,,Ohne pics glaub ich nix!“

Die Jiingeren als Produzenten religioser
Bedeutungen

von Matthias Sellmann

Den Religionsunterricht der Schule nicht nur als einen Ort der Re-
zeption theologischer Materien zu verstehen, sondern ihn auch in
seiner produktiven Impulskraft fiir das theologische Verstehen des
depositum fidei in den Blick zu bekommen, aktualisiert ein an-
spruchsvolles theologisches wie empirisches Programm. Dieses Pro-
gramm setzt sinnvollerweise an den beteiligten Subjekten an - in
diesem Fall bei den Schiilern und Schiilerinnen — und kann iiber
fiinf Schlagworte entwickelt werden. Zunéchst ist systematisch am
Vatikanum II zu zeigen, dass kulturelle Kontextsensibilitit als ein
unhintergehbares Konstitutivum der Gottesrede gelten kann: ,,Kul-
turhermeneutische Wende der Theologie* (1.). Danach kann der ju-
venile Prozess des Aufbaus von Bedeutung in drei Schaltstellen ge-
teilt und praziser verstanden werden als ,,Biografisierung® (2.),
»Aufbau symbolischen Kapitals® (3.) und ,,Selbstsozialisatorisches
Lernen“ (4.). Diese Schaltstellen kennzeichnen auch den Aufbau
spezifisch religiser Bedeutungen, zum Beispiel im Religionsunter-
richt. Auch theologische topoi und religiose Kulturangebote wer-
den von Schiilern und Schiilerinnen geméiB ihrer biografischen Ver-
wertbarkeit angezogen oder abgesto3en; auch sie werden von ihnen
als symbolisches Kapital behandelt, liber das Kohidrenz und Dis-
tinktion angezielt wird; und auch religioses Symbolwissen wird
selbstsozialisatorisch gelernt (5.). Neueste Unterrichtsbeobachtun-
gen zeigen zweierlei: wie engagiert und innovativ dieser Bedeu-
tungsaufbau sich vollziehen kann; und welche theologischen Impul-
se aus ihm resultieren: ,,Empirische Dogmatik“ (6.).

1., Kulturhermeneutische Wende“: Kontextsensibilitit als die
Herausforderung theologischer Reflexion nach dem Vatikanum I1

Die groBle konzeptionelle Herausforderung, die die Texte des Va-
tikanum II fiir die theologische Reflexion bedeuten, kann im
durch das Konzil endgiiltig als unhintergehbar dogmatisierten Kri-
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terium einer Kontextsensibilitdt der Gottesrede markiert werden.
Dabei ist das Neue nicht, dass die theologische Reflexion den kul-
turellen Kontext einfach beachten mége, in dem sie sich vollzieht —
dies ist etwa sakramententheologisch bereits bei Thomas von
Aquin festgehalten. Zudem gehort es zu den ersten und fun-
damentalsten Markierungen christlicher Gottesrede, dass sie sich
epistemologisch auskunftsfihig hilt, also mediale Qualitét hat, in-
dem sie etwa zwischen dem Wort Gottes und dem materiellen
Substrat der biblischen Schrift eine Differenz festhilt. So wird Se-
miotik moglich, Interpretation, kulturelle Bezugnahme. Wie Knut
Wenzel festhilt, ist katholische Theologie immer schon die Suche
nach der je besseren Artikulationsgestalt des depositum fidei, und
jedem theologischen Sprachversuch muss die Selbstrelativierung
auf den je treffenderen Ausdruck anzumerken sein, will man im
echten Sinn des Wortes ,katholisch® hei3en.!

Neu, ja: revolutiondr neu, ist dagegen die durch die Texte des
letzten Konzils kondensierte Einsicht in die Konstitutivitit des kul-
turellen Resonanzhorizontes nicht nur fiir die Verstehbarkeit, son-
dern fiir die Giiltigkeit der theologischen Inhalte. Es geht im Vati-
kanum IT generell um die Akzeptanz nicht nur von kultureller,
sondern von eigener Geschichtlichkeit in der Erkenntnis der Of-
fenbarung. Die theologische Erkenntnis der Offenbarung ist pro-
zessual und relational und eben nicht mehr nur noch im Selbst-
bezug auf die loci theologici ad intra etwa der Viter, der Schriften
oder der eigenen Dogmenproduktion méglich.? Die Anerkennung
der Religionsfreiheit und mit ihr die implizierte Akzeptanz ande-
rer religioser Wege zu Heil und Wahrheit; die Einsicht von aktiver
Partizipation der Feiernden fiir die Giiltigkeit der Liturgie; die
Vollendung der Offenbarung als Heilsereignis im Verstehen des
Menschen; die dezidiert festgehaltene Nicht-Identitédt der virtuel-
len Kirche Christi und der Mitgliedschaftsgrenzen der realen ka-
tholischen Kirche im subsistit in aus Lumen Gentium 8 — all diese
(und andere) auf dem Konzil so hart erkdmpften semantischen
und pragmatischen Errungenschaften sind Aufficherungen der ei-
nen grofien Grunderkenntnis, dass erst der Durchgang durch die

' Vgl. Wenzel, Gott in der Moderne (2009), 363; vgl. den ganzen Abschnitt ebd.,
360-365.

2 Vgl. dazu bereits Rahner, Ekklesiologische Grundlegung (1964), 118-120, iiber die
Geschichtlichkeit einer als gottliche Selbstmitteilung gedachten Offenbarung - eine
Grundthese, die ihn (vgl. etwa Rahner, Theologische Reflexionen [1967], 640-644)
zum entschiedenen Gegner nicht nur eines generell kirchlichen, sondern prizise eines
gnoseologischen Integralismus macht. Zum Ganzen vgl. auch Hiinermann, Gottes
Handeln (2006).
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kulturelle Hermeneutik die Offenbarung zu sich selber bringt und
erschlieBbar macht. Noch die letzten Tage des Konzils bringen die
Spitzenaussagen dieser, wenn man so will, kulturhermeneutischen
Wende der Gottesrede®, gipfelnd in Dei Verbum 2 und in Gaudi-
um et spes 44. In letztgenannter Stelle wird die Kultur sogar zur
Hermeneutin der Offenbarung — und nicht umgekehrt! — die erst
die Voraussetzung dafiir schafft, dass ,die geoffenbarte Wahrheit
immer tiefer erfasst, besser verstanden und passender verkiindet
werden kann‘?, Rahner ist zuzustimmen, der genau in diesen letz-
ten Eintrigen den ,,Aufhinger fiir eine spitere Theologie“* sah.’

Diese ,spitere Theologie‘ war ihm, Rahner, ,,sehr unheimlich“¢ —
und dies mit gutem Grund. Die gegenwirtigen kirchenpolitischen
Kampfe um genau die oben genannten Punkte — Religionsfreiheit
und Pius-Briider, dezentral befreite Liturgie und Neuregelung des
Messbuches, generell die Frage der Konzilshermeneutik — zeigen
eindriicklich, wie neu, wie innovativ, wie eruptiv das Kriterium ei-
ner kultursensiblen Selbstrelationierung der Theologie von ihr und
in ihr zu bewegen ist. Denn diese ,spitere Theologie‘ — und wenige
haben wie Rahner an ihrem Design gearbeitet — ist erkenntnistheo-
retisch intensiv an empirische Wissenschaften verwiesen. Schlief3-
lich will sie die kulturellen Kontexte als Voraussetzungsfelder dafiir
eruieren, wie und als was Offenbarung denkbar und rekonstruier-
bar wird. Damit wird sie im eigentlichen Sinn des Wortes politisch,
also offentlich — da sie sich nun nicht mehr nur kriteriologisch-abs-
trakt, sondern auch kontextuell-konkret daraufhin iiberprifbar
macht, inwiefern sie Kultur versteht — und sich in ihr.

3 Congar, Kommentar (1964), 41, kommentiert zu GS 44: ,,Wohl noch nie hat sie [die
Kirche, MS] formell so anerkannt, dass sie gegeniiber der Welt auch die Empfangende
ist. Ahnlich Theobald, Zur Theologie (2005), 72-75. Insgesamt wird in Gaudium et
spes eine ,Theologie der Akkomodation‘ entworfen, die zu einem neuen pastoralen
Forschungsprogramm inspiriert; fiir erste Ansétze vgl. Sellmann, ,Pastoral der Pas-
sung* (2011) sowie das ganze Themenheft 1/2011 der Zeitschrift ,Lebendige Seelsorge*.
4 Zit. bei Theobald, Zur Theologie (2005), 73.

5 Genauso ist aber Ratzingers Skeptizismus seinerseits skeptisch zu beurteilen, der
gerade in seiner Auseinandersetzung mit Gaudium et spes (vgl. Ratzinger, Prinzipien-
lehre [1982], 383-395) die Metapher nahelegt, hier sei sicher viel Pechblende und nur
unsicher ein wenig Radium produziert worden: ,,... von manchen [Konzilien, MS]
bleibt am Ende nur ein grofies Umsonst“ (ebd., 395). Vgl. sekundér zu Ratzingers
bis heute virulenter Skepsis gegeniiber der konziliaren Theologie Sander, Theologi-
scher Kommentar (2005), 838-844; sowie Miiller, Vergessene Dialektik (2005).

¢ Rahner, Zur theologischen Problematik (1967), 629.

7 Radikal gedacht, werden die Sektionsnamen der Theologie sogar obsolet; denn ein
kulturhermeneutisches Theologieverstiandnis kann in praktischen Erkenntnisinteres-
sen ohne systematische Vergewisserungen genauso wenig zum Ziel kommen wie eine
systematisch-theologische Recherche ohne die durch die praktischen Methoden bei-
gebrachten Informationen zu einem als locus theologicus gedachten Kontext. Prakti-
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Jedenfalls ist das Kriterium systematisch zu leistender Kultur-
sensibilitit fiir die praktische Theologie von enormer Schubkraft.
Denn empirische Kontextanalysen erbringen jetzt, nach der Wen-
de des Konzils, seinem ,Sprung nach vorn‘ (Johannes XXIIL.),
mehr als bloBe Applikationshorizonte von Inhalten der Gottes-
rede, die man auch ohne diese Analysen wiisste. Im Gegenteil:
Empirische Kontextanalysen erschlieBen den Lernort, an dem die
geoffenbarte Wirklichkeit als die Wirklichkeit der ,Welt‘ zu sich
selber kommt.*? Theologie wird konkret-ortsgebundenes Nachden-
ken iiber das Ereignis gottlicher Selbstmitteilung in Menschen, Si-
tuationen, Strukturen, Konstellationen, Epochen.’ Sie ist dabei im-
mer mehr als hermeneutische Anthropologie, Humanwissenschaft,
Kulturtheorie, Machtphilosophie usw., da sie mit dem letztlich un-
verrechenbaren Anspruch Gottes rechnet, geschichtlich ,da‘ zu
sein. Trotzdem aber werden erst die genannten Wissenschaften
das Potenzial haben, die offenbarungstheoretische Relevanz zu
liefern, ohne die die nachkonziliare Theologie ihren eigenen An-
spruch unterbietet. Letztlich gipfelt die theoretische Herausforde-
rung der Konzilstexte in einer einfachen, aber umwilzenden Er-
kenntnis: Menschen, Situationen, Strukturen, Konstellationen,
Epochen sind als Ko-Autoren der Selbstmitteilung Gottes model-
lierbar, insofern diese nicht ontologisch von ihrem souverinen Ur-
sprung, sondern dialogisch von ihrer kommunikativen Intention
her verstanden wird."

sche Theologie ohne systematischen Zugriff auf die Tradition ist leer, systematische
Theologie ohne Beachtung ihrer Kontextdaten ist blind - und héretisch etwa in Be-
zug auf GS 44 oder auf die beriihmte Fuinote zum Titel von GS wiren beide.

8 Zu diesem ekklesiologischen Programm vgl. Henneke, Wirklichkeit der Welt
(1997).

® Vgl. das instruktive Programm topologischer Gottesrede bei Sander, Gotteslehre
(2006).

' Dieser hier neu eingefithrte Begriff von der Ko-Autorenschaft des Menschen im
Offenbarungsereignis ist vor Missverstandnissen zu schiitzen: Er will keineswegs die
Souverinitdt Gottes im Initiativakt der Selbstmitteilung beschneiden. Deswegen ist
auch der Ereignisbezug fiir den Begriff konstitutiv. Die behauptete Ko-Autoren-
schaft setzt dort an, wo man die Formulierung aus DV 2 einer Offenbarung als ,con-
versatio unter Freunden', also als kommunikativen Akt ernst meint. Unter kommuni-
kativer Riicksicht kommt eine solche conversatio schlechterdings nicht zustande,
wenn nicht auch der empfangende Kommunikationspartner eine mitbegriindende
Aktivitat iibernimmt, und sei es nur als das Signal, den sendenden Partner verstanden
zu haben. Selbst so verschiedene soziologische Kommunikationstheorien wie die von
Niklas Luhmann oder Jiirgen Habermas kommen in diesem Punkt iiberein: Bei Luh-
mann ist Kommunikation ein Prozess aus den Schaltstellen ,Information*, .Mittei-
lung® und ,Verstehen‘ — und erst das ,Verstehen* erlaubt es, von Kommunikation zu
sprechen: ,Begreift man Kommunikation als Synthese dreier Selektionen, als Einheit
aus Information, Mitteilung und Verstehen, so ist die Kommunikation realisiert,
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Diese These von der Ko-Autorenschaft einer Offenbarung als
Ereignis macht aus bloBen Empfingern der Gottesrede aktive Be-
deutungsproduzenten. Und damit eréffnen sich der Theologie gan-
ze Kosmen neuer Artikulationsgestalten dariiber, wie die iiberkom-
menen topoi der traditionellen Gottesrede neu erhellt werden
konnen. Die kulturhermeneutische Wende ist eine zum aktiven
Rezeptionssubjekt, welches nun in seiner theologal zu nennenden
Aktivitat beobachtet werden kann. In einem geradezu eucharisti-
schen Sinn legen sich die groflen Begriffe der Theologie — wie Heil,
Gnade, Rechtfertigung, Himmel, Erlosung usw. — in die Hinde der
Leute, die sie leben, die sie bedenken, erproben, erleiden und de-
battieren; und die sie so kulturell interpretiert zuriick an die wissen-
schaftliche Theologie reichen, die nunmehr reicher erkennt, wel-
cher Bedeutungsgehalt in ihnen schon vorher angelegt war.!!

wenn und soweit das Verstehen zustandekommt.“ (Luhmann, Soziale Systeme [1996],
203; vgl. ebd., 191-241). Habermas operiert in seiner Frage nach den Kriterien ver-
stindigungsorientierten Handelns bekanntlich mit den drei Geltungsanspriichen der
,Wahrheit’, der ,Richtigkeit‘ und der ,Wahrhaftigkeit' — die nur dann kommunikative
Koordination erméglichen, wenn ,sich die Interaktionsteilnehmer iiber die bean-
spruchte Giiltigkeit ihrer AuBerungen einigen, d. h. Geltungsanspriiche, die sie rezi-
prok erheben, intersubjektiv anerkennen* (Habermas, Theorie [1997], 148; vgl. ebd.,
141-151. Auch wenn diese soziologischen Uberlegungen angesichts der Gottlichkeit
der Selbstmitteilung anthropomorph sind und theologisch zu iibersetzen sind, muss
doch wenigstens die menschliche Empféngersituation als aktive modelliert werden,
soll der Mensch die Selbstmitteilung Gottes als sich ereignende ,Kommunikation*
mit ihm abbilden konnen. Genuin theologisch wire fiir die These einer Ko-Autoren-
schaft eine trinitarische These einzubringen, die wohl am deutlichsten von den Ge-
danken Richard von St. Victors profitiert. Richard denkt in Gott eine dauernde drei-
fache Ko-Autorenschaft der Liebe, indem er analysiert, dass die hochste Liebe sich
darin erweist, dass der jeweils Geliebte selbst zum Liebenden wird und die Freude
hieriiber einem ,condilectus’ mitgeteilt werden muss, der seinerseits zum Liebenden
wird. ,,Es gehort aber ferner zum Wesen der Liebe selbst, dass der im VollmaB Lie-
bende nicht befriedigt ist, wenn der im VollmaB3 Geliebte die Liebe nicht auch voll
erwidert.“ ,Dieses aber scheint in der wahren Liebe zu sein: zu wollen, dass der ande-
re so geliebt wird, wie man selbst geliebt wird; in der gegenseitigen Liebe, auch in der
brennendsten, ist aber nichts seltener, doch auch nichts groBartiger als der Wille, daf3
der, den du zuhéchst liebst und der dich zuhéchst liebt, einen anderen ebensosehr lie-
be.“ (Richard von St. Victor, Dreieinigkeit [1980], 91 bzw. 95; vgl. sekundir Greshake,
Der dreieine Gott [1997], 104-111). Versteht man nun aber mit DV die Offenbarung
eines so wie von Richard beschriebenen liebenden Gottes als restlose Selbstmittei-
lung seiner selbst, so kann (mit Rahners berithmter These) die 6konomische Trinitét
auch im Modus der immanenten gedacht werden. Und damit wird aus dem die Offen-
barung empfangenden Menschen mehr als ein Adressat, mehr als ein Interpret, son-
dern ein Ko-Autor des kommunikativen Ereignisses.

" Vgl. das vielzitierte pastorale Programm Klaus Hemmerles (vgl. Hemmerle, Ju-
gend [1983], 309), das als ein mission statement einer zum aktiven Rezeptionssubjekt
hingewendeten Theologie gelten kann: ,,Lass mich dich lernen, dein Denken und
Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich daran die Botschaft neu lernen kann,
die ich dir zu tiberliefern habe.*
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Der folgende Beitrag aktualisiert das skizzierte Theologiepro-
gramm {iir die Frage nach jungen Leuten als Rezeptions- und Krea-
tionssubjekten religioser Bedeutung. Es soll erkundet werden, wie
und mit welcher Sinnrichtung junge Leute sich religiose Deutungen
aneignen, wie sie diese Deutungen dabei verindern, modellieren,
und welche neuen Artikulationen der Glaubensrede hieraus er-
wachsen. Dabei werden mit der Theorie der Biografisierung, der
symbolischen Kapitalbildung und der Selbstsozialisation drei heu-
ristische Instrumente gewonnen, die den religitsen Bedeutungsauf-
bau erstens als bewusste produktive Aktivitit und zweitens als In-
spirationspool fiir theologische Reflexion ausweisen.

2. ,,Biografisierung“: Das Bediirfnis nach Kohirenz als zentrale
Gravitationskraft jugendlicher Selbstorganisation

Eine der sichersten gemeinsamen Erkenntnisse aus den durchaus
sehr verschiedenen empirischen Studien zu den Strategien jugend-
licher Wirklichkeitsaneignung ist die These der Biografisierung.
Der Begriff beschreibt eine eigenwillige Strategie der Identitéts-
findung: Dabei wird der Platz im Ganzen der Wirklichkeit nicht
mehr iitber die Befolgung fremdgesetzter sittlicher Normen oder
allgemeiner gesamtgesellschaftlicher Reformprojekte bestimmt,
sondern iiber die Frage, wer man selbst sein will und inwiefern
man vor sich selbst bestehen kann. Die Individualitidtszumutungen
moderner Vergesellschaftung losen die Verpflichtungswahrneh-
mung aus, dem sozialen Gegeniiber eine kohidrente Geschichte
seiner selbst zu erzdhlen. Der Sinnhorizont des Seins und Han-
delns wird sozusagen kollektiv in die eigene Person verlagert, so
dass ein nicht nur jeweils singuldrer Akt, sondern ein ganzes Kul-
turmuster entsteht, geradezu eine normative Erwartung. Junge
Leute stehen vor der Entwicklungsaufgabe, vor sich selbst und
vor anderen eine konsistente Lebenserzihlung zu konstruieren
und zu présentieren. Das soziale Ich wird geschaffen, indem ein
privates Ich biografisch aufbereitet wird."

Biografisierung als juveniles Kulturmuster hat enorme Implika-
tionen und Konsequenzen. Sie sorgt dafiir, dass junge Leute von

12 Vgl. zum Folgenden nur Prokopf, Religiositit Jugendlicher (2008); Gensicke, Ju-
gend und Religiositdt (2006); Sellmann, Identitat (2010). Dass Biografisierung als
Identitétstechnik durchaus auch fiir erwachsene Generationen hochattraktiv ist, zeigt
Nassehi, Kommunikation (2009); gesellschaftstheoretisch hergeleitet bei Nassehi, Re-
ligion und Biografie (1996).

13 Zum Ganzen Wohlrab-Sahr, Biographie (1996).
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ihrer kulturellen Umwelt vor allem narrative und weniger diskur-
sive Identititsangebote erwarten, Erzihlmaterial also fiir die Aus-
stattung der eigenen Erzdhlung. Der Wirklichkeitszugang Jugend-
licher wird eher nahrdumlich als gesellschaftsreformerisch, eher
medial als interaktiv, eher populdr- als hochkulturell, eher emotio-
nal als politisch. Asthetische Erfahrbarkeiten bekommen hohes
Gewicht; Selbstinszenierung wird zur Kulturtechnik; und der Mo-
dus rationaler Argumentation wird von performativer Attraktion
zunehmend verdrédngt.

Zwei Dimensionen werden entscheidend: Zum einen das Problem
der Kommunizierbarkeit biografischer Motive; zum anderen das
Problem der Selbstbeobachtung. Die erste Aufgabe verweist auf
Strategien der Szenebildung und des demonstrativen Erwerbs
symbolischen Kapitals, was im nichsten Abschnitt ndher zu erkla-
ren ist. Sehr nah am religiosen Bereich liegt die zweite Aufgabe.
Interviewstudien arbeiten heraus, dass junge Leute Religion gene-
rell deswegen interessant finden, weil man hier enorme Zusatz-
moglichkeiten der Introspektion bekommt. Die religiése Grund-
operation, die zugingliche Wirklichkeit liber die Annahme einer
transzendenten Grofle wie etwa die eines beobachtenden Gottes
in eine ganz neue Perspektive zu bringen, schafft ja auch ganz
neue Varianten der Selbstthematisierung. Religidse Formen wie
Meditation, Bibellektiire, liturgische Versenkung, face-to-face-
Gespriche iiber das Leben, sakramentale Vollziige oder Salbun-
gen, Segenszusagen, aber auch mobile Aktionen wie Wallfahrten,
Pilgermirsche oder Nachtandachten — sie alle konnen als Aus-
drucksgestalten einer Gottesbeziehung vollzogen werden, sie sind
aber auch immer mitlaufend Selbstbeobachtungen. Junge Leute
machen diesen Randeffekt zum Hauptziel. Sie benutzen religiose
Formen im immanenten Interesse.

Ihre Bezugnahme auf Religion wird damit mythisch. Das heif}t,
sie zielt auf eine weltanschauliche Folie, die die religionsprodukti-
ve Differenz von ,transzendent‘ und ,immanent* auf die Immanenz
hin auflost. Die Transzendenz wird vom Diesseits her verstanden
und eingespielt. Es geht also um Diesseitsbewiltigung. Der Mythos
lautet: ,gelingendes Leben‘."* Religionswissenschaftlich lassen sich
als Bestandelemente dieses Mythos folgende Haupttrends klassifi-
zieren: Deistisches Gottesbild; szientistisch-vitalistische Normati-
vitdt; magischer Transzendenzzugriff; autonomistische, mitunter
prometheische Selbstverantwortung fiir das eigene Leben.

1 Vgl. ausfiihrlich Oevermann, Modell der Struktur (1996). Mit dem Begriff des My-
thos bzw. des Neomythos arbeitet auch Zaller, Rockmusik (2000).
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Umgekehrt werden sdkulare Techniken der Selbstbeobachtung
religoid. Dort, wo die Biografie in den Blick kommt, und zwar als
eine GroBe, die zeitlich in eine ungewisse Zukunft hinein zu entwer-
fen ist und die im letzten sprachlich unmitteilbar ist, dort explorie-
ren junge Leute sich mit religiosen Semantiken. Hierzu gehoren
etwa Vollziige wie Tagebuchschreiben, Termine mit sich selber ma-
chen, Entspannungsrituale, selbstindig hervorgebrachte Natur-
erfahrungen, musikalisches escaping oder auch Beratungsgespriiche
bis hin zu Therapiesitzungen. Solche sdkularen Aktivititen werden
hédufig implizit religios konnotiert. Jugendliche Religiositdt nimmt
damit in nur seltenen Fillen den Status einer Primédrdimension an.
Weitaus hiufiger steht sie funktional zu der anderen, alles organi-
sierenden Grof3e der biografischen Identititserzihlung. Religiositit
kommt also unter Zweckbestimmungen: Sie muss ihren Nutzen er-
weisen. Solche Nutzeffekte konnen etwa sein: Beschaffung eines
metaphysischen Sicherheitsrahmens fiir die Identitdtserzihlung;
Beschaffung von expressivem Erzdhlmaterial; Nutzen von Wohl-
fiihl-Faktoren; Moglichkeit von Szenebildungen usw.

Eine weitere Konsequenz: Biografisierung mobilisiert das Sub-
jekt. Es muss sich aktiv und in kulturelle Muster inkludieren, je-
denfalls, wenn es maximalen biografischen Erzdhlwert generieren
will. Dies gilt auch fiir religiose Passungsprozesse. Wie die En-
quete-Kommission des 13. Deutschen Bundestages zu religiésen
Gruppierungen feststellen konnte, sind gelingende religitse Pas-
sungen das Ergebnis von aktiven Zuschreibungsprozessen. Erst
dann, wenn Individuen einen realen Nutzen religiéser Gruppen
und Inhalte fiir die Bearbeitung ihrer Lebensthemen erkennen
koénnen, avancieren diese zu bedeutsamen Kontexten. Religidse
Individuen, erst recht junge Leute, sind keine passiven Abnehmer
religioser Offerten, sondern Ko-Konstrukteure ihrer Lebens-
geschichte. Bei der Wahrnehmung, der Kontaktaufnahme und der
Mitgliedschaft in religiosen bzw. neureligiosen Gruppierungen
geht es um eine wechselseitige und jeweils subjektiv wahrgenom-
mene Vorteilnahme. , Entscheidend dafiir, ob es zu einer langfris-
tigen sozialen Verortung in einer Gruppe kommt oder diese mehr
oder weniger schnell verlassen wird, ist die ,Passung‘ zwischen bio-
graphischen Konstellationen (...) und den Moglichkeiten, die die
Gruppe fiir die Artikulation, die Bearbeitung oder Realisierung
dieser Lebensthematik bereitstellen kann.“!¢

15 Vgl. Feige, Jugend (2002), 8111,
' Deutscher Bundestag, Gemeinschaften (1998), 345; vgl. ausfiihrlich Sel/mann, Reli-
gion (2007), 429-438.
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3. ,,Der Aufbau symbolischen Kapitals*“:
Kulturaneignung als Distinktionsgewinn

Hat man in der Biografisierungsdynamik erst einmal den zentralen
Organisator jugendlichen Identitdtsaufbaus identifiziert, schlieBt
sich die weitergehende Frage an, wie genau man sich diesen Vorgang
vorzustellen hat. Das Interesse fokussiert die Fragen der operativen
Techniken des juvenilen Identitdtsaufbaus und ihrer sozialen Pra-
sentation unter Bedingungen von Wahlformigkeit, Individualisie-
rung und Optionalisierung der Umgebungskulturen.

Zu dieser Frage haben Carsten Wippermann und Marc Calm-
bach neue Forschungsbefunde vorgelegt.”” Hierzu greifen sie auf
Pierre Bourdieus Theorie des kulturellen Kapitals'® zuriick. Bour-
dieus Projekt war es, Strategien sozialer Distinktion iiber den von
ihm geschaffenen Begriff des ,symbolischen Kapitals® ndher zu be-
schreiben. Individuen sorgen fiir Zugehorigkeit und Abgrenzung,
indem sie bestimmte Kulturumgangsmuster als legitim definieren
und ihren Konsum nach auflen demonstrieren. So bilden sich kul-
turelle Codes, Stilsprachen und ganze Verhaltensmuster, an denen
sich die als gleichwertig erkennen, die sich in thnen kompetent be-
wegen konnen. Beispiele sind das Verhalten in Konzerten, auf Bél-
len oder im Club. Hochkultur wird damit von niederer Massenkul-
tur unterscheidbar; iiber den Kulturkonsum kann soziokulturelles
Prestige verteilt werden; und so sorgt die Verteilung des symboli-
schen Kapitals — in Analogie zur Verteilung des finanziellen Kapi-
tals — fiir den Aufbau und die Stabilitiat gesellschaftlicher Hierar-
chien.

Bourdieus Theorie des symbolischen Kapitals war in der sozio-
logischen Ungleichheitsforschung enorm wirkungsreich und hat
den Blick auf dsthetische Exklusionen genauso geschirft wie fiir
die hierarchiestabilisierenden Effekte von Sozialisationsinstan-
zen — irgendwo muss der ,legitime Geschmack ja gelernt werden —
oder fiir den Zusammenhang von Kulturzugang und sozialer Her-
kunft. Allerdings miissen fiir gegenwirtige juvenile Sozialisations-
prozesse einige Erweiterungen in das Bourdieusche Grundmuster
eingetragen werden: So haben die klassischen Sozialisationsinstan-
zen wie Herkunftsfamilie, Schule oder Kirche gegeniiber der peer-
group, den jugendkulturellen Szenen und den Medien enorm an

17 Vgl. zum Folgenden Wippermann/Calmbach, Jugendliche (2008), 36 —42; das ganze
Werk ist eine Anwendung der hier gegebenen Theoriefolie.

'8 Vgl. Bourdieu, Unterschiede (1982); sekunddr Bohn/Hahn, Pierre Bourdieu
(2000).
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Préagekraft verloren. Weiterhin kann nicht mehr von einer Hoch-
im Gegeniiber zu einer Massenkultur gesprochen werden, da eine
enorme Vervielfaltigung und Dezentralisierung von kulturellen
Sphiren vorliegt, in der Individuen wéhlen, abstoen, umformatie-
ren und sampeln. Man kann nicht mehr sagen, dass die virtuose
Beherrschung eines hochkulturellen Codes sofort Prestige- und
Ressourcenvorteile nach sich zieht, da in manchen kulturellen Re-
vieren gerade die Stilsicherheit der Kombination aus E- und
U-Kultur pramiert wird. Auch ist die Annahme verfehlt, einem
einheitlichen hochkulturellen Code stiinde ein komplett zersplit-
terter massenkultureller Sektor gegeniiber. Fiir beide Bereiche -
will man sie iiberhaupt noch so unterscheiden — gilt, dass sie in
sich hochst heterogen daherkommen. Viertens ist iiberhaupt ein
populédrkultureller Sektor angewachsen, dem nicht unterstellt wer-
den kann, er sei einfach der Effekt der Nicht-Beherrschung des ,le-
gitimen‘ Codes. Vielmehr ist Popkultur in sehr vielen Bereichen
gesellschaftsfihig geworden, und lingst ist fiir Etablierte nicht
nur der Besuch der Wagner-Oper in Bayreuth Ausweis kultureller
Fihrerschaft, sondern auch der Kurztrip nach Barcelona zum Ma-
donna-Konzert. Zuletzt muss die Potenzierung der medialen Au-
torenschaften genannt werden, die Bourdieu ebenfalls so nicht im
Blick haben konnte. Die Vervielfdltigung der Fernsehkanile,
Radiostationen, Printangebote, die Strategien verzégerten Me-
dienkonsums durch Aufzeichnungsgerite sowie das Prinzip der
user-generated-contents im web 2.0 haben eine Medienkulisse ent-
stehen lassen, in der weniger der synchrone kollektive Massenkon-
sum desselben” — die beriihmten block buster, die Quotengigan-
ten — sondern der diachron kollektive Individualkonsum des
Ahnlichen die kulturellen Vibrationen erzeugt.

Trotzdem sind das Begriffsinventar und die Fluchtlinie des
bourdieuschen Ansatzes weiterhin ungemein ertragreich. Denn
Bourdieu stellt das aktive Kultursubjekt vor Augen, das gegebene
Kultur nach Aneignungschancen absucht, soiche Chancen im Sin-
ne der Selbstprisentation und der sozialen Distinktion benutzt
und damit selber Kultur erzeugt. Auch jugendsoziologisch kom-
men hier ganz neue Einsichten in den Blick. Jugendliche sind als
Kumulateure von symbolischem Kapital gut beschrieben, denn
vieles an juveniler Zeit, an Geld, an emotionaler Energie wird in
kulturelle Giiter investiert, iiber die Szenezugehorigkeit oder -ab-

¥ Ja, identitdr desselben! Vgl. zu dieser iiberaus aufregenden These zu Medienwir-
kungen Wiesing, Medien (2005); auf die Jugendpastoral bezogen bei Sellmann, ,Wit-
kung“ (2008), 170-177.
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stoBung signalisiert werden kann. Allerdings bildet zumeist die
Popkultur das Inventar fiir den Kapitalaufbau. In Anlehnung an
Bourdieu sprechen auch Wippermann/Calmbach von drei Auspré-
gungen dieses popkulturellen Kapitals. Es kann in objektivierter
Form vorliegen, z. B. in Form von gesammelten CDs der Lieb-
lingsband oder von Szenezeitschriften; es kann inkorporiert sein
und bezeichnet dann szenetypische Fertigkeiten oder Wissens-
bestiinde wie etwa Tanz, Slang oder bestimmtes Insiderkenntnisse
iiber angesagte Events; drittens konnen auch institutionalisierte
Kapitalformen vorkommen - das sind dann subkulturell autorisier-
te Rollenzuweisungen wie der Einpeitscher bei den Ultras im Fuf3-
ballstadion oder der DJ in bestimmten Clubs. Ein in dieser dreifa-
chen Weise gut ausgebauter popkultureller Kapitalstock sichert in
der Regel ein hohes Prestige im Szenekontext.

Die prizise Analyse speziell popkultureller Aneignungsprozes-
se muss als wichtige Hausaufgabe jugendsoziologischer Empirie
gelten. Allerdings bedarf sie einer weiteren Ergidnzung. Denn es
sind zwar Jugendkulturen beobachtbar, die ihren symbolischen
Kapitalaufbau vorwiegend popkulturell betreiben — genauso wie
es weiterhin Jugendliche gibt, die sich dem hochkulturellen Code
verpflichtet wissen und ihre soziale Distinktion zum Beispiel iiber
das Erlernen eines klassischen Instruments oder einer alten Spra-
che inszenieren. Trotzdem sind auch die Mischformen uniiberseh-
bar, in denen der Umgang in gerade beiden Sphéiren - Hochkultur
und Massenkultur — den kulturellen Stil beschreibt. Viele Jugend-
liche negieren einfach den iiberkommenen Gegensatz von ,erns-
tem* und ,unterhaltendem* Code und kombinieren kontemplative
und stimulative Rezeptionsmuster von Kultur. Der Distinktions-
gewinn liegt hier nicht in der Distanz zum legitimen oder massen-
kulturellem Code, sondern in der wechselseitigen Durchdringung,
die dann entweder als gekonnter Stilbruch oder als schopferische
Neukombination prisentiert wird. Wippermann/ Calmbach spre-
chen von flexibel-multikulturellem Kapital.® Thre Analysen erge-
ben, dass die Bedeutung popkulturellen Kapitals wachst, je jlinger
ein Jugendlicher ist; dass die Affinitdt zum legitimen kulturellen
Kapital mit der sozialen Lage, vor allem dem Bildungsstand
wichst; und dass der Identititsaufbau mittels flexibel-multikultu-
rellem Kapital als ein typisches Kennzeichen der Jugendlichen ab
dem Wertewandel der 1990er-Generation anzusehen ist.

® Vgl. Wippermann/Calmbach, Jugendliche (2008), 40-42.
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4. , Selbstsozialisation“: Das individuelle, unsichtbare
Bildungsprogramm

Mit welcher Kapitalisierung man aber auch Identititsaufbau be-
treibt — es sind Grundierungen erkennbar, die auf eine allgemein
geltende operative Strategik verweisen. Diese wird mit dem para-
doxen Begriff der ,Selbstsozialisation® gefasst. Dieser Theorie-
ansatz betont die Rezeptionsaktivitit und die Eigenleistung junger
Leute bei ihrer Wirklichkeits- und Identitidtskonstruktion. Fun-
diert wird er durch die bahnbrechenden Erkenntnisse der cultural
studies, die nachgewiesen haben, dass Subjekte die ihnen begeg-
nenden kulturellen Impulse nach je eigenen Rezeptionsmustern
zunichst dekodieren, dann sampeln und schlieBlich wieder neu co-
dieren.? Der Ansatz der Selbstsozialisationstheorie geht demge-
mil davon aus, dass der Identitidtsaufbau junger Leute keineswegs
als einfache ,Entbettung’ oder ,Fragmentierung‘ verstanden wer-
den kann, sondern dass auch postmodern weiterhin von einem
durchgreifenden Kohidrenzstreben auszugehen ist. Ein Aspekt
postmoderner Identitdt besteht demnach darin, ,als zugehorig
auch das auszuhalten, was seiner Art nach eigentlich nicht zu ver-
einigen ist“%,

Der Aufbau von identitirer Kohirenz ist als typisch narrative
Leistung zu rekonstruieren, die auf drei Dimensionen angewiesen
ist:

— auf eine wahrgenommene Vielfalt an Modellen, Erfahrungen,
Standardisierungen, Rollenmustern usw., die den ,Rohstoff* fiir
die eigene Konstruktionsleistung abgeben - hier spielen in im-
mer stirkerer Weise medial vermittelte Offerten eine inspirie-
rende Rolle?;

— auf bereits psychisch oder sozial erworbene Muster, in deren
Logik der kulturelle Impuls dekodiert und umformatiert wer-
den kann;

— auf aktuelle Resonanzraume psychischer wie sozialer Art, in die
hinein der so aktualisierte Identititsaufbau signalisiert werden
kann.*

»oelbstsozialisation ist die Einarbeitung in audiovisuelles Symbol-

wissen und der selbst organisierte Erwerb rezeptiver und produk-

2 Vgl. einfithrend Engelmann, Unterschiede (1999). Und Bromley/Goéttlich/Winter,
Cultural Studies (1999).

2 Krappmann, Identititsproblematik (1997), 88.

3 Vgl. Mikos/Hoffmann/Winter, Mediennutzung (2007).

% Die von Wippermann/Calmbach eruierten Milieuorientierungen Jugendlicher sind
Beispiele solcher sozialer Resonanzraume.
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tiver Kompetenzen. Mit diesem Wissen und diesen Kompetenzen

werden symbolische und soziale Inklusion angestrebt sowie sym-

bolische und soziale Exklusion praktiziert“*. Das Forschungspro-
gramm analysiert, ,,wie Jugendliche Zeit, finanzielle und kognitive

Ressourcen auf kreative Weise in popkulturelle, szenespezifische

Konsumgiiter, Kompetenzen und Aktivititen investieren und da-

bei ihr ,eigenes‘ kulturelles Kapital anhdufen, iiber das Abgren-

zung und soziale Anerkennung in der Peer Group erzielt werden
kann“®. Von diesen Ausgingen her konnen folgende Thesen plau-
sibilisiert werden:

— Junge Leute lernen Kultur heute vorwiegend dsthetisch und sti-
listisch. Der iconic turn der Gegenwartskultur macht ihnen be-
sonders bildhafte, inszenatorische, performative Wirklichkeits-
zuginge attraktiv.”’

— Kulturelle Deutungen werden in erster Linie auf ihr Distink-
tionspotenzial hin sondiert. Da, wie gezeigt, der Biografiege-
winn im Vordergrund steht und dieser sozial als Zugehorigkeits-
bzw. als Abgrenzungswert zu lesen ist, sind kulturelle Angebote
je attraktiver, je mehr sie diese Chancen auch wahrnehmbar
machen.

— Das Distinktionsbediirfnis junger Leute ist weitaus intra-gene-
rationeller ausgerichtet als inter-generationeller. Viele Studien
beschreiben, dass in der Abgrenzung zu anderen Jugendlichen
weitaus hohere Identititsgewinne winken als in der Abgren-
zung zu den Eltern.

— Kulturelle Deutungen werden in hoher Quantitit und Intensitét
im Rahmen unsichtbarer Bildungsprogramme und so genannter
,padagogikfreier Rdume‘ gelernt. Der Resonanzraum fiir kultu-
relles Lernen ist dabei in hohem MaB identisch mit dem selbst
gewihlten Relevanzraum in peer-group oder Szene.” Der Lern-
stil ist hdufig autodidaktisch und kooperativ.

2 Rhein/Miiller, Selbstsozialisation (2006), 552; vgl. zum Ansatz der Selbstsozialisati-
on auch Miiller/Rhein/Glogner, Konzept (2004); sowie Rhein/Miiller/Calmbach, Ge-
brauch (2008). Er stammt in der hier verwendeten Fassung aus der Musiksoziologie
und erscheint schon von daher paradox passend fiir die Frage nach religidser Soziali-
sation junger Leute heute — werden diese doch gemeinhin im weberschen Sinn als ,re-
ligios unmusikalisch® angesehen.

% Wippermann/Calmbach, Jugendliche (2008), 38 (Hervorhebung im Text). Calm-
bach ist selber Musiksoziologe und hat im Verbund mit Renate Miiller die Selbst-
sozialisationstheorie fithrend mit entwickelt.

7 Vgl. Sellmann, Christsein (2009). Um die Wichtigkeit der Zeitdiagnose eines iconic
turn fiir die Jugendpastoral zu unterstreichen, wird dieser Beitrag mit dem typischen
Ausspruch einer Jugendlichen iiberschrieben: ,Ohne pics glaub ich nix!

% Vgl. zu dieser fiir den schulischen, also ganz und gar nicht padagogikfreien Religi-
onsunterricht natiirlich brisanten These Hitzler/Bucher/Niederbacher, Leben (2001).
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— Generell ist der Distinktionsdruck durchaus - je nach psy-
chischer Robustheit — als echte Identitdtsmithe, gar als Stress
zu lesen. Die folgende Ubersicht zeigt, in welchen Kleinschrit-
ten die Erarbeitung identititsrelevanter sozialer Distinktion zu

erzielen ist.

Ausgewdihlte Teil-

Leistung des

dimension des Dis- Subjekts

tinktionsdrucks
Passungsdruck

Priferenzdruck
(= Passungs-
druck, innen)

Sondierungsdruck
(= Passungs-
druck, auflen)

Auswahldruck

Passungen her-
stellen zwischen
Priferenzen und
Angeboten

Eigene Priferen-
zen kennen
lernen

Eigene Umwelt
absuchen, Set-
tings recher-
chieren

Aus der Vielfalt
der Optionen die
relevanten aus-
wihlen

Kurze Erlduterung®

Generell miissen zwischen dem
Selbstentwurf des Subjekts und seinen
Entscheidungen Passungen hergestellt
werden. Dabei ist eine Passung nicht
statisch, sondern progressiv zu verste-
hen: Weder passt sich das Subjekt ein-
fach einem gegebenen Setting an,
noch umgekehrt. Vielmehr kommt es
zu wechselseitigen Plastizititen. Das
Subjekt passt sich in bestimmte Struk-
turen des Settings ein und eignet sich
die frei gestaltbaren Setting-Teile ge-
maf inneren Priferenzen an.

Da die jeweilige Wahl einen Selbst-
entwurf entsprechen und beférdern
soll, miissen die zu féllenden Ent-
scheidungen zu den eigenen Prife-
renzen passen. Diese sind also intro-
spektiv wahrzunehmen, zu bewerten,
hierarchisch zu ranken usw.

Das Subjekt braucht ein vielfiltiges
Angebot von Giitern, Stilen, Normen,
Gruppen usw., um sich in seiner Aus-
wahl desselben als individuell zu er-
weisen. Dieses kulturelle Angebot gilt
es, extrospektiv wahrzunehmen, zu
bewerten, hierarchisch zu ranken usw.
(These vom ,Supermarkt der Kultur‘)

Aus dem wahrgenommenen Angebot
ist eine Auswahl zu treffen. Dies ist
verbindlich und Teil der faktischen
Institutionalisierung des Individuums
als Sozialform: Auch wer nicht wihlt,
wibhlt.

¥ Ein eindriickliches und ausfiihrliches Beispiel fiir die in dieser Spalte aufgelisteten
(Selbst)-Bildungsvorginge bietet Marc Calmbach bezogen auf die Szene der Hardco-
rer; vgl. Calmbach, Music (2007).
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Kompetenzdruck

Prisentations-
druck

Kontingenzdruck

Legitimierungs-
druck

Sich in die
gewihlte Option
hinein arbeiten

Die Auswahl
nach aullen
zeigen

Damit umgehen,

dass die Auswahl
auch anders hitte
aussehen konnen

Die Auswahl vor
sich selbst und
vor anderen be-
griinden

Nicht nur Wahrnehmung und Wahl
einer Stilsprache sind nach auflen zu
présentieren, sondern auch die Kom-
petenz, die gewihlte Stilsprache zu
beherrschen und sie weiter zu ent-
wickeln. Die ausgewihlten Elemente
und die hieraus faktisch erfolgten
Entscheidungen sind also nicht nur
einfach passiv und konsumtiv zu in-
korporieren, sondern sie miissen in
produktiver Eigenleistung auch ge-
staltet werden.

Die Entscheidung muss sichtbar ge-
macht werden. Die Codes und Insig-
nien der Entscheidungsfamilie sind zu
zitieren und zu zeigen, damit der rele-
vante soziale Kosmos die Berechti-
gung zuschreibt, dass man dazugehort.

Die Wahlformigkeit, Partikularitit und
Fragmentaritit der eigenen Entschei-
dung bleibt stets bewusst und kann
nicht vor der Folie fremder Zwinge
ganz legitimiert werden. Hierher riihrt
die Religionsproduktivitdt der Indivi-
dualisierung: Das Projekt des eigenen
Lebens und sein sozialer Ausweis wird
zum Sachinhalt, zum Mythos, zum sa-
kralisierten Ideal individualisierter
Gesellschaften. Denn: Kontingenz ist
empirisch fassbar das Hauptproblem,
fiir das Religion antritt.

Parallel zum faktischen Entschei-
dungshandeln laufen Legitimierungs-
strategien mit. Je mehr die Entschei-
dungen auf das Subjekt (fremd- und
selbst-) zugerechnet werden, desto
deutlicher muss eine innere Logik der
Entscheidungsabfolgen konstruiert
und auch prisentiert werden. Letzt-
lich fiihrt der Legitimierungsdruck
auf das Problem der Identit4tskons-
truktion im Ganzen zuriick und wird
iiber Authentizitat gelost. Man sagt
dann ,,Das passt zu mir“, ,,Das bin ich
nicht“ oder ,,Da bin ich nicht der Typ
fiir“. Diese Authentifikationen sind
immer unsichtbare Beziige auf Ob-
jektivitit, die den subjektiven Legiti-
mierungsdruck entlasten.
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5. Zwischenblende

Ausgehend von den referierten Arbeitsprogrammen der Biografi-
sierungsthese, des symbolischen Kapitalaufbaus und der Selbst-
sozialisationstheorie erscheint der Religionsunterricht in einem
neuen Licht. Mag mancher ihn auch weiterhin gerne fiir die 6ffent-
liche Unternehmung halten, in der sich die christliche Tradition am
Material jugendlicher Rezipienten in die Zukunft tradiert, so ist das
doch empirisch ganz und gar nicht zu erwarten. Der Sektor religit-
ser Tradition kann sogar ganz zuletzt als ein Reservoir angesehen
werden, den man einfach normativ iibernihme, da Sdkularisation
im iibergreifenden Sinn ja gerade heiflt, angebotene Kulturinhalte
sanktionsfrei aneignen oder verwerfen zu kénnen.* Tradierungen
rein rezeptiver Art konnten eher angesichts 6konomischer oder na-
turwissenschaftlicher Materien erwartet werden, da das Risiko
filschlichen Lernens hier als unvergleichbar hoher eingeschitzt
wird. Religion gilt gerade bei jungen Leuten als frei hantierbare
Manovriermasse der Selbst- und Weltdeutung. Insofern ist es wohl
realistisch, den Religionsunterricht als ein kreatives Unternehmen
zu modellieren, in dem Schiiler und Schiilerinnen selektiv auf den
Impulsvorrat der christlichen Glaubensiiberlieferung zugreifen und
ihn gemif der eigenen Biografieprojekte neu zusammenstellen.
Prozessanalytisch finden dabei drei Schritte statt: eine Dekonstruk-
tion, eine Adaption und eine Neukombination. Alle Schritte kén-
nen in Unterrichtsbeobachtungen rekonstruiert werden; und alle
drei Schritte erbringen aktive Impulse fiir die theologische Refle-
xion des Glaubens (vgl. 6.).

Anders pointiert: Zwar ist der Religionsunterricht einer der
letzten Orte, an dem das Lebens- und Denkangebot des christli-
chen Glaubens massenhaft und oOffentlich unterstiitzt zur Aus-
einandersetzung angeboten wird. Trotzdem ist es dann gerade die
Offentlichkeit dieses Ortes — der Schule —, die die volle Wucht der
Sdkularisationsdynamik durchschlagen ldsst. Angesichts der gro-
Ben gegenwirtigen Transformationskrise der christlichen Glau-
benskommunikation, gemiB derer kirchliches Sprechen von einer
Situationsbestimmung in eine Situationsbestimmtheit gewechselt
ist, muss man heute davon ausgehen, dass der vom Sender aus-
gehende Impuls des depositum fidei gemif anderer Kriterien emp-

% Vgl. aus der Menge verfiigbarer Analysen hier nur Lukmann, Religion (2000),
285-289.

0 Zur These des (filligen) kirchlichen Standortwechsels von Selbstbestimmung zu
Selbstbestimmtheit vgl. nur Bucher, Provokation (2004).
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fangen wird, als es der Sender intendiert. Kirche kann nicht mehr
selbst bestimmen und noch weniger sanktionieren, wie ihre Bot-
schaft verstanden wird.* Die Botschaft ist der Interpretations-
macht anderer Agenten ausgesetzt — wo wird dies intensiver er-
fahrbar als im Religionsunterricht? Geméll Gaudium et spes 44
eignet den eigenwilligen Dekonstruktionen, Adaptionen und Neu-
kombinationen von Schiilerinnen und Schiilern eine kreative
Kraft, durch die der Offenbarung neue Sprachpotenziale und Ar-
tikulationsgestalten zuwachsen kénnen — wenn sie wiederum von
einer Theologie rezipiert werden, die sich erstens von einem gno-
seologischen Integralismus verabschiedet hat; die zweitens auch
den Symbolinterpretationen junger Leute etwas zutraut; und die
sich drittens offenhilt fiir fremdprophetische Rede, ja fiir die intel-
lektuelle Schubkraft hiretischer Geltungsanspriiche.

6. , Empirische Dogmatik“: Der Aufbau religioser Bedeutungen im
Religionsunterricht

Ein sehr gelungenes und instruktives Beispiel fiir solch einen Theo-
logietyp legt jetzt der evangelische Theologe Carsten Gennerich
vor. Sein Projekt ist motiviert von der Frage, ,wie der religiose
Kern ihrer Weltsicht [gemeint sind Jugendliche, MS] mit Hilfe der
systematisch-theologischen Deutungstradition zur Sprache ge-
bracht werden kann‘“*. Gennerich folgt dem Programm der ,verste-
henden Dogmatik‘ Schleiermachers (15-19) und sieht den Haupt-
sinn theologischer Lehre im Wechselverhiltnis von semantischem
Angebot der Lehre, interpretierender Rezeption durch die Emp-
finger, hermeneutischer Aufnahme dieser Empfinger-Interpreta-
tionen durch den Sender und weiterer Arbeit an immer passgenaue-
rer Artikulation des Lehrinhaltes. Theologie wird also geschichtlich
begriffen, durchlduft selber einen kontingenten Prozess, hat selbst
nur selektiven Verstehenszugriff auf die ihr gegebenen Inhalte und
bedient vor allem Orientierungsfunktionen. Und sie kann diese je
besser wahrnehmen, je stérker sie sich selbst auch an den Verste-
henshorizonten ihrer Empfinger orientiert. Sie ist ,,didaktisch ori-
entierte Glaubenslehre* (20), die sich selber zwischen die Pole der
Tradition und der Erfahrung einspannt.

Dabei geschieht die Beachtung dieser Polaritit in origineller
Weise. Gennerich destilliert zu Beginn den moglichen Ansatzpunkt

3 Gennerich, Empirische Dogmatik (2010), 11; die folgenden Seitenzahlen in Klam-
mern beziehen sich auf dieses Werk.
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theologischer Bedeutung aus der spezifischen Empfiangersituation
junger Leute, genauer: aus ihren entwicklungspsychologischen Leit-
motiven (22-24). Damit wird eingelost, was oben als kulturherme-
neutisches Vorgehen bezeichnet wurde: Die Empfingersituation
der Gottesrede bekommt einen konstitutiven, ja: initiierenden Sta-
tus in ihrer Ko-Autorenschaft dessen, was verkiindigt werden soll.
Gennerich analysiert, dass die Phase der Adoleszenz junge Leute
in ein neues Weltverhiltnis bringt und sie gleichzeitig dazu befihigt.
Jetzt entsteht etwa die neue kognitive Fahigkeit zur Abstraktion,
die neue Selbst- und Wirklichkeitswahrnehmungen begriinden;
eine neue Fihigkeit zu normativen Bewertungen mit universalen
Geltungsbereichen organisiert das Wertegeriist; und die Frage
nach der eigenen Zukunft wird mit der der Zukunft des ,Ganzen*
konfundiert. Sollen nun Glaubensbegriffe zur biografiegesteuerten
symbolischen Kapitalbildung taugen, miissen sie sich, so Gennerich,
genau auf diese Typika der Adoleszenz beziehen lassen. Und genau
das gelingt in verbliiffender Weise: Gennerich zeigt, dass die adoles-
zente Frage nach dem Selbstwert in ein fruchtbares Gespréich mit
dem Begriff der ,Siinde‘ gebracht werden kann; die adoleszente
Frage nach Anerkennung korrespondiert mit dem, was die Theo-
logie mit ,Rechtfertigung’ und ,Stellvertretung‘ anspricht; die ado-
leszente Suche nach verldsslichen Wirklichkeitserfahrungen ist im-
plizit eine nach ,Glauben‘; und die Zukunftsorientierung junger
Leute kann von der theologischen Rede des ,Reiches Gottes‘ und/
oder des ,Gerichtes* inspiriert werden.

Nach und nach entsteht von Kapitel zu Kapitel eine ,,Dogmatik
des Jugendalters™ (24). Ihr sowohl konzeptioneller wie empirischer
Grund ist eine Wertefeld-Matrix (35-65), durch die der Autor die
vielféltigen Schiilerduflerungen auf hoch aggregierte Werteachsen
beziehen kann, die gemiB der theologischen konfligierenden Inter-
pretationsperspektiven von ,Freiheit vs. Ordnung’ und ,Selbst- vs.
Nichstenliebe* gebaut sind (38-42). Gennerich erhélt damit vier
Felder unterschiedlicher jugendlicher Wertehaltungen, die als Ziel-
gruppentypologie gelten kann: der Quadrant I oben links versam-
melt Jugendliche mit universaler Offenheit; der Quadrant II oben
rechts reprisentiert ein prosoziales traditionsorientiertes Muster;
der Quadrant III unten rechts zeigt ein Wertefeld rund um Sicher-

° Gennerich konstruiert dieses Wertefeld nach Vorarbeiten von Peter Biehl und Sha-
lom Schwartz (24--38). Ausgiebige empirische Studien ermutigen ihn, das Koordinaten-
feld aus ,Offenheit fiir Wandel' und ,Bewahrung’ (x-Achse) sowie aus ,Selbsttranszen-
denz’ und ,Selbststeigerung® (y-Achse) als ,,universell* (31) zu postulieren. Durch
genaue statistische Berechnungen und sekunddre Modellierungen kann Gennerich
sodann die Befragungsergebnisse von sehr vielen vorliegenden Jugendstudien
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———————I Selbst-Transzendenz I—————

Quadrant I: Quadrant II:
Fahigkeit zur Selbst- Fihigkeit zur Selbst-
Transzendenz bei Transzendenz bei
gleichzeitiger Offenheit gleichzeitig eher
fiir Wandel = reaktivem
Wertemuster aus Ordnungsbezug =
Selbstsicherheit, prosoziales traditions-
Universalitiit, Flexibilitit orientiertes Wertemuster
Offenheit

fiir Wandel Bewahrung
Quadrant IV: Quadrant II:
Tendenz zur Selbst- Tendenz zur Selbst-
steigerung bei gleich- steigerung bei gleich-
zeitiger Offenheit fiir zeitig eher reaktivem
Wandel = Wertemuster Ordnun’o_sbezug =
der intensiven Ego-Logik Wertemuster des
und aktiver, stimulativer geltungs- und aner-
Wirklichkeits- kennungsorientiertem
erschliefung Sicherheitsstrebens

| Selbst-Steigerung

Quadrantenschema bei C. Gennerich; eigene Rekonstruktion, eigene Abbildung

heit und Geltungsdrang; und der vierte Quadrant IV unten links
zeigt junge Leute mit hohem Risikobewusstsein und intensiver Ego-
logik.* Die ,Empirische Dogmatik® startet in jedem der sieben ma-
terialen Kapitel mit einem systematisch-theologischen Referat des
betrachteten Topos. Danach wird beobachtet, wie sich junge Leute

(46-49.421-437) in seine vier Quadranten eintragen. Die empirische Basis seiner Ar-
beit umfasst damit etwa 30.000 Datensitze junger Leute (46). Seine so gewonnene Ziel-
gruppentypologie lisst sich unschwer mit anderen Modellen bestitigen. Milieutheore-
tisch wiire sein Quadrant I als postmaterielle, der Quadrant II als traditionsverwurzelte,
der Quadrant III als konsum-materialistische und der Quadrant IV als hedonistische
Milieuorientierung rekonstruierbar. Die Milieutendenzen der ,Experimentalisten‘ und
der ,Performer* ldgen dann zwischen I und IV, die der ,Biirgerlichen Mitte zwischen 11
und Il (vgl. Wippermann/Calmbach 2008:21). Ganz dhnlich wie Gennerich zieht die
Forschung der 14. und 15. Shell-Jugendstudie eine x-Achse ,Humanitét versus Egozen-
trik* und eine y-Achse ,Aktivitit versus Passivitdt' durch das Jugendalter. Die vier so
ermittelten Wertetypen ,Pragmatische Idealisten', ,Robuste Materialisten’, ,Selbst-
bewusste Macher* und ,Zogerliche Unauffallige sekundieren den vier Quadranten
Gennerichs deutlich (vgl. nur Gensicke, Zeitgeist [2006], 186-202; sowie Gennerich,
Empirische Dogmatik [2010], 424—427).
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je nach ihrer Quadrantenlage den ftopos faktisch aneignen. Dies

wird in einem dritten Schritt didaktisch reflektiert.

Die Fruchtbarkeit dieses Vorgehens ist beeindruckend. In ab-
duktiver Manier werden die Empféngersituation der Schiilerschaft
und die theologischen topoi in ein wechselseitiges Lernverhéltnis
gesetzt, so dass ein Pol {iber den anderen erschlossen wird und
sich somit nicht nur neue didaktische, sondern auch systematisch-
theologische Hypothesen ergeben. Dies soll im Folgenden bei-
spielhaft am Begriff ,Siinde¢ vorgefiihrt werden (66-129).* Was
trigt dieser Begriff aus fiir den Aufbau religioser Bedeutung?
Und was bedeutet dies fiir die Selbsterkenntnis theologischer Got-
tesrede? Gennerich macht folgende Beobachtungen:

- Das theologische Deutungsangebot der ,Stinde* zielt auf die ele-
mentar-existenzielle Frage der Selbstbewertung. Da dies ein in
der Adoleszenz hochaktuelles Thema ist, 14sst sich im Religions-
unterricht grundsitzlich leicht eine Relevanz herstellen.

— Hierzu gilt es aber zunichst, sich die Pluralitit theologischer
Siindenkonzeptionen zu erarbeiten (67-78). Gennerich findet
folgende Varianten: A) Sicherheitsorientierte, forensische’
Konzepte betonen eine gegebene Ordnung, der man sich zu fii-
gen hat. Die Zielrichtung geht auf die Vermeidung unerlaubten
Verhaltens. B) Selbsterkenntnis-orientierte Konzepte bieten
angesichts eines bestimmten Rahmens die Mdoglichkeit der
Selbsteinschidtzung und Selbstakzeptanz; diese Rahmung kann
z. B. kosmisch sein (Stellung des Menschen in der Welt), sote-
riologisch (Mensch im Angesicht des gniddigen Gottes), poli-
tisch (Mensch und Strukturen der Siinde) usw.; C) Wachstums-
orientierte Konzepte, die etwa in der feministischen Theologie
entwickelt werden, fokussieren auf Entwicklungschancen des
Menschen; das Siindenbewusstsein fordert die Selbstbestim-
mung des Menschen, weil gerade das Sistieren in fremdgesetz-
ten Ordnungen als Siinde bezeichnet wird.

Empirisch kann Gennerich folgende Adaptionen des Siindenbe-

griffes finden (83-94):

- Der Begriff Siinde ist generell fiir gewaltformige Verfehlungen

im sozialen Nahbereich reserviert: fiir Gewalt, Fremdgehen,

Klauen, Vertrauensbruch. Das zeigt, dass die Theologie bisher

vor allem moralische Siindenkonzepte vermitteln konnte, in de-

nen es um soziale Ubertretungen geht. Wachstums- oder selbst-
erkenntnisorientierte Siindenkonzepte sind so gut wie unbe-
kannt.

3 Vgl. auch Feige/Gennerich, Lebensorientierungen (2008), 47-52.138-146.
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— Der Siindenbegriff wird tendenziell nicht auf die Selbstbezie-
hung angewendet. Individuelle Items wie ,ungesund leben’
oder ,egoistisch sein® gilt jugendlich nicht als Stinde.”

— Damit wird eine Horizontalisierung und Anthropozentrierung
des Siindenbegriffes deutlich. Die Gottesbeziehung wird in ihm
nicht vermutet. Der Siindenbegriff wird biografisch vorgehal-
ten, um die Beziehungsqualitdt im Nahraum zu kennzeichnen.
Das bedeutet aber keineswegs eine Verflachung des Siinden-
begriffs. Sogar im Gegenteil: Gerade die Dimension des sozia-
len Nahraums ist fiir junge Leute heute ja eine geradezu heilige.
Der private Kosmos ist mit hoher Bedeutung aufgeladen, so
dass der Siindenbegriff gerade die Tabuverletzung anzeigt, den
Angriff auf die biografische Sicherheitskonstruktion. Die syste-
matische Theologie kann sich hier informieren lassen, wie bei
jungen Leuten Immanenzen Transzendenzqualitdt bekommen;
die theozentrische Aussagedimension des Siindenbegriffes
miisste von hierher eine neue Artikulation bekommen.*

— Als Siinde geiten Taten, weniger Haltungen. Das ist aufschluss-
reich, denn gerade die ich-bezogene Lebenshaltung der moder-
nen Milieutendenzen wird nicht als Siinde abgebildet. Die theo-
logisch prominente These, dass gerade aus falschen Haltungen
Siinden quasi organisch erwachsen, wird hier mindestens irritiert.

— Ganz deutlich steht der Stindenbegriff in Abhéingigkeit zum Bil-
dungsstand der Jiingeren. Die Faktorladung ,Bildungszugehorig-
keit* erklirt sogar signifikanter den Umgang mit dem Begriff als
der Faktor ,Religionszugehorigkeit’ oder ,Konfessionalitét‘!
Hieraus ergeht an die Theologie ein klarer Lernimpuls, ndmlich:
sich gerade fiir bildungsfernere Jugendliche verstdndlicher zu
machen.”’

Wie das Symbolkapital des Begriffes ,Siinde‘ fiir den Kohérenz-

aufbau und die soziale Distinktion eingesetzt wird, zeigen die un-

terschiedlichen Adaptionsstrategien in den verschiedenen Qua-
dranten.

- Die klassische Interpretation des Siindenbegriffes als Verfeh-
lung gegen gegebene Gebote wird nur von jungen Leuten im

35 Ubrigens gilt Schiilern nach Feige/Gennerich, Lebensorientierungen (2008), 49,
auch Abtreibung eher nicht als Siinde, sondern als individuelle Freiheitsentschei-
dung.

% So auch Feige/Gennerich, Lebensorientierungen (2008), 52.

¥ Vgl. auch Gennerich, Empirische Dogmatik (2010): ,,Die angemessene Adressie-
rung von Jugendlichen in den unteren Feldbereichen bleibt ein dringendes religions-
piadagogisches Desiderat.*
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Quadranten II verstanden und tradiert. Generell gehen auto-
nom (Quadrant IV) oder humanistisch (Quadrant I) orientierte
Jugendliche zum Siindenbegriff auf Distanz, weil sie in ihm eine
Zumutung in Richtung zu akzeptierender Konventionalitét ver-
muten. Zum groBen Teil ist dies wohl auch reales Erleben im
Unterricht, da ein Grofteil der Religionslehrerinnen und -leh-
rer selber aus dem konventionell-traditionell ausgerichteten
Quadranten II kommt und dies im Unterrichtsgeschehen sicht-
bar wird (413-416).

— Jugendliche im Quadrant II wenden ihre Sicherheitsorientie-
rung gegen alles, was den Bereich kreativen Freiheitsgebrau-
ches betrifft. Fiir sie ist ein permissiver Lebensstil, der ,macht,
was er will* potenziell falsch; er destabilisiert sie und kann iiber
die Siindensemantik abgewehrt werden.

— Jugendliche im Quadrant I sind resonant auf ein Siindenver-
stindnis, das die politische Gerechtigkeitsdimension einspielt.

— Dagegen honorieren junge Leute im Quadrant IV die Idee, dass
gerade der Nichtgebrauch von Freiheit als Siinde bezeichnet
werden konnte. Hier ist auch eine deutlich geringere Neigung
erkennbar, Gewalt per se als Siinde zu klassifizieren. Selbst-
behauptung ist hier ein Wert mit hoher Ladung. Gennerich
kann nachweisen, dass der Quadrant IV Jugendliche versam-
melt, die Bindungsunsicherheit, prekire Versorgungsverhiltnis-
se und reale Ausgrenzungserfahrungen erleben. Er schliefit den
wichtigen Gedanken an, dass im Religionsunterricht angesichts
dieses Wissens dann eine Verdoppelung der Exklusionserfah-
rung eintritt, wenn umstandslos ein Siindenbegriff angeboten
wird, der Gewalt grundsétzlich verbietet. Gennerich empfiehit
fiir den Unterricht mit jungen Leuten aus Quadrant IV, wachs-
tumsorientierte Siindenkonzepte zu vermitteln.*

Das ,Mehr* des theologischen Siindenbegriffs ldge in der angebo-

tenen Chance erweiterter Selbstwahrnehmung. Wie kann ich mich

zu mir selbst verhalten, wenn ich die umfassende Akzeptanz Got-
tes unterstelle? Wie kann angesichts der immer selektiven Qua-
drantenlage die Theologie ihr heilsames Potenzial aktivieren?

Auch diese Frage kann empirisch mit genauen Fluchtlinien beant-

wortet werden. Gennerich stellt fest (94, 116-129):

- Im Quadrant I liegt eine optimistische Sicht auf die eigenen
Ressourcen und die allgemeine Weltlage vor. Das ,Bose‘ der
,Welt® wird eher in Strukturen und Systemzwingen identifiziert

* Vgl. auch Feige/Gennerich, Lebensorientierungen (2008), 141£.; diese konnten ge-
rade fiir médnnliche Jugendliche aus der feministischen Theologie bezogen werden!
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als in der eigenen Person — und damit gerne delegiert. Die theo-
logische Dimension der ,Personalitét der Siinde* sollte hier be-
tont werden und kann die Selbstwahrnehmung erweitern.

— Im Quadrant II liegt eine konformistische und regelangepasste
Wirklichkeitswahrnehmung vor. Das ,Bose‘ wird hier in Norm-
iibertretungen gegebener und iiber gesellschaftliche Autorité-
ten reprisentierte Institutionen (Kirche) identifiziert. Hier
kann korrigierend die siindentheologische Interpretation akti-
viert werden, der gemiB auch das Unterlassen eigener mutiger
Selbstentscheidungen und eigener, selbstverantworteter Wachs-
tumsprozesse zur ,Siinde‘ gehéren.

— Im Quadrant IIT liegt ein macht- und sicherheitsorientiertes
Kulturmuster vor. Fremde soziale Gruppen werden als Bedro-
hung und als Boses rezipiert. Hier kann die Rede von der ,All-
gemeinheit der Stinde‘ Solidaritit erzeugen und dem Denken in
Siindenbock-Kategorien Vorschub leisten.

— Im Quadrant IV werden oft hohe Selbstabwertungen mit Be-
drohungsgefiihlen durch die Mehrheitsgesellschaft kombiniert.
Das bise Prinzip liegt in der allgemeinen Entfremdung und
der fehlenden personalen Autonomie. Die existentielle Gna-
denzusage an jedes Individuum, die Botschaft vom jederzeit
moglichen Neuanfang des Lebens und die Botschaft von der
freien Entwicklung jedes Menschen kann hier erweiternd, even-
tuell sogar erlésend wirken, weil sie depressiven und selbstsché-
digenden Tendenzen vorbaut.”

Gennerich schlieBt: ,,Summa summarum: Das heilsame Potenzial

der theologischen Siindenkategorie wartet darauf, in der Religi-

onspidagogik vitalisiert zu werden* (117). Thm ist zuzustimmen —
nicht nur in Bezug auf die Siindenkategorie und nicht nur in Be-
schrankung auf die zu erwartenden heuristischen Gewinne fiir
den Unterricht. Vielmehr, so darf im Ausgang dieser Uberlegun-
gen begriindet vermutet werden, wiirde die ganze theologische

Reflexion davon profitieren, stirker in die Bewdhrungshorizonte

von auBerkirchlich kontrollierten Orten zu gehen. Der Religions-

unterricht der offentlichen Schule, die Medien, die Armut in den

Stédten, die groBen ethischen Diskurse unserer Zeit sind Beispiele

solcher Orte. An solchen realen topoi lernt die Theologie ihre se-

mantischen und pragmatischen ropoi. Hier, in der sidkularen Be-

¥ Gennerich betont sehr richtig, dass diese Einsichten didaktisch natiirlich nicht ein-
fach nur doziert werden diirften, sondern dass sie auch in der Interaktionsform je
nach Zielgruppe passend vermittelt werden miissten; so pladiert er fiir den Einbezug
erlebnispidagogischer, non-verbaler und popkultureller Unterrichtsmethoden.
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wihrung, trifft die Theologie nicht nur die Anderen und auf das
Andere ihrer selbst, sondern sie stot im Anderen auf das Eigene.
Sie stoBt auf Ko-Autorenschaft einer als Ereignis gedachten Of-
fenbarung. Das Vatikanum II lehrt: Nur kommunikativ riskierte
Offenbarung ist neu verstandene Offenbarung, Junge Leute war-
ten auch heute auf diese ergebnisoffene Risikobereitschaft der
Theologie. Denn sie sind auch heute Produzenten religiéser Be-
deutungen. Sie warten nicht nur auf eine Theologie, die sich ihnen
besser verstdndlich macht. Sie warten vor allem auf eine Theo-
logie, die sie zu Autoren macht; die sie ins Projekt der Gottesrede
mit hineinnimmt; die ihnen Raume des Selbstlernens von Religion
eroffnet; die ihnen neue #sthetische und semantische Potenziale
der Selbst- und Weltwahrnehmung verleiht; die sich von ihnen
her immer neu zu entdecken weifl — kurz: die mit ihnen staunt,
wie jung die Offenbarung sein kann.
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