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KARL ErNsT NIPKOW

Neue Religiositit, gesellschaftlicher Wandel und die Situation der
Jugendlichen*

1. Zur Diskussions- und Forschungslage

Mu8 die neue Religiositit bei Erwachsenen und Jugendlichen als ein neuer Ausgangs-
punkt fiir die religionspadagogische Arbeit betrachtet werden? Wie ist die Entstehung der
neuen Religiositdt iiberhaupt zu erkliren? Diese Frage verlangt zunichst sozialwissen-
schaftliche Anniherungen. Grundlage und Rahmen der folgenden Ausfithrungen sind die
amerikanische und die westdeutsche Diskussion im letzten Jahrzehnt. Von nennenswerter
empirischer Forschung kann dabei nur im amerikanischen Bereich gesprochen werden
(vgl. NEEDLEMAN 1970; ZAreTsKy/LEONE 1974; GLocK/BELLAH 1976; NEEDLEMAN/
BAKER 1978). In der deutschsprachigen Literatur iiberwiegen noch Information und Phi-
nomenbeschreibung in Verbindung mit Interpretations- und Beurteilungsversuchen all-
gemeiner Art, entweder sachlich im Ringen um dialogische Auseinandersetzung (BAYER
etal. 1975; LELL/MENNE 1976; PFLUGER 1976; MILDENBERGER 1979; SCHREINER/ MILDEN-
BERGER 1980) oder mehr polemisch (Haack 1979; Hauts 1979) und z. T. in ausgespro-
chenen Streitschriften, die in theologisch-literarischen Journalismus hiniiberfiihren
(KABERMANN 1979) oder ihn von Anfang an reprisentieren (NANNEN 1979).

Dariiber hinaus bemiiht man sich in der deutschen und schweizerischen Diskussion aus
sozialwissenschaftlicher Blickrichtung nur vereinzelt und in Ansitzen um stringentere
theoretische Deutung. Von deutschen Sozialwissenschaftlern ist nach einer Feststellung
aus dem Jahre 1978 bis jetzt kein Versuch einer Analyse unternommen worden (HARDIN/
KEHRER 1978, S. 42). Es sind lediglich kirchlich und religionspadagogisch Interessierte,
die bestimmte sozialwissenschaftliche Theoreme heranziehen. So verwendet man sozio-
logische Methoden, z. B. organisations- und gruppensoziologische (MENNE 1976) und
religionssoziologische (Vergleich mit Sektentypologien o. 4. FAH 1975) oder psycholo-
gische Theoriestiicke, meist im AnschluB an die bekannte Identititstheorie E. H.
Eriksons (BLEISTEIN 1977), neuerdings auch in Anlehnung an die NarziBmusdiskussion
(HemBrock 1977 a und b). AufschluBreich ist ferner die Untersuchung einzelner Lebens-
ldufe und religiser Karrieren, wobei auf interaktionistische und wissenssoziologische
Konzepte iiber die Bedingungen von Identitdt und Sinnerfahrung zuriickgegriffen wird
(ScrBILsKY 1976 a). Der Vergleich der deutschen religiésen Szene mit der nordamerika-
nischen Entwicklung steckt ebenfalls noch in den Anfingen (ScHIBILSKY 1976b; MARTIN
1976). Auch die Theorien zu sog. ,,Subkulturen‘‘ miissen auf ihren Ertrag fiir unser Phéno-
men erst noch sorgfiltig gepriift werden. Bis jetzt dienen die Unterscheidungen R.
SCHWENDTERS zwischen ,,progressiven‘‘ und ,,regressiven‘‘ Subkulturen und seine weite-

* Ausgearbeitete Fassung eines Vortrags auf der Internationalen Konferenz fiir religiése Erziechung
in Hanasaari bei Helsinki am 20. September 1980.
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ren Ausdifferenzierungen (1978) nur als lockerer Emordnungsrahmen (Fax 1975,
S. 249ff.; Menne 1976, S. 151.).

Auf theologischer Seite ist fiir die Systematische Theologie, von Einzelgingern abgesehen
(SOLLE 1976), die neue Religiositét hierzulande ebenfalls noch kein Thema. Unter dem
EinfluB der Dialektischen Theologie und ihrer strengen Unterscheidung von Religion und
Glaube tut sich die deutsche Theologie iiberhaupt mit einer Theorie der Religionen bzw.
der Religion schwer. In der Praktischen Theologie und Religionspddagogik weitet sich
dagegen in der Bundesrepublik seit Mitte der 70er Jahre die Aufmerksamkeit spiirbar auf
lebende Religionen (Weltreligionen), neue Religiositit und Okumene aus. Dabei spielen
allerdings unterschiedliche Ausgangspunkte und Interessen eine Rolle, religionskriti-
sche, religionswissenschaftliche (anthropologische, phdnomenologische) und 6kumenische
(vgl. u. a. Theologia Practica: Themenheft 2/1978; PFEIFFER 1980). Immer noch wird ins-
gesamt die theologische Auseinandersetzung von einzelnen Experten aus dem Umkreis
der Sektenbeauftragten der Kirchen (z. B. Haack, HauTH) oder von Mitarbeitern spe-
zieller Institute und Ausschiisse betrieben (vgl. LELL/MENNE 1976; AIcHELIN 1976; MiL-
DENBERGER 1979; ScHREINER/MILDENBERGER 1980). Eine vergleichbare eindringliche
theologische Auseinandersetzung wie die des amerikanischen Theologen Harvey Cox
(1978) steht noch aus.

2. Das Spektrum der neuen Religiositit

Das Gegenstandsfeld darf nicht verengt werden. Wer nur die bekannten skandalumwitter-
ten sektiererischen Organisationen herausgreift, macht es sich zu leicht. Gegeniiber der
Hare Krishna-Gesellschaft, der Unification Church, der Family of Love (frither Children
of God), der Divine Light Mission, der Transzendentalen Meditation und der Scientology
ist dtzende Kritik ebenso berechtigt wie einfach. Sie kann dazu fiihren, daB die Ursachen
fiir die Anfilligkeit der Jugendlichen verdréingt werden, die in den Zustédnden der eigenen
Gesellschaft und Kirchen selbst liegen. Es ist auch nicht gliicklich, von ,,Religionen am
Rande der Gesellschaft‘ zu sprechen (ZINke 1977). Die neue Religiositit ,,setzt tief in den
christlichen Kirchen selbst ein und reicht bis in den letzten Winkel der Alternativszene*
(MILDENBERGER 1979, S. 39). Eine Herausforderung sind daher auch — und zwar schon
seit langem —die Taizé-Frommigkeit (STokL 1978) und die evangelikale Spiritualitit, diese
in der mehr charismatisch-pfingstlerischen (SCHONBORN et al. 1977) wie der mehr funda-
mentalistisch-pietistischen Form der Jesus People-Gruppen (Baver 1975, S. 25£f.), ferner
die ,,politisch-ideologisch*, ,,6kologisch-lebensreformerisch* oder ,,transzendental-reli-
gios* orientierten Alternativbewegungen (MILDENBERGER 1979,'S. 204; HOLLSTEIN 1979).
Zum Teil verbinden sich neue christliche mit alternativen Lebensformen (Gornik 1979,
1980). Zu beriicksichtigen sind auch die religiosen Momente in den psychoreligiosen
Bewegungen (,,personal growth oder ,,human potential movementy (MARTIN 1976,
S. 125ff.), weil ,,zwischen der Bewegung der humanistischen Psychologie und der ameri-
kanischen religiésen Subkultur® eine ,,Interdependenz‘ nachzuweisen ist (SCHIBILSKY
1976b, S. 161). Vor einer zu groBen Ausweitung und Uberstrapazierung des Begriffs
,religios* muB aber auch gewarnt werden (HarDIN/KEHRER 1978, S. 42).

AufschluBreich fiir den Charakter der neuen Phénomene ist ferner die nach wie vor zu be-
obachtende Unsicherheit in den Bezeichnungen. Abgrenzungen, die sich an institutionel-



Neue Religiositit, gesellschaftlicher Wandel und die Situation der Jugendlichen

len Faktoren orientieren, werden unbrauchbar. Die Rinder zerflieBen; die freigesetzte,
von den Kirchen nicht mehr gebundene religiose Substanz strahlt auBerhalb der gewohn-
ten Ordnungen auf und bildet eigene Wirkungsfelder aus. Sinnvoll ist es, mit Emuts/
OeLkE (1979) zwischen den organisierten ,groBen sektendhnlichen Gruppierungen
(,Jugendreligionen‘) und ,,der ,freien’ religisen Szene* zu unterscheiden. Ich halte die
letztere fiir wichtiger.

Zur freien religiésen Szene zihlen die Tausende junger Menschen, die auf oft diffuse Art
von religioser Unruhe ergriffen sind, Verbindlichkeit suchen und auf den Kirchentagen
der letzten Jahre zum Kern gehorten. Gemeint sind ferner die zu einem alternativen
Lebensstil aufbrechenden Jugendlichen, die in Wohngemeinschaften und 6kologisch-
sozialen Projekten experimentieren, zugleich aber einen neuen Weg nach innen suchen.
Zu tun haben wir es aber auch mit Gebetsgruppen und Bibelkreisen von Schiilern an Gym-
nasien mit traditionelleren christlichen Frommigkeitshaltungen (VoNIER 1975). Vor
Augen steht einem nicht zuletzt das verzweifelt-hoffnungsvolle Suchen einzelner im Raum
des kulturellen-isthetischen Experiments (LEnz 1976 a, b und c.).

AbschlieBend sei zur Gegenstandsbeschreibung bemerkt, daB auch die Einordnung unter
der Uberschrift ,,Jugendreligionen* oder ,,Jugendsekten irrefithrend ist. Mehrere Be-
wegungen sind nicht jugendspezifisch: Hierzu zihlen die psychoreligiosen Bewegungen,
das Spektrum der alternativen Gruppen sowie die Anhédngerschaft der fundamentalistisch-
evangelikalen und charismatischen Kirchen bzw. Bewegungen (vgl. die empirischen
Belege bei WuraNow 1976, 2851.).

3. Neue Religiositit und sozialer Wandel — iibergreifende Perspektiven

Unsere Themafrage hat zwei Seiten: Wie beeinfluBt der soziale Wandel die religiose
Situation? Und: Wie beeinfluBt die neue Religiositéit den sozialen Wandel? Aber kann
man die vielfiltige Entwicklung iiberhaupt einheitlich einschitzen? Es zeigt sich, daB bei
genereller Beurteilung faktisch doch nur partikulare Erscheinungsformen vor Augen
stehen und daB diese Beurteilungen iiber den, der sie vornimmt, oft mehr verraten als iiber
die Erscheinungen selbst. Ja, durch Analyse und Einschétzung wird versucht, die Entwick-
lung jeweils in eine bestimmte Richtung zu dréngen.

3.1. Radikale Wende durch neue Religiositit? — Deutungen zwischen utopischen Hoff-
nungen und verzweifelnder Skepsis (TH. RoszaAk, R. STECKEL, R. LENZ).

Die am weitesten ausgreifenden Aussagen beschworen nichts Geringeres als eine globale
Zeitenwende, einen Aonénwechsel. Fiir THEODORE Roszak ist die neue , Mystik“ die
Gegenkultur, die aus der Mitte der herrschenden technokratischen Kultur notwendig
selbst hervorgegangen ist (1973, 1978). Der groBe sikulare Konsens, der die Industrie-
gesellschaften in West und Ost bestimmt und der sich auf das Biindnis von positivistischer
Wissenschaft, Teéhnologie, planlosem Fortschrittsstreben, biirokratischer Verwaltung
und Machtreprisentation griindet, ist nach Roszax tief problematisch (1978, S. 60). Er
148t die spirituellen Bediirfnisse des Menschen unbefriedigt; er vergroBert statt dessen nur
die spirituelle Leere in unserem Leben. Was immer getan wird, um diesen leeren Innen-
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raum zu fiillen — die Multiplizierung des thermonuklearen Overkill, die ruhelose Fort-
setzung einer Okonomie des unbegrenzten Wachstums, die Eroberung des Weltraums,
die Ausweitung des Konsums iiber alle verniinftigen Bediirfnisse hinaus, die Proklamie-
rung politischer Heilslehren fiir alle —, es geniigt nicht: ,,die Leere ist zu groB, um ausge-
fiillt zu werden®. Es ist eine Leere, die nur durch etwas eingenommen werden kann, das
groBer ist, als Geschichte und materielle Leistung bieten knnen. Wir sind in der Situation
eines Menschen, der mit einem Teel6ffel Sand aus dem Sandkasten eines Kindes den Grand
Canyon auffiillen méchte. Die Aufgabe ist hoffnungslos, und weil wir das merken, werden
wir in unseren Anstrengungen um so verzweifelter. Diese Verzweiflung treibt uns ,,in das
manische Geschichte-Machen als den Giitestempel unseres Zeitalters* (S. 61).

Erst wenn wir erkennen, daB8 wir religiése Wesen sind ,,bis hinunter in unseren letzten
Kern* (ebd.), erst wenn Religion als Erfahrung unserer ,,urspriinglicheren, wesentlichen
Unschuld* erkannt wird und die asiatischen Religionen uns die ,,uns innewohnende Gott-
lichkeit** bewuBlt werden lassen (,,our inherent divinity*) (S. 58), erst wenn wir folglich
Abschied nehmen von dem Dualismus des jiidisch-christlichen Denkerbes und Erzie-
hungszwangs, der uns gelehrt hat, unser Inneres einseitig als ,,Kammer des Schreckens und
Abgrund der Bosheit* anzusehen (S. 56), erst wenn wir damit auch die aus Schuldgefiihlen
sich speisende Arbeitsdisziplin und Leistungswut entlarvt und iiberwunden haben, bricht
ein neues menschlicheres Zeitalter an. Wohin es konkret gehen soll, welches die ,,nédch-
sten politischen Schritte* sind, bleibt allerdings bei Roszax vage, ,,dann beginnt ihm die
visionidre Luft auszugehen. Da ist von ,therapeutischer Ubergangstechnologie* die Rede,
... damuB nichts getan werden, als ,im Lichte still zu stehen‘ *“ (SCHWENDTER 1978, S. 376).

Fiir RoNALD STECKEL geht es ebenfalls nicht um eine religiése Bewegung im herkémm-
lichen Sinne, sondern um ,,die Erschaffung einer individuell gelebten neuen Bewuptseins-
form* (1976, S. 213), um den ,,Anfang* eines tiefgreifenden ,,Umwandlungsprozesses*
(S. 215), um einen Schritt in der ,,inneren Evolution, zu der die groBen religiésen Stimmen
aller Zeiten den Weg weisen*‘ (S. 213). Diese Generation und in verstirktem MaB jede ihr
folgende hat eine ,,historische Aufgabe“ zu bewiltigen: ,hinauszuwachsen iiber die ein-
seitig rationale Orientierung der herrschenden BewuBtseinsform, die sich auf Kosten der
Sensibilitdt, der gelebten Vitalitéit, der Intuition und des Glaubens entwickelt hat* (8.
2161.). Wie bei Roszak ist der Grund der neuen Zuversicht der Glaube an das schopferi-
sche Licht im Menschen selbst: ,,Jeder Mensch ist ein Konig, auch wenn er nicht darum
weiB, er ist ein Sohn des Ganzen* (S. 222).

Auch REmMar Lenz erkundet die evolutionéire Méglichkeit der Ausweitung und Intensi-
vierung des menschlichen BewuBtseins, die Moglichkeit des ,, Uberbewufitseins“ (1976c),
und zwar nicht nur spekulativ, sondern mit Hilfe von wissenschaftlichen Entdeckungen
und Hypothesenbildungen besonders aus Psychiatrie, Psychopharmakologie und Hirn-
forschung. Aber gerade weil er differenzierter die Phinomenologie des integrativen und
ekstatischen BewuBtseins bedenkt, fragt er skeptisch, ,,wie lange ein Zuwachs an BewuBt-
heit psychophysisch gesund, ja zu ertragen ist* (S. 80). Sein Traum einer spirituellen Reli-
giositdt, die die Grenzen der Konfessionen und Religionen iiberwindet, ist auBerdem zu-
gleich ein Traum neuer politischer Solidaritit. Neue Spiritualitit und neue Politik sind
jedoch bereits auscinandergefallen. Die politischen Protestbewegungen der 60er Jahre
und der religiose Aufbruch haben nicht zusammengefunden und nichts nennenswert
bewegt. Fiir LENZ sind die wesentlichen Ideale gescheitert.
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Der Gewinn bisher ist bescheiden. ,,Esist gut, daB es diese Bewegung gegeben hat* (1976a,
S. 205); zur Begriindung dieses zunéchst relativ positiven Urteils wird jedoch lediglich auf
Teilergebnisse verwiesen, etwa darauf, dal im hektischen, betricbsamen Westen Ostliche
Meditation FuB gefaBt habe und eine Pddagogengeneration von radikal-demokratischen
und kreativen Praktiken nicht ganz unbeeinflu8t geblicben sei. Vielleicht bleibt ein ,,Mér-
chen fiir iibermorgen*. Die Prognose ist vorsichtig und wird im selben Atemzug zuriick-
genommen. ,,Religiose Subkultur? Ja, da mag es ein paar Tausend junger Menschen
geben, die einen eigenen Weg der Selbstfindung suchen, nach wie vor, die aus Theorie und
Praxis der Weltreligionen, speziell aus der Geschichte der Esoterik und Mystik wirkliche
Hilfen entnehmen‘ (S. 207). Aber: ,,Eigentlich gibt es das alles gar nicht* (S. 208). Es
fehlte die Breitenwirkung und die ,,institutionalisierende Kraft (S. 207). AuBerdem ist
die ,,emotionale Subkultur , theorielos und scheut die Arbeit am Begriff*“. ,,Vom syn-
kretistischen Untergrund haben die Kirchen nichts zu fiirchten und nur wenig zu hoffen*
(S. 208). Daher ist fiir LENZ das alles, was gewesen ist und was noch lduft (geschrieben im
Winter 1974/75), keineswegs eine wirkliche Zeitenwende: ,,Die religiose Subkultur ist
der verzweifeltste gesellschaftliche Ort, den man finden kann, eine Oase hoffnungsvoller
Ohnmacht* (S. 208; s. auch LENZ 1976 b, S. 101). Niichtern und selbstkritisch wird auBBer-
dem zwischen konkreter, verniinftiger Utopie und schlechter, wahnhafter Utopie unter-
schieden: ,,Die gemeinsam arbeitende und planende, denkende und meditierende, kreative
und solidarische, zértlich kommunizierende Kommune ist eine konkrete Utopie von reli-
gibser, padagogischer und politischer Bedeutung, aber kein Heilsplan. (Ich glaube weder
an das geschichtsmichtige Anbrechen eines Gottesreichs noch an die komplette, perfekte
gesellschaftliche Selbsterlgsung der Menschheit.)“ (S. 101).

Die obigen Einschitzungen stammen von drei einzelnen, die die neue Religiositét selbst
zu verkorpern suchen bzw. die neue Bewegung selbst tragen. Sie sind Stimmen der ,,freien
religidsen Szene‘‘ und spiegeln die hochindividualisierte, selbsténdige, eigenwillige, un-
gebundene Suche nach einem neuen Ort religioser Erfahrung und menschlich erfiiliten
Lebens auBerhalb jeder organisierten Religion, nicht nur auBerhalb der christlichen Gro8-
kirchen, sondern auch der neuen Sekten und Kulte. Es scheint die Hypothese gerecht-
fertigt zu sein, daB die neue Religiositét in dieser Form individualisierter Vereinzelung und
kleiner fluktuierender Gemeinschaften bestenfalls Ferment sein kann, um den gesell-
schaftlichen Teig zu durchsiuern; oder um in einer anderen Metaphorik zu sprechen: Sie
kann zeichenhaftes Signal, Anfang, Anstof} sein, nicht mehr. Es haftet diesen Verkorpe-
rungen von Beginn an das Fliichtige und auch Elitére an. Sie haben ,,nichts zu tun mit Mas-
senbewegungen‘‘. Diese Entwicklung griindet ,,sich ausschlieBlich auf einzelne und Grup-
pen von einzelnen®, sie ,,wird nicht ausgel6st durch eine fiir alle oder fiir viele verbind-
liche Ideologie, und sie benutzt keine der geldufigen Formen der Organisation‘* (STECKEL
1976, S. 215).

3.2. Neue Religiositit als Lebenshilfe im ProzeB gesellschaftlicher Anpassung — prag-
matische Deutungen (I. I. ZAReTSKY/M. P. LEONE u. a.).

Der Gesichtspunkt der Organisation leitet zur zweiten, komplementéren Hélfte der Hypo-
these iiber: Wo sich die neue Religiositét organisiert, wird sie in ganz anderer Weise ein
gesellschafilicher Faktor, sie wird ein identifizierbarer gesellschaftlicher Kérper, den man
bekdmpfen kann wie die sog. ,,Jugendreligionen®, der aber selbst in dieser Rolle bereits
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damit seinen éesellschaftlichen Konkurrenzanspruch anmeldet mit der Chance, doch noch

als mehr oder weniger gleichberechtigter Faktor anerkannt und so der soziale Ort fiir eine

potentiell groBer werdende gesellschaftliche Gruppe zu werden bis hin zu einer neuen

etablierten ,Kirche' —nach bestimmten Entwicklungsstadien — und damit zum Bestandteil
des Establishments. Just diese Entwicklung aber mit einer entsprechenden Einschitzung

(und umgekehrt eine solche Einschétzung mit einer entsprechend dadurch geforderten

Entwicklung) zeigt die Szene in den USA.

Die amerikanische Forschung befaBt sich auffilligerweise so gut wie gar nicht mit der
freischwebenden ,,freien religiosen Szene*, sondern behandelt fast durchweg Bewegun-
gen, die identifizierbar sind, weil sie einen Namen tragen und eine Organisationsform
zeigen. Die Entwicklung zu vereinsméBigen Zusammenschliissen entspricht dem histori-
schen und gesellschaftlichen Kontext der Vereinigten Staaten. Die Ideologie des Indivi-
dualismus und des freien Wettbewerbs einschlieBlich der Entfaltung der religiésen Freiheit
fordert in der Sicht dieser Forschung eine weitere religiose Ausdifferenzierung in unserer
Zeit.

Offensichtlich steht in den amerikanischen Beschreibungen eine andere Form neuer Reli-
giositét vor Augen als die ebenfalls individualisierte, aber gegeniiber dieser pragmatischen
Gruppenreligiositit esoterisch und elitdr wirkende Religiositit in der Beschreibung eines
SteCKEL oder LENz. AufschluBreich ist, wie hdufig in dieser Forschung betont wird, da
solche religidsen Gruppen und Bewegungen in Amerika den Menschen in der Bewiiltigung
praktischer Lebensprobleme helfen. In der Anonymitit, Hektik und Kilte der modernen
Zivilisation kommen viele Menschen nicht mehr zurecht, fiihlen viele sich nicht mehr wohl.
Sie suchen neue Wirme, engen Kontakt mit anderen, klare Wegweisung und finden dies
in religidsen Gruppen mit charismatischen Leitern, die aufgrund ihrer personlichen Aus-
strahlungskraft und vollméchtigen Rede zu hilfreichen Autorititen werden, die zu neuen
befriedigenden Bindungen einladen. Die Standards, um in diesen Gruppen als Mitglied
akzeptiert zu werden, sind zwar zumeist rigide. Dafiir sind jedoch die dogmatischen Ein-
trittsschwellen noch niedriger als bereits in vielen traditionellen amerikanischen Denomi-
nationen. Die Theologie ist ausgesprochen auf die Bediirfnisse der Mitglieder abgestimmt
(,,client-oriented*‘, ZAReTSKY/LEONE 1974, S. XXVI). Die Glaubenslehren sind funktio-
nalistisch auf das religiose Gesamtleben bezogen, sie konnen sich wandeln, wenn die
Herausforderungen sich wandeln, ein Proze8, der mit der Vorstellung von einer ,,sich

fortsetzenden gottlichen Offenbarung* (,,ongoing divine revelation*) gerechtfertigt wird
(S. XXVIII).

Im Vordergrund dieser Betrachtung stehen charismatische und fundamentalistisch-evan-
gelikale Bewegungen innerhalb und auBerhalb der traditionellen christlichen Kirchen,
spiritualistisch (spiritistisch)-okkulte Gruppen sowie psychoreligiose Bewegungen. Aber
auch die importierten 6stlichen Stromungen werden in dhnlicher Weise nach ihrer sozialen
Funktion befragt. Die Auswahl bestimmter Gruppierungen verrit das wohlwollende
Interesse der Sozialwissenschaftler, die menschliche Niitzlichkeit und soziale Integrierbar-
keit dieser Bewegungen zu erweisen. Diese Religiositét ist nicht auf gesellschaftlichen Um-
sturz aus, auch wenn sie wie die ,, Transzendentale Meditation‘‘ von der ,,Weltregierung**
traumt oder in den christlichen Bewegungen apokalyptische Perspektiven lebendig sind.
Sie dient der Formung der sozialen Identitdt und der Abstiitzung des Selbstwertgefiihls,
auch gerade in ihren neuen und bizarren Verkorperungen. Die neuen religiésen Bewe-
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gungen ,,sind weder pathologisch noch in der Regel radikal. Sie leiten gemiBigte Veréinde-
rungen ein und beschiitzen die etablierte gesellschaftliche Ordnung** (ZARETSKY/LEONE
1974, S. XXXV). Die treue Befolgung von Ritualen soll beispielsweise das personliche
Wohlbefinden stérken (Birp 1978); Zungenreden gibt das Gefiihl der Stirke (,,the power
of witness for the Lord*) (HiNE 1974); erfolgreiche wiederholte Glaubensheilungen dienen
der ideologischen Abstiitzung der Richtigkeit der Gruppenreligiositit (PaTrison 1974).

Der Riickblick in die amerikanische Geschichte bestitigt in der Sicht der genannten Sozial-
wissenschaftler jhre pragmatische!Deutung. ,,Was der gegenwirtigen religidsen Revolu-
tion ihre Stirke gibt, ist ihr typisch amerikanischer und unternehmerischer Charakter.
Wir haben es mit dem Warenangebot des Zwischenhindlers als religiésem Fiihrer zu tun.
Zum Muster gehort die lockere und verzweigte Organisation, die Do-it-yourself-Theo-
logie und die Einstellung, da8 gepredigt werden kann, was immer der Markt ertrigt®
(ZAReTSKY/LEONE 1974, S. XXXIV). Was aber ist dann iiberhaupt das Neue daran? In der
amerikanischen Geschichte als einer Geschichte des individuellen Wettbewerbs und des
freien Markts erscheinen die gegenwirtigen Bewegungen als ,,die letzte Stimme fiir De-
zentralisation und das freie Unternehmertum** (S. XXXVI). Zur Erkldrung wird auf die
Uberbiirokratisierung der Gesellschaft verwiesen. Die neuen Bewegungen sind die Ant-
wort des Volkes auf ein System, das ,,liber-diplomiert** und viel zu ,spezialisiert ist
(ebd.). In den biirokratischen GroBorganisationen kommen zwischenmenschliche Bezie-
hungen, persoénliche Wirme, individuelle Anerkennung immer mehr zu kurz. So wird
gleichsam die Religion in der Sicht dieser Forschung zum einzig iibriggebliebenen Bereich,
in welchem die typisch amerikanische Lebensform mit ihrer Verbindung von individueller
Selbstindigkeit, enger Gruppenzugehdrigkeit, Gemeinschaftserfahrung, religiosem Gefiihl
und praktischer Lebenshilfe noch zum Zuge kommen kann.

3.3. Neue Religiosiﬁit und Zukunftsperspektiven

Die Relativitdt der Deutungen ist nicht zu iibersehen. Von Zeitenwende, epochalen Ver-
inderungen, auch von Revolution ist zwar hier wie dort die Rede, aber wie unterschied-
lich! Wo einzelne aus dem Raum der amerikanischen und europdischen kulturellen Intelli-
genz wie THEODORE RoszAK, RONALD STECKEL, REIMAR LENZ in den experimentellen Auf-
bruch selbst verwickelt sind, ist die Einschdtzung der neuen Religiositét unsicher, schwankt
sie zwischen radikalen Hoffnungen und tiefer Skepsis. Das Hintergrundsbild der Gesell-
schaftistnegativ. Von der neuen Religiositét erwartet man durchgreifende Verinderungen.
Wo man statt dessen das Scheitern der Ideale feststellen und Anpassungen an die gewohn-
ten gesellschaftlichen Lebenswege beobachten muf, macht sich Resignation breit. Was
kann man da noch kulturtheoretisch fiir die Zukunft folgern? Die neue Religiositét, wo sie
sich in der freien religiosen Szene verkdrpert, kann bestenfalls als Ferment fiir einen kul-
turellen Teilwandel wirksam werden, wobei sich dieser Vorgang in den drei Schritten voll-
ziehen kénnte, die INGriD RIEDEL umreifit (1976, S. 224): Der Phase des Entwurfs von
Elementen einer Gegenkultur durch Minderheiten folgt die Phase der Auseinandersetzung
mit der dominierenden Gesellschaftsmehrheit und vielleicht darauf die Phase der lang-
samen Ubernahme einzelner Elemente, weil diese die Werte darstellen, die von allen ent-
behrt werden und daher untergriindige Faszination ausiiben. Als Beispiel dient fiir RieDEL
die neue Sensibilitit, die, in Kommunen und Gruppen entsprungen, in ihrer methodisierten
Gestalt von Sensitivity-Trainings inzwischen eine Volksbewegung in der westlichen Welt
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geworden ist. Der soziale Wandel ist jedoch wechselseitig: ,,So durchfeuert gleichsam die
Subkultur die Gesellschaft, der sie entsprungen ist, verdndert sie so, wird aber selbst mit-
veridndert, indem sie zum Beispiel ihre extremeren Ziige verliert und manche radikale
Kante abschleift‘ (S. 225). Inzwischen scheint diese Sicht auch durch das Anwachsen der
alternativen okologischen Bewegung bestitigt werden zu konnen. Am Anfang standen
einzelne mit ihren warnenden Stimmen, mittlerweile haben sich verschiedene Gruppen
bereits zu politischen Parteien zusammengeschlossen (,,Die Griinen*), und das Gefiihl,
daB unser Verhiltnis zur Umwelt grundlegend anders werden muB8, erfaBt immer mehr
Menschen.

Anders die von Anfang an pragmatischere Deutung und Einordnung der neuen Religiositét
etwa in der Sicht IRvING ZARETsKYs und MARk LEONES: Die Erscheinungsformen selbst und
der Deutungsansatz spiegeln eine pragmatische Einstellung. Wihrend der erste Ansatz von
der Erwartung radikaler Verdnderungen ausgeht und erst danach mehr resignativ als
befriedigt die abgeschwichte und kommerzialisierte gesellschaftliche Wirkung von Teil-
elementen feststellt, ist der theoretische Bezugsrahmen hier von vornherein eine Theorie
der kulturellen und sozialen Anpassung. AuBerdem erwartet man von der neuen Religio-
sitit Breitenwirkung. Man hebt hervor, daf} das Bild der Gesellschaft bei den Tréigern des
neuen religiosen BewuBtseins trotz aller gesellschaftlichen Kritik im ganzen positiv sei.

Dazwischen liegen Deutungen wie die RoBERT N. BELLAHS (1976), der gerade auch fiir den
amerikanischen Kontinent das gesellschaftskritische Ausgangspotential der politischen
Protestbewegungen und der religitsen Gegenkultur der 60er Jahre hervorhebt, allerdings
dann dhnlich wie LENz vom Scheitern dieser Hoffnungen spricht. Daher kommt auch
BEeLLaH fiir die Vereinigten Staaten faktisch zu gleichen Prognosen wie die soziologischen
Anpassungstheoretiker. Er entwirft drei Szenarios fiir die Zukunft, von denen das ,,revo-
lutiondre* als vollig unwahrscheinlich sofort ausscheidet (S. 351 £.). Fiir sehr wahrscheinlich
hélt er das ,,/liberale‘’: die Fortsetzung von Kapitalismus, Wachstumsideologie, Akku-
mulation von Reichtum und Macht, vernunftloser Rationalisierung der Mittel, Verkiim-
merung der Diskussion der Zwecke, Dominanz von Szientismus und Technologie. Der
utilitaristische Individualismus Amerikas wird danach mit einer noch stirker abbrockeln-
den biblisch-christlichen Fassade fortleben. Innerhalb dieses Szenarios kann man sich nach
BELLAH fiir abweichende neue religiése Gruppen und fiir personal growth-Bewegungen
durchaus eine gewisse Rolle vorstellen, namlich als Mittel eines kanalisierten Protests,
wobei die einzelnen in ihrer seelischen Unruhe abgekiihlt werden (,,are cooled out*)
und das System selbst nicht bedroht wird (S. 3491f.). Nicht v5llig unwahrscheinlich ist aber
auch eine gegenldufige Zukunftsperspektive: ein ,,traditional-autoritirer Weg in die
Restauration, der Riickschritt in eine hierarchisch-autoritir strukturierte Gesellschaft.
Offensichtlich kann Religion jedem gesellschaftlichen Weg Motivation, Kraft und rationa-
lisierende Legitimation verleihen. Auch die ,,neue‘* Religiositit ist zutiefst mehrdeutig.

4. Sozialer Wandel und Krisenerfahrung in kultur- und personlichkeitsspezifischen Kon-
texten — Erklirungsmodelle neuer Religiositdt

Unter den vorgestellten iibergreifenden Perspektiven kamen globale Einschédtzungen in
den Blick, aber kaum Ansitze von Erkldrungen, die auf Stringenz bedacht sind. Fiir die
einen Autoren, wie RoszAk, STECKEL, LENZ, BELLAH und viele andere, ist der hermeneu-
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tische Schliissel eine Art Sinnkrise (,crisis of meaning®, BELLAH), fiir andere, wie
ZARETSKY/LEONE, mehr eine pragmatische Orientierungsproblematik im Lebensalltag.
In allen Fillen wird der verursachende gesellschaftliche Hintergrund meist nur pauschal
beschworen.

Die Interpreten, die das Ganze fiir typisch amerikanisch halten, iibersehen auBerdem, da8
die neue Religiositit auch ein Phdnomen in europdischen Lindern ist. Wenn trotzdem die
fiir den amerikanischen Raum angefiihrten Hypothesen als stichhaltig erscheinen, dann
darum, so scheint mir, weil sie zeigen, wie eine an sich keineswegs nur fiir Amerika spezi-
fische Situation im amerikanischen kulturellen Kontext spezifisch verarbeitet wird. Man
sollte die Ebene der gemeinsamen Krisensituation, die die westliche Zivilisation insgesamt
zu betreffen scheint, und die Ebene der spezifischen Verarbeitungsweisen in spezifischen
kulturellen Kontexten voneinander unterscheiden. Mehr noch: LaBt sich nicht vielleicht
auch die Vielfalt der religiosen Bewegungen selbst bereits als Spektrum unterscheidbarer
spezifischer Verarbeitungsversuche begreiflich machen, die neben dem kulturellen Kon-
text zusétzlich auf spezifische Personlichkeitstypen/Strukturen bezogen werden kénnen?

4.1. Sozialer Wandel als Erschiitterung grundlegender Plausibilitétsstrukturen (A. W.
EIsTER, CH. Y. GLOCK, R. WUTHNOW)

Man darf vermuten, dal das gemeinsam Zugrundeliegende — wir bezeichneten es als die
gemeinsame Krisensituation — als solches gar nicht zu identifizieren ist, sondern nur jeweils
im Zusammenhang mit der kultur-, gruppen- und personlichkeitsspezifischen Art und
Weise, wie Menschen darauf reagieren und antworten. Dennoch wagen es einzelne Auto-
ren, auf relativ abstrakter und verallgemeinernder Ebene den iibergreifenden Wandel zu
deuten.

ALLAN W. EisTER (1974) sieht in dem synkretistischen und eklektischen Charakter so
vieler Formen der neuen Religiositét ein Anzeichen dafiir, daB8 nicht mehr wie bisher in
der Geschichte der christlichen Kirchen bestimmte Aspekte der alten Religion in reinerer
Form erhalten oder erneuert werden sollen (Typus der Sekte), sondern dal das traditio-
nelle Muster (christlicher) Religion als solches verlassen wird (Typus der Kulte). Dieser
Vorgang steht fiir EIsTER im Zusammenhang mit der Relativierung der grundlegenden
Selbstverstindlichkeiten in der Wahrnehmung und gedanklichen Bewiiltigung von Wirk-
lichkeit iiberhaupt, belegbar an der Geschichte der modernen Wissenschaft und modernen
Kunst.

Auch fiir CHarLES Y. Grock (1976) sind als Ursachen fiir die Protestbewegungen und
Gegenkulturen der 60er und 70er Jahre nicht nur einzelne gesellschaftliche Faktoren zu
nennen wie Verstidterung, Biirokratisierung, gesellschaftlicher UberfluB oder andere,
sondern die Veridnderungen, die an die allgemeinen, Sicherheit stiftenden Gewohnheiten
der traditionellen Weltsicht und der iiblichen gesellschaftlichen Urteile rithren. GLOCK fithrt
die Irritationen dhnlich wie EISTER vor allem auf die relativierenden Perspektiven der
Wissenschaft, besonders der Sozialwissenschaften zuriick: Sie ersetzen die ziemlich ein-
deutige Weltsicht durch eine hochst zweideutige (S. 362), die alles problematisierbar
macht, ohne daBl die Wissenschaft aus eigener Kraft eine neue, sinnerfiillte Weltsicht an
die Stelle der alten setzen konnte. Diese Relativierung hat fiir GLock auch gesellschafts-
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politische Stereotype in den USA erschiittert und zu den sozialen Unruhen der 60er Jahre
beigetragen.

RoBERT WuTHNOW (1978) ergénzt diese auf dem wissenschaftsgeschichtlichen und gesell-
schaftspolitischen Sektor gemachten Beobachtungen durch Hypothesen, die er aus der
weltpolitischen Entwicklung ableitet, Nach ihm hat die Ablésung der Epoche des Kalten
Krieges mit ihrem klaren Freund-Feind-Schema durch die Epoche der Entspannungs-
politik zu kognitiver und emotionaler Unsicherheit gefiihrt. Dazu kommt die Widerlegung
der menschlichen Qualitdt und Glaubwiirdigkeit des westlichen Zivilisationsimports in
den Lindern der Dritten Welt, die sich auf ihre einheimischen Kulturen und deren Wert
zuriickbesinnen.

4.2. Religion als Antwort auf Anomie und Entfremdung

In den obigen Ausfiihrungen werden Veridnderungen in Wissenschaft und moderner Kunst,
Gesellschaftspolitik und Weltpolitik auf die grundlegenden Plausibilititsstrukturen be-
zogen. Hierdurch wird die Formel von der ,,Sinnkrise‘ prézisiert. Die Entstehung der
vielfiltigen Formen neuer Religiositit ist aber damit noch nicht ohne weiteres erklért. Ein-
leuchtend ist zwar die allgemeine Annahme, da8 dort, wo die Verunsicherung in emotio-
nale existentielle Tiefen reicht, Religion als Weg gesucht werden kann (nicht mu) und
daB dies dann auf neue Weise unternommen wird, wenn die etablierten Kirchen fiir die
neuen Unsicherheiten entweder nur die alten Antworten bereit haben oder wenn sie um-
gekehrt selbst die hektischen Wandlungen der modernen Welt mitmachen (,,manche Kir-
chen werden langsam am Kreuz ihres Aktivismus gekreuzigt*, Jupau 1976, S. 475). Aber
diese allgemeine Hypothese erklirt noch nicht den unterschiedlichen Charakter und die
unterschiedliche Anziehungskraft der einzelnen neueren religi6sen Bewegungen. Wir
nehmen daher an, daB die allgemeine Krisenlage unterschiedlich verarbeitet wird, wobei
personlichkeitsspezifische Faktoren und soziale, einschlieBlich religidser Einfliisse, sich
wechselseitig durchdringen und unterstiitzen: Man fiihlt sich in der religitsen (und poli-
tischen) Gruppe wohl, die zu einem paBt, und man wird ein typischer Gruppenvertreter
unter dem Einflu8 der Gruppe, zu der man paft.

Es scheint, daB heute in Gesellschaft und Kirche sowohl ,,Anomie* (anomie) wie ,,Ent-
fremdung‘ (alienation) verschirft erfahren werden —um BARBARA HARGROVES (1978) Be-
griffspaar zu gebrauchen, wobei sie den Begriff der ,,Anomie** von E. DURKHEIM, den der
»Entfremdung” von K. Marx entlehnt hat und fiir die typologische Gegeniiberstellung
auf DavID LoyE (1977) verweist —, daB aber fiir den sog. ,,liberalen Persénlichkeitstyp“ die
Entfremdung im Vordergrund steht, d. h. die Gefahrdung der eigenen Identitét und der
menschlichen Beziehungen durch gesellschaftliche Zwinge, Repression, Unfreiheit,
wihrend fiir den sog. ,,konservativen Personlichkeitstyp* die Anomie zu existentieller
Verunsicherung fiihrt, d. h. die Relativierung der Wahrheitserkenntnis, der Pluralismus
der ethischen Werte, die Diffusion der sozialen Rollen, kurz: Die Schwichung von Gesetz
und Ordnung. HARGROVE nennt die Religion, die die Anomiekrise iiberwinden hilft, den
»integrativen“ Religionstyp, die Religion, die die Entfremdung aufzuheben hilft, den
,,iransformativen* Typ.
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4.3. Dualistische Abgrenzung und monistische Entgrenzung — Identitétssicherung im
Zeichen restaurativer oder liberalistischer Religiositit

Gegenwirtig finden wir beide Typen von Religion — ein Zeichen dafiir, daB die groBen
Kirchen und Denominationen auf beiden Seiten enttduschen. Man kann annehmen, daB
Menschen, die im Sinne der Anomiekrise irritiert und von der liberalen Profillosigkeit,
mangelnden Eindeutigkeit und ethischen Laxheit der Kirchen (und der Gesellschaft)
enttiduscht worden sind, potentielle Anhinger von Organisationen wie der ,, Vereinigungs-
kirche* sind oder solcher Gruppen, die in dhnlicher Weise auf strenge Moral, klare und
einfache Heilslehren und die dualistische Gegeniiberstellung von Gut und Bose, Gerettet
und Verdammt fixiert sind (zur dualistischen Denkstruktur in bestimmten christlichen
Gruppen der Jesus People-Bewegung vgl. Duss-voN WERDT 1975, S. 205; MAINBERGER
1975, S. 212f.,220; Fritscur 1975, S. 268).

Die Anziehungskraft dieses Typs neuer religioser Gruppen auf solche Jugendliche, deren
Bediirfnis nach einem dualistischen moralischen Absolutismus durch die permissive Moral
der Konsumgesellschaft unbefriedigt bleibt, belegen ANTHONY/ROBBINS (1978) ein-
leuchtend am Beispiel der Bewegung des koreanischen Pfarrers SAN MYUNG MUN. Sie fin-
den in seiner Vereinigungskirche eine verzerrte Version bestimmter dualistischer Ziige
der christlichen Weltsicht und Ethik. Die Vereinigungskirche brandmarkt die Preisgabe
der strengen Moral, besonders der sexuellen Triebkontrolle, und die Preisgabe des kom-
promiBlosen Kampfes gegen den Kommunismus. Alle bisher giiltigen moralischen MaB-
stibe werden relativiert, wie ein MuN-Anhénger beklagt: ,,Wir sind in einer Gesellschaft
aufgewachsen, in der niemand ... weiB, was der absolute MaBstab von Gut und Bése ist,
niemand hat klare Antworten* (S. 85). Die Werte der Selbstdisziplin und der Aufopferung
gelten nicht mehr, weder in der Familie noch in der Nation. Die Erneuerung muB in der
Familie einsetzen, mit den Worten SAN MYUNG Muns: ,,Die Kirche muB3 Menschen finden,
die sich selbst fiir ihre Familie opfern, die ihre Familien fiir die amerikanische Nation
opfern und die die Vereinigten Staaten fiir die Welt opfern* (S. 86).

ANTHONY/ROBBINS nennen die christliche amerikanische Biirgerreligion manichéisch, sie
lebe von einem Schwarz-WeiB-Denken, von der Selbstrechtfertigung durch den Kontrast;
eben diese Stabilisierung der eigenen Position durch die Verteufelung der anderen aber sei
nicht mehr allgemein akzeptiert, daher werde in der Vereinigungskirche das traditionelle
dualistische Kontrastschema insbesondere auch in politischer Hinsicht als ein absoluter
Gegensatz erneuert, dementsprechend der Kampf gegen den gottverleugnenden Kom-
munismus — als ,,Bollwerk des Satans* — religis interpretiert und die Vereinigungs-
kirche als messianisch-apokalyptisches Instrument im Plan Gottes mit der Menschheit
verstanden.

Der Weg der Vereinigungskirche ist eine Form neuer Religiositit. Viele Jugendliche und
Erwachsene suchen demgegeniiber gerade in umgekehrter Richtung neue GewiBheit.
Sie interessiert die Vielstimmigkeit der Religion, die synkretistische Verbindung ver-
schiedenster religiéser Elemente, die Erfahrung der Entgrenzung und Befreiung, die
Vergewisserung der eigenen Identitdt durch unmittelbare religiose Selbsterfahrung,
wihrend eine klare Glaubensdoktrin unwichtig wird. Dieser Weg schlieBt religiose Tole-
ranz in sich bis hin zu volliger konfessioneller und religidser Gleichgiiltigkeit im Blick auf
organisatorische Zugehdorigkeit zu einer Religionsgemeinschaft. Menschen dieses Weges
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folgen nicht dem dualistischen Grundmuster das Himmel und Erde, Geist und Fleisch,
Gut und Bose, Erloste und Verdammte, Freund und Feind scharf voneinander trennt,
sondern sie sind von der monistischen® Wirklichkeitsauffassung asiatischer Religiositit
fasziniert, die zwischen dem menschlichen Ich und dem gottlichen Universum letztlich
nicht trennt. In dieser Sicht wird auch ein anderes GeschichtsbewuBtsein ausgebildet:
Geschichte ist nicht linear auf ein Ziel gerichtet, das durch die eschatologische Ausein-
andersetzung zwischen Gott und den Méchten der Finsternis bestimmt ist, mit Erldsten
hier und Verdammten dort, sondern in der 6stlichen Religiositdt wird die Zeit zyklisch
erfahren (Wiedergeburtslehre), und das Heil ist schlieBlich jedem zugénglich. In einer
anderen Studie beschreiben ANTHONY/ROBBINS (1976) diesen ,,mystischen* Typ der
Religiositit anhand des Meher Baba Movement.

Die Zusammenhinge zwischen sozialem Wandel, Krise der Plausibilitétsstrukturen,
kultur- und personlichkeitsspezifischen Verarbeitungsweisen der Krise und unterschied-
lichen Ausformungen neuer Religiositdt fuBen nur auf begriindeten Vermutungen, die
weiterer Erforschung bediirfen. Vor allem darf man nicht von statisch verstandenen Per-
sonlichkeitsstrukturen ausgehen. Menschen entwickeln sich und unterliegen unterschied-
lichen Sozialisationseinfliissen. Die bereits bis jetzt sichtbar gewordene Vielschichtigkeit
der neuen Religiositit wird nun noch einmal dadurch komplexer, da8 die besondere Situa-
tion der Jugendlichen im Jugendalter hinzukommt.

5. Sozialer Wandel, neue Religiositiit und Personlichkeitsentwicklung im Jugendalter

Die neue Religiositit der Gegenwart ist zwar nicht nur, aber ohne Zweifel auch in beson-
derem MaB ein Jugendproblem, weil sich die zugrunde liegende Krisenerfahrung in dem
Zeitraum verschirft, in dem die eigene Identitit allererst erworben werden muB. Es gibt
nur wenige stringentere Versuche, das Verhiltnis von neuer Religiositidt und sozialem
Wandel unter den Bedingungen der Probleme des Jugendalters aufzuarbeiten. Die einen
Theorien stehen in einem mehr soziologischen Rahmen funktionell-struktureller Rollen-
theorien, die anderen in einem mehr sozial- und emtwicklungspsychologischen Rahmen
biographischer Krisentheorien. Man konnte vereinfacht sagen: Im ersten Fall erscheint
,,Jugend als Ubergang*, im zweiten ,,Jugend als Krise* (CzeLL 1979).

5.1. Peer-Group-Religiositit als Hilfe beim Rolleniibergang — soziologische Deutungen

In soziologischer Sicht erscheint als Problem das des Ubergangs vom Leben in der Familie
in das Lebenin der Gesellschaft. In der Familie wird auf das individuelle Kind eingegangen,
die Rollenerwartungen sind auf die besonderen familidren Verhiltnisse begrenzt (,,parti-
kularistisch*) und von den Gefiihlsbindungen in der Familie geprigt (,,expressiv®‘). Im
Berufsleben herrschen dagegen fiir alle gleich geltende (,,universalistische**) und an einem
niichternen Zweck-Mittel-Denken ausgerichtete (,,instrumentelle’) Verhaltens- und
Leistungsnormen vor. Die hier verwendete Begrifflichkeit ist vor allem von Parsons (1937)
und EiseENsTADT (1956) ausgebildet worden. Wo man sie aufgreift und auf die neue Reli-
giositdt unter Jugendlichen zur Erkldrung bezieht, geht man von der Annahme aus, daf3
der Konflikt zwischen der expressiven und der instrumentellen Rollenorientierung ver-
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schirft worden ist. Man sieht die Ursachen fiir die Schwierigkeiten des Ubergangs in der
fortschreitenden Biirokratisierung, Anonymisierung und Entpersénlichung der offent-
lichen gesellschaftlichen Lebensverhiltnisse. So entsteht in den Post-Adoleszenten ein
Verlangen nach Gemeinschaft; denn sie fiihlen sich zu plétzlich der emotionalen Zuwen-
dungen beraubt, die ihnen bisher in der Familie zuteil wurden (ANTHONY/ROBBINS 1974, S.
479). Nicht wenige Jugendliche reagieren hierauf, indem sie aus den entfremdenden Rou-
tinen in Schule oder Beruf ,,aussteigen** (dropping out). Dafiir nisten sie sich in Wohnge-
meinschaften, Cliquen oder einer ,,Szene* ein, die ein Gefiihl der Zusammengehérigkeit,
expressiven Spontaneitit und Solidaritit vermitteln.

Die These lautet nun, daB solche Gruppen von Gleichaltrigen und jugendliche Subkulturen
den Ubergang erleichtern kénnen. Wodurch wird das moglich? Meist dadurch, daB in die-
sen Gruppen eine Verbindung aus beiden ,Welten‘ gesucht wird: Elemente des familidren
Kontextes — personliche Zuwendung, Wérme, enger Kontakt, Solidaritdt — werden weiter
beibehalten und kultiviert, zum Teil weit {iber ein normales ZeitmaB hinaus, wihrend
gleichzeitig Normen und Ideale entworfen und proklamiert werden, die einen universalen
Charakter beanspruchen, mithin potentiell gesellschaftsfahig, ndmlich verallgemeiner-
bar sein und mit den herrschenden universalen Gesellschaftsnormen konkurrieren sollen.

Neue religiose Bewegungen zeigen in der Tat beides: die expressive Gemeinschaft ebenso
wie die universalistische Ideologie. Ein Beispiel ist die schon genannte Meher-Baba-
Bewegung in den USA, in der das Prinzip der universalen Liebe jenes universalistische
Prinzip darstellt, Man hofft, da es von der Gesamtgesellschaft iibernommen werden kann.
Auch die Vereinigungskirche, die Transzendentale Meditation und andere Gruppen tre-
ten mit ideologischen Programmen von universalem Geltungsanspruch auf. Das offene
Problem ist jedoch, ob die betreffenden Ideologien tatsdchlich von der Gesamtgesellschaft
und den GroBkirchen iibernommen oder auch nur teilweise assimiliert werden. Wenn
nicht, ist die erhoffte Tragfihigkeit der Gruppenideologie als Briicke fiir den Ubergang
illusorisch. Auch die erhoffte personliche Identitétshilfe wird problematisch, wenn die
Verallgemeinerungsfihigkeit ausbleibt, es sei denn, der soziale Riickhalt bleibt so stark
und das Selbstgefiihl der Sekte ist so groB, da man sich auch als zahlenméBige Minderheit,
qualitativ gesehen, fiir die wahre Mehrheit ansieht und dadurch den abweichenden Rand-
status personlich ertrigt.

Die Frage der Verallgemeinerungsfihigkeit der in der (Peer-)Gruppenreligiositit ausge-
bildeten Lebensutopien und gesellschaftlichen Visionen ist ein wichtiges Folgeproblem.
Wenn davon ausgegangen werden darf, daB fiir die meisten Menschen der soziale Riickhalt
fiir die eigene Identitétsbildung in Gestalt lediglich einer kleinen Sektenminderheit nicht
geniigt, ist anzunehmen, daB fiir die meisten Jugendlichen der Aufenthalt in den neuen
religiosen Bewegungen ein phasenbedingter Zwischenaufenthalt ist und nicht ein Verbleib
auf Dauer. Der AnschluB3 an Identifikationsmuster, die in der Gesellschaft als abseitig
gelten, Verlangt auBerdem in der Regel hohen seelischen Einsatz; man muB sich der Sache
verschreiben und fiir sie gegen die Mehrheit angehen. Das wiederum birgt die Gefahr, da
man sich distanz- und kritiklos unterwirft und ,,so den ichanteiligen Widerstand aufgibt.
Dadurch wird das Ziel, sich selber nicht aufzugeben, paradoxerweise nicht erreicht*
(Duss-von WERDT 1975, S. 204). Die neue religiose Gruppe, die man aufgesucht hat, um
dem Selbstverlust zu entrinnen, schwicht das Ich, anstatt es zu stidrken, vor allem dann,
wenn Ichschwiche bereits Mitursache fiir den Gruppenanschlul war.
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5.2. NarziBtisch-identifikatorische Verschmelzungen mit religiosen Ideen und Ideal-
figuren als Identitéitshilfe — psychoanalytische Deutungen

Soziologische, rollentheoretische Ubergangshypothesen haben darin ihre Grenze, daB sie
die psychische Seite der Verarbeitung von Erfahrungen im Leben der Jugendlichen nur in
ziemlich allgemeinen Gegeniiberstellungen (expressiv — instrumentell) in den Blick neh-
men und die genetisch-biographische Dimension gar nicht thematisieren. Hier setzen ent-
wicklungspsychologische Hypothesen an, wobei gegenwirtig fiir die Erkldrung der reli-
gidsen Problematik besonders auf die psychoanalytisch orientierte Forschung zuriickge-
griffen wird (Fraas 1973; HemBrock 1977 a und b; besonders scharfsichtig auch PREUL
1980). Diese geht davon aus, daB im Zusammenhang der entwicklungsnotwendigen Ab-
16sung von den Eltern Erfahrungen und Konflikte aus der Kindheit wiederbelebt werden.
In der Frage, welche Phase der Kindheit heute im Jugendalter vor allem wiederbelebt wird,
ist ein Auffassungswandel festzustellen: Nicht der 6dipalen, sondern der narziBtischen
Konstellation der friithesten Kindheit wird eine immer wichtigere Rolle zugesprochen.
Die klassische Hypothese war bisher, dal die ddipale Konfliktlage sich im pubertédren
Autorititskonflikt erneuert. Die Auseinandersetzung mit dem Uber-Ich als dem Spiegel
der Autoritit der Gesellschaft der Viter soll zur Ausbildung des eigenen selbstéindigen
Ich fiihren. Fiir diesen Konflikt ist die Belastung durch Schuldgefiihle und die Befreiung
von ihnen charakteristisch sowie die Emanzipation von gesellschaftlichen Zwiéingen allge-
mein. Die politische Protestbewegung der 60er Jahre kénnte man dann als Auseinander-

* setzung mit dem verinnerlichten elterlichen und gesellschaftlichen Uber-Ich verstehen,

als Kampf gegen die Vaterfiguren. Augenscheinlich werden jedoch viele Merkmale der
neuen religiosen Bewegungen auf diese Weise nicht verstédndlich.

Auch die allgemeinen Verhaltensweisen und Attitiiden vieler Jugendlicher heute konnen
auf diese Weise nicht gut erklédrt werden. Die Zahl derer scheint groBer zu werden, die die
Auseinandersetzung mit der Erwachsenengeneration vermeiden: Man stellt sich nicht,
man taucht eher stillschweigend weg und unter. Gleichgiiltigkeit und Apathie machen sich
breit. Viele ziehen sich auf sich selbst oder auf ihresgleichen zurtick und kreisen sich in
Cliquen ein. Bei den Jugendlichen, die es sich zeitlich und 6konomisch leisten konnen,
denen ein psychosoziales ,,Moratorium* (ERriksoN) gewdhrt ist, sind ferner die endlosen
Gespriiche iiber das eigene Ich und iiber Beziehungsprobleme kennzeichnend. Es sind
Versuche einer Selbstvergewisserung, die weniger auf die Schuldproblematik und die
Autoritétskonflikte mit der elterlichen Generation und mit den normativen gesellschaft-
lichen Erwartungen bezogen sind als auf eine noch allgemeinere psychische Gleichge-
wichtsstorung. Hierbei kann die durch die Gruppe gesuchte eigene Sicherheit und Selb-
stindigkeit in neue stirkste Abhéangigkeit umschlagen, ja, die Jugendlichen scheinen
geradezu durch die Abhéngigkeit von einem groBeren Selbst zu ihrem eigenen Selbst fin-
den zu wollen. Der unbewuBt-bewuBt angestrebte Zustand zielt weniger auf Selbstéindig-
keit und Autonomie als auf Geborgenheit, Wohlbefinden, Harmonie und Getragensein.
Hierzu passen die ausgeprigten Gliickserwartungen und Versorgungsanspriiche, Ansprii-
che auf eine selbstverstindlich zu gewdhrende und méglichst allumfassende Versorgung.
Diese Jugendlichen spiegeln weniger eine von Autoritétsstrukturen geprigte Gesellschaft
als eine permissive Wohlstands- und Konsumgesellschaft.

Eine solche gleichermaBen starke Selbstbezogenheit wie krasse Abhéngigkeitsbeziehung
in Verbindung mit umfassenden Gliicksanspriichen wird nun als typisch fiir den Narzifimus



Neue Religiositdt, gesellschaftlicher Wandel und die Situation der Jugendlichen

angesehen (Z1eHE 1979 a). Die These ist, daB§ der ,,neue Sozialisationstyp* (NST) an einer
narziBtischen Grundst6rung leide, folglich nicht die 6dipale Konfliktsituation, sondern
die, lebensgeschichtlich gesehen, noch weiter zuriickliegende primér-narziBtische Situa-
tion wiederbelebt und weiter ausphantasiert werde. ,,NarziBmus im hier gemeinten Sinne
ist das leidvolle Erleben einer tief eingelagerten Diskrepanz, eine Nicht-Integration: Das
narziBtische Bediirfnis, der fast suchtformige Wunsch, sich selbst lieben zu wollen, steht im
Widerspruch zur Unmoglichkeit des Ich, so wie es sich real erlebt, sich selbst lieben zu
konnen (Z1eHe 1979b, S. 74). Daher braucht das reale Ich Unterstiitzung von auen
durch narziftisch-identifikatorische Verschmelzung mit einem phantasierten Ideal. ,,Aus
der Identifikation mit dem phantasierten Ideal, dem verehrten Star oder der mit Inbrunst
vertretenen Idee sucht er [der Jugendliche] die nétige narziBtische Gratifikation zur
Stabilisierung des Selbst zu gewinnen, die die eigene Person noch nicht zu gewihren ver-
mag* (HEmMBROCK 1977, S. 157). '

Die Anwendung dieser NarziBmustheorie auf religiose Subkulturen und neue religidse
Bewegungen setzt voraus, daB die Jugendlichen die fiir die Idealbildung notwendigen
Vorbilder, Werte und Zukunftsperspektiven in der Gesellschaft nicht mehr iiberzeugend
genug antreffen. Auf die ,,generationsspezifische ldentititskrise der Pubertdt” — so die
verbreitete Beobachtung — trifft ,.eine kulturspezifische Identifikationsscheu der Eltern
und Erwachsenen® (ebd.). Die kritische Lage der Jugend spiegelt die Krise der Erwach-
senengesellschaft: die Ratlosigkeit in den beiden Fragen: ,,Leben und Erziehen — wo-
zu?“ (s. Nipkow [1979] und die EntschlieBungen der Synode der EKD in Bethel {1978]).

Die Anwendung der NarziBmustheorie auf die neuen religiosen Bewegungen setzt ferner
voraus, daf} in der neuen Religiositit narzifitische Merkmale aufgewiesen werden konnen.
Dies ist der Fall und trifft auch auf angrenzende Erscheinungen der jugendlichen Szene
wie die Pop-Kultur voll zu (so schon HoFFMANN 1972). Typisch fiir die phantasierten In-
halte sind nach HEmMBROCK (19771, S. 159) (a) ,,die Tendenz zur Entgrenzung des eigenen
Ichs*, im Zusammenhang damit ,,das Auftauchen archaischer GréBenphantasien vom
Selbst bzw. von den Selbstobjekten*; (b) ,,die Thematik des Schwebens oder Fliegens in
kosmischen Ridumen, die Erweiterung der gesamten Szenerie ins Unendliche*; (c) ,,die
Aufhebung der Subjekt-Objekt-Schranke der bewuBiten Alltagswahrnehmung, Zustinde
symbiotischer Verschmelzung des Ichs mit dufleren Objekten, die Wiederherstellung der
frijhinfantilen schiitzenden Mutter-Kind-Einheit*; (d) ,,das Gefiihl unendlichen Wohl-
behagens, ewiger Harmonie und einer durch nichts zu erschiitternden Sicherheit; (e) ,,als
Gegenstiick dazu: die tiefsitzende Angst vor dem totalen Verlust des Selbst, vor dem
ohnmichtigen Versinken ins Nichts*.

Zur Veranschaulichung verweist HemBrock auf das Musical ,, Hair*“ (1967) als exempla-
rische Synthese der Vielfalt jugendlicher Ideen, Begeisterungen und Spinnereien. Es geht
»-zentral um die eigene Person, um die Gefiihle in Bezug auf sich selbst*. ,,Das Eingangs-
lied an’ den ,Wassermann® ist erfiillt von sehnsiichtigem Verlangen nach ungetriibtem
Gliick, Ruhe und Frieden. ,Harmonie und Recht und Klarheit! Sympathie und Licht und
Wabhrheit! Niemand wird die Freiheit knebeln, niemand mehr den Geist umnebeln, Mystik
wird uns Einsicht schenken ...° Das sich hier zu Beginn artikulierende Sicherheitsbediirfnis,
_die Suche nach einem festen geistigen und moralischen Halt in sinnvollen Idealen, zieht
sich durch das ganze Stiick. Die damit anklingende narziitische Thematik tritt dann an
anderen Stellen noch deutlicher hervor, so etwa in Claudes Song vom Genie: ,... und weil
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ich ein Genie bin, glaub ich an — Gott! Ich weiB: Gott ist nicht tot. Gott glaubt an Claude
(d. h.) — an mich! ...* Die Identifizierung von ,Genie‘, ,Gott‘ und der eigenen Person ist
frappierend, latente Omnipotenzphantasien oder ,Gottmensch‘-Vorstellungen kdnnten
kaum besser eingefangen werden* (S. 161). Sie waren uns in der Religion der Meher-
Baba-Bewegung genauso bereits begegnet: ,,Liebe ist Gott und Liebe ist Baba. Baba ist
Liebe. Baba ist Gott*, und ,,wir haben das auch in uns®, es ist in ,,jedem* (ANTHONY/
RosBINSs 1974, S. 502).

Die religiésen Erfahrungen der Jesus People mit Jesus als Projektionsideal, dem man sich
vollig iibergeben hat, zeigen eine ganz dhnliche entgrenzte Steigerung des Selbst durch ein
totales Abhidngigwerden. Es gibt plotzlich mit Jesus keine Probleme mehr. Das Erlebnis
von Gliick, Frieden und Sicherheit ist iiberwiltigend und kennt keine Grenzen. AufschluB3-
reich ist auch der kindliche Zug des gewonnenen Seelenfriedens (vgl. HEimMBrROCK 1977 b,
S. 162f.; MILDENBERGER 1979, S. 30, S. 85 mit Bezug auf die Ananda-Marga-Bewegung
und die ,,Familie der Liebe*“). Der narziBtisch-projektive Charakter der Idealisierung
(hierzu KERNBERG 1977, S. 52) zeigt sich in der Jesus-Frommigkeit dieser Bewegungen
auch darin, daB der historische Jesus — dhnlich wie die konkrete Individualitit des Gurus
in nichtchristlichen Gruppen — eine geringe Rolle zu spielen scheint. Er wird ,,entwirklicht,
zeitlos, super und zum Projektionsziel aller Ideale, Wiinsche und Lebensziele* (Duss-von
WERDT 1975, S. 201).

Es braucht kaum eigens genannt zu werden, daB auch die Meditationsgruppen 6stlichen
Gepriges Entgrenzungserfahrungen vermitteln kénnen und zugleich in den Gemein-
schaftsformen, sofern diese damit verbunden sind (was nicht notwendig der Fall sein muB8),
Ruhe, Geborgenheit, Sicherheit erfahren werden. ,,Die Nestwirme und Geborgenheit
der neuen ,Familie* liefert ein Angebot neuer Identitét, nach dem man gern greift, solange
man als einzelner sich seiner selbst noch gar nicht sicher sein kann. Innere Konflikte sind
beiseite gedringt, wenn man inmitten von Geschwistern lebt. Und der stets giitig lacheln-
de Guru als Leiter der Gruppe trégt viel zu sehr miitterliche Ziige, als daB mit ihm ddipale
Rivalitéten durchgestanden werden miiten und konnten* (HEmMBROCK 1977b, S. 164).

5.3. Drei Formen jugendlicher Religiositit: narziBtisch-regressiv, zwanghaft-autoritir
und entwicklungsoffen mit der Verbindung christlicher Spiritualitiit und sozialer
Verantwortung

Die NarziBmustheorie darf aufgrund ihrer faszinierenden Aspekte nicht zu einseitigen
SchluBfolgerungen verfiihren. Es ist gefdhrlich, eine Teilerscheinung unter den Erwach-
senen und Jugendlichen heute filschlicherweise fiir den einzigen oder gar den Haupttrend
zu halten. Die Attraktivitit der These vom neuen, narzitischen Sozialisationstyp ist viel-
leicht darauf zuriickzufiihren, daf sie tatséchlich verschiedenste Phinomene in der Jugend
heute in einen Zusammenhang bringt und das auf Integration bedachte Erklirungsbediirf-
nis befriedigt. Die Vertreter dieser These behaupten, sie sei gerade dort , fruchtbar®, ,,wo
unterschiedliches Verhalten dennoch auf gemeinsame Motivstrukturen* zuriickweise,
dementsprechend sei zu fragen, ,.inwieweit sowohl Suchtphdnomene, Jugendsekten und
Rockerscene auf Omnipotenz-Strebungen riickschlieBen lassen* (Ziexe 1980, S. 124).
Man kénnte bei dieser Aufzdhlung iibrigens auch die Selbstbespiegelungstendenzen in der
Disco-Szene sowie die Anziehungskraft der Science Fiction-Helden hinzufiigen.
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Aber trotz gewisser Plausibilitdt der Auffassung, die neue Religiositit sei —zusammen mit
anderen Phinomenen jugendlicher Subkulturen (vgl. Bopp 1979) — vorwiegend ,narzif3-
tisch-regressiv’, konnte der erste FehlschluB bereits daher riihren, daB innerhalb der psy-
choanalytisch orientierten Deutungen die narzi8tische Problematik iiberbetont und die
nach wie vor relevante 6dipale Problematik vernachléssigt wird. Das Spektrum der neuen
religiosen Bewegungen weist selbst darauf hin — erinnert sei an die Vereinigungskirche
oder an den dhnlichen religi6s-ethischen Dualismus bei der ,,Familie der Liebe‘* und Jesus
People-Gruppen —, daB es fiir bestimmte Jugendliche und Erwachsene gerade ein Problem
wird, daB die gesellschaftliche Ordnung ideologisch nicht mehr eindeutig genug, die Auto-
ritdt der Viter nicht mehr streng genug, die Sexualmoral nicht mehr sauber genug ist, kurz:
In dieser Richtung wird eine ddipale Struktur sichtbar und eine Ordnungsreligion gesucht.
Man ist iiber die Viter enttiduscht, weil man sich mit ihnen und ijhrer Religion und ihrem
Gesellschaftsbild identifiziert hatte und die Viter selbst lasch und kraftlos geworden sind.
Die Ursache ist mithin keineswegs eine fehlende Identifizierung iiberhaupt, sondern eine
enttduschte Identifikation. Nun setzt man sich selbst an die Stelle der Viter und etabliert
eine neue, nur noch rigidere viterliche Uber-Ich-Ideologie. Wo man die NarziBmus-
theorie auf die neue Religiositit anwendet, wird bezeichnenderweise diese restaurative,
zwanghafte Ziige tragende Form gar nicht herangezogen, sondern stets lediglich die mysti-
sche mit den Phinomenen der Entgrenzung und Verschmelzung. Und wo auf die Rolle der
Gurus und Stars Bezug genommen wird, dann ebenfalls bezeichnenderweise auf ihre
miitterlichen Ziige, die einen 6dipalen Konflikt iiberfliissig machen (s. 0.). Diese Deutung
ist einseitig; sie trifft bestenfalls eine Auspragungsform jugendlicher Religiositt.

Neben Ausklammerung kann eine solche Sicht auch zu schiefer Einordnung fiihren. So
konnen die Jesus-People-Gruppen nicht nur unter dem Gesichtspunkt der ,,Regression
zu — religios gefdrbten — frithinfantilen Phantasien narzitischer Ténung* beschrieben
werden (HemBRrock 1977b, S. 163); dafiir zeigen die moralischen Angste der Mitglieder
zu deutlich die Abhingigkeit von einem Uber-Ich, also den klassischen Konflikt, mit dem
zwanghaften Verlangen nach ethischer Vollkommenheit und nach religidser Erlosung
aufgrund des zwanghaften Umgangs mit der eigenen Schuld und den eigenen Angsten (vgl.
Frrrscur 1975, S. 2701.; MAINBERGER 1975, S. 220). Auf der anderen Seite ist allerdings
bekannt, daB Aggression gegen sich selbst und gegen andere (gegen die von Gott abge-
fallene Welt) auch auf priaddipale narziBtische Wut und Ohnmacht zuriickweisen kann
(Z1e”E 19794, S. 185). Von da aus ist es nicht weit zu der These, daB sich ,,im Gewand des
neuen Sozialisationstyps* der ,,autoritire Charakter* modifiziert wieder zeige (TRESCHER
1980, S. 92 ff.); und manche neue religiose Gruppe konnte gerade das belegen. Dies wiirde
mithin wieder fiir die Reichweite des NarziBmustheorems sprechen, das selbst auch noch
zur Erklidrung der ,,zwanghaft autoritdren Form neuer Religiositdt Hypothesen abgibt.
Insgesamt gesehen, miissen jedoch alle diese Uberlegungen zur Vorsicht im Umgang mit
der NarziBmustheorie veranlassen. Es scheint, daB beide bisher behandelten Typen neuer
Religiositiit psychologisch nicht eindeutig zuzuordnen sind, da sich wahrscheinlich psy-
chische Motivstrukturen aus verschiedenen lebensgeschichtlichen Phasen miteinander
verschrianken (KERNBERG 1977, S. 50).

Die Fixierung der Aufmerksamkeit auf den sog. ,,neuen Sozialisationstyp* ist auch aus
einem anderen Grund einseitig. Es gerit jene dritte Form der Verarbeitung der 6dipalen
Konflikte — um hierbei zu bleiben — aus dem Blick, die nicht in die extreme politische und
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religiése Restauration und Uber-Ich-Fixierung, sondern umgekehrt zu einem entwick-
lungsféhigen und offenen Gewissen fiihrt. Gemeint ist eine christliche Glaubens- und
Lebensform, in welcher Rechtfertigungsglaube, christliche Freiheit, personliche Selbstin-
digkeit und soziale Verantwortung miteinander verbunden sind (Nipkow 1977a). In den
hoffnungsvollsten Erscheinungen innerhalb der christlichen Kirchen selbst, besonders in
der 6kumenischen Bewegung (z. B. Taizé; vgl. auch die Selbstdarstellungen christlicher
Gruppen in GorNIK 1979), ist weder die zwanghaft-starre Ideologie einer Mun-Sekte auf
dem einen Pol noch die Gemeinschaftssucht und Selbstbespiegelung der psycho-religidsen
Bewegungen auf dem anderen Pol des Spektrums zu finden. Hier treffen wir statt dessen
auf die Verbindung ernster, sei es mehr bibelbezogener oder liturgischer oder charisma-
tischer christlicher Spiritualitdt mit menschlicher Solidaritét und politischem Engagement
fiir gerechtere Lebensverhiltnisse. Der Weg der Okumene in den letzten zwolf Jahren seit
Uppsala und besonders die Integration von Spiritualitit und Weltverantwortung auf der
5. Vollversammlung des Weltkirchenrats in Nairobi 1975 weist theologisch in diese.
Richtung (N1pkow 1976 a und b, 1978).

5.4. Jugendliche ohne EntfremdungsbewuBtsein und Sinnfragen — die Mehrheit

Innerhalb der gegenwirtigen religi6sen Bewegungen ist die beschriebene dreifache Diffe-
renzierung notig. Dariiber hinaus ist zu priifen, ob nicht die neue religiose Bewegtheit ins-
gesamt die Sicht auf die iiberwiltigende Mehrheit der jungen Menschen verstellt. Gemeint
sind jene Jugendliche, die, psychoanalytisch gesprochen, weder den narzifitischen Typ von
Religiositit ausbilden noch die religiosen Formen einer restaurativen oder konstruktiven
Bewiltigung der 6dipalen Konstellation, sondern die einfach so werden, wie die Mehrheit
der Erwachsenen ist. Wir miissen an jene Jugendlichen denken, auf die die Gesamtdeutung
einer ,,Jugend als Krise** gar nicht zutrifft und die auch andere Merkmale der klassischen
Pubertitskrise nicht mehr zeigen (KrarPMANN 1975). Hierbei sind schichtspezifische und
bildungsspezifische Unterschiede zu beriicksichtigen.

Amerikanische Befragungen belegen, daB in den religiésen und quasireligidsen Bewe-
gungen tendenziell solche Menschen zu finden sind, die einen héheren Grad formaler
Bildung erreicht haben (Wuranow 1976, S. 286). Empirische Befragungen in der Bun-
desrepublik zeigen umgekehrt, daB die Arbeiterjugend und breite Teile der Angestell-
tenjugend im ganzen an die Lebensideale der Erwachsenen angepaBt sind: Ein guter
Arbeitsplatz, gesichertes Einkommen, Teilhabe -am gesellschaftlichen Wohlstand und
insbesondere Griindung einer Familie stehen durchaus im Kurs. Die Aufgabe, einen
Platz zwischen den verschiedenen Lebensbereichen und Rollen zu finden (Familie,
Freundschaft, Freizeit, Beruf und Politik) und zugleich das Problem des Ubergangs von
Kindheit und Jugend in das Erwachsensein zu bewiltigen, wird in der Regel durch Orien-
tierung an der ,,dominanten Berufsrolle gelost. Fiir diesen Typ des Jugendlichen gilt:
,,Die Identitidtsbildung ist nicht das Ergebnis einer entlasteten Erprobung in der Mora-
toriumsphase. Die Zwiinge der Arbeitswelt und die AuBenlenkung in der Freizeit lassen
die Frage nach iibergreifenden Sinnzusammenhingen, in die sein Leben eingebettet sein
konnte, in der Regel kaum zu* (BenebICT 1979, S. 13).

Es wird mit diesen Aussagen nicht geleugnet, dafl die Sinnarmut unserer Gesellschaft auch
fiir diese Mehrheit zur objektiven Lebensvoraussetzung gehdrt. Aber die Vermutung ist
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berechtigt, daBl diese Mehrheit der Jugendlichen die objektive Entfremdung nicht als sub-
jektive erfihrt und ebenso auch die objektiven Anomieprobleme nicht bewuBt subjektiv
verarbeitet. Mit anderen Worten: Man darf vermuten, daB die Sinn- und Orientierungs-
krise in keiner der beiden hier behandelten Hauptrichtungen bewut wahrgenommen und
verarbeitet wird. ,,Die Mehrheit schiitzt sich vor der Sinnlosigkeitserfahrung durch
apathische Konsumorientierung und das, was man die Sinnstiftung durch Aktion, d. h. den
mehr oder weniger bewuBtlosen Vollzug aller moglicher Aktionsmoglichkeiten der Indu-
striegesellschaft, vom Mopedfahren bis zum Fernsehen, vom Gelegenheitsdiebstahl bis
zum Discothekenbesuch nennen kénnte* (BeNEDICT 1979, S. 14; zu solchen Aktionsmog-
lichkeiten und ihrer Funktion ,.einer Sinnstiftung ohne Sinnsystem‘ vgl. auch DGBERT
1978).

5.5. Zum Fortleben der christlichen Religion als ,,Religion des Meinens*

In dieser Mehrheitsjugend, so scheint es nach einschligigen Erhebungen, ist auch das
,christliche Sinnsystem‘* von der ,,Sinnvermeidung mitbetroffen. Das schlieBt nicht aus,
daB auf einer niedrigeren Ebene (also nicht der der Letztbegriindungen) das Interesse an
christlicher Religion weiterbesteht* (BENEDICT, ebd.). In einer Auswertung einer Befra-
gung im Raum der Evangelischen Kirche von Hessen-Nassau aus dem Jahre 1971 konnte
festgestellt werden, daB Jugendliche im ganzen ,,eine ,gute Meinung‘ vom Christentum
haben* (ebd.). Wahrscheinlich ist auch, daB nach einer gewissen Distanzierung bei den
spateren Erwachsenen das Interesse an der Kirche, besonders an der kirchlichen Beglei-
tung an den Wendepunkten des Lebens, wiederkehrt. Seit den 50er Jahren iiberlebt das
Christentum als ,,Religion des Meinens* (s. schon WOLBER 1959), dagegen nur begrenzt
als Religion der existentiellen Verbindlichkeit und der geprigten christlichen Lebens-
formen (BeNebict 1979, S. 17, 11).

RaymonD H. PRINCE (1974) zieht im Blick auf die Bedeutung der neuen religiosen Bewe-
gungen fiir die Jugendlichen einen Vergleich mit der Funktion primitiver Initiationsriten.
Der zeitlich begrenzte Riickzug der Jugendlichen aus der Erwachsenenwelt, die Einkap-
selung in religiésen oder anderen Gruppen und anderes mehr weisen iiberraschende Par-
allelen auf. PRINCE spricht metaphorisch von der ,,individuellen und kollektiven Arbeit der
Verpuppung‘ (cocoon work). Offensichtlich sieht diese Arbeit der Verpuppung innerhalb
des Spektrums der neuen Religiositét sehr unterschiedlich aus, und fiir viele fillt diese
Lebensphase produktiver Unruhe iiberhaupt aus.

6. Neue Religiositit — Beruhigung oder Herausforderung fiir Kirche und Gesellschaft?

Die letzten Einschiitzungen werfen noch einmal ein Licht auf das Verhiltnis von neuer
Religiositit und gesellschaftlichem Wandel. Dies Verhiltnis enthilt, wie gesagt, zwei
Fragen: Wie wirkt sozialer Wandel auf die neue Religiositit? Und wie bewirkt die neue
Religiositit sozialen Wandel? Die erste Frage fiihrte zu differenzierten Unterscheidungen
in einem noch kaum begonnenen ProzeB intensiverer Forschung. Die zweite Frage enthilt
fiir die, die sich einen religiosen Aufbruch erhofft haben und noch erhoffen, Anla8 zu tief
resignativen Antworten oder zu optimistisch-pragmatischen Anpassungserwartungen.
Beide Antwortrichtungen schlieBen groSere Umwilzungen aus. Darf also die Kirche
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beruhigt sein? Wie sagte doch LEnz? ,,Vom synkretistischen Untergrund haben die Kir-
chen nichts zu fiirchten und nur wenig zu hoffen ... Eigentlich bibt es das alles gar nicht*
(1976, S. 208). Stellen nur die charismatischen und fundamentalistisch-evangelikalen
Stromungen innerhalb der christlichen Kirchen eine groBere Herausforderung dar? Und
verweist diese Herausforderung auf eine insgesamt in konservative Richtung gehende An-
passung in der Zukunft? Stehen die Kirchen eher vor einer Verschiebung nach rechts? Hat
nicht diese Tendenzwende in Gesellschaft und Kirche schon begonnen?

Funktionalistisch orientierte Betrachtungsweisen wie die, auf die bisher vor allem Bezug
genommen worden ist, sind zunéchst berechtigt. Man darf die Frage nach gesellschaft-
lichen und individuellen Leistungen von Religion und Glauben nicht von vornherein als
kurzschliissig verddchtigen. Funktionale Fragen kommen jedoch hinsichtlich der Kriterien
zur Beurteilung der menschlichen Qualitdt und theologischen SachgeméBheit der zu-
grunde gelegten Funktionen an ihre naturgeméBe Grenze. Gesellschaftliche Integration
durch Religion zu welchem Zweck? Individuelle Ichstirkung und Identitédtsfindung aus
welchem Recht? Motivierung zum Handeln in welcher Richtung? Gewinnung eines neuen
Selbstversténdnisses aufgrund welcher Wahrheitserkenntnis? Beziehung zu anderen Men-
schen, Gruppen, Volkern, Religionen unter welchem Interesse? Alle diese Fragen werden
von soziologischen und psychologischen Ansétzen nicht ausreichend beantwortet.

Auch ein lediglich religionswissenschaftlicher Ansatz im Sinne der Religionsphinomeno-
logie greift zu kurz. Das Lancaster-Modell von NINIAN SMART, das in GroBbritannien und
anderen europdischen Lindern breite Resonanz gefunden hat, beschreibt die Religionen
in den Dimensionen von Ritual, Dogmatik, Mythos, Ethik, religiéser Erfahrung und so-
zialem Handeln. Alle diese Kategorien sind aber rein deskriptiv; entsprechende Analysen
bleiben daher in der Beschreibung und Typisierung stecken. Auch ein Religionsbegriff,
der die Dimension der Transzendenz ausdriicklich beriicksichtigt und Religion als Ver-
héltnis zum Transzendenten, zu letzten Fragen o. &. definiert, bleibt noch abstrakt und
blaB. Er erlaubt keine kritische Auseinandersetzung.

Die weiterfiihrenden Fragen sind jedoch normative Fragen. Sie fordern eine ethische und
gesellschaftsphilosophische Diskussion heraus. Sie verlangen dem christlichen Theologen
und Religionspidagogen zusitzlich eine theologische Auseinandersetzung ab. Allerdings
konnen theologische und religionspédagogische Folgerungen ohne den Hintergrund so-
zialwissenschaftlicher Analysen, wie sie hier versucht worden sind, nicht angemessen be-
dacht werden. Welche Folgerungen legen sich nahe?

Die Kirchen und die gesellschaftliche Offentlichkeit nehmen die tatsichliche Herausfor-
derung nicht ernst, wenn sie ithre Aufmerksamkeit ausschlieBlich auf die sog. ,,Jugend-
religionen* bzw. ,,Jugendsekten‘ fixieren und dadurch die Thematik ,externalisieren’,
anstatt sich zu vergegenwirtigen, warum die religiése Suche auch gerade in den Kirchen
selbst anzutreffen und die Sinnkrise ein gesamtgesellschaftliches Phinomen ist. Wach-
sende evangelikale fundamentalistische und pietistische Stromungen einerseits und
politisch-soziale oder okologisch engagierte junge Menschen andererseits stellen als
innerchristliche und innergesellschaftliche Bewegungen zumindest eine ebenso groBe
Anfrage dar wie die Handvoll von Anhéngern synkretistischer Sekten.

Unangemessen ist ferner die Haltung einseitiger Polemik. Auch hierdurch wird von der
félligen Selbstpriifung der Kirchen und der Gesellschaft einschlieBlich ihrer bisher betrie-
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benen Pddagogik abgelenkt. Selbst wenn ein Mitglied einer ,,Jugendreligion* aus eigenem
Antrieb oder durch (problematische) Deprogrammierung zuriickgewonnen werden
konnte, ist das zugrunde liegende Problem nicht entschieden: denn ,,kann durch die er-
fahrene Enttduschung die Sehnsucht als dementiert gelten, die sie [die jungen Menschen]
in diese Bewegungen fiihrte?** (PrerrreR 1980, S. 931.).

-Die Kirchen spiiren, daB3 eine Wurzel der neuen Religiositdt der Umstand zu sein scheint,
daB sie den Schliissel zu religiéser Erfahrung verloren haben. Kaum ein anderer Begriff wie
der der ,,Erfahrung® erlebt zur Zeit eine solche religionspidagogische Renaissance. Es
reicht jedoch nicht aus und zeugt eher von konzeptioneller Hilflosigkeit, wenn man nun
auch in der kirchlichen Jugendarbeit oder im Religions- und Konfirmandenunterricht mit
denselben Elementen experimentiert wie die religiose Gegenkultur, némlich meditiert,
Musik macht, kreatives Gestalten fordert, Ubungen zur Selbsterfahrung und zu expressi-
ver Kommunikation ansetzt und sich in den Sinn von Ritualen und Symbolen vertieft.
Methodische Arrangements allein werden dem AusmaB der Krisensituation und dem Um-
fang der notwendigen Aufgabe nicht gerecht und wirken mit der padagogisierten Verwen-
dung von Ausdrucksformen religiéser Erfahrung nicht selten kiinstlich. Wer ernsthaft
sucht — es ist im iibrigen ja keineswegs die Mehrheit —, sucht eine religiose Erneuerung
im ganzen; aber die ist nicht pddagogisch machbar, sondern fordert die konventionelle
,Betreuungskirche‘ insgesamt heraus.

Auf dem gebotenen Weg geht es daher nicht nur um neue (religions)pidagogische Metho-
den, sondern um inhaltliche Transformationen von Kirche und christlicher Existenz, und
zwar in zwei Richtungen. Wonach in der neuen Religiositét gefragt wird, kann zum Teil
in der eigenen biblisch-christlichen Uberlieferungs- und Frommigkeitsgeschichte wieder-
entdeckt werden: Zen-Meditation verweist auf die tiefe Bedeutung des Sabbats (Cox
1978), der Hunger nach Gemeinschaft auf Geist und Leben der urchristlichen Gemein-
schaften und der christlichen Kommunititen durch die Jahrhunderte, die Sehnsucht nach
einem alternativen Leben auf den Gott der Bibel, der alles neu machen kann und will und
aus den gewohnten Lebensmustern herausfiihrt. Dies fruchtbar werden zu lassen, setzt
jedoch gréBere innere Freiheit der Kirchen im Umgang mit ihren eigenen Traditionen ein-
schlieBlich der Héresien und den experimentellen christlichen Bewegungen in der Gegen-
wart voraus. Daneben miifiten sich die verfaBten Kirchen aus ihrem konfessionellen
Provinzialismus 16sen und, ohne das konfessionelle Erbe zu verraten, in der Fiille der
Okumenischen Bewegung den groBeren Christus entdecken: Charismatische Frommigkeit,
orthodoxe Liturgie, Spiritualitit des Kampfes in Leiden und Unterdriickung, pietistische
Bibelfrommigkeit miissen stirker fiireinander durchléssig werden und zu 6kumenischem
Lernen fiihren.

Noch weniger als die kirchliche Padagogik hat die weltliche Erziehungswissenschaft die
neue Religiositiit als pddagogische Herausforderung wahrgenommen. Nach wie vor ist
die in dér Theorie herrschende Richtung der emanzipatorischen, ,.kritischen Padagogik‘
(vgl. die Bilanzierung durch STEIN 1979, 1980) einseitig auf kognitive Fihigkeiten gerich-
tet, mit dem Interesse an Ideologiekritik und politischer BewuBtseinsverdnderung; und
die iiber die Rezeption von Marx und Freubp stillschweigend mitiibernommene Religions-
kritik 148t bei den meisten Erziehungswissenschaftlern kaum den Gedanken aufkommen,
daB Religion noch eine fiir die aligemeine Pddagogik bedeutsame GroBe sein kdnnte. Die
Jugendlichen in den neuen religidsen und alternativen Bewegungen suchen jedoch nicht
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nur emotionale Erfahrung und Gemeinschaft statt (linker) Theoriediskussion (zu den

_,,Kippbewegung[en]“ in der Linken vgl. Borp 1979; selbstkritisch auch NGt 1976). Dies

konnte auch auf nichtreligiosen Wegen beantwortet werden. Sie sind auf religiose Erfah-
rung, auf ,Heilslehren‘ aus, d. h. auf inhaltliche Sinnentwiirfe von transzendenter und
existentiell gewiBmachender Qualitdt. Sie signalisieren damit das Defizit formal bleiben-
der Erziehungs- und Sozialisationsziele, wie sie iiberall geldufig sind: Kritikfihigkeit, Rol-
lendistanz, Ambiguitéitstoleranz, Ich-Stirke, Identitdt usw. Solche Leitvorstellungen sind
stark in der Negation, in der Aufdeckung von Repressivitit; sie sind schwach in der Posi-
tion, im Entwurf neuer erfiillter Lebensform. Herrschaftsfreier Diskurs und Partizipa-
tionsmoglichkeit sind notwendige, aber keine hinreichende Bedingungen fiir die Stiftung
neuen Lebenssinns. Die allgemeine Péddagogik erreicht die durch die neue Religiositit
geforderte Problemebene daher erst, wenn sie Erziehung und Unterricht als ErschlieBung
von Sinn begreift und diese Perspektive, was sich zeigen 148t, konsequent in die Didaktik
des schulischen Unterrichts und in die Pddagogik der Jugend- und Erwachsenenarbeit hin-
ein konkretisiert (zur Dimensionsanalyse sinnerschlieBenden Unterrichts Nipkow 1977b).
Wieder aber, analog zur Situation der kirchlichen Padagogik in ihrem Verhiltnis zum
kirchlichen Leben im ganzen, brauchen diese pddagogischen Bemiihungen eine groere
innere und duBlere Freiheit der Gesellschaft im ganzen fiir die Artikulation auch grund-
sdtzlich neuer Wege in der Gestaltung unserer zukiinftigen gesellschaftlichen Lebens-
formen. Die Zeit hierfiir.scheint zu reifen. Jugendliche und Erwachsene klagen im MaBe,
wie das BewuBtsein der erreichten Grenzen wichst, Alternativen ein. Daher sind die Suche
nach neuer Religiositit und die verschwisterte Suche nach einem alternativen Lebensstil
alles andere als ein gesellschaftliches Randphinomen.
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