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1 Einleitung

In vielfältiger Weise lassen sich in unserer Gesellschaft Prozesse der
Säkularisierung erfahren. Viele religiöse Praxen werden in den Fa-
milien nicht mehr tradiert und religiöse Vorstellungen gelten mit-
unter als beliebig. Religion scheint in der Gesellschaft an Bedeutung
zu verlieren. Gleichwohl sind Glaube, Religion und Sinnsuche im
Kontext der Identitätsentwicklung von bleibender Relevanz. Denn
mit der Entwicklung der Fähigkeit zum abstrakten Denken können
und müssen Jugendliche auf neue Weise ihr eigenes Selbst reflek-
tieren. Es werden globale, abstrakte Kategorien auf das eigene Selbst
angewendet und die Fähigkeit zur Perspektivenübernahme fordert
heraus, die Sichtweise der anderen über die eigene Person zu be-
denken, sodass die Frage der Selbstbewertung für Jugendliche the-
matisch wird (Gennerich, 2010a, S. 66). Jugendliche entdecken, dass
das, was früher verbindlich erschien, doch auch anders sein könnte
(hypothetisches Denken, Übernahme der Perspektive anderer Grup-
pen), sodass Institutionen und Traditionen in Frage gestellt und auf
ihre Belastbarkeit hin geprüft werden (Gennerich, 2010a, S. 130). Mit
der Fähigkeit zur Perspektivenübernahme werden auch die Urteils-
perspektiven anderer rezipiert, sodass sich die Frage der Anerken-
nung der eigenen Person stellt (Gennerich, 2010a, S. 175). Jugendliche
müssen sodann langfristige Ziele fokussieren (Partnerschaft, Familie,
Beruf), sodass das Bedürfnis danach steigt, dass sich langfristige In-
vestitionen (z. B. in Bildung) auch auszahlen. Damit wird die Frage der
Gerechtigkeit in der Welt für Jugendliche besonders relevant (Gen-
nerich, 2010a, S. 218). Mit der Fähigkeit zum abstrakten und hypo-
thetischen Denken können Ziele und Hoffnungen für die Zukunft
formuliert und zugleich Konflikte mit der Realität prägnant wahr-
genommen werden, sodass sich die Aufgabe stellt, positive Zu-
kunftsperspektiven in Auseinandersetzung mit den vorfindlichen
Möglichkeiten zu konstruieren (Gennerich, 2010a, S. 265). Schließlich
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ist das Jugendalter durch eine Erweiterung der sozialen Rollen ge-
prägt, sodass für neue Lebenswelten ethische Orientierungen aus-
differenziert werden müssen (Gennerich, 2010a, S. 349). Mit all diesen
Fragen und Aufgaben wird die Sinnkonstruktion Jugendlicher her-
ausgefordert. Die religiöse Tradition stellt dafür vielfältige Ressour-
cen für eine entwicklungsförderliche Bearbeitung bereit, sie kann
aber auch z.B. gesellschaftliche Partizipationsperspektiven blockie-
ren (vgl. Gennerich, 2010a). Es ist daher kaum verwunderlich, dass die
Religiosität Jugendlicher mit ihrem Wohlbefinden und ihrer Fähig-
keit zum Dialog mit fremden Personen und Kulturen in Beziehung
steht (Streib & Gennerich, 2011, S. 131–142 u. 165–178).

Das Verhältnis Jugendlicher zu Glaube, Religion und Sinnsuche ist
entsprechend komplex und das Forschungsfeld unübersichtlich. Denn
individuelle Entwicklungsfaktoren und gesellschaftliche Verände-
rungen, die den deutschsprachigen Raum betreffen, haben einen si-
gnifikanten Einfluss darauf, in welcher Weise Jugendliche ihre Sinn-
fragen mit Rückgriff auf religiöse Traditionselemente bearbeiten.
Insbesondere die gesellschaftliche Pluralisierung steigert das Be-
wusstsein für die Kontingenz religiöser Traditionen, sodass sich Ju-
gendliche individuell zu religiösen Ideen und Praktiken positionieren
(müssen). Gleichzeitig wächst das Bewusstsein für die Relevanz des
religiösen Feldes angesichts zunehmender interreligiöser Begeg-
nungen in Schule, Beruf und Freizeit. Vor diesem Hintergrund gibt
dieses Buch einen wissenschaftlichen Überblick über das Thema Ju-
gend und Religion unter besonderer Beachtung individuell unter-
schiedlicher Zugänge.

Um dem Anliegen eines Forschungsüberblicks gerecht zu werden,
bietet dieses Buch in Kapitel 2 einen theoretischen Rahmen, mit dem
das Feld systematisch erfasst werden kann. In diesen Rahmen werden
klassische Diskurse des Feldes »Jugend und Religion« integriert: das
Verhältnis von Religion und Werten, die Frage religiöser Entwicklung
sowie die Bedeutung von Religion und Glaube für die emotionale
Selbst-Regulation.

In Kapitel 3 werden zentrale deskriptive Befunde der Religiosi-
tätsforschung vorgestellt. Dabei werden die Befunde in einen inter-

1 Einleitung
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nationalen Vergleich gestellt und Ergebnisse aus verschiedenen
Jahrzehnten repräsentativer Jugendforschung in Deutschland verg-
lichen. So wird der spezifische Zugang gegenwärtiger Jugendlicher in
Deutschland zum Themenfeld der Religion profiliert erkennbar.

In Kapitel 4 wird die Bandbreite typischer Selbstverhältnisse zu
religiösen Themen dargestellt. Dabei wird besonderes Augenmerk auf
Chancen und Gefährdungen der jeweiligen Lebensdeutungen und
Sinnkonstruktionen gelegt. In Kapitel 4.1 werden in Bezug auf das
religiöse Feld vier Lebensstilgruppen unterschieden. Anhand ver-
schiedener Studien zum Themenfeld »Glaube, Religion und Sinnsu-
che« werden dann in Kapitel 4.2 die unterschiedlichen Sinnkon-
struktionen der Lebensstilgruppen vertiefend herausgearbeitet.
Dabei geht es um Unterschiede in der Positionierung Jugendlicher zu
Fragen wie »Was ist überhaupt eine religiöse Frage?«, »Im Gespräch
mit wem und mit welchen Medien wird Sinn konstruiert?«, »Welches
Gottesbild und welche Sinnannahmen werden präferiert?«, »Welche
Haltungen werden zur religiösen Vielfalt in Deutschland eingenom-
men?« oder »Wie stehen die Jugendlichen zum Glauben und zur
Partizipation in religiösen Organisationen?«.

In Kapitel 5 werden abschließend pädagogische Perspektiven dis-
kutiert. Unterschiedliche Möglichkeiten der pädagogischen Inter-
vention stehen hier im Fokus. Darüber hinaus werden zum Schluss
die gewonnenen Einsichten noch einmal gebündelt zusammenge-
fasst.

1 Einleitung
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2 Theorieperspektiven

2.1 Begriffsklärungen

Die drei Begriffe »Glaube, Religion und Sinnsuche« im Titel dieses
Buches lassen sich fachwissenschaftlich kaum voneinander diffe-
renzieren. Sie beschreiben unterschiedliche Facetten desselben
komplexen Phänomens. In einer ersten vorläufigen Annäherung
kann die folgende Differenzierung vorgenommen werden: Religion
lässt sich als fortlaufende Sinnkonstruktion unter Rückgriff auf einen
Möglichkeitsraum verstehen, den religiöse Traditionen bereitstellen.
Der Akt der situativ-reflexiven Aneignung bzw. Anwendung religiö-
ser Traditionselemente kann als Glaube verstanden werden. Der Be-
griff der Sinnsuche ist offener, da er sich auf unterschiedliche Sinn-
horizonte beziehen kann. In diesem Band geht es um die Sinnsuche
mit Rückgriff auf einen letzten Horizont.

2.1.1 Religion

Wir beginnen mit einer Klärung des Religionsbegriffs, weil er in der
empirischen Forschung etabliert und weitestgehend geklärt ist. Die
empirischen Diskurse zum Glaubensbegriff und zum Begriff der
Sinnsuche können dann im Kontext des Religionsbegriffs gut verortet
werden.

Wie kann Religion angemessen definiert werden? Mit Rückgriff auf
die Darstellungen von Feige und Gennerich (2008, S. 17–20) und Streib
und Gennerich (2011, S. 13–17) empfiehlt sich eine diskursive Be-
griffsbestimmung von Religion. Diese lässt sich wie folgt begründen:
Wenn Religion lediglich über Traditionsbestände definiert wird, dann
bleibt der Rezeptionshorizont der Subjekte außen vor. Nimmt man
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die Funktionen von Religion für die Subjekte als Maßstab, dann
werden mitunter die Bezugsinhalte der Funktionen beliebig. Daher
empfiehlt es sich, Religion diskursiv zu bestimmen. Dabei tritt der
Anwendungsprozess kulturell vermittelter Deutungsmuster in den
Fokus der begrifflichen Erfassung, sodass auch individuelle Formen
religiöser Zugangsweisen gewürdigt werden können. Eine solche
Definition erscheint besonders geeignet für die Interpretation der
gegenwärtigen Jugendkultur. In diesem Sinne beschreibt Matthes
(1992) Religion als ein interpretatives Phänomen und geht davon aus,
dass spezifische Erfahrungen mit Rückgriff auf eine vorhandene
»kulturelle Programmatik« in der Selbstreflexion des Subjekts als
religiös begriffen und symbolisiert werden. Als »kulturelle Pro-
grammatiken« können insbesondere Vorstellungen aus den Tradi-
tionen der großen Weltreligionen dienen. Solche Traditionen stellen
im gesellschaftlichen Diskurs Deutungsmöglichkeiten bereit. Jedoch
erst in der situativen Anwendung einer gewählten Deutung auf eine
Erfahrung realisiert sich »gelebte Religion«. Die Bestimmung von
Religion als ein diskursives Phänomen legt damit Religion nicht
substanziell fest, sondern öffnet Religion als einen Möglichkeitsraum,
wobei aus der Programmatik der Tradition kontextuell immer neue
Ableitungen und Interpretationen generiert werden können, sodass
Religion nicht auf konventionelle Sprachmuster festgelegt werden
kann. Der Programmatikbegriff beinhaltet also, dass der Bestand an
religiösen Interpretationen inhaltlich nicht abschließend festgelegt
ist. Vielmehr kann das Subjekt prinzipiell in einem kreativ-produk-
tiven Prozess neue religiöse Deutungsoptionen entwerfen und sich
aneignen. Eine »Neuerfindung des Religiösen als Rekomposition ihrer
Elemente« (Knoblauch 2009, S. 26) ist denkbar. Damit erkennt ein
solcher Ansatz auch die vorfindliche Praxis der Subjektive in ihrer
Eigenständigkeit an (vgl. Streib & Gennerich, 2011, S. 14).

Der so formulierte Religionsbegriff bewährt sich in empirischen
Analysen. Feige und Gennerich (2008; Gennerich & Feige 2009) kön-
nen im Detail zeigen, wie Berufsschüler*innen zwar expliziten reli-
giösen Semantiken kaum zustimmen und insoweit nach einer sub-
stanziellen Religionsdefinition über eine konventionelle theologische

2.1 Begriffsklärungen
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Dogmatik als »nicht-religiös« gelten müssten. Dieselben Berufs-
schüler*innen bringen jedoch in ihren Einstellungsmustern sehr
deutlich zum Ausdruck, dass sie ihr Sein als verdankt erleben. Sie
greifen damit auf einen letzten Horizont bzw. die letzte Sinnebene,
die das ganze Leben umfasst, aus und machen deutlich, dass sie zu-
mindest auf einer emotionalen Ebene um die Vorausgesetztheit und
Nichtmachbarkeit eines gelingenden Lebens wissen. In ähnlicher
Weise belegen auch die Befunde von Ziebertz und Riegel (2008, S. 207–
210), dass explizit kirchlich bzw. christlich konnotierende Einstel-
lungsaussagen zwar vergleichsweise wenig Zustimmung finden (z.B.
»Gott ist für mich ›der Gott der Bibel‹«, M = 2,43). Aber zugleich
finden Formulierungen, die von einem letzten Geheimnis des Lebens
und einem Horizont des Unbegreiflichen und Nicht-Instrumentali-
sierbaren ausgehen, deutlich höhere Zustimmungswerte (z.B. »Was
Gott oder das Göttliche ist, liegt vollkommen außerhalb unserer
Vorstellung«, M = 3,59). Die Jugendlichen drücken darin offenbar
nicht »Areligiosität« aus, sondern nutzen Deutungsmuster, die im
Kontext der christlichen Programmatik die Transzendenz Gottes be-
tonen (vgl. Streib & Gennerich, 2011, S. 16).

2.1.2 Glaube

Im Rahmen der empirischen Forschung hat die Glaubensdefinition
von Paul Tillich eine besondere Überzeugungskraft (Fowler, 1991,
S. 26–27; Streib & Gennerich, 2011, S. 15–16). Tillich (1966, S. 155)
definiert Glaube zunächst formal, d.h. unabhängig von den Inhalten,
die Gegenstand des Glaubens werden können, wie folgt:

»Glaube ist der Zustand des Ergriffenseins durch das, worauf sich die Selbst-
Transzendierung richtet: das Unbedingte in Sein und Sinn. Auf eine kurze
Formel gebracht, kann man sagen: Glaube ist das Ergriffensein durch das, was
uns unbedingt angeht«.

Der Begriff des Unbedingten kennzeichnet dabei den Inhalt des
Glaubens als einen solchen, der gegenüber anderen Wertsetzungen

2 Theorieperspektiven
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oder emotionalen Erfahrungen einen letztgültigen Status hat, sodass
die Person durch das Unbedingte als Ganzes bestimmt wird. Der
Begriff des Unbedingten kennzeichnet also die besondere Bedeut-
samkeit spezifisch religiöser Erfahrungen. Im Kontext einer Vielfalt
von Erfahrungen der Transzendierung des Selbst im Alltag gibt es
solche, die uns ganz besonders stark angehen, die lebensbestimmend
und identitätsbildend werden. Mit Rückgriff auf den Matthes’schen
Religionsbegriff (vgl. Matthes, 1992) kann der Sachverhalt präzisiert
werden: Indem Erfahrungen in religiösen Interpretationsprozessen
mit letzten Begründungen versehen und in das Sinnsystem einer
religiösen Programmatik eingebettet werden, können sie zu unbe-
dingten Verpflichtungen oder ganzheitlichen Sinnerlebnissen wer-
den. Zugleich wird bei Tillichs Definition der Horizont geöffnet für
prinzipiell alle Anliegen des Menschen, die das Potenzial haben, zum
Unbedingten zu werden, inklusive rein weltlich-immanenter Anlie-
gen wie z.B. Humanität, Frieden, Bewahrung der Artenvielfalt und
Begrenzung des Klimawandels. Entscheidend ist also, dass im for-
malen Sinn jeder Mensch glaubt. Fraglich oder diskutierbar ist nach
Tillich lediglich, welchen Wert die konkreten Inhalte des Glaubens
haben, wenn man sie kritisch reflektiert (Tillich, 1958, S. 22; 1966,
S. 307–314).

Für ein kulturunabhängiges Glaubensverständnis ist eine solche De-
finition weiterführend, denn sozialwissenschaftliche Theorien stre-
ben Allgemeingültigkeit an. James Fowler bewegt sich daher für seine
sozialwissenschaftliche Theorie der Glaubensentwicklung auf der
gleichen Linie. Er versteht Glaube als

»die Art und Weise eines Menschen oder einer Gruppe, in das Kräftefeld des
Lebens einzutreten. Er ist unser Weg, den vielfältigen Kräften und Bezie-
hungen, die unser Leben ausmachen, einen Zusammenhang und einen Sinn zu
geben. Der Glaube ist die Weise, in der ein Mensch sich selbst in Beziehung zu
anderen sieht, auf dem Hintergrund eines gemeinsam anerkannten Sinns und
gemeinsamer Ziele« (Fowler, 1991, S. 26).

2.1 Begriffsklärungen
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Mit Rückgriff auf Arbeiten von Wilfred Cantwell Smith grenzt Fowler
den Glaubensbegriff vom Religionsbegriff derart ab, dass Glaube sich
auf die persönliche Verwirklichung von religiösen Traditionen im
Leben bezieht, wohingegen unter Religion verobjektivierbare Tradi-
tionsbestände verstanden werden (S. 31). Glaube versteht Smith
dabei sowohl prozessual wie reflexiv, wenn er ihn in den Worten
Fowlers definiert als »grundlegendste Kategorie bei der Suche des
Menschen nach einer Beziehung zur Transzendenz« (S. 35). Im Kern
lehnt daher auch Fowler ein substanzielles Religionsverständnis ab
und plädiert für ein Glaubensverständnis, das sich weitgehend mit
dem diskursiven Religionsverständnis von Matthes deckt.

2.1.3 Sinnsuche

Der Diskurs zum Sinnbegriff leistet ebenfalls einen wichtigen Beitrag
in unserem Zusammenhang, indem er näher klärt, was das spezifi-
sche Merkmal religiöser Erfahrungen ist. Denn von ihrer Struktur her
unterscheiden sich religiöse Deutungen nicht von anderen Deutun-
gen des Alltags. Knapp kann definiert werden: Religiöse Lebensdeu-
tungen zeichnen sich dadurch aus, dass sie Erfahrungen auf der Ebene
eines letzten Horizonts interpretieren (Barth, 1996). Diese Näherbe-
stimmung des Religiösen geht auf die Wissenssoziologie zurück. So
bleibt nach Thomas Luckmann (1991), der in der sozialphänomeno-
logischen Tradition von Alfred Schütz steht (vgl. Schütz & Luckmann,
1984), jede Erfahrung ohne Deutung auf ihre unmittelbare Gegenwart
beschränkt und ist somit sinnlos (S. 81). Erst in der rückblickenden
Deutung der Erfahrung wird die Unmittelbarkeit der Gegenwartser-
fahrung transzendiert. Luckmann spricht hier von Transzendenzer-
fahrungen, die er nach der Reichweite ihres Horizonts in kleine,
mittlere und große Transzendenzen klassifiziert (S. 166–171). Reli-
gion gehört primär zu den großen Transzendenzen, weil sie die Er-
fahrung in eine Beziehung zum nicht gegenständlich greifbaren
Sinnganzen stellt. Jedoch sind nicht alle Erfahrungen großer Tran-
szendenzen religiös. Große Transzendenzen werden religiös, wenn sie

2 Theorieperspektiven
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in der Sprache religiöser Symbole und Erzählungen gedeutet und
kommuniziert werden.

Nun stellt sich jedoch die Frage, nach welchen Kriterien Menschen
ihre Sinnhorizonte wählen und deren Deutungsinhalte unterschei-
den. Verschiedene Theorien zur Selbst- und Weltinterpretation
gehen in dieser Frage davon aus, dass Sinndeutungen der Identi-
tätskonstruktion dienen (Weick, 1995, S. 20). Drei zentrale Bedürf-
nisse seien dabei leitend (Erez & Earley, 1993; Spilka et al, 1985;
Taylor, 1983):

1. Das Streben nach Kontinuität, sodass Ziele und Anliegen auch in
wechselnden Lebenssituationen Bestand haben können.

2. Das Bedürfnis nach Kontrolle über das eigene Leben, sodass auch
unter Bedingungen eines objektiven Kontrollverlusts ein Sinn für
Autonomie gewahrt werden kann.

3. Schließlich das Streben von Menschen nach Selbstwert oder der
Aufrechterhaltung eines affektiv positiven Erlebens.

Diese Kriterien implizieren, dass es Menschen bei ihrer Selbst- und
Weltinterpretation nicht einzig und in erster Linie um Akkuratheit
geht, sondern um eine Stimmigkeit, die ihren Bedürfnissen Rechnung
trägt. Jedoch können unvorhergesehene Umweltveränderungen auch
dazu führen, dass bisherige Interpretationen nicht mehr angemessen
sind und Neuinterpretationen notwendig werden. Jugendliche kön-
nen dabei auf unterschiedliche Verfahrens- und Inhaltsmuster zu-
rückgreifen. Dazu zählen neben religiösen Traditionen auch Welt-
anschauungen und Ideologien, wissenschaftliche Erklärungsmuster
und erfahrungsstrukturierende Narrationen. Sofern die Bemühungen
Jugendlicher dabei auf einen »letzten« Horizont zugreifen, können
die Deutungen als religiöse begriffen werden (Barth, 1996; Luckmann,
1991). Das bedeutet, dass Deutungsfiguren der religiösen Tradition
zwar nicht der alleinige Inhalts- und Deutungsmusterlieferant zur
Erfahrungsinterpretation sind. Sie gehören jedoch zu den wichtigs-
ten, wenn es um solche Grenzerfahrungen geht, bei denen auf der
Basis eines »endlichen« Horizonts keine Interpretationen gefunden

2.1 Begriffsklärungen
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werden können, die den drei genannten Kriterien hinreichend ge-
recht werden. Es gibt daher eine gewisse kognitive Neigung, Erfah-
rungen in einen möglichst weiten Horizont zu stellen (Clayton, 1992,
S. 131 u. 141; Vallacher & Wegner, 1987).

Allerdings sind Deutungskompetenzen auf der Ebene weiter und
letzter Horizonte keine Selbstverständlichkeit. So zeigen empirische
Studien einerseits, dass Deutungen auf umfassenderen Sinnhorizon-
ten von Jugendlichen erst in förderlichen organisationalen Kontexten
in Auseinandersetzung mit ihrer Umwelt erworben werden (Hofer
1999; Krettenauer 2006; Yates & Youniss 1996). Und auf der anderen
Seite gibt es Belege, dass umfassendere Sinnhorizonte vermieden
werden, wenn sie mit affektiv negativ erfahrenen Selbsteinsichten
verbunden sind (Baumeister, 1990; Streib & Gennerich, 2011, S. 131–
142). Das heißt, es gibt offenkundig Erfahrungen verfehlter Stan-
dards, die nicht bewältigt werden können, wenn auf höheren Sinn-
ebenen keine religiösen Deutungsmuster wie etwa die »unbedingte
Liebe Gottes zum Sünder« zur Verfügung stehen (vgl. dazu Gennerich,
2017a). Es stellt sich die Frage nach möglichen Quellen für umfas-
sendere Sinndeutungen auf der Ebene des Letzthorizonts.

Weick (1995, S. 111–131) unterscheidet verschiedene Vokabulari-
en, die für Sinnkonstruktionen allgemein in Organisationen genutzt
werden können. Für den Bereich Religion dürften (a) Tradition, (b)
Geschichten und (c) Theologien besonders relevant sein.

(a) Tradition kannmit Shils (1981) verstanden werden als etwas, das
durch menschliches Handeln, Denken und menschliche Imagination
geschaffen wurde und von einer Generation auf die nächste weiter-
gegeben wird (S. 12). Tradition hat damit etwas Stabiles und Stetiges
(S. 179) und kommt insofern dem menschlichen Bedürfnis nach Sinn
entgegen, der nach Stetigkeit verlangt. Auch nach Wegenast (2002,
S. 725) hat Tradition in dieser Linie ihre Funktion darin, dass sie den
fragenden Menschen hilft, sich »Inhalte reflexiv anzueignen oder
auch kritisch abzuweisen und so zum wirklichen Subjekt seiner Le-
bensgeschichte zu werden«. Dabei dient Tradition der Entschlüsse-
lung und dem Neuverständnis der gegenwärtigen Wirklichkeit. Erst
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