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1 Industrialisierung, Lebensfithrung, Sinnstiftung:
Allgemeine Problemstellung und Problemkonvergenz im Jugendalter

Der individuell-biografisch erfahrene und sozialstrukturell definierte Ubergang in die Zeitstruk-
turen, Werthaltungen und Lebensformen moderner Industriearbeit (und damit einer darauf bezo-
genen "Arbeitsgesellschaft") bedarf einer sinnstiftenden Bewailtigung durch die betroffenen Indi-
viduen. Dies gilt sowohl diachron, als Teil einer sinnvoll erlebbaren und perspektivisch antizi-
pierbaren Biografie (zur biograf. Perspektivitit s. Luckmann 1986), als auch synchron, ndmlich
als Teil eines sinnintegrierten, die Arbeit und den Beruf in Beziehung zu den anderen Lebensbe-
reichen setzenden Alltagslebens.

Eine sinnhaft, d.h. wesentlich als konsistent und handelnd bewiltigbar erfahrene Lebensfiithrung
betrifft stets den gesamten Lebenszusammenhang von Individuen, in dem die Erfahrungen aus
der Arbeitswelt einen bestimmten, stets von allen anderen Lebenserfahrungen mit definierten
Stellenwert haben. Dieser Stellenwert ist verkniipft mit kulturell definierten und tradierten sowie
individuell iibernommenen und mehr oder weniger modifizierten Deutungsmustern, und von den
Lebensbedingungen "vor Ort" einschlieBlich der dort gegebenen Stiitzung oder Abschwichung
solcher Deutungsmustern. Insgesamt werden Lebenserfahrungen aus allen Lebensbereichen mit
und durch damit verkniipfte Deutungsmuster in einem ldngeren Proze3 zu stabiler Identitdt und
biografischer Kontinuitdt entfaltet (Sozialisationsprozefl) und dann verfestigt (Adoleszenz und
Postadolenszenz). Tiefgreifende Anderungen in einem Lebensbereich kdnnen die sinnhaft defi-
nierte Einheit von Lebensfiihrung, Deutung und Identitit wieder in Frage stellen und erneut Pro-
zesse des Aufbaues sinnstiftender Lebensdeutung in Gang setzen. Verdnderungen in der indivi-
duellen Arbeitswelt, z.B. starke Technisierung und Automatisierung der Arbeitsabldufe und -
inhalte, z.T. verbunden mit der Ubernahme ganz neuer Berufsrollen und/oder -inhalte, sind si-
cherlich eine solche tiefgreifende Anderung. Je nach AusmaB der damit in Zusammenhang ste-
henden Anderungen der Lebensfithrung iiberhaupt (Aspekte sozialer und regionaler Mobilitiit)
erfolgt die neue Sinnintegration entweder auf der Basis der neuen Arbeitserfahrungen (mit tota-
ler Modernisierung der Lebensfithrung, z.B. Auswirkungen der Urbanisierung, der kulturellen
Entwurzelung, der Teilnahme an neuen Offentlichkeiten, der Entfaltung neuer Partizipationsfor-
men in neuen Bezugsgruppen etc.) oder aber auf der Basis der bereits gefestigten, "alten" Le-
benserfahrungen und -formen in den privaten Lebensbereichen (mehr oder weniger "partielle"
Modernisierung).

Wihrend in den sozialhistorisch gegebenen fritheren Phasen der Industrialisierung die subjekti-
ven Ubergiinge in die Industriearbeit mit ihren Auswirkungen (Disziplinierung der Zeit, der Ar-
beitsinhalte und -formen) eingebettet waren in soziale Verdnderungen mit gesamtgesellschaftli-
cher Reichweite und dementsprechend generell neue BewuBtseins- und Lebensstrukturen nach
sich zogen, ist gegenwértig eine fortschreitende, regional und branchenspezifisch differenzierte
Industrialisierung in Verbindung mit bereits gefestigten Strukturen "moderner" Lebensfiihrung
auch in ldndlichen Regionen (z.B. auch durch die Einfliisse der Massenmedien) zu sehen. Dazu
kommen immer mehr auch Werthaltungen und Lebensformen, die auf Konturen einer postindus-
triellen Gesellschaft bezogen sind, und die die friiher fiir die Lebensfiihrung dominanten Anfor-
derungen der industriellen Leistungsgesellschaft in ihrer subjektiven Relevanz abschwéchen.
Biografische und soziale Ubergiinge in die "neue" Industriegesellschaft sind daher vielfiltig ge-
brochen und differenziert (vgl. Brock/Vetter 1982, 1985) und bediirfen nicht nur in Hinblick auf
die o.a. Aspekte, sondern auch in Verbindung mit den sozialstrukturellen Ubergingen in die
"Dienstleistungs-" und "Freizeitgesellschaft" eines differenzierten theoretischen Zugangs. Dieser
theoretische Zugang soll in diesem Beitrag insoferne mit entfaltet werden, als nicht die dulleren
Rahmenbedingungen einer Modernisierung der Lebensfiihrung, sondern deren subjektive Verar-
beitung paradigmatisch im Vordergrund stehen. Basis fiir diese Perspektive sind die Konzepte
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der Lebenswelt und der Sinnstiftung im lebensweltlichen Kontext durch Bezugnahme auf deu-
tungsfihige Symbole, die die alltidgliche Lebenswelt mit ihren Erfahrungsmodi transzendieren.
Diese sinnstiftende Einbettung transzendierender Symbole 148t sich am besten anhand religioser
Sinnstiftung erliutern, sodaB auf Uberlegungen und Ergebnisse einer phinomenologisch orien-
tierten Religionssoziologie zuriickgegriffen wird (s. Morth 1986).

In der Phase der Jugendalters und in dem damit gegebenen Lebenszusammenhang Jugend kon-
vergieren nun die realen Probleme und Widerspriiche des Ubergangs in die moderne Arbeitsge-
sellschaft in charakteristischer Weise, indem einerseits die Ubergangschancen vom Bildungs- ins
Beschiftigungssystem qualitativ wie quantitativ reduziert erscheinen, und andererseits sich be-
stimmte Lebenseinstellungen und Deutungsmuster im Jugendalter - gerade aufgrund der struktu-
rellen Distanz zur Arbeitsgesellschaft - kulturell ausformen, die nicht mehr eine arbeitszentrierte
Lebensfiihrung in den Mittelpunkt der Lebensdeutung stellen (vgl. Kohoutek/Mdorth 1984). Da-
her erscheint es interessant, Pfade der Sinnstiftung im Lebenszusammenhang Jugend herauszuar-
beiten, die die Spannung zwischen gesellschaftlicher Identitdtszuweisung und individueller Iden-
titdtsentwicklung in der Entfaltung von Orientierungen der Lebensfiihrung ansprechen und un-
terschiedliche Reaktions- und Verarbeitungsweisen exemplarisch verdeutlichen.

Der damit einleitend angedeutete Zusammenhang von (1) Verdnderungen in den Arbeits- und
Lebensbedingungen bei regional, sozial und biografisch definierten Ubergiingen in die Industria-
lisierung, (2) Problemdimensionen der individuellen Lebensfiihrung und (3) der subjektiven
Sinnstiftung soll nun zuerst theoretisch eingehender skizziert werden. Dann sollen die besonde-
ren Asepkte des quasi als "Seismograph" fungierenden Jugendalters angesprochen und anhand
von empirischen Hinweisen zu Jugend und religidser Sinnstiftung in Osterreich verdeutlicht
werden.

2 Lebensfithrung im Alltag: Begriffsklirungen

Um den Ansatz einer "transzendierenden Sinnstiftung" im Alltag fiir die Erorterung von Prozes-
sen einer sinnintegrierten Lebensfithrung weiterentwickeln zu konnen, sind einige Begriffskla-
rungen rund um die zentralen Konzepte "Lebenswelt" und "Alltag" notwendig (vgl. ausf. Morth
1986, S. 10ff.). In einer allgemeinen Theorie sozialen Handelns ist der "Alltag" einer der wich-
tigsten Konvergenzpunkte der theoretischen Entwicklung. Die verschiedenen Linien dieser kon-
vergierenden Entwicklung bedingen jedoch eine betrdchtliches Mal} an begrifflicher Verwirrung
und inhaltlicher Unklarheit: Lebenswelt, Alltagswelt, Alltagsleben, alltdgliche Lebenswelt, Situ-
ation, Milieu und alle denkbaren Kombinationen dieser Begriffe werden verwendet. Dabei ge-
winnt (zumeist implizit, wie N. Elias (1978) zeigt) der "Alltag" als Konzept seine Bedeutung von
allem aus der Unterscheidung zum "Nicht-Alltag" (s.u.). Die Konzepte "Lebenswelt" und "All-
tag" werden zwar immer haufiger und umfassender zur Charakterisierung eines bestimmten Zu-
gangs zu Erfassung und Erkldrung der sozialen Wirklichkeit verwendet, doch kann die damit
sich abzeichnende Soziologie des Alltagslebens noch keineswegs auf ein ebenso klar definiertes
Grundprogramm verweisen wie die strukturtheoretische" (Elias) Soziologie, gegen deren Be-
grifflichkeit und Methodik sie sich paradigmatisch zu wenden versucht.

Der Begriff 'Lebenswelt' ist bekanntlich von E. Husserl in seinem Spitwerk "Die Krisis der eu-
ropdischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie" gegen den Positivismus in
die philosophische Diskussion eingefiihrt worden. Ohne hier auf philosophiscchen Implikationen
der Transzendentalphdnomenologie eingehen zu konnen, seien zwei Merkmale des Lebenswelt-
Konzeptes in diesem Zusammenhang hervorgehoben:
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(1) Lebenswelt ist ein "egologisches" Konzept, d.h. es versucht, Wirklichkeit so zu beschreiben,
wie sie in Bewuftseinsleistungen des erkennenden, erfahrenden und handelnden Subjekts
konstituiert wird, und

(2) Das Lebenswelt-Konzept abstrahiert damit zunichst von allen sozio-historischen Variationen
sozialer Phanomene ebenso wie von der Frage nach ihrem Wirklichkeitsstatus.

Wenn auch auf der Basis der BewuBtseinsphilosophie Edmund Husserls von Schiitz und Luck-
mann (1975, 1984) ein klarer phanomenologischer Begriff der Lebenswelt und ihrer Strukturen
entwickelt worden ist, doch hat die oft unreflektierte und voreilige Ubertragung des phinomeno-
logischen Lebenswelt-Begriffes (als Ontologie historisch invarianter Voraussetzungen aller kon-
kreten "individuellen Lebenswelten") auf die Analyse historisch variablen Alltagslebens verge-
sellschafteter Individuen zu mancher Konfusion gefiihrt. Diese Unschirfe der zentralen Begriffe
geht allerdings, wie u.a. W. Bergmann zeigen konnte (Bergmann 1981) bereits auf die Konstitu-
tion der Lebenswelt bei Husserl selbst zurilick: Einmal als Lebenswelt, als spezifische Einstellung
eines erfahrenden, handelnden, lebenden Subjekts, als dessen "natiirliche Einstellung " gegen-
iber einem Welthorizont, der in dieser Perspektive nicht thematisiert wird, und andererseits als
Lebenswelt im Sinne eines "Universums lebensweltlicher Objekte" (Husserl), das die natiirliche,
seelische, soziale und kulturelle Welt gleichermal3en einschliet, eben als Erfahrungsobjekte aus
dem Universum erfahrbarer Objekte eines jeden erlebenden Subjektes.

Strukturen dieser Lebenswelt sind als Matrix allen historisch-konkreten Lebens im Alltag herau-
sarbeitbar. Insoferne hat das philosophische Konzept der Lebenswelt "Bodenfunktion" (Berg-
mann) fiir konkrete Analysen von Ausformungen, Inhalten, Verlaufsformen und Wandlungen
des Alltagslebens, stellt ontologische Kategorien bereit, die solche ontische Auspriagungen er-
faBbar macht. Methodisch wurde diese Vorgehensweise etwa als Fundierung soziologischen
Wissens im Alltagswissen der Menschen um die Objekte ihrer je spezifischen (alltdglichen) Le-
benswelt und ihrer Bedeutung ausformuliert, etwa auch im Konzept der Ethnomethodologie. Die
alltigliche Lebenswelt ist allerdings nur ein Teil jener umfassenden transzendentalphdnomeno-
logisch begriindeten Lebenswelt, die alle denkbaren Einstellungs- und Erfahrungsweisen der
Verbindung von "Ich" und "Welt" einschlief3t, die "naive, natiirliche Einstellung ebenso wie die
praktische oder die theoretische Einstellung. Schiitz und Luckmann definieren demgemif unter-
schiedliche, durch den jew. Erfahrungsmodus, die "spezifische Bewuftseinsspannung” Konstitu-
ierte Bereiche in der Lebenswelt, sog. "Sinnprovinzen” mit dadurch definierten Objekten und
Bedeutungen im Horizont der Welt. Auch die alltigliche Lebenswelt ist in diesem Sinne eine
Sonderwelt. Allerdings wird diese Differenzierung in einem paradigmatischen Kontext, der vom
Alltagswissen um die Welt und deren Auslegung durch das erlebende Ich analytisch zunichst
ausgeht, haufig verwischt, u.a. auch von Schiitz und Luckmann selbst.

Dazu verleitet stark die Grundthese, dal3 alle gesellschaftlich konstituierte Wirklichkeit (= Wis-
sen um die Welt, vgl. Berger/Luckmann 1969) aufruht auf der subjektiven Orientierung in der
Welt, sodal die Alltagswelt der erfahrenden/handelnden/lebenden Subjekte als der "vornehm-
lichste Wirklichkeitsbereich" der Lebenswelt erscheint, auf den alle anderen Sinnprovinzen (ein-
schlieBlich der "religiosen") bezogen bleiben.

Das Alltagsleben ist phinomenologisch zunichst durch die Spannung des Erlebens einer sozialen
Welt, die konstruier- und destruierbar zugleich ist, charakterisiert. Es beinhaltet einige alltdgli-
che Sachverhalte, die phanomenologisch als Hintergrund der Erlebniserfahrung der Sozialwelt
rekonstuierbar sind: Die Sachverhalte der sozialen Beziehung (= Intentionalitit), des sozialen
Sinns (= Reduktion alltdglichen Sinnverstehens) und der Kommunikation (= Typik der Lebens-
welt) (vgl. Grathof 1978, 69). Der Alltag ist phanomenologisch dann insofern ein ausgezeichne-
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ter Sinnbereich, als hier kommunikatives Handeln unter Mitmenschen stattfindet und entlang der
o.a. Sachverhalte erfallbar ist.

Dieser Alltag der phdnomenologischen Diskription ist jedoch nicht der empirische "Alltag" einer
Sozialwelt und ihrer Subjekte. Noch weniger ist die Lebenswelt eine unmittelbare applizierbare
empirische Kategorie, sondern nur der Maf3stab zum Vergleich von konkreten Formen des All-
tagslebens (vgl. Hitzler/Honer 1984, 60). Allerdings erfolgte die Rezeption von Husserl und
Schiitz insgesamt vor dem Hintergrund eines paradigmatischen Wechsels zum "Alltagsbezug"
sozialen Geschehens innerhalb der Soziologie, der unter Riickgriff auf Max Webers und Georg
Simmels Grundlegung der Soziologie diese eher als Kultur- und Wirklichkeitswissenschaft denn
als "Gesetzeswissenschaft" definiert (vgl. Tenbruck 1979, Neidhardt/Lepsius/Weill 1986). Im
Rahmen dieses Wechsels werden dann einem phédnomenologisch klar begriindbaren Alltagskon-
zept weitere Bedeutungsdimensionen zugeordnet, die auf der empirischen Ebene liegen, durch
ihre Differenz zu einem empirischen "Nicht-Alltag" bestimmt sind und damit nicht vom "inter-
nationalen Apriori" der Lebenswelt-Deskription, sondern vom "sozialen Apriorik" der Situati-
ons- oder Milieuanalyse (s. Hitzler/Honer 1984, 62) ausgehen. Diese in sich noch dazu unein-
heitlichen und vieldeutigen empirischen Alltagskonzeptionen falt Elias (Elias 1978, 26) in einer
Liste zusammen:

Alltagskonzept Nicht-Alltag als Gegenpol

1. Alltag Festtag

2. Alltag = Routine auBergewohnliche, nicht-routinisierte soziale Be-
reiche

3. Alltag = Leben der Masse der Volker Leben der Hochgestellten und Michtigen

4. Alltag = Arbeitstag biirgerliche Lebensbereiche (besonders der Arbei-

ter) Leben im Luxus, ohne zu arbeiten

5. Alltag = Ereignisbereich des tiglichen Lebens | groBe relevante Ereignisse Haupt- und Staatsaktio-

nen
6. Alltag = Privatleben (Familie, Liebe, Kinder) offentliches oder berufliches Leben
7. Alltag = Sphéren des natiirlichen, spontanen, Sphéren des reflektierten kiinstlichen, insbesondere

unreflektierten wahren Erlebens und Denkens wissenschaftlichen Erlebens und Denkens

8. Alltag (AlltagsbewulBtsein) = Inbegriff des i- richtiges, echtes, wahres BewulBtsein
deologischen naiven, falschen Erlebens und
Denkens

Dazu kommen die phdnomenologischen Akzente des Alltagsbegriffes,
die W. Bergmann (Bergmann 1981, 54 f.) in Fortfithrung der Liste von Elias so skizziert

9. Alltag = Sphére des Handelns und Erlebens, die | Sonder- oder Zweckwelten, in der bestimmte

allen anderen Sphéren zugrunde liegt Handlungslogiken gelten

10. Alltag = Welt des "Jedermann", in der alle Bereiche mit spezifischer Handlungskompetenz
Gesellschaftsmitglieder Handlungskompetenz
besitzen

11. Alltag = Sphére, die jeweils subjektiv bzw, Institutionen, Organisationen

gruppenspezifisch ausgepragt ist

12. Alltag = Alltaglichkeit im Sinne einer in allen | wissenschaftliches, technisches, wirtschaftliches
Sonderwelten anzutreffenden Handlungs- und | Handeln und Wissen
Wissensform

Dementsprechend sind unterschiedliche Linien einer "Soziologie des Alltags" (s. Hamme-
rich/Klein, 1978, Einleitung) in diesen paradigmatischen Wechsel zur Kultur- und Wissenssozio-
logie eingeflossen, je nachdem welche Bedeutungsakzente im Vordergrund standen und stehen.
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Eine rein empirische Alltagssoziologie, die den Alltag als einen Bereich neben anderen zum Ge-
genstand macht, kann dabei im Prinzip vo6llig unabhéngig von phdnomenologischen Traditionen
vorgehen. Diese Perspektive wird von mir nicht geteilt. Vielmehr soll hier eine Soziologie des
Alltags als "Basiswissenschaft" fiir die Analyse von "Verstehensvorgéngen iiberhaupt" (Hamme-
rich/Klein 1978, 8) betrieben werden.

Dabei ist es niitzlich, auf den von Habermas (Habermas 1981, Bd. 2, 182 - 228) entwickelten
kommunikationstheoretischen Begriff der Lebenswelt einzugehen. Habermas pladiert dafiir, die
"bewuBtseinsphilosophischen Grundbegriffe, in denen Husserl die Lebensweltproblematik be-
handelt" (S. 189), und an denen Schiitz und Luckmann "festhalten" (S. 196), aufzugeben und die
Lebenswelt zunidchst als kulturell iiberlieferten und sprachlich organisierten Vorrat an Deu-
tungsmustern zu denken:

"Nur die begrenzten Ausschnitte der Lebenswelt, die in einen Situationshorizont hineingezogen werden,
bilden einen thematisierungsfahigen Kontext verstdndigungsorientierten Handelns und treten unter der
Kategorie des Wissens auf. Aus der situationszugewandten Perspektive erscheint die Lebenswelt als ein
Reservoir von Selbstversténdlichkeiten oder unterschiitterten Uberzeugungen, welche die Kommunikati-
onsteilnehmer fiir kooperative Deutungsprozesse benutzen. Einzelne Elemente, bestimmte Selbstver-
standlichkeiten werden aber erst in der Form eines konsentierten und zugleich problematisierbaren Wis-
sens mobilisiert, wenn sie fiir eine Situation relevante werden. (Habermas 1981, Bd.2, 189)

Die Lebenswelt erscheint so, ihres egologischen Kerns beraubt, als "lebensweltlicher Wissens-
vorrat" (Alltagswissen einschlieBlich situativ mobilisierbares Sonderwissen), der Verstdndi-
gungsleistungen von Interaktionsteilnehmern im Sinne eines Ressourcenvolumens ermoglicht.
Dieser Rahmen verliert dann seine "préjudizierende Gewalt liber die kommunikative Alltagspra-
xis in dem Mafe, wie die Aktoren ihre Verstandigung eigenen Interpretationsleistungen verdan-
ken." (Habermas 1981, Bd. 2, 203) Allerdings bedeutet eine derart einseitige Betonung des le-
bensweltlichen Wissensvorrates, die Habermas der Phdnomenologie vorwirft, (zu Unrecht, vgl.
Matthiesen 1982), eine kulturalistische Verkiirzung des Konzeptes, die vor allem in der Wissens-
soziologie immer wieder zu Problemen fiihrt ). Kulturalistisch verkiirzt geht Lebensweltanalyse
als Basis wissenssoziologischer Uberlegungen und Forschungen nur allzu leicht in eine "phéno-
menologisch belehrte Systemtheorie" (Habermas1981, Bd. 2, 197) iiber. Gegen diese kulturalis-
tische Verkiirzung betont Habermas die "Kompetenzen vergesellschafteter Individuen" (S. 205),
die im kommunikativen Handeln nicht nur Verstdndigung realisieren, sondern auch soziale Zu-
gehorigkeit und soziale Identitit. Wird andererseits nur soziale Zugehorigkeit (= Intersubjektivi-
tét) oder soziale Identitdt (=Intentionalitdt) innerhalb der Lebensweltanalyse betont, so erhilt der
Lebensweltbegriff eine institutionalistisch oder sozialistionstheoretisch verengte Fassung. Ha-
bermas versucht dagegen, alle drei Akzente (=Kultur, Gesellschaft, Person) in seinem kommuni-
kationstheoretischen Lebensweltkonzept zur Geltung kommen zu lassen. Stellt man allerdings
den Prozel der Sinnstiftung dabei in den Mittelpunkt der Analyse, so ist eine Preisgabe der be-
wuBltseinsphilosophischen Wurzel des Lebensweltbegriffes und einer damit verbundenen All-
tagskonzeption nicht moglich:

"Sinn ist eine im BewulBtsein gestiftete BezugsgroBe, nicht eine besondere Erfahrung oder eine der Erfah-
rung selbst zukommende Eigenschaft. Es geht vielmehr um eine Beziehung zwischen einer Erfahrung und
etwas anderem" (Schiitz/Luckmann 1984, 13).

Um den Schritt von der BewuBtseinsphilosophie zur Soziologie ohne Verkiirzung tun zu konnen,
sind auch materialistisch orientierte Zugdnge zum Alltagsleben einzubeziehen. Solche Zuginge
wurden vor allem von Agnes Heller (Heller 1981) und Henri Lefebvre (Lefebrve 1972, 1974,
1975) ausformuliert. A. Heller erfa3t das Alltagsleben, ausgehend von G. Lukacs, zunichst als
"die Gesamtheit der Tatigkeiten der einzelnen Menschen zu ihrer Reproduktion, welche jeweils
die Moglichkeit fiir die gesellschaftliche Reproduktion schaffen." (Heller 1981, 24). Sie weist
damit vulgirmaterialistische Konzeptionen, die das Alltagsleben als bloBen Teilbereich des ge-
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sellschaftlichen Lebens erfassen wollen (etwa als Konsumption versus Arbeit, Reproduktonsbe-
reich versus Produktionsbereich, Privatheit versus Offentlichkeit, Konventionalitit versus Fest-
lichkeit) zuriick. Ausgangspunkt ist aber nicht das bloBe subjektive Erleben, sondern die Katego-
rie der Handlung, deren konkrete Inhalte dann nicht nur die individuelle Reproduktion, sondern
auch die gesellschaftliche Reproduktion (als Kultur und Gattung) fundieren. Gerade weil Han-
deln ohne Routinisierungen nicht auskommt, ist es fiir Heller wesentlich, welches Handeln routi-
nisiert wird. Bezugspunkt dieser inhaltlichen und empirisch gehaltvollen Handlungstheorie des
Alltagslebens ist dann ein "sinnvolles Leben", das Individuen durch die gesellschaftlichen Ob-
jektivitationen hindurch (die wie bei Habermas im Sinne von Ressourcen fiir kompetente
Subjekte analysiert werden) im Wege der Verantwortung und Integration verschiedener
Erfahrungen, Erkenntnisse und Téatigkeiten (zu einem kohdrenten Weltbild) fithren koénnen.
Nicht-alltdglich sind fiir Heller im Prinzip alle geschichtlichen und gattungsméfBigen
Objektivationen, deren Integration im Schnittpunkt subjektiven Erlebens und Handelns zugleich
das Alltagsleben fundiert. Heller bewahrt damit die Spannung zwischen Alltag und Nicht-Alltag
als zentrales Moment, eine Spannung, die bei Lefebvre verloren geht, da er das Alltagsleben vor
allem als Vermittlung zwischen dem Naturcharakter und der Gesellschaftlichkeit des Menschen
definiert. Alltdglich sind hier wesentlich die Tatigkeiten, die auf die Natur des Einzelnen
unmittelbar bezogen sind (Schlaf, Ernédhrung, Fortpflanzung), und die deshalb zugleich alltéglich
(d.h. regelmiBig) vorkommen. Auf dieser Basis der alltiglichen Reproduktion der Natur des
Menschen ruht auch die gesamte Realitidt von Geschichte, Kultur der Gesamtgesellschaft auf
(Lefebrve 1975, Bd. 2, 49ff.). Dieses Alltagskonzept, das das Typische, Wiederholbare im
Alltagsleben als Reprisentation eines gesellschaftlichen Uberbaues ansieht, und das lediglich die
quasi [Jbiologische Reproduktion des Subjekts darauf bezieht, verliert konsequenterweise den
fiir uns zentralen Aspekt der lebensweltlichen Sinnkonstruktion eines handelnden Subjekts aus
dem Blick, den Aspekt, der bei Agnes Heller (ohne daB sie auf Schiitz und Luckmann bezug
nimmt) als das "Fiir uns des Alltagslebens" erhalten bleibt:

"Das 'sinnvolle Leben' ist das Fiiruns des Alltagslebens in einer "offenen" Welt, fiir die die unendliche
Entwicklungsmoglichkeit, das Auftreten immer neuer Konflikte charakteristisch ist. Wer ein sinnvolles
Leben fiihrt, gestaltet seine Welt zu einer Welt fiir uns, indem er sie - und zugleich sich - stindig verén-
dert." (Heller 1981, 318)

Diese konstitutive Spannung der Innen- und Auflenseite von Handlungen versucht auch Bukow
(Bukow 1984) in seiner Rekonstruktion des Alltagslebens als Basis fiir seine "Kritik der Alltags-
religion" beizubehalten. Allerdings fillt seine Analyse des Alltagslebens durch Ubernahme der
Konzeption Lefebvres einer sowohl institutionalistischen wie kulturalistischen Verkiirzung an-
heim. Ausgehend von der Produktionsform der biirgerlichkapitalistischen Gesellschaft erscheint
ithm dann das moderne Alltagsleben sowohl als Ort individueller wie gesamtgesellschaftlicher
Reproduktion gleichermalen zersplittert, in schicht-, gruppen- und klassenspezifisch differen-
zierte "reine Arrangements" (Bukow 1984, 69) zerstiickt, die keine Moglichkeit der aktiven Ges-
taltung, subjektzentrierten Inszenierung mehr geben. Bukow geht also zunéchst von einer "idea-
len" Alltagswelt aus, die Gestaltung, Verstindigung und Orientierung fiir die interaktiv und
kommunikativ darin aufeinander bezogenen Individuen ermoglicht. Diese "Lebenswelt" wird
dann, dhnlich wie in der Argumentation von Habermas,durch die kapitalistischen Strukturen ge-
sellschaftlicher Produktion und Reproduktion "kolonialisiert", d.h. zerstort, zerstlickelt, aufge-
splittert. Religiose Sinnstiftung konstituiert sich erst in der Wiederherstellung einer idealen All-
tagswelt in der Privatwelt der individuellen Reproduktion. Ich meine hingegen, daf3 in das All-
tagsleben prinzipiell, nicht nur in gestorten Handlungs- und Verstindigungsprozessen, Verfahren
des "In-Ordnung-Haltens" durch Prozesse der Sinnstiftung eingebettet sind.
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3 Lebenswelt und transzendierende Sinnstiftung - einige theoretische
Grundlagen der Analyse "religioser' Phinomene

Ausgangspunkt der Uberlegungen ist also zuniichst die These, daB "religidse" Phinomene wie
andere Formen menschlichen Wissens, menschlicher Erfahrung und menschlichen Handelns in
einer engen Beziehung zur Lebenswelt gesellschaftlicher Subjekte stehen, ja diese Lebenswelt,
als Teil des gesellschaftlichen wie individuellen Wissensvorrates und als Element von Hand-
lungskompetenz, mit konstituieren.

"Religiose" Vorstellungen, Handlungen und Erfahrungen sind also Teil jener spezifisch mensch-
lichen Wirklichkeitsbewiéltigung, die sinnhaftes Handeln in einer sinnvoll definierten Welt von
gesellschaftlichen Subjekten verlangt. Dies ist die Grundannahme einer phdnomenologischen
Religionssoziologie, die die Verklammerung von transzendenten Symbolen und alltagsweltlicher
Lebensfiihrung in den Mittelpunkt stellt und dabei "Techniken" der Sinnstiftung erfal3- und er-
klarbar macht. Denn obwohl die Inhalte (fiir viele Autoren auch das Definitionskriterium) einer
religidsen "Sinnprovinz" (Schiitz) durch "Nicht-Alltagliches", "AuBer-Alltigliches", "Das Heili-
ge", "Numinose" etc. beschreibbar sind, ergibt erst eine solche - explizite - Thematisierung der
Transzendenz der Lebenswelt ein als sinnvoll erlebbares Alltagsleben von Menschen. Alltagli-
ches und AuBeralltigliches wird im Prozef religiéser Sinnstiftung unldsbar miteinander ver-
klammert.

Eine zentrale Bedeutung haben dabei transzendierende Wissenselemente (religiose bzw. religi-
onsdquivalente Symbole). Wissen ist dabei in einem sehr umfassenden Sinn zu verstehen, ndm-
lich als Insgesamt aller historisch-kulturell und individuell-biografisch gegebenen Sedimentie-
rung menschlicher Erfahrung, welche sinnhaftes Erleben und Handeln des Subjektes erst ermog-
lichen. Wissen hat daher m. E. prinzipell nicht nur kognitive, sondern auch aktionale und emoti-
onal-affektive Aspekte. Wissen in diesem umfassenden Sinn strukturiert und definiert Erfahrun-
gen, kanalisiert Gefiithle und Gefiihlsdu8erungen und gibt den Orientierungsrahmen fiir soziales
Handeln. Auch religioses Wissen ist im Anschluf3 an einen solchen Begriff von Wissen sehr um-
fassend zu verstehen und geht liber kognitive Systematisierung von Welterfahrung weit hinaus:
Ausdruck und Mitteilbarkeit subjektiver Befindlichkeit (expressive und kommunikative Dimen-
sionen) sowie die Kanalisierung der Teilnahme an der Sozialwelt (partizipative Dimensionen)
gehoren unabdingbar dazu.

Schiitz und Luckmann entfalten nun im 2. Band der "Strukturen der Lebenswelt" (Schiitz/
Luckmann 1984) eine durch den subjektiv gemeinten Sinn begriindete Handlungstheorie und
thematisieren abschlieBend die in der Lebenswelt angelegten subjektiven Transzendenzerfahrun-
gen, die sich in der Alltagswelt ergeben. Zeichen und Symbole als alltidgliche, selbstverstandli-
che Mittel fiir das erkennende und handelnde Subjekt, Grenziiberschreitungen zu vollziehen,
bilden den Schluf3 ihrer Analysen. Dal3 die Transzendenz der Lebenswelt die Grundlage der Er-
fassung religioser Phdnomene bilden kann, deuten sie nur an, ohne dies auszuformulieren:

"Wissen um die 'Transzendenz' der Welt (wird) nicht im theoretischen Abstand zur 'Welt' gewonnen.
Vielmehr gibt dieses aus dem téglichen Leben und aus den Erschiitterungen des tdglichen Lebens stam-
mende Wissen zu theoretischen Uberlegungen erst den urspriiglichen AnlaB. Aufgrund dieses Wissens
wird allerdings dann der Versuch gemacht, "Transzendenz' auf den Begiff zu bringen, falbar und der ge-
wohnten Erfahrung zuginglich zu machen, zu zdhmen. Hier diirften wir es mit einer Wurzel verschiede-
ner religioser Weltsichten und auch der Philosophie zu tun haben." (Schiitz/Luckmann 1984, 140).

Unter Beriicksichtigung der grundlegenden Methodik der phidnomenologischen Lebenswelt-
Analyse (s. Abschn. 2) mdchte ich nun kurz transzendente Aspekte der Lebenswelt, die die
Grundlage sinnstiftenden religiosen Wissens bilden kdnnen, skizzieren. Ausgangspunkt ist die
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grundlegende Transzendenzerfahrung menschlichen BewuBtseins, die Erfahrung der Welt als
etwas anderes, als Nicht-Ich. Die alltdgliche Lebenswelt ist zundchst ein "unbefragter Boden der
natilirlichen Weltanschauung", in dem die Welt "schlicht gegeben", "fraglos" und "unproblema-
tisch" ist, die grundlegende Transzendenz also nicht unmittelbar ins BewuBtsein tritt, sondern
Erfahrungshintergrund bleibt. Immer wieder jedoch wird das bishin Fraglose in Frage gestellt,
bricht die grundlegende Transzendenz an die Oberfliche: Bei neuartigen Erfahrungen, die sich
nicht einreihen in eie vertraute "Kette von Selbstverstidndlichkeiten"; angesichts der Fragwiirdig-
keit oder Undurchfiihrbarkeit von Pldnen; angesichts der Transzendenz der subjektiven Zeit
durch die Weltzeit, die immer wieder Zwang des Wartens auferlegt. Im Lebenslauf wird eine
Folge von aktuellen Situationen erlebt, die eweils eine begrenzten Ausschnitt aus der zeitlich,
rdumlich und sozial erfahrbaren Wirklichkeit darstellen. In der Phantasie, in fiir das Subjekt er-
lebbarem Traum oder in der "Ekstase" erfahre ich, da3 die Selbstverstindlichkeiten des Alltages
auBler Kraft gesetzt sein konnen. Ich erfahre auch immer wieder, daf das zur Verfiigung stehende
Wissen Liicken aufweist, dal} ich vieles nicht weifl. Ich mufl mich mit Mitmenschen verstindi-
gen, ohne sicher sein zu konnen, immer zu verstehen und vestanden zu werden.

Generell bleibt zu sagen, dall im Wissen um die Welt das Wissen um die Grenzen der Lebens-
welt mitenthalten ist. Wissen ist in Zeichen und Symbolen organisiert, und dieses Wissen um
grundlegende Grenzerfahrungen wird durch "religiose" Symbole und Symbolsysteme themati-
siert. Die transzendenten Elemente der Lebenswelt werden so im dreifachen dialektischen Sinn
"aufgehoben":

1) bewahrt, indem sie auf Formeln gebracht werden,

2) negiert, indem auf einen Wirklichkeitsbereich verwiesen wird, in dem erfahrbare Grenzen
nicht vorhanden sind, und

3) auf eine andere Stufe gebracht, indem Handlungs- und Erlebnisméglichkeiten zur Verarbei-
tung aktueller Grenzerfahrungen geschaffen werden.

Umwelterfahrungen und Handlungsprobleme, Selbsterfahrung und Identitéitsbalance, die Uber-
nahme gesellschaftlichen Wissens in den individuellen Wissensvorrat, all diese unmittelbar mit
Grenzerfahrungen verkniipften, fiir das Alltagsleben zentralen Prozesse werden so sinnstiftend
im Bereich der "alltdglichen Lebenswelt" erst ermoglicht. Religidses Wissen ist also auch das im
gesellschaftlichen Wissen sedimentierte Wissen um prinzipielle Grenzen der Lebenswelt, das in
der alltdglichen Lebenswelt [Thandelnder Subjekte mit Grenzerfahrungen verkniipfte Situationen
und Problemlagen sinnstiftend bewdéltigt.

Abzukliren bleibt, wie sich solches Wissen als besonderes, eben "religioses" Wissen in der Le-
benswelt konstituiert. Diese Frage ist als Auseinadersetzung mit einer "Technik religiéser Sinn-
stiftung" thematisierbar. "Religiose" Symbole, also Vorstellungen, Weltsichten, Wissenselemen-
te, Handlungsorientierungen etc., sind sowohl in der "natiirlichen" als auch in der "theoretischen"
Einstellung einem subjektiv nicht gestaltbaren, hdufig auch uniiberpriifbaren und unwiderlegba-
ren Bereich zugeordnet und damit subjektiv "wahr", auf entsprechende Dauer giiltig und
verbindlich. Nur so bekommen sie in der alltdglichen Lebenswelt sinnstiftende Qualitit, bleibt
alltagsrelevant und  verwendungsfihig. Diese im  konkreten  Erfahrungs- und
Handlungszusammenhang des Alltagslebens zundchst unwiderlegbare Giiltigkeit, die sich aus
der Zuordnung zu einem nicht-alltiglich-gestaltbaren Wirklichkeitsbereich ergibt, wird ferner
durch spezifische Techniken des Ubertritts in diesen Wirklichkeitsbereich bestitigt:
Meditationstechniken, ekstatische Rituale etc.. Ich kann dies hier nur andeuten (vgl. ausf. Morth
1986, S. 132ft.).
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4 Pfade der Sinnstiftung im Lebenszusammenhang Jugend

4.1 Waertorientierungen als sinnstiftende Bezugspunkte

Greift man in der Analyse transzendierender Sinnstiftung das pragmatische Grundmotiv des
Handelns in der Lebenswelt auf, das Schiitz undLuckmann betonen, so gewinnt der Aspekt der
Relevanz, insbesondere derMotivationsrelevanz, besondere Bedeutung (s. Schiitz/Luckmann
1975, 180 ft.). Handeln wird entworfen, nachdem die Handlungssituation thematisiert und inter-
pretiert ist (Interpretations- und thematische Relevanz). Um-Zu- und Weil-Motive verschrinken
sich dann, da Situationen in biographisch und damit durch den zuhandenen Wissensvorrat be-
dingten Einstellungen wahrgenommen werden, die aktiviert werden und Handlungen motivieren:

"Der Entwurf und somit der Handlungsverlauf ist vom Handlungsziel motiviert, wéhrend das Handlungs-
ziel durch die Einstellung motiviert ist, gilt dies nur, solange wir einen Handlungsablauf in Isolierung
erfassen. Jedes spezifische Handlungsziel ist jedoch, genauer besehen, nur ein Teilziel. Jedes Teilziel
steht aber in einem Um-Zu-Zusammenhang mit {ibergeordneten Zielen ... Kurzum, Pldne sind in Planhie-
rachien eingebettet, die letztlich auf die Grenzen der menschlichen Situation in der Lebenswe verweisen."
(Schiitz/Luckmann 1975, 222 f.).

Handeln in der Lebenswelt erfolgt also im Rahmen von komplex verflochtenen Relevanzstruktu-
ren, die den Orientierungsrahmen abgeben, wobei letztlich die Gesamtheit der biographisch und
gesellschaftlich bedingten Lebenssituationen "relevant" wird. Solche Relevanzstrukturen bein-
halten alle erfahrbaren Grenzen der Lebenswelt und sind im gesellschaftlichen Wissensvorrat
sedimentiert. Transzendierende Sinnstiftung ist daher auf das engste mit solchen Relevanzstruk-
turen lebensweltlichen Handelns verkniipft, die wir hier mit dem in der empirischen Soziologie
und Sozialpsychologie gebrauchlichen Begriff Wertorientierungen bezeichnen wollen, ohne da-
bei die von Schiitz und Luckmann explizierte Komplexitdt des Relevanzproblems aufler Acht zu
lassen. Damit ist eine wesentliche Briicke zur empirischen Forschung geschaffen, insoferne sol-
che Wertorientierungen mit verschiedenen Methoden erfaf3t und beschrieben werden konnen.
Der Zusammenhang transzendenter Symbolik und darauf beruhender Sinnstiftung soll nun zu-
nichst als Typisierung bestimmter grundlegender Relevanzstrukturen der Lebenswelt durch
Wertorientierungen erortert werden.

Unter alltagstranszendierender Wertorientierung wollen wir hier Handlungsdispositionen, die bei
Vorliegen bestimmter Kriterien der Situationsdefinition das aktuelle Denken und Verhalten in
eine bestimmte Richtung lenken, verstehen. Wertorientierungen beziehen sich so gesehen auf die
Art der Definition von Situationen (Motivation im Weil-Zusammenhang) und auf den Rahmen
moglicher Handlungen darin (Motivation im Um-Zu-Zusammenhang). Wertorientierungen sind
also sozial vermittelte Schemata der Wirklichkeitsauffassung, an denen die Formulierung religi-
O0sen Wissens Anteil hat. Zundchst gilt es, grundlegende Dimensionen der Orientierung festzule-
gen, die dann in einer religios definierten Typik ausformuliert werden. Luhmann spricht hier von
Sachdimension, Zeitdimension und Sozialdimension (Luhmann 1977, 37), Schiitz und Luckmann
von rdumlicher, zeitlicher und sozialer Strukturierung der Lebenswelt (Schiitz/ Luckmann 1975,
53 ff.). Wichtig im Rahmen unserer Argumentation ist hier vor allem der Gesichtspunkt, daf3
Wertorientierung und Handlungsorientierung nicht als unabhingige Variable gesehen werden
konnen, die lediglich im Sinne der Selektion von Handlungsalternativen in einer bestimmten
Situation aufeinander durch die Akteure bezogen werden, sondern dal Wertorientierungen als
Teil von Relevanzstrukturen bereis in die intersubjektive Definition von Handlungssituationen
mit einflieBen. Wertorientierungen dienen so gesehen dann dazu, die Gesamtheit personaler Le-
benduBerungen in ihrem Bezug zur Lebenswelt und zu den darin gegebenen Interaktionsfeldern
sinnvoll zu begriinden. Sowohl situationsals auch handlungsbezogene Orientierungen sind in
Kongruenz mit Weltund Selbsterfahrung von Individuen zu bringen ein Problem, das sich erst-
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mals in der Jugendphase stellt und dessen subjektiver Aspekt meist mit dem Begriff Identitiits-
bildung (s. Dobert/Nunner-Winkler 1976) bezeichnet wird.

4.2 Der "Lebenszusammenhang Jugend': Strukturelle Vorgaben und
subjektive Probleme der Lebensfiihrung

Vor diesem Hintergrund ist der Lebenszusammenhang Jugend nur als Totalitidt zu begreifen.
Dabei muB3 die subjektzentrierte Sichtweise der Lebenswelt insofern relativiert werden, als
Handlungskompetenz, Selbstverstindnis, biographische Kontinuitit und Indentititsbalance ju-
gendlicher Akteure als ein Aspekt der situativen Determinanten zu betrachten sind, der sich auf
objektive Rahmenbedingungen der Orientierung bezieht. Statt von der Lebenswelt des Jugendli-
chen wollen wir daher hier vom Lebenszusammenhang Jugend sprechen, bei dem folgende Fak-
toren der analytischen Aufmerksamkeit bediirfen:

o strukturelle Grenzen der Lebenssituation von Jugendlichen (sozialstrukturelle und entwick-
lungspsychologische Determinanten);

e Geltungsbereich und Gehalt sozial vorgegebener und tradierter Wertorientierungen;
o Zugdnglichkeit und Plausibilitdt differenter Wertorientierungen;

o Intersubjektive Kriterien der Situationsdefinition durch die Akteure der verschiedenen Inter-
aktionsfelder im Lebenszusammenhang Jugend,

o subjektive Reflexion und Integration von Situation, Wertorientierungen und Verhalten durch
den jugendlichen Akteur selbst (Motivationsrelevanz).

In diesen Faktoren kommt zum Ausdruck, daBl im Gesamtsystem von Wertorientierungen nicht
nur dulere, objektive Bezugspunkte verarbeitet sind, sondern auch selbstreflexive und intersub-
jektive Aspekte konstitutiv zur Geltung kommen. Oder, um es mit Alfred Schiitz zu formulieren:
Sinnstiftung fiir lebensweltlich bezogenes Handeln erfolgt durch die Integration der "Zuwendung
des Ichs zu seiner eigenen Dauer" (Schiitz 1960, 40), also der Selbstreflexion, mit den Voraus-
setzungen der "sozialen Umwelt" (der Zuwendung auf die unmittelbaren Interaktionspartner) und
der "sozialen Mitwelt" (der Zuwendung zu sozialen Situationen unter Zuhilfenahme typisieren-
der Schemata).

Als zentrale objektive Bestimmung der Jugendphase wollen wir mit Ben van Onna (Van Onna
1976, S.3) die Tatsache bezeichnen, daB3 diese lebengeschichtliche Phase durch die Notwendig-
keit der erstmaligen Herstellung von Arbeitsvermdgen gepragt ist. Darauf miissen alle Analysen
von Lebenskonzepten, Wertvorstellungen und sinnstiftenden Orientierungen der Jugend, welche
dann subjektiv den Lebenszusammenhang fiir die Betroffenen rekonstruiern, zuriickbezogen
werden, da die Gesamtheit von Lebensbereichen und -dimensionen objektiv gesehen durch diese
Bestimmung sozialstrukturell vermittelt wird. Die Jugendsituation ist, ohne daf3 dies hier aus-
fithrlich erortert werden konnte, objektiv stark davon geprégt, dal Arbeitsvermogen in vom kon-
kreten gesellschaftlichen Arbeitsprozefs abgehobenen Insitutionen und Interaktionsstrukturen
hergestellt werden soll. Genau dieses Merkmal, die strukturelle Distanz zum Arbeitsprozef3, wel-
che fiir die Teilnahme an eben diesem Prozel3 qualifizieren soll, ist die reale Basis des besonde-
ren Lebenzusammenhanges Jugend.

Arbeitsvermodgen wird nicht nur durch die Vermittlung von Qualifikationen hergestellt, sondern
auch durch die erfolgreiche Vermittlung von Wertorientierungen, die die Teilnahme am Ar-
beitsprozel3 als Handlungsfeld definieren bzw. rekonstruieren und bestimmte Handlungen bzw.
Handlungsketten mit einem positiven Vorzeichen versehen. Wertorientierungen, die die Arbeits-
situation als kontinuierliches Handlungsfeld erst intersubjektiv definieren, sind nun die "terminal
values" (Globalziele, vgl. Rokeach 1973) Leistung, Berufserfolg, beruflicher und damit sozialer
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Aufstieg sowie materielle Sicherheit. Diesen auf die ldngerfristige individuelle Integration in den
Arbeitsproze3 bezogenen Wertorientierungen entsprechen die "instrumental values" (Rokeach),
also direkt handlungsbez. Wertorientierungen: Fleil3, Verlaflichkeit, Ordnung, Anerkennung von
Autoritdt etc. Dieses System von Wertorientierungen, dessen Giiltigkeit fiir den Bereich gesell-
schaftlicher Arbeit vorgegeben ist und auf dessen Vermittlung des Erziehungssystem program-
miert ist, entspricht in seinen wesentlichen Elementen der alten protestantischen Ethik, auf deren
Bedeutung fiir die Entwicklung des Industriekapitalismus bekanntlich bereits Max Weber hige-
wiesen hat. Neuere religionssoziologische Forschungen in den USA und Westeuropa zeigen,dal3
eine "sdkularisierte” protestantische Ethik nach wie vor das dominante Orientierungssystem im
Wirtschaftsbereich darstellt (z.B. Bouma 1973, Schmidtchen 1973), dessen Ubernahme von Ju-
gendlichen erwartet wird.

Halt man konsequent am Gesichtspunkt der Totalitdt des Lebenszusammenhanges fest, so wird
die theoretische wie empirische Auseinandersetzung mit dem Stellenwert von Wertorientierun-
gen noch zusétzlich dadurch verkompliziert, dall der Aufbau eines konsistenten, reflektierten und
umfassenden Wertsystems nicht gleichméBig auf allen Orientierungsdimensionen (situationsde-
finierend vs. handlungsbezogen, Lebensbereiche deutend vs. Partizipation vermittelnd, Moral
fundierend vs. Handlungskompetenz definierend) erfolgt, sondern da3 unabhéngig vom Verlauf
der Adoleszenzphase einzelne Wertdimensionen mit unterschiedlicher Intensitit und Abfolge
betroffen sind. Dies wird sofort klar, wenn wir mit Ddbert (1978, S.57f.) die Problembereiche
der Adoleszenzphase aus entwicklungspsychologischer Sicht skizzieren:

"(1) Das Kérperbild muB3 verdandert werden, da die biologischen Reifungsprozesse uniibersehbar sind. Die
Verschiedenartigkeit des ménnlichen und weiblichen Kdrpers wird erstmals mit Riicksicht auf ihre mog-
lichen interpersonellen Konsequenzen thematisch.

(2) Damit ist unmittelbar die gesamte Geschlechtsrolle betroffen. Die Geschlechtsrolle muf} so transfor-
miert werden, daf3 heterosexuelle Beziehungen moglich werden, sie wird also um eine interaktive Dimen-
sion bereichert.

(3) Das Kind muB} die Basis seiner emotionellen Sicherheit von der Herkunftsfamilie stirker auf die eige-
ne Person verlagern, es muB sich also vom Elternhaus 16sen, bzw. seine Beziehungen zu den Eltern weit-
gehend verdndern. Es kann die Eltern von nun an nicht mehr als 'Hilfs-Ich' benutzen, sondern muf3 lernen,
mit seinen eigenen Problemen fertig zu werden... Dieser ProzeB der Losung vom Elternhaus kann als
Krise erfahren werden (Ldsungskrise). Sie ist eher in der Frithadoles[Jzenz typisch, in der die Auseinan-
dersetzung mit den Eltern und anderen Autorititen im Vordergrund steht.

(4) Das Individuum muB sich in der Gesamtgesellschaft integrieren, was in unserer Gesellschaft wesent-
lich bedeutet, dal3 eine Berufsrolle ibernommen werden mufl und daB3 die Staatsbiirgerrolle sich konkreti-
siert ...

(5) Das Individuum muB in irgendeiner Form eine Balance zwischen den unterschiedlichen Lebensberei-
chen (Freizeit, Familie und personliche Beziehungen, Beruf politische Sphire) herstellen (Hierarchisie-
rung, beispielsweise in der fiir unsere Gesellschaft typischen Form der Berufsrollenidentitdt oder der Ori-
entierung an rolleniibergreifenden moralischen Prinzipien oder Werten).

(6) Es kann zum Problem werden, die gewéhlte Form der Organisation des eigenen Lebens als sinnvoll
und begriindungsfahig zu erleben... Der gesamte Lebenszusammenhang mufl dann in iibergreifende Sinn-
zusammenhénge eingebettet werden konnen... dieser gesamte Prozell der Bindung an {ibergreifende Le-
bensziele, der Festlegung der eigenen Identitdt kann mit einer so weitgehenden Reorganisation der in der
Herkunftsfamilie erworbenen Orientierungsmuster verbunden sein, dal das Individuum eine intensive
Krise erfahrt (Identitétskrise)..."

Im hier angedeuteten idealtypischen Ablauf der Adoleszenz von der Losungskrise zur restabili-
sierten Identitdt ergibt sich klar eine phasenspezifische Relevanzverschiebung der einzelnen
Wertdimensionen: strukturell werden erst einmal Orientierungen des Bereiches Freizeit/Konsum
relevant, und unter der Dominanz dieser Dimension werden vor allem Orientierungen der Hand-
lungskompetenz und der personalen Aspekte von Handlungssituationen ausformuliert, andere
Dimensionen der Wertmatrix werden ausgeblendet oder in sehr inkonsistenter Form ausgeprigt.
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Erst in der Spdtadoleszenz erfolgt eine ausgewogene Verbindung von strukturellen und morali-
schen Orientierungen mit den inzwischen stabilisierten Orientierungen der sozialen Teilhabe
und kompetenten Handelns.

Keinesfalls auBler Acht gelassen werden darf die durch die Verldngerung und Ausweitung des
Bildungsweges in struktureller Distanz zum Arbeitsprozell gegebene Verldngerung des psycho-
sozialen Moratoriums. Denn dies bedingt eine wachsende Relevanz altershomogener Gesel-
lungsformen in der Jugend, die bei der Suche nach Identitdt und Orientierung bedeutende Funk-
tion erhalten. Hier ist fiir einen grofen Teil der Jugend (allerding in zwischen z.B. der Arbeiter-
jugend und der Mittelschichtjugend durchaus unterschiedlichen Formen) und Chance gegeben,
strukturelle Inkompatibilitit von Werten intersubjektiv zu verifizieren, alternative Strukturen der
Wertmatrix zu stabilisieren und in alternativ definierten Lebenssituationen anzutesten. Der enge
Gruppenkontakt ermoglicht es auch, alternative Formen der Lebensfiihrung kollektiv zu validie-
ren und auch strukturelle Elemente des Lebenszusammenhanges "umzuwerten". Die Jugendpha-
se ist nun geradezu vom Imperativ gekennzeichnet, die eigene Situation und das eigene Handeln
zu reflektieren und ein eigenstéindiges bzw. selbst veantwortetes Orientierungssystem in den an-
gefiihrten Dimensionen aufzubauen. Dieser Imperativ heifit konkret, da3 dem Jugendlichen die
Aufgabe gestellt ist, ein konsistentes und dabei dem erfahrbaren Lebenszusammenhang kon-
gruentes Wertsystem zu definieren und sich eine spezifische Lebenswelt unter Einschluf3 der
iiberschaubaren Zukunft als "Erwachsener" damit zu schaffen, eine sinnvolle Lebensfiihrung zu
gestalten.

Der Aufbau eines sinnstiftenden Systems von Wertorientierungen erfolgt natiirlich nicht isoliert
vom gesellschaftlichen Wissensvorrat, in dem verschiedene mehr oder weniger ausformulierte
Sinnsysteme weltund lebensdeutend Orientierungshilfe geben. Am umfassendsten ist dies bei
explizit religiosen Sinnsystemen der Fall, die auf der Grundlage absoluter Transzendenz alle
Aspekte menschlicher Lebensfiihrung konsistent abdecken. Da jedoch die Akzeptanz und all-
tagsrelevante Verwendungsfahigkeit dogmatischer Weltdeutung und Moral (kirchlich) organi-
sierter Religion gerade im Zuge der Industrialisierung (--> Sédkularisierung) abnimmt, was sich
insbesondere auch in der Jugendphase zeigt, ergeben sich verschiedene Pfade der Sinnstiftung im
Aufbau und in der Verfestigung von Orientierungsstrukturen. Explizit religiose Wissenselemen-
te, teils traditionell-kirchlicher Provenienz, teils aus konkurrierenden religiosen Angeboten, mi-
schen sich dabei mit "sdkularen", im rituellen Vollzug Transzendenz zum Alltag beinhaltenden
Orientierungsund Lebensformen.

4.3 Die Relevanz kirchlich-institutioneller Religion

LafBt man bloB kirchlich-institutionell bestimmte Elemente, also etwa prazisierte Dogmen, aus-
formulierte Verhaltensanweisungen, Weltansichten, Riten, Handlungsmuster, etc. als "religios"
gelten, setzt man also Religion mit Kirchlichkeit gleich, so ist die Frage nach der Relevanz reli-
gidsen Wissens in der Gegenwartgesellschaft allzu schnell und problemlos zu erledigen: Religios
ist dann, wer den objektivierten, kirchlich-institutionell vorformulierten BewuBtseinskonstrukten
in ihrer tradierten Form subjektiv in Einstellung und Verhalten entspricht. Verbale Akte der Zu-
stimmung und die Teilnahme am festgelegten kirchlichen Leben (Kirchgang etc.) indizieren
dann Religiositdt, und die Krichentreue bzw. -konformitét riickt in den Mittelpunkt der Religi-
onsbetrachtung. Dieser Bestand an traditioneller Religion ist als Teil der abendldandischen Ge-
samtkultur und des institutionellen Gefiiges der Gegenwartsgesellschaft im katholischen Oster-
reich fest verankert und konfrontiert durch Taufe und religiése Sozialisation auch die {ibergrof3e
Mehrheit der Jugendlichen. Dazu kommt, dal3 vor allem im ldndl. Raum grof3e Teile der organi-
sierten Jugendarbeit kirchlich definiert sind.
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Trotz der institutionellen Verankerung schwindet aber die subjektive Verbindlichkeit des kirchli-
chen Sinngefiiges. Religion als kirchlich verwaltetes Sinngefiige war einst ein selbstverstindli-
cher, einheitlicher und umspannender Teil der Gesamtgesellschaft und ihrer BewuBtseinsstruktu-
ren hat jedoch im Laufe der Entwicklung der modernen Gesellschaft ihre Universalkraft verlo-
ren, die Gesellschaft ist "sékularisiert". Der Anteil religids bestimmten BewuBtseins, insbesonde-
re in der Auspriagung der protestantischen Ethik, an dieser Entwicklung zur sidkularisierten Ge-
sellschaft ist dabei noch Gegenstand religionssoziologischer Kontroversen, doch der generelle
Trend und die gegenwirtige Situation erscheint klar: Religion als wesentliches, verhaltensbe-
stimmendes Element menschlichen BewuBtseins ist, ungeachtet der nominellen Zugehorigkeit zu
Kirchen und Denominationen, auf einen zahlenund bedeutungsméfig immer kleineren Kern ver-
bliebener Krichentreuer zusammengeschrumpft und in eine gesondertes Gesellschaftselement
namens Kirche emigriert. Die generelle Relevanz des kirchlich bestimmten Restbestandes an
Religion in der Gesellschaft ergibt sich dann [durch ihre historisch und politisch zu erkldrende
Herrschafts- und Legitimierungsfunktion sowie durch die fiir bestimmte Gruppen nach wie vor
notwendige Kompensationsfunktion. Das dort definierte religiose Wissen wird jedoch prinzipiell
verzichtbar, eine Gesellschaft und eine individuelle Lebensfiihrung ohne Religion scheint die
logische Konsequenz gesellschaftlicher Entwicklung und menschlicher Emanzipation. Religion
hat allenfalls komplementér die Funktion des Trostpflasters fiir Randgruppen der Industriegesell-
schaft, dazu der Orientierungshilfe an biografischen Knotenpunkten und bei leidvollen Erfahrun-
gen. Jugendliche, strukturell am Rande der zentralen Dimension der "Arbeitsgesellschaft" eben
der Berufswelt und mit den Problemen des Aufbaues von Identitdt und Orientierung in der Ado-
leszenz konfrontiert, bediirfen so religidser Sinnstiftung zwar eher als der "moderne" Erwachse-
ne, werden jedoch mit kirchlicher Religion als widerspriichlichem Teil einer Erwachsenenwelt
konfrontiert. Skepsis gegeniiber den traditionell-dogmatischen Anspriichen und Affinitdt zu neu-
en Formen (z.B. "Jugendreligionen") ist die Folge.

Um fiir den besonderen Zusammenhang von Jugend und religiéser Sinnstiftung den relevanten
Phanomenbereich zu umreillen, sind noch einige allgemeine Bezugspunkte zur Lebensfiihrung in
der modernen Gesellschaft herauszuarbeiten. Die Entwicklung der industriellen Gesellschaft 1463t
sich fir Zwecke der Argumentation in diesem Zusammenhang generell als zunehmende Diffe-
renzierung gesellschaftlicher Teilbereiche und damit Komplexititssteigerung erfassen. Politik,
Verwaltung, Wirtschaft, Wissenschaft, Bildung usw. haben sich als relativ autonome Teilsyste-
me auf ihrem speziellen Bereich sozialer Realitét etabliert, und eine stetig wachsende Fiille von
Normen, Rolldendefinitionen etc. hervorgebracht. Sakularisiert sind die gesellschaftlichen Insti-
tutionen und Organisation insofern, als sie ihre Legitimierung nicht mehr aus einem sie trans-
zendierenden Kosmos beziehen, sondern aus dem Anspruch einer effizienten und sachgerechten
Organisierung der ihnen obliegenden funktionellen Bereiche. In Hinblick auf individuelles Be-
wuBltsein verringert nun die komplexe und differenzierte Sozialstruktur das Mal} an intersubjek-
tiv gemeinsamer Alltagserfahrung, reduziert es einerseits immer mehr auf die rein personalen
Bereiche von Gesundheit, Sexualitit, Familienbeziehungen, und andererseits auf die allerdings
erst durch einen Akt der Reflexion zuginglichen Erfahrungen der "Unterordnung, der Anonymi-
sierung des Umganges, der Routinisierung der Aufgaben und der Vermassung" (Drehsen 1975,
314) sowie die Ohnmacht gegeniiber soialen "Superstrukturen", gerade als Jugendlicher. In der
Thematisierung dieser gleichartigen Betroffenheit, quer zu den sachgesetzlichen [und spzieli-
sierten Problemlosungsund Machtstrukturen, hier liegen neben der "traditionellen Zustindigkeit"
fiir moralisches Verhalten die Anknilipfungspunkte fiir religidse Sinnstiftung. Doch die institutio-
nell gehandhabte Interpretation der religidsen Symbolik des Christentums konnte bisher die
Sachgesetze der modernen Welt kaum in einer Weise deuten, die individuelles Handeln nicht
primér als Unterwerfung unter den Anpassungsdruck der iiberméchtigen Strukturen bestimmt. So
liegt die personale Relevanz traditionaler christlicher Religion derzeit vor allem in den Alternati-
ven einer pflichbewuflten Erfiillung soziostruktureller zwénge einerseits, und einer "Emigration
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der Kriche aus der Gesellschaft" (Matthes 1966) andererseits, wobei Glaubensakte rituell und
ohne Bezug zum Bereich gesellschaftlichen Handelns reproduziert werden und allenfalls eine
innerpsychische Kompensation der Folgen der strukturellen AuBBensteuerung im Ghetto der Pri-
vatheit ermdglichen. Die christliche Religion ist noch dazu unter den Konkurrenzdruck einer
pluralistischen Differenzierung in zahlreiche Denominationen und partiale religidse Aquivalente,
aber auch anderer Universalreligionen gekommen.

Diese allgemeine Entwicklung spiegelt sich deutlich im Verhéltnis der dsterreichischen Jugend-
lichen zu den christlichen Kirchen und ihren Sinnstiftungsangeboten. Jugendliche (14bis
24jihrige) gehdren in Osterreich aufgrund der volkskirchlichen Tradition der Kindestaufe (92%
der lebendgeborenen Kinder werden getauft, s. Morth 1980a, 254) zu einem iiberproportionalen
Anteil den beiden GroBkirchen (kathol. und evangel. Kirche) an, da der Austritt aus der Kirche
eher ab 25 Jahren an Bedeutung zunimmt. Doch der inhaltliche Stellenwert dieser Mitgliedschaft
spiegelt eine nach Region, Alter und Berufsgruppen sehr unterschiedliche Bedeutung von Reli-
giositdt und Kirchlichkeit wider. Die neuesten Daten dazu sind einer Untersuchung des Instituts
fiir kirchliche Sozialforschung Wien (IKS) zur Religiositdt und Kirchlichkeit von Jugendlichen
(IKS 1986) zu entnehmen, die die Basis fiir die im folgenden zusammengefaliten Aspekte bildet.

Die Frage nach der Bedeutung des Glaubens an Gott ist ein guter Indikator fiir den allgemeinen
Stellenwert traditioneller Religion in Relation zu Fragen der generellen Lebensorientierung. Als
wichtig fiir ein sinnvolles und erfiilltes Leben sehen diesen allgemeinen Glauben nur 45% der
Jugendlichen insgesamt an (IKS 1986, 5). An Gott zu glauben wird eher von Mddchen, von 14
bis 19jdhrigen sowie von Schiilern und studierenden Jugendlichen als wichtige Orientierung fiir
den Lebensvollzug angesehen. Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang insbesonders der
EinfluB3 der Gréfle des Wohnortes und der Region. Mit wachsender Ortsgrofe nimmt die Wert-
schitzung dieser Lebensorientierung deutlich ab. Nur noch drei von zehn Wiener Jugendlichen
sehen an Gott zu glauben als wichtig, dagegen mehr als die Hélfte als unwichtig fiir ihr Leben
an, wihrend dies in Gemeinden unter 2000 Einwohnern genau umgekehrt ist. Am starksten hat
das Interesse an Fragen des Glaubens bei jungen Arbeitern und bei Lehrlingen abgenommen.
Insgesamt bezeichnet sich heute in Osterreich nur jeder dritte Jugendliche als religiés, wihrend
sich die grole Mehrheit als indifferent bis explizit nicht religids einschétzt. Diese subjektive Re-
ligiositdt nimmt dariiber hinaus mit dem Alter stark ab (36% der 14bis 19jdhrigen, aber nur 23%
der 20 bis 24jdhrigen schitzen sich selbst als religids ein, IKS 1986,74). Hier ist auch interessant,
daf} die Jugend der kleineren und mittleren Stadte sich in dieser Beziehung nicht mehr von den
Jugendlichen aus der Bundeshauptstadt unterscheidet (IKS 1986, 21).

Dieser Verlust an religioser Bindung im Verlauf der Adoleszenz hingt eng mit dem Prozel3 der
religidsen Sozialisation zusammen (Ringel 1986). Der erste Kontakt zur Sphire des Religiosen,
zu Fragen und sinnstiftenden Antworten, zu Verhaltenserwartungen und Glaubensinhalten er-
folgt in Osterreich fast ausschlieBlich durch Familie und Religionsunterricht in der Schule, ein-
gebettet in die religiose Kultur von Beichte, Firmung, sonntdglichem Gottesdienstbesuch, alltig-
lichem und festtiglichem religiosem Brauchtum. Gegeniiber dem "Kinderglauben" an Gut und
Bose, an die Siinde und Gottes Autoritit, der je nach Intensitdt der Verstarkung durch die famili-
dren Bezugspersonen mehr oder weniger stark ausgepridgt und psychisch verwurzelt ist (vgl.
Seidl 1983) erfolgt im Jugendalter doch eine deutliche zumindest intellektuelle Distanzierung.
Die starke Zustimmung (57%) zum Item "Im Religionsunterricht lernt man den Glauben eines
kleinen Kindes, spdter schaut dann alles ganz anders aus" (IKS 1986, 15) deutet an, welche
Schwierigkeiten fiir Jugendliche existieren, die in der Kindheit vermittelten oder erfahrenen
Glaubensinhalte in das beginnende Erwachsenenalter insbesondere angesichts einer zu bewilti-
genden und zu integrierenden Sexualitét zu iibernehmen.
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Weit mehr als die Hilfte der 1986 befragten Jugendlichen (59%) meint, die Kirche sei vor allem
dazu da, Kinder zu taufen, Trauungen durchzufiihren und Begrébnisse abzuhalten (IKS 1986,
15). Dieser Aspekt bzw. diese starke subjektive Funktionalisierung kirchlicher Arbeit auf die
Verwaltung der "rites de passage" wird liberdurchschnittlich hdufig von jungen Arbeitern (74%)
betont, sonst gibt es keine besonders auffillige Differenzierung nach sozialen Merkmalen.

Die Zugehorigkeit zu einer Kirche vermittelt nur einem Viertel der Jugendlichen ein Geborgen-
heitsgefiihl, wahrend dies nahezu bei der Hilfte (46%) nicht der Fall ist. Lehrlinge stimmen der
entspr. Aussage am ehesten zu (34%), bei dieser Gruppe ist der Prozef3 der emotionalen Abldse
aber spiter am stirksten: die Ablehnung ist bei den Facharbeitern iiberdurchschnittlich hoch. Die
Mehrheit der Jugend (55%) sieht in der Kirche auch keine Hilfe fiir die Findung des personlichen
Lebenssinnes, lediglich 24% sind anderer Meinung (IKS 1986, 16). Dies korrespondiert mit den
Aussagen zur allgemeinen Bedeutung des Glaubens, die oben referiert wurden. Die allgemeinen
Glaubenslehren der Kirche werden als personlich irrelevant, die moralischen Anforderungen als
weltfremd und nicht erfiillbar angesehen. Die Mehrheit der dsterreichischen Jugend (56%) wiirde
es trotzdem zwar bedauern, wenn die Kirche zukiinftig in der Gesellschaft weniger Bedeutung
hitte, andererseits wiirde sich aber eine relativ grofle Gruppe (42%) von einem Riickgang der
Bedeutung weniger bzw. gar nicht betroffen fiihlen (IKS 1986, 17). Ein Vergleich mit 1980 zeigt
dabei eine Verschiebung zuungunsten der Kirche. Dies ist insgesamt als Akzeptanz der Kirche
als offentliche Institution ohne besonere personliche Relevanz fiir das personliche Leben der
osterr. Jugendlichen zu interpretieren.

Eine sinnvoll erlebbare und integrierte Lebensfiihrung im Alltag wird demgeméal nur mehr von
einer Minderheit der Jugendlichen durch die Ubernahme kirchlicher Sinnstiftungsangebote voll-
zogen. Andererseits ist ein sinnvolles Alltagsleben ohne Bezug auf transzendierende Riten und
Symbole (s. Abschn. 2 und 3) nicht vollziehbar. Dies gilt im Lebenszusammenhang Jugend um-
so mehr, als konsistent formulierte und alltagsrelevant verkniipfte Wertorientierungen auf allen
Dimensionen der Welterfahrung und des Handelns erst entfaltet und subjektiv umgesetzt werden
miissen (s. Abschn. 4.1). Demgemif existieren fiir Jugendliche tw. parallel, tw. in expliziter
Konkurrenz, zumeist jedoch subsididr zur vage und distanziert akzeptierten kirchlichen Religion
Pfade der Sinnstiftung, die angesichts der strukturellen und personalen Randbedingungen des
Lebenszusammenhanges Jugend eine sinnintegrierte Lebensfiihrung ermoglichen.

4.4 AubBerkirchliche Pfade der Sinnstiftung: Typologie und empirische Hinweise

Dieser Proze3 der Orientierungsbildung 148t sich sozusagen im Querschnitt durch empirisch be-
stimmte Wertstrukturen im Lebenszusammenhang Jugend abbilden. Im Hinblick auf dessen Vor-
aussetzungen konnen diese als idealtypische Orientierungsmuster voneinander unterschieden
werden, da sie in sich homogen sind und damit sinnstiftend wirken. Die generelle Hypothese ist
dabei, daB sich diese "Pfade der Sinnstiftung" auch in empirischen Unterschieden der Wertmat-
rix nachweisen und mit jeweils charakteristischen Elementen des Lebenszusammenhanges ver-
kniipfen lassen. Gleichzeitig sedimentieren sich diese Pfade im gesellschaftlichen Wissenvorrat
und werden auch als spezifische Sinnsysteme organisiert, die Jugendliche tibernehmen und ver-
arbeiten konnen.

4.4.1 Pfade der neoreligios-spirituellen Lebensorientierung

Wihrend sich in den oben dargestellten Daten (Absch. 4.3) der generelle Sikularisierungstrend:
kontinuierliche Abnahme der Bindungen der Menschen an religids-kirchliche Orientierungen, zu
bestéitigen scheint, stellen die seit Mitte der 70er Jahre auch in Europa auftretenden religios-
charismatischen und weltlich-universalistischen Bewegungen Prognosen der generellen
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Schrumpfung von expliziter Religion tendenziell in Frage, wenn auch die rein zahlenmédfige
Bedeutung relativ gering zu sein scheint. Will man jedoch die generelle Bedeutung solcher Phi-
nomene einschétzen, diirfen deren schwierige empirische FaB3barkeit und quantitativ geringer
Umfang nicht zu einer Verengung des Gegenstandsfeldes: Bewéltigung der alltdglichen Lebens-
fiihrung durch transzendierende Sinnstiftung innerhalb des Lebenszusammenhanges Jugend,
fiihren.

Wer etwa nur die bekannten skandalumwitterten sektiererischen Organisationen herausgreift
(Berger/Hexel 1981), macht es sich zu leicht. Gegeniiber der Hare Krishna-Gesellschaft, der U-
nification Church, der Family of Love (friiher Children of God), der Divine Light Mission, der
Transzendentalen Meditation und der Scientology ist Kritik und Abwehr der Kirchen (z.B. Va-
lentin 1978ff., 1981)ebenso berechtigt wie einfach. Sie kann dazu fiihren, daB3 die Ursachen fiir
die Anfilligkeit der Jugendlichen verdringt werden, die in den Zustinden der eigenen Gesell-
schaft und Kirchen selbst liegen, und die erst die besondere Bedeutung religidser Sinnstiftung im
Jugendalter besser begreifbar machen. Es scheint auch nicht zielfiihrend, von "Religionen am
Rande der Gesellschaft" zu sprechen (Zinke 1977). Denn die neue Religiositit dullert sich auch
innerhalb der christlichen GroBkirchen, wie z.B. die Taize-Frommigkeit (Stockl 1978) und die
evangelikale Spiritualitit mit charismatisch-pfingstlerischen und fundamentalistisch-pietistischen
Formen. Dazu kommen bedeutsame Komponenten der gesamten Alternativbewegung (Milden-
berger 1979; Hollstein 1979), wobei sich zum Teil neue christliche mit alternativen Lebensfor-
men verbinden. Zu beriicksichtigen sind auch die religiosen Momente in den psychoreligiosen
Bewegungen ("personal growth" oder "human potential movement"), da zwischen der Bewegung
der humanistischen Psychologie und der amerikanischen religiosen Subkultur, Motor der "religi-
Osen Revolte" (Mildenberger), deutliche Interdependenzen bestehen diirften. Die Szene ist viel-
faltig und diffus, und eindeutige Zuordnungen zum Bereich des Religidsen oft problematisch.
Dementsprechend grof3 ist die Unsicherheit in den Bezeichnungen, da gewohnte Abgrenzungen,
die sich an institutionellen Faktoren orientieren, unbrauchbar werden. Sinnvoll ist es, mit Nip-
kow (1981) grob zwischen den organisierten "groBen sektendhnlichen Gruppierungen" (‘Jugend-
religionen') und einer "freien religidsen Szene" zu unterscheiden. AbschlieBend sei zur Gegens-
tandsabgrenzung bemerkt, daB auch die Einordnung unter der Uberschrift "Jugendreligionen"
oder "Jugendsekten" eigentlich irrefiihrend ist. Mehrere Bewegungen sind nicht primér jugend-
spezifisch: Hierzu zdhlen die psychoreligiosen Bewegungen, das Spektrum der alternativen
Gruppen sowie die Anhédngerschaft von fundamentalistisch-evangelikalen und charismatischen
Kirchen bzw. Bewegungen.

Insgesamt wird in diesen neoreligios-spirituellen Bewegungen eine Betonung Subjektivitét des
Welterlebens sichtbar, sozusagen der egologische Kern einer nicht kolonialisierten Lebenswelt
(s. Abschn. 2), der als Grundlage der Sinnstiftung einem Biindel von Wertorientierungen (mit
jew. unterschiedlicher Struktur) zugrundeliegt. Deshalb verwende ich den Begriff der "Lebens-
orientierung”, um diese Variante der Akzentuierung von lebensweltlicher Orientierung (im Ge-
gensatz zur "Weltorientierung") zu kennzeichnen.

In der Forschung wird haufig betont, daf} solche religiosen Gruppen und Bewegungen den Men-
schen in der Bewiltigung praktischer Lebensprobleme helfen (vgl Nipkow 1981, 388f): In der
Anonymitét, Hektik und Kélte der modernen Zivilisation kommen viele Menschen nicht mehr
zurecht, fiihlen viele sich nicht mehr wohl. Sie suchen neue Warme, engen Kontakt mit anderen,
klare Wegweisung und finden dies in religidsen Gruppen mit charismatischen Leitern, die auf-
grund ihrer personlichen Ausstrahlungskraft zu hilfreichen Autorititen werden, die zu neuen,
befriedigenden Bindungen einladen. Dazu kommt die These, dal zunehmend grundlegende
Plausibilitédtsstrukturen der Moderne erschiittert werden. Verdnderungen in Wissenschaft und
moderner Kunst, Gesellschaftspolitik und Weltpolitik ergeben einen Verlust an Orientierung und
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Weltdeutung, der in den neoreligiosen Bewegungen kompensiert wird. Die Entstehung der viel-
faltigen Formen neuer Religiositét ist aber damit noch nicht ohne weiteres erklért. Einleuchtend
ist zwar die allgemeine Annahme, daf3 dort, wo die Verunsicherung in emotionale existentielle
Tiefen reicht, Religion als Weg gesucht werden kann (nicht mul}) und daf3 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 umgekehrt selbst die hektischen Wandlungen
der modernen Welt mitzumachen versuchen. Aber diese allgemeine Hypothese erklédrt noch nicht
den unterschiedlichen Charakter und die unterschiedliche Anziehungskraft der einzelnen neuen
religiosen Bewegungen. Es ist daher anzunehmen, daf3 die allgemeine Krisenlage unterschiedlich
verarbeitet wird, wobei personlichkeitsspezifische Faktoren und soziale, einschlieflich religioser
Einfliisse, sich wechselseitig durchdringen und unterstiitzen, sodall bestimmte unterscheidbare
Typen von "Jugendreligionen" und damit neoreligios-spiritueller Pfade der Sinnstiftung existie-
ren.

Man kann annehmen, dall Menschen, die im Sinne der Anomiekrise irritiert und von der libera-
len Profillosigkeit, mangelnden Eindeutigkeit und ethischen Laxheit der Kirchen (und der Ge-
sellschaft) enttduscht worden sind, potentielle Anhénger z.B. der Vereinigungskirche des Korea-
ners Myung Mun 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. Dies wiren Jugendreligionen des Typs 1, die den Pfad der kollektiv-
autoritdren Weltflucht konsistent ausformuliert und in sinnstiftende Orientierungen umgesetzt
haben.

4.4.1.1 Der Pfad der kollektiv-autoritaren Weltflucht

Dieser Pfad ist gekennzeichnet durch eine generelle Dominanz von Wertorientierungen der per-
sonzentrierten Situationsdefinition, des moralisch gepragten Umgangs mit Interaktionspartnern
und einer extrinsischen Symbolisierung der Orientierung in Handlungssituationen. Strukturelle
Determinanten der Orientierung in externen Lebensbereichen (Beruf, Offentlichkeit, Herkunfts-
familie) werden abgelehnt oder ignoriert. Dieses Syndrom der Orientierung an der moralischen
Autoritét eines religiosen Fiihrers und der Gemeinschaft einer neuen, exklusiven Bezugsgruppe
weist einen hohen Grad der Konsistenz und Homogenitét auf und vermag die Gesamtheit der
Lebensfiihrung einschlieBlich des Ubergangs in die Verantwortlichkeiten des "Erwachsenenle-
bens" sinnstiftend und handlungsrelevant zu deuten.

Wenn auch die tatsdchliche Zahl von Jugendlichen, die diesen Pfad der Sinnstiftung als Mitglie-
der einer Jugendsekte des Typs 1 beschreiten, relativ gering ist, so diirfte doch bei ca. 10 bis 15%
der Jugendlichen eine deutliche Affinitdt zu einer solchen kollektiv-autoritdren Weltflucht vor-
handen sein, wie neuere Umfragedaten aus Osterreich zeigen (Tabelle 1):

"Auf einen groben Nenner gebracht, beruht die starke Faszination, die Jugendreligionen auf doch viele junge Men-
schen haben, auf zwei sehr wesentlichen Grundelementen, auf die in unserer 'normalen' Gesellschaft offensichtlich
immer mehr vergessen wird",

charakterisieren Brunmayr/Polz (1981) die Motive Jugendlicher, in eine Sekte auszusteigen.

"Diese beiden Grundelemente, das Gemeinschaftsgefiihl und eine starke ideologisch-religiose Zielorien-
tierung, aus der heraus die neue Lebenspraxis legitimiert wird, war in verschiedenen Varianten auch in
den traditionellen Jugendbewegungen vorhanden."
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Tabelle 1 :Einstellungen gegentiber Jugendsekten:

sehr eher cher sehr
richtig | richtig unrichtig | unrichtig

Jugendsekten verfiihren die Jugendlichen, des- | 1981 40 38 15 3
halb muf3 man die Jugend davor schiitzen 1985 52 27 12 3
Jugendsekten sind mirgleichgiiltig. 1981 51 25 15 8

1985 43 18 20 16
Jugendsekten sind interessant, weil sie i. d. geisti- | 1981 3 12 38 45
gen Richtungslosigk. unserer Zeit e. Weg weisen. | 1985 2 9 22 59
Jugendsekten sind interessant, weil sie Jugendliche | 1981 4 18 37 38
eine verbindliche Gemeinschaft und Aufgabe ge- | 1985 3 10 23 55
ben, in denen man aufgehen kann.

(Quelle: Brunmayr 1986, S.5)

Gemessen an der offentlichen Beachtung, die den Jugendsekten in den Medien geschenkt wird
und vor allem in den vergangenen Jahren geschenkt wurde, sind die tatdschlichen Mitgliederzah-
len der sogenannten Jugendsekten in Osterreich erstaunlich gering: Nach Geyer (1983, 71) hat
die Vereinigungskirche (Mun-Sekte) in Osterreich etwa 200 bis 300 Mitglieder (inklusive aller
Sympathisanten sollen es etwa 1000 sein), die allerdings ein Druchschnittsalter von etwa 30 Jah-
ren aufweisen. Die Mitgliederzahl der "Scientology-Church" liegt etwas hoher, hat aber einen
noch geringeren Anteil von Jugendlichen. Die Gesamtzahl von jugendlichen Sektenmitgliedern
in Osterreich ist mit derzeit 500 sicherlich hoch angenommen, dazu kommen vielleicht 2000
Sympathisanten. Das IKS hatte 1986 0,5% Jugendsekten-Mitglieder in seinem Sample (S. 36),
was hochgerechnet auf die 1,2 Mio. Jugendlichen Osterreichs 2500 8000 Personen ergibt.

Brunmayr/P6lz nahmen in ihrer bereits zitierten Studie (Brunmayr/Polz 1980, 1981) einen Anteil
von acht Prozent der Jugendlichen in Osterreich als sektengefiihrdet an, fast zwei Drittel davon
Maidchen. Diese Gruppe zeichnet sich durch eine hohe Bereitschaft aus, religiose Orientierung
zu finden, ihren Glauben auch in der tdglichen Lebenspraxis umzusetzen und die traditionellen
Kirchen abzulehnen, weil sie den Glauben der Urkirche verlassen haben. Sie sind in hohem Mal}
Clereit, fiir ihre Uberzeugungen Anstrengungen, Opfer und Verfolgung auf sich zu nehmen,
wenn ihnen dafiir ein erstrebenswertes religioses Ziel geboten wird und eine verschworene Ge-
meinschaft sie bedingungslos aufnimmt. Diese Jugendlichen entsprechen den theoretisch ab-
grenzbaren, o.a. Mitgliedschaftsmotiven von Bewegungen des Typs 1 und verkorpern damit den
Pfad der kollektiv-autoritdren Weltflucht.

4.4.1.2 Der Pfad der religios-spirituellen Verinnerlichung

Dieser Weg ist eine Form neuer Religiositit und Sinnstiftung. Viele Jugendliche und Erwachse-
ne suchen demgegeniiber gerade in umgekehrter Richtung neue GewiBheit. Sie interessiert die
Vielstimmigkeit der Religion, die synkretistische Verbindung verschiedenster religidser Elemen-
te, die Erfahrung der Entgrenzung und Befreiung, die Vergewisserung der eigenen Identitét
durch unmittelbare religiose Selbsterfahrung, wéhrend eine klare Glaubensdoktrin unwichtig
wird. Dieser Weg schlief3t religiose Toleranz in sich bis hin zu vélliger konfessioneller [Jund
religioser Gleichgiiltigkeit im Blick auf organisatorische Zugehdrigkeit zu einer Religionsge-
meinschaft. Menschen dieses Weges folgen nicht dem dualistischen Grundmuster, das Himmel
und Erde, Geist und Fleisch, Gut und Bése, Erloste und Verdammte, Freund und Feind scharf
voneinander trennt, sondern sie sind von der Wirklichkeitsauffassung asiatischer Religiositét
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fasziniert, die zwischen dem menschlichen Ich und dem géttlichen Universum letztlich nicht
trennt. Dies wiren Jugendreligionen des Typs 2 (Pfad der religiés-spirituellen Verinnerlichung).

Dieser Pfad ist gekennzeichnet durch Wertorientierungen, die in Handlungssituationen Aspekte
der Selbstreflexion und individuellen Kompetenz in der Vordergrund stellen. Da jedoch Hand-
lungsorientierungen generell gegeniiber Orientierungen der interpretativen Selbsterfahrung an
Bedeutung verlieren, sind auf Interaktionen und Interaktionspartner gerichtete Werte emotional
und nicht pragmatisch bestimmt. Die inhaltliche Orientierung an strukturell definierten Lebens-
bereichen ist tendenziell ausgeblendet.

Erster und spektakuldrster Ausdruck dieses Pfades der Sinnstiftung ist die sog. Drogenwelle.
Gerade sie wurde auch vielfach religios tiberhdht. Dabei wird Drogenkonsum nicht nur als
Technik des iiberstiegs in einen anderen Wirklichkeitsbereich thematisiert (vgl. Josuttis 1972),
sondern als Ausdruck eines anderen Lebensgefiihls und anderer Wertvorstellungen der Jugend
(vgl. Leary 1969, Roszak 1972). Neben der diffusen, in den letzten Jahren allmihlich verebben-
den Drogenwelle gibt es auch explizit als Religionsgemeinschaft organisierte Bewegungen, die
diesen Pfad der religios-spirituellen Verinnerlichung (ohne dogmatische Anspriiche an die Le-
bensfiihrung und Weltdeutung der Mitglieder) sozial abgestiitzt zu verwirklichen versuchen. Sol-
che explizit als Religionsgemeinschaft organisierte neo-religiose Bewegungen des Typs 2 gibt es
in Osterereich nur wenige, sie traten und treten auch nicht in offener oder versteckter Missions-
absicht in der der Offentlichkeit und der Lebenswelt von Jugendlichen auf wie die Vereini-
gungskirche oder andere geschlossene Gemeinschaften des Typs 1. Neben den vor allem in Wien
vertretenen Buddhisten und anderen Ostlich inspirierten Gemeinschaften waren noch die Baha'i
zu nennen, fiir die auch Zahlenmaterial hinsichtlich der Altersstruktur der Mitglieder vorliegt:

Tabelle 2: Sozialstruktur der Baha'i im Vergleich zur Bevélkerung

Anteil in Prozent
Baha'i Bevolkerung
10bis 20jdhrige 16 16
21bis 30jdhrige 31 14
Schiiler/Studenten 31 20

(Quelle: Morth 1980a, S. 261/262)

Die Baha'i mit ihrer intellektuell betonten, reflektierten synkretistischen Religiositét konnen als
Prototyp einer religiosen Bewegung des Typs 2 gelten. Dementsprechend iiberproportional sind
altere Jugendliche und Schiiler/Studenten vertreten.

4.4.1.3 Der Pfad der individuellen Transformation

Wihrend die beiden ersten Pfade religids-transzendenter Sinnstiftung Orientierungen betonen,
die auf einer Statik priexistenter Ordnungen der Welt, des Gottlichen, der Moral und der Inner-
lichkeit beruhen und diese jeweils unterschiedlich in konsistente Orientierungsmuster umsetzen,
werden in einer "freien religidosen Szene" (s.0.) in der einen oder anderen Weise die Dynamik
von Transformationsprozessen, der Fortschritt zu hoheren Seinsund BewuBtseinsformen unter
Einschluf} der Strukturen und Handlungsmoglichkeiten der Sozialwelt betont.

Zu einer solchen freien religiosen Szene zdhlen die Tausende junger Menschen, die auf oft diffu-
se Art von religioser Unruhe ergriffen sind, Verbindlichkeit suchen und auch auf Synoden und
Kirchentagen der letzten Jahre zum Kern gehdrten. Gemeint sind ferner die zu einem alternati-
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ven Lebensstil aufbrechenden Jugendlichen, die in Wohngemeinschaften und okologisch-
sozialen Projekten experimentieren, zugleich aber einen Weg nach innen suchen. Auf dieser Su-
che wird mit psychologischen Konzepten ebenso experimentiert wie mit esoterischen und okkul-
ten Traditionen der verschiedensten Kulturen.

Wihrend die organisierten "Jugendreligionen" noch einigermaflen empirisch greifbar erscheinen,
wenn auch konkretes Osterreichisches Material sparlich ist, ist die o.a. "freie religidse Szene der
Jugend" des Typs 3 empirisch bisher kaum faflbar. Das Spektrum ist weit, reicht in die Kirchen
hinein und schliefit okkulte und magische, mystische und astrologische Glaubensund Verhaltens-
formen mit sinnstiftender, orientierender Qualitdt mit ein. Ein Sammelbecken bzw. zumindest
ein Sammelbegriff fiir diese neue Spiritualitét ist das ""New Age” (Wassermann-Zeitalter, Trans-
formation der Welt und der Menschen im Sinne einer "aquarianischen Utopie"). Quellen sind,
neben hinduistischer und buddhistischer Philosophie: Schamanismus, Okkultismus, astrologische
Weltdeutung, vorund auBerchristliche Esoterik, gnostische Tradition im Christentum, eine mo-
derne, ganzheitlich-humanistische.

Psychologie mit ihren BewulBtseins-Theorien und der "Human-Potential-Bewegung", eine alter-
native Konzeption von Kdorper und Gesundheit in der Naturmedizin und alternativ-dkologische
Orientierungen der Griin-Bewegung. Wissenschaftlich-theoretisch iiberbaut wird das Konglome-
rat der New-Age-Spiritualitit von ganzheitlichen, umfassenden Weltbilder jenseits der "alten",
mechanistischen Wissenschaftstradition, wie sie etwa von Fritjof Capra verkiindet werden. Dazu
kommt die These der "sanften Verschworung", der Transformation der Gesellschaft durch Trans-
formation des einzelnen. Dementsprechend wird das Wachsen eines New-Age-Netzwerkes be-
tont, in dem die neue Spiritualitit und die Transformation des Geistes und der Gesellschaft sich
zu vollziehen beginnt. Ganz sicher gewinnt diese diffuse Form parareligioser Sinnstiftung auch
in Osterreich kriftig an Boden, wenn auch (da z.B. aktive Teilnahme an Seminaren etc. Geld
kostet) nicht unbedingt bei Jugendlichen unter 20 Jahren. 700 Adressen umfaflt allein das "alter-
native Netzwerk Wien", 3000 ist dzt. die Schitzung fiir ganz Osterreich (M&rth/Wagner 1988).

4.4.2 Pfade der immanent-rituellen Weltorientierung

Nachdem ausformulierte religidse Sinnsysteme mit breiter Mitgliedschaft ihre alltigliche Rele-
vanz in bezug auf Kontingenzbewiltigung einzubiiBen drohen, und die Ubernahme eines "ge-
schlossenen Bewufltseins" von kultischen und sektiererischen Minderheiten oder einer "Trans-
formations-orientierung" im "New Age" doch eher ein biographieund personlichkeitsspezifischer
Sonderfall sein diirften so symptomatisch dies auch ist -, erhebt sich die Frage, wie in unserer
Gesellschaft "massenhaft" plausible Sinnstiftung Jugendlicher erfolgt, ohne daf3 auf ein explizit
Grenzbereiche thematisierendes und verarbeitendes Sinnsystem rekurriert wird. Hier gibt es nun
eine Reihe von Mechanismen, die die Gesellschaftsmitglieder davor bewahren, allzu sehr und
weitgespannt iiber das Leben, sich selbst und den Sinn, der dahinter steht, zu reflektieren. Es sind
dies Mechanismen, die auf einer Ebene "bewuftlosen Vollzugs" ansetzen und so die Sinnstif-
tungsproblematik in ihrer vollen Tragweite vermeiden. Gerade deshalb sind sie jedoch unter dem
Stichwort "Pfade der Sinnstiftung" zu diskutieren: In der naiven Selbstverstindlichkeit, mit der
sie wirken, wird dieselbe Technik sichtbar, die "religiose" Sinnstiftung auszeichnete. De facto
sind diese Mechanismen ebenso unwiderlegbar, kritischem Diskurs und Reflexion entzogen wie
"letzte" Wahrheiten traditionsreicher Religionen. Fiir Menschen, die ein sinnstiftendes, konsi-
stentes Orientierungssystem innerhalb der Welt der industriellen Gesellschaft mit ihren Arbeit-
sund Offentlichkeitsstrukturen unter Einbeziehung individuell belangvoller Lebensbereiche auf-
bauen, sind vor allem zwei Pfade der Sinnstiftung bedeutsam: Eine berufszentrierte Lebensdeu-
tung und ein privates, in die Sozialstruktur eingepaltes "Gliick im Winkel".
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4.4.2.1 Der Pfad der berufszentrierten Lebensdeutung

Die in unserer Gesellschaft schon langst ohne Bezug auf eine religiose Begriindung (z.B. in einer
protestantischen Ethik) institutionalisierten Lebensziele Berufserfolg, Aufstieg und Leistung sind
durchaus in der Lage, die Biographie vieler Menschen sinnvoll zu strukturieren, ohne da3 mit
diesen Zielen weitere Reflexion und Begriindung verbunden wire. Solange diese Ziele als domi-
nante Konzepte internalisiert und akzeptiert sind, stiften sie unmittelbar Sinn, da sie nur ldnger-
fristig [Irealisierbar sind (Ausbildung, Karriereplanung etc.) und viele Teilziele und Einzelhand-
lungen selbstverstindlich diesen Globalzielen zuordenbar sind. Dementsprechend rangiert "Ar-
beit haben" (95%, IKS 1986, 5) und generell der Lebensbereich Arbeit (Jugend '85, 9) als domi-
nantes Lebensziel (neben der Familie, s.u.) auch bei Jugendlichen weit vorne, [lund zwar im
Altersverlauf umgekehrt proportional zur Nahe zum Berufsleben (14 bis 15jdhrige 36% 1. Ziel,
19 bis 21jdhrige 24% 1. Ziel, s. Jugend '85, 10).

Dieser Pfad der berufszentrierten Lebensdeutung bewirkt also bereits und dies bei mehr als ei-
nem Viertel aller Jugendlichen in der Antizipation der Lebensund Berufsbiographie eine sinnvol-
le Strukturierung der Lebensplanung und situativ-alltdglichen Lebensfiihrung, indem die Be-
rufsausbildung als dominante Wertorientierung fungiert. Dies ist insbesondere bei Jugendlichen
aus Selbstindigenfamilien auch empirisch klar erkennund nachweisbar (vgl. Morth 1977,
S.251t.).

4.4.2.2 Der Pfad des privaten "Gliicks im Winkel"

Berufserfolg als dominantes Lebensziel ist jedoch unter den Bedingungen der Berufswirklichkeit
(beschriankte Aufstiegsund Verdienstmdglichkeiten fiir die gro3e Mehrheit der Berufstatigen, vor
allem auch fiir Frauen) nur dann ein dauerhafter und ausreichender Mechanismus, der vor refle-
xiver Verarbeitung von Sinnproblemen schiitzt, wenn eine totale Identifikation mit der
Berufsrolle erfolgt. Andernfalls bleibt die Reduktion und Bewertung der Person allein aufgrund
des Leistungsprinzips dem BewuBtsein gegenwértig und bedarf der Verarbeitung. Hier kommt
der Familie grofle, kompensatorische Bedeutung zu. Denn in diesem Bereich wird die Person
unabhingig von Leistung akzeptiert, erfdhrt emotionale Anteilnahme und Verstirkung. Ein
"gliickliches Familienleben" erscheint daher in allen Umfragen als Grundwert aller Osterreicher,
als selbstverstindliches Lebensziel. Familie ist auch fiir Osterreichs Jugendliche eine zentrale
Orientierung (85% halten es fiir wichtig, einen "Partner flirs Leben" zu haben, IKS 1986, 9), und
fiir 72% ist es ein wichtiges Ziel, "ein gutes Familienklima zu erleben", s.Jugend '85, 12).

Rainer Dobert hat diese beiden Pfade als "Sinnstiftung ohne Sinnsystem" (Ddbert 1978) be-
zeichnet. Hier wird ein Wertsystem aufgebaut, das vor zuviel Reflexivitit schiitzt und eine "klei-
ne", sinnintegrierte Lebenswelt erhalten hilft. Berufserfolg und Leistung kénnen die gesamte
Biographie sinnvoll strukturieren. In Kompensation zu den Belastungen der Berufs-, Lei-
stungs.und Aufstiegsorientierung wird die Familie und ein "gliickliches Familienleben" als hoch-
ster Wert betrachtet, der das Leben langfristig strukturiert und keiner Begriindung bedarf.

Zum Gliick im Winkel gehort auch die Konsumorientierung, die "Kaufe-und-sei-gliicklich"-
Ideologie, die stets neue Kaufakte nach sich zieht und so eine unendliche Folge sinnvoller Hand-
lungen ermdglicht. Die bedingungslose Anerkennung solcher Strukturen des Wertsystems und
seine vollstandige Integration in der Lebenswelt erfiillen zumindest eine grundlegende Technik
religioser Sinnstiftung: sie haben damit uniiberpriifbare und unwiderlegbare Qualitdt. Thr in
Frage-Stellen 16st zumeist tiefgehende Identitdtskrisen (midlife-crisis!) aus.

Allerdings werden transzendente Aspekte der Lebenswelt damit nicht dialektisch aufgehoben,
sondern schlicht negiert. Religiose Qualitdt kommt diesen Formen der Sinnstiftung nicht von
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vornherein zu. Sie miinden jedoch oft in ein religids iiberhéohtes Weltbild, exemplarisch etwa die
"American civil Religion" des "Amerikan Way of Life". Anzumerken bleibt, dafl diese Pfade der
Sinnstiftung am wenigsten jugendspezifisch sind.

4.4.2.3 Der Pfad des Prinzips "action"

Arbeit, Beruf, Familie und Konsum sind generelle Orientierungsmuster, die in ritualisierter, bio-
grafiepragender Weise konsistente Wertorientierungen von der Adoleszenz bis ins Erwachsenen-
alter in je spezifischer Uberhdhung ausformulieren und damit umfassende Sinnstiftung der Le-
bensfithrung ermdglichen. "Transzendent" ist dabei die Fraglosigkeit und Selbstverstindlichkeit
solcher Wertmuster. Sie orientieren insgesamt an der dufleren Gegebenheit biografisch erfahrba-
rer und planbarer Lebensbereiche, denen die konkrete, situative Handlungsorientierung unterge-
ordnet wird.

Neben dieser diachronen Weltorientierung mit alltagstranszendenter Qualitét ist noch eine syn-
chrone Form der Orientierung und der Auspragung von Wertorientierungen zu nennen: Die
Konzentration auf Handlungen in Situationen, die ihre Sinnhaftigkeit im Vollzug ihrer selbst und
nicht im langerfristigen Zielhorizont tragen. Ich mochte dies mit Dobert (1978) als "Prinzip 'ac-
tion" bezeichnen. Die Ausformulierung dieses Prinzips als sinnstiftende Gesamtorientierung ist
gerade im Jugendalter hdufig zu beobachten. Insgesamt dominieren dabei Orientierungen der
TJHandlungskompetenz vor allen anderen strukturellen und situativen Wertorientierungen, auch
auf der Ebene der moralisch-ethischen Reflexion.

Action kann so durchaus vor dem Gefiihl der Sinnlosigkeit schiitzen. Kaufhausdiebstahl, Moped-
raserei, Mutproben aller Art haben Merkmale, die solcher Action pragmatisch gesehen religdse
Aspekte geben (s. Dobert 1978, 69 f.). Es handelt sich nicht um routiniertes Alltagshandeln, son-
dern um aufleralltidgliche Handlungssituationen, in die man sich freiwillig begibt. Risiko und
Nervenkitzel geben eine hohe affektive Spannung. Der zu beweisende Mut,die Belastbarkeit sind
ein sozial anerkannter Beweis von Charakter. Auch Sport, insbesondere risikoreiche Sportarten
(Ski-Abfahrtslauf, Automobilrennen, Extrembergsteigen), ist vom Prinzip Action her attraktiv,
sowohl bei eigener Ausilibung als auch noch viel mehr in der stellvertretenden Ausiibung und
Konsumation durch Berufssportler, vor allem auch via Bildschirm. Auch hier gilt das oben Ge-
sagte: Transzendenz wird unreflektiert negiert, und die Technik der Sinnstiftung liegt in der Au-
Beralltaglichkeit der durch Action moglichen Erfahrung.

5 Schlufibemerkung

Die oben entwickelten Pfade der Sinnstiftung haben keinesfalls den Charakter einer taxative
Aufzéhlung, sondern sollen exemplarisch mit Bezug zu einigen besonderen Aspekten des Le-
benszusammenhanges Jugend verdeutlichen, dal unter konstitutiver Einbindung alltagstranszen-
denter Sinnsysteme, Symbole, Riten und Lebensorientierungen sich unterschiedliche, insgesamt
aber durch das Kriterium der Konsistenz und Homogenitit gekennzeichnete Wertmuster ausbil-
den, die die Gesamtheit individueller Lebensdullerungen, Lebensplanungen und Lebensfithrung
subjektiv sinnvoll strukturieren.

Regionale, biografieoder altersgruppenspezifische Uberginge in die industrielle Arbeitsgesell-
schaft werden entsprechend solchen vorher aufgebauten und definierten Pfaden der Sinnstiftung
gedeutet und bewdltigt. Die im Argumentationszusammenhang dieses Beitrages bewult ausge-
blendeten sozio-okonomischen, sozio-strukturellen und sozio-kulturellen Faktoren des Lebens-
zusammenhanges betroffener Gruppen haben dabei den Charakter intervenierender Variabler bei
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der subjektiven Verarbeitung alltiglicher Erfahrungssequenzen in unterschiedlichen Lebensbe-
reichen.

Nimmt man also einen am Konzept der gesellschaftlichen und individuellen Reproduktion orien-
tierten Ansatz zur Erklirung von Zusammenhingen zwischen Anderungen in der Wirtschafts-,
Arbeitsund Technostruktur einerseits und sozialem Wandel andererseits ernst, sind Aspekte der
Transzendenz von Lebenswelt und Alltag im und durch den Prozel3 der Deutung individueller
Lebensfiihrung einzubeziehen. Auf diese Weise werden, wie ich zu zeigen versuchte, im Be-
wuBltsein des Einzelnen die "intersubjektiv-soziale Ebene", die jeweiligen "Wertvorstellungen
und Préferenzhierarchien" sowie die "biographischen Erfahrungen" (vgl. Brock/Vetter 1982,
1986) sinnstiftend verkniipft.

Die Linien dieser Verkniipfung nachzuzeichnen bedurfte auch betrichtlicher theoretischer An-
strengung, um zu verdeutlichen, wie "Lebenswelt", "Alltag" und "Transzendenz" (als Schliissel-
konzepte eines soziologisch weiterentwickelten (mundan)phédnomenologischen Ansatzes) auf-
einander bezogen sind. Da diese Sichtweise zuerst innerhalb der Religionssoziologie vertieft und
ausformuliert wurde, sind die theoretischen Erorterungen und empirischen Verdeutlichungen
primir auf den Kontext religidser Sinnstiftung ausgerichtet gewesen. Doch steht damit, so glaube
ich, eine Sichtweise zur Verfligung, die iiber den religionssoziologischen Kontext hinaus zur
Erkldrung von Kontinuititen und Wanmdlungen im Alltagsleben der Menschen herangezogen
werden kann.
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