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Ingo Morth, Linz

RELIGION UND SINNSTIFTUNG

Religiose Bediirfnisse und Verhaltensweisen der osterreichischen Jugend

Ingo Morth, Linz

Zur Abgrenzung religioser Phiinomene im Jugendalter

Das Ziel dieses Kapitels ist es, den Stellenwert des Phiinomens Religion im Leben von Oster-
reichs Jugend anhand des vorhandenen Datenmaterials auszuleuchten. Dieses Datenmaterial
konzentriert sich stark auf organisierte Aspekte der Religion (Kirchen, Sekten), soda3 die Karte
der religiosen Gesamtlandschaft viele weille Flecken hinsichtlich freier, "vagabundierender"
(Kiinzlen 1987) Aspekte von Religiositit aufweist. Die generellen, empirisch nur teilweise sicht-
baren Koordinaten des religiosen Feldes bediirfen daher einleitend einer theoretischen Skizzie-
rung.

Gleichgiiltig, was nun unter dem Begriff "Religion" verstanden werden kann, so ist doch Einig-
keit dariiber vorauszusetzen, daB3 Religion in welcher Form auch immer Anteil hat an einer
Wirklichkeitsbewiltigung, die sinnhaftes Handeln von gesellschaftlichen Subjekten verlangt.
Religion ist in diesen Prozel eingebettet, sie stiftet Sinn, sowohl auf der Ebene alltiglichen Han-
delns als auch auf der Ebene umfassender Deutungssysteme. Religion hat damit Anteil am Auf-
bau der menschlichen Lebenswelt, ist in den vielféltigsten Formen Bestandteil gesellschaftlichen
BewuBtseins. In welcher Form und mit welcher Relevanz dies unter den gegenwirtigen gesell-
schaftlichen und entwicklungspsychologischen Voraussetzungen des Jugendalters der Fall ist,
bleibt abzuklaren.

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 Gegenwartsgesellschaft allzu schnell und problemlos zu erledigen: Religi-
0s ist dann, wer den objektivierten, krichlich-institutionell vorformulierten BewuBtseins-
konstrukten in ihrer tradierten Form subjektiv in Einstellung und Verhalten entspricht. Verbale
Akte der Zustimmung und die Teilnahme am festgelegten kirchlichen Leben (Kirchgang etc.)
indizieren dann Religiositét, und die Kirchentreue bzw. konformitét riickt in den Mittelpunkt der
Religionsbetrachtung. Dieser Bestand an traditioneller Religion ist als Teil der abendlandischen
Gesamtkultur und des institutionellen Gefiiges der Gegenwartsgesellschaft im katholischen Os-
terreich fest verankert und konfrontiert durch Taufe und religiose Sozialisation auch die iiber-
gro3e Mehrheit der Jugendlichen. Dazu kommt, daf3 vor allem im 14ndl. Raum grof3e Teile der
organisierten Jugendarbeit kirchlich definiert sind.

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 "sdkularisiert". Der Anteil religios bestimmten BewulBtseins, insbesonde-
re in der Auspriagung der protestantischen Ethik, an dieser Entwicklung zur sdkularisierten 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 zahlen- und bedeutungsméfig immer kleineren Kern
verbliebener Kirchentreuer zusammengeschrumpft und in eine gesondertes Gesellschaftselement
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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 religioses Wissen wird jedoch prinzi-
piell verzichtbar, eine Gesellschaft und eine individuelle Lebensfithrung ohne Religion scheint
die logische Konsequenz gesellschaftlicher Entwicklung und menschlicher Emanzipation.

Religion hat allenfalls komplementdr die Funktion des Trostpflasters fiir Randgruppen der In-
dustriegesellschaft, dazu der Orientierungshilfe an biografischen Knotenpunkten und bei leidvol-
len Erfahrungen. Jugendliche, strukturell am Rande der zentralen Dimension der "Arbeitsgesell-
schaft" eben der Berufswelt und mit den Problemen des Aufbaues von Identitdt und Orientie-
rung in der Adoleszenz konfrontiert, bediirfen so religioser Sinnstiftung zwar eher als der "mo-
derne" Erwachsene, werden jedoch mit kirchlicher Religion als widerspriichlichem Teil einer
Erwachsenenwelt konfrontiert. Skepsis gegeniiber den traditionell-dogmatischen Anspriichen
und Affinitdt zu neuen Formen ("Jugendreligionen") ist die Folge.

Eine solche Analyse nur der expliziten Kirchlichkeit greift sicher zu kurz, um religiose Sinnstif-
tung generell und die besonderen Aspekte im Jugendalter zu erfassen. Entwicklungen in Berei-
chen jenseits des Anpassungs- und Rationalisierungsdruckes der Industriegesellschaft, in jugend-
lichen Subkulturen und in der dritten Welt etwa, wo sich neue religiose Bewegungen mit sozia-
lem Protest und Konflikt verbinden, ebenso die wachsenden Probleme der Identititsbalance und
der privaten Lebensfiithrung innerhalb der Industriegesellschaft angesichts immer uniiberschau-
barer und unbeeinflulbarer werdender Superstrukturen und gerade damit in Zusammenhang ste-
hende Riten und Ideologien des Alltags, all dies legt nahe, die Bedeutung religidser Sinnstiftung
wieder tiefer zu suchen: einmal in den Bedingungen der Konstitution sozialer Wirklichkeit und
individuellen wie kollektiven BewuBltsein in den Problemen menschlicher Praxis, und ferner in
spezifischen "Technik", die religidse Sinnstiftung erst ermdglicht (Morth 1986). Es ist klar, daf3
diese Art Religionsanalyse eine apriori-Definition von Religion (etwa: Religion ist der Glaube an
eine libernatiirliche Wirklichkeit und die sich daraus ergebenden Folgerungen) nicht zulaft.

Um fiir den besonderen Zusammenhang von Jugend und religiéser Sinnstiftung den relevanten
Phanomenbereich zu umreillen, sind die Bezugspunkte zur Lebensfiihrung in der modernen Ge-
sellschaft herauszuarbeiten. Die Entwicklung der industriellen Gesellschaft 1a6t sich fiir Zwecke
der Argumentation in diesem Zusammenhang generell als zunehmende Differenzierung gesell-
schaftlicher Teilbereiche und damit Komplexitatssteigerung erfassen. Politik, Verwaltung, Wirt-
schaft, Wissenschaft, Bildung usw. haben sich als relativ autonome Teilsysteme auf ithrem spe-
ziellen Bereich sozialer Realitét etabliert, und eine stetig wachsende Fiille von Normen, Roll-
dendefinitionen etc. hervorgebracht. Sdkularisiert sind die gesellschaftlichen Institutionen und
Organisation insofern, als sie ihre Legitimierung nicht mehr aus einem sie transzendierenden
Kosmos beziehen, sondern aus dem Anspruch einer effizienten und sachgerechten Organisierung
der ihnen obliegenden funktionellen :Bereiche. In Hinblick auf individuelles Bewuftsein verrin-
gert nun die komplexe und differenzierte Sozialstruktur das Mal} an intersubjektiv gemeinsamer
Alltagserfahrung, reduziert es einerseits immer mehr auf die rein personalen Bereiche von
Gesundheit, Sexualitdt, Familienbeziehungen, und andererseits auf die allerdings erst durch
einen Akt der Reflexion zugédnglichen Erfahrungen der "Unterordnung, der Anonymisierung des
Umganges, der Routinisierung der Aufgaben und der Vermassung" (Drehsen 1975, 314) sowie
die Ohnmacht gegeniiber sozialen "Superstrukturen", gerade als Jugendlicher. In der
Thematisierung dieser gleichartigen Betroffenheit, quer zu den sachgesetzlichen und spezia-
lisierten Problemlosungs- und Machtstrukturen, hier liegen neben der "traditionellen
Zustindigkeit" fiir moralisches Verhalten die Ankniipfungspunkte fiir religiose Sinnstiftung.
Doch die institutionell gehandhabte Interpretation der religiosen Symbolik des Christentums
konnte bisher die Sachgesetze der modernen Welt kaum in einer Weise deuten, die individuelles
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dernen Welt kaum in einer Weise deuten, die individuelles Handeln nicht primér als Unterwer-
fung unter den Anpassungsdruck der tiberméchtigen Strukturen bestimmt. So liegt die personale
Relevanz traditionaler christlicher Religion derzeit vor allem in den Alternativen einer pflicht-
bewuliten Erfiillung soziostruktureller Zwinge einerseits, und einer "Emigration der Kirche 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 Aufensteuerung im Ghetto der Privatheit ermogli-
chen.

Die christliche Religion ist noch dazu unter den Konkurrenzdruck einer pluralistischen Differen-
zierung in zahlreiche Denominationen und partiale religivse Aquivalente, aber auch anderer U-
niversalreligionen gekommen, Unter den Voraussetzungen einer sachautonomen gesellschaftli-
chen Wirklichkeit und einer gegenseitigen Relativierung durch konkurrierende Deutung zeich-
nen sich drei mogliche Entwicklungen fiir die Relevanz sakralisiert formulierten religidsen Wis-
sens in der Gegenwartsgesellschaft ab:

A) "Ghettoisierung" eines orthodoxen religidsen BewuBtseins in der "inneren Emigration", unter
Preisgabe inhaltlicher Mitgliedschaft und Akzeptierung nomineller Mitgliedschaft aus tradi-
tionalen und sozialen Motiven, sowie Festhalten an alten Bastionen in der Offentlichkeit.
Dieses Syndrom konnte man mit dem Schlagwort "Riickzugsgefecht der Kirchen" bezeich-
nen.

B) Preisgabe von Absolutheitsanspriichen und Konzentration auf weltlich-organisatorische Ak-
tivititen, z.B. auf die Reprisentierung von BewuBtsein gesellschaftlicher Subgruppen. Dies
wire das Syndrom der "sozialen Anpassung".

C) Neuformulierung religidosen Wissens auf3erhalb etablierter traditionsgeprégter, dogmatisierter
Religionen in neuen religiosen Bewegungen, abgestimmt auf sich neu artikulierende Kontin-
genzerfahrungen, auf aktuelle Sinnstiftungsbediirfnisse und verschiedene Ebenen der Sinn-
stiftung. dies wére das Syndrom der "Marktliicken-Neuschopfung".

Die Daten zum Zusammenhang von religidsen Inhalten und der Lebenssituation von Jugendli-
chen, die im folgenden dargestellt werden, spiegeln alle drei genannten Aspekte in jugendspezi-
fischer Weise:

e Ubernahme, Verarbeitung und tw. Ablehnung der kirchlichen Orthodoxie in Glaube, Moral
und religidsem Verhalten, entsprechend dem Verlauf und den Rahmenbedingungen religio-
ser Sozialisation;

e Teilnahme an den weltlichen Aktivititen der Kirchen im Bereich der Jugendarbeit;

e Interesse fiir neue, jugendspezifische Religionsformen ("Jugendreligionen") und fiir religio-
se Aquivalente in einer wachsenden Szene esoterischer und New-Age-inspirierter Angebote
und Aktivitéten.
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Der Stellenwert organisierter Religion

Jugendliche (14 bis 24jihrige) gehoren in Osterreich aufgrund der volkskirchlichen Tradition der
Kindestaufe (92% der lebendgeborenen Kinder werden getauft, s. Morth 1980a, 254) zu einem
tiberproportionalen Anteil den beiden GroBkirchen (kathol. und evangel. Kirche) an, da der Aus-
tritt 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 Religiositdt und Kirchlichkeit wider. Die neuesten Daten dazu sind einer Unter-
suchung des Instituts fiir kirchliche Sozialforschung Wien (IKS) zur Religiositdt und Kirchlich-
keit von Jugendlichen (IKS 1986) zu entnehmen, die die Basis fiir die im folgenden zusammen-
gefaiten Aspekte bildet.

Allgemeines religioses Interesse

Glauben an Gott

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 insbesondere der
EinfluB3 der Gréfle des Wohnortes und der Region. Mit wachsender Ortsgrof3e nimmt die Wert-
schiatzung 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.

Wihrend 1980 (IKS 1980, 8) noch 71% aller Jugendlichen an Fragen des Glaubens generell,
iber den Gottesglauben als Kern christlicher Religion hinaus, interessiert waren, ist dieser Anteil
1986 auf 46% gesunken (IKS 1986, 8). Diese besonders starke Abnahme diirfte auf den Zusatz-
effekt des abnehmenden allgemeinen Interesses an Jugendsekten (vgl. Brunmayr 1986, 3), zu-
riickzufiihren sein, das 1980 das religiose Gesamtinteresse stark beeinfluf3te.

Am stiarksten hat das Interesse an Fragen des Glaubens bei jungen Arbeitern und bei Lehrlingen
abgenommen, aber auch bei Schiilern/Studenten ist der Riickgang sehr deutlich sichtbar. Wih-
rend das Interesse abnimmt, je grofer der Wohnort der Jugendlichen ist, fallt auch eine regiona-
le: Besonderheit auf. Jugendliche aus der Steiermark und Kérnten bekunden am wenigsten ein
solches Interesse und rangieren damit entgegen der Erwartung hinter den Wiener Jugendlichen.
Diese relativ geringe Bedeutung von Glaubensfragen kommt dementsprechend auch in den Da-
ten der steir. Jugendstudie (Jugend '85) zum Ausdruck: Unter 10 Lebenszielen rangiert der reli-
gidse Sinn nur an 8. Stelle (allerdings noch vor politischen Orientierungen!, s. S. 9).

Insgesamt bezeichnet sich heute in Osterreich nur jeder dritte als religids, wiihrend sich die groBe
Mehrheit als indifferent bis explizit nicht religis einschitzt. Diese subjektive Religiositdt nimmt
dariiber hinaus mit dem Alter stark ab (36% der 14 bis 19jdhrigen, aber nur 23% der 20 bis
24jahrigen schitzen sich selbst als religios ein, IKS 1986,74).

Midchen und Burschen unterscheiden sich diesbeziiglich ebenfalls (um 13%), ebenso Stadt und
Landbewohner (20 versus 37 %., IKS 1986,21). Hier ist dariiber hinaus interessant, da3 die Ju-
gend der kleineren und mittleren GroBstiddte sich in dieser Beziehung nicht mehr von den Ju-
gendlichen aus der Bundeshauptstadt unterscheidet (IKS 1986, 21).
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Religiose Sozialisation

Dieser Verlust an religidser Bindung im Verlauf der Adoleszenz héngt eng mit dem ProzeB der
religiosen Sozialisation zusammen (Ringel 1986). Der erste Kontakt zur Sphére des Religidsen,
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, sonntéglichem Gottesdienstbesuch, alltig-
lichem und festtaglichem religiosem Brauchtum. Gegeniiber dem "Kinderglauben" an Gut und
Bdse, an die Siinde und Gottes Autoritét, der je nach Intensitdt der Verstirkung durch die famili-
dren Bezugspersonen mehr oder weniger stark ausgepragt 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, spiter 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 Sexualitdt zu iibernehmen.

Wie die im Religionsunterricht etc. erfahrenen Inhalte als Glaubensbasis ins Erwachsenenalter
mitgenommen werden, hiangt u.a. auch mit der sozial vermittelten Beziehung des Jugendlichen
zur Kirche zusammen. So haben Jugendliche, die im Kontakt zur Kirche stehen, sei es durch den
Besuch von Pfarrveranstaltungen, einer Mitgliedschaft in der Pfarrjugend, die Beziehung zu ei-
nem sympathischen Priester oder Religionslehrer, tendenziell geringere Umsetzungsschwierig-
keiten des "kindlichen Glaubens" in die Erwachsenenwelt, als Jugendliche, die nicht auch sozial
in die Kirche integriert sind (IKS 1986, 15). Die reflektierte und individuelle Umsetzung kirchli-
cher Glaubensinhalte und Moralvorschriften ins personliche Wertsystem hingt auch stark von
der Gestaltung des Religionsunterrichtes ab. Wird auf die Bediirfnisse der Jugendlichen, eher
tiber personliche Orientierungs- und Sinnfindungsprobleme als {iber die dogmatischen Lehren zu
sprechen (Birk 1984), eingegangen, also individuelle Religiositit angesprochen, bleibt christli-
che Religion positiv besetzt und die Distanz zur Kirche eher "freundlich" (Holl 1968). Die grofie
Mehrheit der Jugendlichen sucht personale Sinnstiftung, Identitdt & Verhaltensorientierung al-
lerdings nicht mehr in der Verinnerlichung christlicher Prinzipien, sondern in einer pragmati-
schen Alltagsorientierung, die auf persdnliches Lebensgliick und Lebensbewéltigung ausgerich-
tet ist.

Religios-kirchliche Praktiken

Das Gebet als personliche Form der Aktualisierung kirchlich-religidser Uberzeugungen ist noch
bei etwa jedem zweiten Jugendlichen (oft bzw. gelegentlich) von einiger Bedeutung. Dabei beten
Mcdidchen deutlich hiufiger als Burschen, und die Gebetshdufigkeit nimmt mit dem Alter sichtbar
ab (IKS 1986, 23).

Deutlichster Indikator fiir 6ffentliche Konformitdt mit den Verhaltenserwartungen der Kirchen
ist der sonntégliche Gottesdienstbesuch. Etwa ein Fiinftel (18%) der Jugendlichen nimmt noch
jeden Sonntag am Gottesdienst teil (IKS 1986, S. 26). Insgesamt ist die Beteiligung der Jugend
an der Sonntagsmesse seit 1980 riicklaufig. Wahrend 1980 noch jeder zweite Jugendliche min-
destens einmal im Monat am Gottesdienst teilgenommen hat, ist dies 1986 nur noch bei jedem
dritten Jugendlichen der Fall.

Der Anteil der Dominikantes (regelm. SonntagsmefBbesucher) hat in nur 6 Jahren um 40% abge-
nommen, wihrend der Anteil der Nichtkirchgidnger von 29% auf fast die Hélfte gestiegen ist.
Dies ist vor allem auf einen besonders deutlichen Riickgang bei jungen Erwachsenen (2024 Jah-
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re) zurlickzufiihren, die 1980 noch zu ca. 50% ab und zu am Kirchgang teilnahmen, 1985 hinge-
gen nur noch zu ca. 40% (ORF 1985, 3). Hier ist die Differenzierung nach stadtischen und ldnd-
lichen Regionen besonders deutlich und hoch. In Wien besuchen nur noch 8% (1980: 11%) re-
gelmiBig den Gottesdienst, in ldndlichen Regionen Vorarlbergs und Tirols sind dies noch 6070%
(Mannert 1981, 137) der Jugendlichen, dsterreichweit in landlichen Regionen 38% (IKS 1980, 3)
bis 45% (Mannert 1981, 136). Dieser Anteil ist allerdings 1986 It. IKS auch schon auf 24 % ge-
sunken.

Am deutlichsten nimmt seit 1980 die Zahl der Dominikantes in kleinen und mittleren Stédten ab,
ein Zeichen, daf} "urbane Lebensformen" immer stirker auch in den lindlichen Raum diffundie-
ren, wihrend die soziale Kontrolle konformen Verhaltens im dorflich-landlichen Milieu Jugend-
liche noch am stirksten zumindest dulerlich an die Verhaltenserwartungen der Kirche bindet.
Beim Gottesdienstbesuch zeigen sich auch die einzigen bemerkenswerten Differenzen nach den
beiden volkskirchlichen Konfessionen. Evangelische Jugendliche sind durchgéngig (was Alter,
Region oder Beruf betrifft) weniger regelmafige Kirchgénger als katholische (insg. 22% gegen-
iber 35%, IKS 1986, 36).

Es ist bemerkenswert, dal3 die Haufigkeit des Kirchganges als objektive Manifestation einer reli-
giosen Einstellung insgesamt seit 1980 stark abgenommen hat, aber gleichzeitig die subjektive
Selbsteinschidtzung der Religiositit und die Gebetspraxis beim Intensivsegment relativ gleich-
geblieben sind. Das deutet darauf hin, dal eine religiose Einstellung, die den Kirchgang nicht
mehr als konstitutiv fiir das Christsein erachtet ("man kann auch ohne Kirche ein guter Christ
sein") bei den religiosen Jugendlichen immer mehr Verbreitung findet.

Einschiitzung der Kirche als Institution

Weit mehr als die Hélfte 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 ProzeB der emotionalen Abldse
aber spéter am stirksten: die Ablehnung ist bei den Facharbeitern tiberdurchschnittlich 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 osterreichischen Jugend (56%) wiirde es trotzdem zwar bedauern, wenn die
Kirche zukiinftig in der Gesellschaft weniger Bedeutung hétte, andererseits wiirde sich aber eine
relativ groBe Gruppe (42%) von einem Riickgang der Bedeutung weniger bzw. gar nicht betrof-
fen fiihlen (IKS 1986, 17). Ein Vergleich mit 1980 zeigt dabei eine Verschiebung zuungunsten
der Kirche. Dies ist insgesamt als Akzeptanz der Kirche als 6ffentliche Institution ohne besonde-
re personliche Relevanz fiir das personliche Leben der 6sterr. Jugendlichen zu interpretieren.
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Einschiitzung des Papstes als offentl. Reprisentant kirchlicher Sinnstiftungsanspriiche

1983 war Johannes Paul II auf Pastoralbesuch in Osterreich, 1988 wird er wieder kommen. Sein
Besuch war Osterreichweit ein Medienereignis (36 ORF-Fernseh-Sendestunden) und wurde von
73% bei zumindest einer Sendung mitverfolgt (Morth 1986b, 129; ORF 1983, 3). Die generelle
Einschitzung wurde vom ORF auch nach Altersgruppen aufgeschliisselt:

Tabelle 1: Einschdtzung des Papstbesuchs 1983

Item Zustimmung in %
alle Befragten 14 bis 19-jahrige

Der Papstbesuch war ein fiir Oster-

: e - 80 74
reich wichtiges Ereignis
Die Personlichkeit des HI. Vaters 73 58
hat mich tief beeindruckt
Die Aussagen des Papstes haben 74 66
eine grofle Wirkung
Das Mitfeiern der Anldsse auf dem
Fersehschirm war fiir mich person- 53 34
lich ein wirkliches Erlebnis

(Eig. Zusammenstellung aus ORF 1983, 12-14)

Wenn auch die Jugendlichen dem Papst und dem Pastoralbesuch deutlich distanzierter gegenii-
berstanden als der Osterreichische Durchschnitt, so ist doch die allgemeine Zustimmung zur zent-
ralen Symbolfigur von Religion und Kirche wesentlich groBer als die oben explizierte personli-
che Religiositit und Kirchlichkeit. Personlich betroffen ("Das Mitfeiern ...") waren hingegen nur
mehr ca. die Hélfte der das Medienereignis Papstbesuch positiv beurteilenden Jugendlichen, und
die Aussagen des Papstes zur Familien- und Sexualmoral wurden zu 90 % abgelehnt (Morth
1986b,143).

Stellenwert von und Mitgliedschaft in kirchlichen Jugendorganisationen

Etwa jeder fiinfte Jugendliche ist bzw. war frither Mitglied der katholischen oder evangelischen
Jugend bzw. Pfarrjugend (IKS 1986, 30). Der Anteil dieser Mitglieder unter allen Jugendlichen
variiert in bekannter Weise mit den EinfluBfaktoren Geschlecht, Alter und OrtsgroBe. Die Mit-
gliedschaft in einer konfessionellen Jugendorganisation ist vor allem ein landliches Phdnomen:
die KAJ etwa rekrutiert 45% ihrer Mitglieder in Gemeinden unter 2000 Einwohnern (Brun-
mayr/Raos 1976, 17). Uberraschende Differenzierungen ergeben sich allerdings nach der Stel-
lung im Wirtschaftsprozef3:

Tabelle 2: Mitgliedschaft in der Katholischen oder Evangel. Jugend

Schiiler/Studenten 23 %
Facharbeiter 19 %
Angestellte/Beamte | 18 %
Lehrlinge 16 %
Arbeiter 7%

(Quelle: IKS 1986, 30)
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Bemerkenswert sind auch die regionalen Unterschiede: wihrend in OO. und Salzburg immerhin
26% aller Jugendlichen kirchlich organisiert sind, sind es in der Stmk. und Kérnten nur 10%.
Wien und Tirol/Vorarlberg liegen mit 14-15% im Mittelfeld.

Die inhaltliche Bedeutung dieser Mitgliedschaft wird aus den Antworten einer Befragung zum
Pfingsttreffen 1982 der kathol. Jugend (Stary 1983) deutlich: im Vordergrund steht das Erleben
der Gemeinschaft, das Treffen von Freunden, und erst in zweiter Linie werden (selbst bei den
"Aktivisten") Religion und Glaube genannt (Stary 1983, 7). Dies korrespondiert mit Ergebnissen
fritherer Untersuchungen (Brunmayr/Raos 1976) zur Mitgliedschaftsmotivation bei Jugendorga-
nisationen generell und stiitzt die These, daf auch die Kirche, bei Jugendlichen eben besonders
tiber die Jugendorganisationen, weltliche Funktionen, wie z.B. die Organisation des Gemein-
schaftslebens, oft auch kraft lokaler Monopolstellung, iibernimmt. Da@} iiber diese soziale Kom-
ponente die spezifisch religiose Bedeutung kirchlicher Glaubensinhalte und -forderungen erfolg-
reich transportiert werden kann, wurde bereits erwihnt.

Jugendreligionen": generelle Einschiitzung und praktische Bedeutung in Osterreich

Waihrend sich in den oben dargestellten Daten der generelle Sdkularisierungstrend: kontinuierli-
che Abnahme der Bindungen der Menschen an religios-kirchliche Orientierungen, zu bestitigen
scheint, stellen die seit Mitte der 70er Jahre auch in Europa auftretenden religids-charismatischen
und weltlich-universalistischen Bewegungen Prognosen der Schrumpfung von Religion generell
tendenziell in Frage, wenn auch die rein zahlenmifige Bedeutung relativ gering zu sein scheint.
Will man jedoch die generelle Bedeutung solcher Phanomene einschitzen, diirfen deren schwie-
rige empirische FaBbarkeit und quantitativ geringer Umfang nicht zu einer Verengung des Ge-
genstandsfeldes fiihren.

Wer etwa nur die bekannten skandalumwitterten sektiererischen Organisationen herausgreift
(Berger/Hexel 1981), macht es sich zu leicht. Gegeniiber der Hare Krishna Gesellschaft, der Uni-
fication 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 1978ft., 1981) ebenso berechtigt wie einfach. Sie kann dazu fiihren, da3 die Ursachen fiir
die Anfilligkeit der Jugendlichen verdriangt werden, die in den Zustidnden 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 Religiositéit dulert sich auch
innerhalb der christlichen GroBkirchen, wie z.B. die Taizé-Frommigkeit (Stockl 1978) und die
evangelikale Spiritualitit mit charismatisch-pfingstlerischen und fundamentalistisch-pietistischen
Formen.

Dazu kommen bedeutsame Komponenten der gesamten Alternativbewegung (Mildenberger
1979; Hollstein 1979), wobei sich zum Teil neue christliche mit alternativen Lebensformen ver-
binden. Zu beriicksichtigen sind auch die religiosen Momente in den psychoreligiosen Bewe-
gungen ("personal growth" oder "human potential movement"), da zwischen der Bewegung der
humanistischen Psychologie und der amerikanischen religiosen Subkultur, Motor der "religidsen
Revolte" (Mildenberger), deutliche Interdependenzen bestehen diirften. Die Szene ist vielfaltig
und diffus, und eindeutige Zuordnungen zum Bereich des Religidsen oft problematisch. Dement-
sprechend groB ist die Unsicherheit in den Bezeichnungen, da gewohnte Abgrenzungen, die sich
an institutionellen Faktoren orientieren, unbrauchbar werden. Sinnvoll ist es, mit Nipkow (1981)
grob zwischen den organisierten "groflen sektendhnlichen Gruppierungen" (‘Jugendreligionen')
und einer "freien religiésen Szene" zu unterscheiden.
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AbschlieBend sei zur Gegenstandsabgrenzung bemerkt, daB auch die Einordnung unter der Uber-
schrift "Jugendreligionen" oder "Jugendsekten" eigentlich irrefiihrend ist. Mehrere Bewegungen
sind nicht primir jugendspezifisch: Hierzu zdhlen die psychoreligiosen Bewegungen, das Spekt-
rum der alternativen Gruppen sowie die Anhdngerschaft von fundamentalistisch-evangelikalen
und charismatischen Kirchen bzw. Bewegungen.

Theoretische Erklirungen und Typologien

In der Forschung wird haufig betont, daf3 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, fithlen viele sich nicht mehr wohl. Sie suchen neue Wiarme, engen Kontakt mit anderen,
klare Wegweisung und finden dies in religiosen 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
Weltdeutung, der in den neoreligiosen Bewegungen kompensiert wird. Die Entstehung der viel-
faltigen Formen neuer Religiositit ist aber damit noch nicht ohne weiteres erklért.

Einleuchtend ist zwar die allgemeine Annahme, dafl dort, wo die Verunsicherung in emotionale
existentielle Tiefen reicht, Religion als Weg gesucht werden kann (nicht muf3) und dal3 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
erklart noch nicht den unterschiedlichen Charakter und die unterschiedliche Anziehungskraft der
einzelnen neuen religiosen Bewegungen. Es ist daher anzunehmen, daB3 die allgemeine Krisenla-
ge unterschiedlich verarbeitet wird, wobei personlichkeitsspezifische Faktoren und soziale, ein-
schlieBlich religioser Einfliisse, sich wechselseitig durchdringen und unterstiitzen, sodal3 be-
stimmte unterscheidbare Typen von "Jugendreligionen" existieren.

Jugendreligionen der "Weltflucht"

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 Anhdnger 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 wéren Jugendreligionen des Typs 1: (Pfad der kollektiv-autoritéren
Weltflucht:, s. Morth 1980b)

Jugendreligionen der "Verinnerlichung"

Der Weg der Vereinigungskirche ist eine Form neuer Religiositit. Viele Jugendliche und Er-
wachsene suchen demgegeniiber gerade in umgekehrter Richtung neue Gewillheit. Sie interes-
siert die Vielstimmigkeit der Religion, die synkretistische Verbindung verschiedenster religioser
Elemente, die Erfahrung der Entgrenzung und Befreiung, die Vergewisserung der eigenen Identi-
tdt durch unmittelbare religiose Selbsterfahrung, wéihrend eine klare Glaubensdoktrin unwichtig
wird.

Dieser Weg schlief3t religiose Toleranz in sich bis hin zu volliger konfessioneller und religidser
Gleichgiiltigkeit im Blick auf organisatorische Zugehdrigkeit zu einer Religionsgemeinschaft.
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Menschen dieses Weges folgen nicht dem dualistischen Grundmuster, das Himmel und Erde,
Geist und Fleisch, Gut und Bose, Erloste und Verdammte, Freund und Feind scharf voneinander
trennt, sondern sie sind von der Wirklichkeitsauffassung asiatischer Religiositit fasziniert, die
zwischen dem menschlichen Ich und dem géttlichen Universum letztlich nicht trennt. Dies wéren
Jugendreligionen des Typs 2 (Pfad der religios-spirituellen Verinnerlichung).

Jugendreligionen der individuellen Transformation

Zu einer freien religiosen Szene des Typs 3 zdhlen die Tausende junger Menschen, die auf oft
diffuse Art von religioser Unruhe ergriffen sind, Verbindlichkeit suchen und auch auf Synoden
und Kirchentagen der letzten Jahre zum Kern gehorten. Gemeint sind ferner die zu einem alter-
nativen Lebensstil aufbrechenden Jugendlichen, die in Wohngemeinschaften und 6kologisch-
sozialen Projekten experimentieren, zugleich aber einen Weg nach innen suchen.

Auf dieser Suche wird mit psychologischen Konzepten ebenso experimentiert wie mit esoteri-
schen und okkulten Traditionen der verschiedensten Kulturen. Religiositit des Typs 3 kann als
Pfad der "individuellen Transformation"” bezeichnet werden.

Neoreligiose Bewegungen in Osterreichs Jugend

Empirische Forschungen zur neoreligidsen Szene in Osterreich versuchen eher die gemeinsamen
Aspekte der Jugendreligionen als die unterschiedlichen Akzente herauszustreichen, und konzent-
rieren sich dabei eher auf die straff organisierten sektendhnlichen Gruppierungen des Typs 1:

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

charakterisieren Brunmayr/Polz (1981, 25) die Motive Jugendlicher, in eine Sekte "auszustei-
gen".
"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." (ebenda)

Gemessen an der offentlichen Beachtung, die den Jugendsekten in den Medien geschenkt wird
und vor allem in den vergangenen Jahren geschenkt wurde, sind die tatdchlichen 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
"Daumendriicker" sollen es etwa 1000 sein), die allerdings ein Druchschnittsalter von etwa 30
Jahren aufweisen. Die Mitgliederzahl der "Scientology Church" liegt etwas hdoher, hat aber einen
noch geringeren Anteil von Jugendlichen, und die "Hare-Krishna"-Sekte, die 1982 durch einen
spektakulidren Fernsehauftritt einiges Aufsehen erregte, verfiigte damals in Osterreich iiber nicht
mehr als 19 Mitglieder.

Zuwichse hat es seither nicht gegeben. Die "Kinder Gottes", die in der Mitte der 70er ihre grof3e
Zeit hatten und vor allem in den Medien grof3e Beachtung fanden, weil sie Neuzuginge auch mit
Liebesdiensten kdderten, sind iiberhaupt aus Osterreich verschwunden. Bleiben noch einige klei-
nere, ebenfalls unbedeutende Gruppen, die zusammen vielleicht ein oder zweihundert Jugendli-
che an der Angel haben mogen (Geyer 1983). Die Gesamtzahl von jugendlichen Sektenmitglie-
dern 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.
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Brunmayr/Pdlz nahmen in ihrer bereits zitierten Studie (Brunmayr/P6lz 1980, 1981) einen Anteil
von acht Prozent der Jugendlichen als sektengefihrdet an, fast zwei Drittel davon Médchen. Die-
se Gruppe zeichnet sich durch eine hohe Bereitschaft aus, religidse Orientierung zu finden, ihren
Glauben auch in der tiglichen Lebenspraxis umzusetzen und die traditionellen Kirchen abzuleh-
nen, weil sie den Glauben der Urkirche verlassen haben. Sie sind in hohem Ma@ bereit, fiir ihre
Uberzeugungen Anstrengungen, Opfer und Verfolgung auf sich zu nehmen, wenn ihnen dafiir
ein erstrebenswertes religioses Ziel geboten wird und eine verschworene Gemeinschaft sie be-
dingungslos aufnimmt. Diese Jugendlichen entsprechen den theoretisch abgrenzbaren o.a. Mit-
gliedschaftsmotiven von Bewegungen des Typs 1.

Es ist zu bezweifeln, dall das psychosoziale Syndrom einer Affinitit zu Jugendreligionen des
Typs 1 quantitativ abgenommen hat. Allerdings diirfte die Umlenkung dieser Affinitit in ein
gesteigertes Interesse an den tatsidchlich aktiven Jugendsekten nicht mehr so deutlich ausfallen
wie noch Ende der 70er Jahre. Brunmayr (1986) konnte bei nd. Schulabsolventen ein deutlich
gesunkenes Interesse an Jugendsekten konstatieren (Brunmayr 1986, 4).

Explizit als Religionsgemeinschaft organisierte neoreligiose Bewegungen des Typs 2 gibt es in
Osterreich nur wenige, sie traten und treten auch nicht in offener oder versteckter Missionsab-
sicht in der Offentlichkeit und der Lebenswelt von Jugendlichen auf wie die Vereinigungskirche
oder andere geschlossene Gemeinschaften des Typs 1. Neben den vor allem in Wien vertretenen
Buddhisten wiren noch die Baha'i zu nennen, fiir die auch Zahlenmaterial hinsichtlich der Al-
tersstruktur der Mitglieder vorliegt (s. Mdrth 1980, 261f). Die Baha'i mit ihrer intellektuell be-
tonten, reflektierten synkretistischen Religiositit konnen als Prototyp einer religiosen Bewegung
des Typs 2 gelten. Dementsprechend iiberproportional sind &ltere Jugendliche und Schii-
ler/Studenten vertreten.

Wihrend die organisierten "Jugendreligionen" noch einigermaflen empirisch greifbar erscheinen,
wenn auch konkretes Gsterreichisches Material spérlich 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 schlieft okkulte und magische, mystische und astrologische Glaubens- und Verhal-
tensformen mit sinnstiftender, orientierender Qualitit mit ein. Ein Sammelbecken bzw. zumin-
dest ein Sammelbegriff fiir diese neue Spiritualitdt ist das "New Age" (Wassermann-Zeitalter,
Transformation der Welt und der Menschen im Sinne einer "aquarianischen Utopie"). Quellen
sind, neben hinduistischer und buddhistischer Philosophie: Schamanismus, Okkultismus, astro-
logische Weltdeutung, vor und auBerchristliche Esoterik, gnostische Tradition im Christentum,
eine moderne, ganzheitlich-humanistische Psychologie mit ihren BewuBtseins-Theorien und der
"Human-Potential-Bewegung", eine alternative Konzeption von Kdrper und Gesundheit in der
Naturmedizin und alternativ-6kologische Orientierungen der Griin-Bewegung.

Wissenschaftlich-theoretisch iiberbaut wird das Konglomerat der New-Age-Spiritualitit von
ganzheitlichen, umfassenden Weltbilder jenseits der "alten", mechanistischen Wissenschaftstra-
dition, wie sie etwa von Fritjof Capra verkiindet werden. Dazu kommt die These der "sanften
Verschworung", der Transformation der Gesellschaft durch Transformation des einzelnen. Dem-
entsprechend wird das Wachsen eines New-Age-Netzwerkes betont, in dem die neue Spiritualitét
und die Transformation des Geistes und der Gesellschaft sich zu vollziehen beginnt. Ganz sicher
gewinnt diese diffuse Form parareligidser Sinnstiftung auch in Osterreich kriftig an Boden,
wenn auch (da z.B. aktive Teilnahme an Seminaren etc. Geld kostet) nicht unbedingt bei Jugend-
lichen unter 20 Jahren. 700 Adressen umfaf3t allein das "alternative Netzwerk Wien", 3000 ist
dzt. die Schiitzung fiir ganz Osterreich (Morth/Wagner 1988).
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Sinnstiftung ohne religioses Sinnsystem

Nachdem ausformulierte religiose Sinnsysteme mit breiter Mitgliedschaft ihre alltdgliche Rele-
vanz in bezug auf Kontingenzbewiltigung einzubiiien drohen, und die Ubernahme eines "ge-
schlossenen BewuBtseins" von kultischen und sektiererischen Minderheiten doch eher ein bio-
graphie- und personlichkeitsspezifischer Sonderfall sein diirfte so symptomatisch dies auch ist ,
erhebt sich die Frage, wie in unserer Gesellschaft "massenhaft" plausible Sinnstiftung Jugendli-
cher erfolgt, ohne daf} auf ein explizit Grenzbereiche thematisierendes und verarbeitendes Sinn-
system rekurriert wird. Hier gibt es nun eine Reihe von Mechanismen, die die Gesellschaftsmit-
glieder davor bewahren, allzu sehr und weitgespannt iliber das Leben, sich selbst und den Sinn,
der dahinter steht, zu reflektieren. Es sind dies Mechanismen, die auf einer Ebene "bewufltlosen
Vollzugs" ansetzen und so die Sinnstiftungsproblematik in ihrer vollen Tragweite vermeiden.
Gerade deshalb sind sie jedoch unter dem Stichwort "religidse Sinnstiftung und gesellschaftli-
ches BewulBtsein" zu diskutieren: In der naiven Selbstverstandlichkeit, mit der sie wirken, wird
dieselbe Technik sichtbar, die "religiose" Sinnstiftung auszeichnete. De facto sind diese Mecha-
nismen ebenso unwiderlegbar, kritischem Diskurs und Reflexion entzogen wie "letzte" Wahrhei-
ten traditionsreicher Religionen. Fiir Osterreichs Jugend scheinen die zwei folgenden Aspekte
besonders bedeutsam.

Beruf und Leistung als Sinnstiftung

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 daB3 mit
diesen Zielen weitere Reflexion und Begriindung verbunden wére. Solange diese Ziele als domi-
nante Konzepte internalisiert und akzeptiert sind, stiften sie unmittelbar Sinn, da sie nur ldnger-
fristig realisierbar 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, und zwar im Al-
tersverlauf umgekehrt proportional zur Ndhe zum Berufsleben (14 bis 15jdhrige 36% 1. Ziel, 19
bis 21jdhrige 24% 1. Ziel, s. Jugend '85, 10).

Familie und Konsum als Sinnprovinz

Berufserfolg als dominantes Lebensziel ist jedoch unter den Bedingungen der Berufswirklichkeit
(beschrinkte Aufstiegs und Verdienstmoglichkeiten fiir die groBe Mehrheit der Berufstitigen,
vor allem auch fiir Frauen) nur dann ein dauerhafter und ausreichender Mechanismus, der vor
reflexiver Verarbeitung von Sinnproblemen schiitzt, wenn eine totale Identifikation mit der Be-
rufsrolle erfolgt. Andernfalls bleibt die Reduktion und Bewertung der Person allein aufgrund des
Leistungsprinzips dem BewuBtsein gegenwirtig und bedarf der Verarbeitung. Hier kommt der
Familie grofle, kompensatorische Bedeutung zu. Denn in diesem Bereich wird die Person unab-
hingig von Leistung akzeptiert, erfahrt emotionale Anteilnahme und Verstirkung. Ein "gliickli-
ches Familienleben" erscheint daher in allen Umfragen als Grundwert aller Osterreicher, als
selbstverstindliches Lebensziel. Familie ist auch fiir Osterreichs Jugendliche eine zentrale Orien-
tierung (85% halten es fiir wichtig, einen "Partner fiirs Leben" zu haben, IKS 1986, 9), und fiir
72% ist es ein wichtiges Ziel, "ein gutes Familienklima zu erleben", s. Jugend '85, 12).

Neben Familie und Beruf, die als Orientierung in der Antizipation fiir Jugendliche sinnstiftend
wirken (s. Morth 1980b), erfiillen m.E. auch die Lebensbereiche "Konsumieren" und "Medienall-

Religion und Sinnstiftung: Religiése Bediirfnisse und Verhaltensweisen der Gsterreichischen Jugend 13



Ingo Morth, Linz

tag" sinnstiftende Funktionen, indem geradezu rituelle Formen der Partizipation zu beobachten
sind (Morth 1986).

SchlufSbemerkung

Damit ist die Landkarte religidser Sinnstiftung in Osterreichs Jugend andeutungsweise skizziert.
Das Bild ist widerspriichlich und weder theoretisch noch empirisch befriedigend deutlich. Doch
zumindest einige Problemzonen, die Jugendarbeit und Jugendpolitik betreffen, zeichnen sich ab:

® FEntfremdung von kirchlicher Religion und dogmatischen Sinnstiftungsanspriichen:
=» Problemzone Religionsunterricht, kirchliche Jugendarbeit und Erneuerung innerhalb der
Kirchen;

e Bereitschaft, neue religiése Bewegungen und parareligiose Weltbilder und Praktiken zu ak-
zeptieren:
=» Problemzone der Reglementierung und Kontrolle bzw. der Toleranz gegeniiber der freien
religiosen Szene aller Typen;

® partikulare Sinnstiftung in zentralen Lebensbereichen:
=» Problemzone der Vermittlung von Wertorientierungen und Lebenschancen im Lebenszu-
sammenhang Jugend.
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