Iris MandI-Schmidt

Krisen und die Gefahr von Fundamentalismus bei
Heranwachsenden am Beispiel von Thomas Merton
(1915 - 1968)

Ein biografisches Lehrstiick zur Glaubensentwicklung vor dem Hintergrund der Theorie
James W. Fowlers

Die Autorin

PD." Dr." theol. habil. Iris Mandl-Schmidt, Akademische Mitarbeiterin an der PH Schwi-
bisch Gmiind.

PD." Dr.in theol. habil. Iris MandI-Schmidt
Padagogische Hochschule Schwabisch Gmiind
Oberbettringerstralle 200

D-73525 Schwabisch Gmiind

e-mail: iris.mandl-schmidt@ph-gmuend.de

Iris Mandl-Schmidt: Krisen und die Gefahr von Fundamentalismus bei Heranwachsenden am
Beispiel von Thomas Merton (1915 - 1968). Ein biografisches Lehrstiick zur Glaubensentwick-
lung vor dem Hintergrund der Theorie James W. Fowlers

ORF 30 (2022) 2,91-110 - DOI: 10.25364/10.30:2022.2.6

91



Iris MandI-Schmidt

Krisen und die Gefahr von Fundamentalismus bei
Heranwachsenden am Beispiel von Thomas Merton
(1915 - 1968)

Ein biografisches Lehrstlck zur Glaubensentwicklung vor dem Hintergrund der Theorie
James W. Fowlers

Abstract

Mit Hilfe der Glaubensentwicklungstheorie James W. Fowlers und weiterer religi-
onspsychologischer Analysen wird die krisenbewegte Biografie Thomas Mer-
tons untersucht, um den Zusammenhang von Krisen und fundamentalistischen
Reaktionen zu erhellen. An der Biografie Mertons wird auch nachgezeichnet, wel-
che Ressourcen innerhalb der Religion das Verlassen fundamentalistischer Pers-
pektiven erleichtern. Am Ende bringt der Artikel den Beitrag des Religionsunter-
richts zur Sprache.
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Crises and the Danger of Fundamentalism of Adole-
scents using the Example of Thomas Merton
(1915 - 1968)

A Biographical Lesson on Basis of Faith Development Theory of James W. Fowler

Abstract

Recording the crisis-ridden biography of Thomas Merton we explore the connec-
tion of crises and fundamentalistic reactions by means of the theory of J.W.
Fowler and other psychological analyses of religion. Through the biography of
Merton it will also be traced which resources within religion can help to abandon
fundamentalistic perspectives. Finally the article takes the contribution of Religi-
ous Education in consideration.
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n gewissem Sinne ist jede Jugendzeit eine Krisensituation, und nach der Identi-
tatstheorie Erik H. Eriksons gehort die Krise zu jedem Lebensalter mit den je
altersspezifischen Aufgaben. Um Entwicklungskrisen mit weltanschaulichem
Bezug von Jugendlichen zu studieren, bietet sich die entwicklungstheoretische
Reflexion von Biografien an. Ein Beispiel wird in diesem Aufsatz an der Biografie
von Thomas Merton vollzogen. Zunachst wird ein biografischer Einblick in das
krisenbewegte Leben Mertons gegeben. Mithilfe der Theorie Fowlers und weite-
ren religionspsychologischen Erkenntnissen werden danach religiose Entwick-
lungsmerkmale der Vita markiert, um schlieBlich aus dem religionspadagogi-
schen Blickwinkel Schliisse zu ziehen.

Geboren 1915 in Sidfrankreich, wenige Meilen entfernt von Catalanien,
so dass ich mich auch als geborener Catalane fiihle und als solcher in
Barcelona anerkannt werde, wo ich nie gewesen bin. Kam von Catalanien
nach New York ins Exil, dann nach Bermuda, dann zuriick nach Frank-
reich, dann zur Schule von Oakham in England, zum Clare College von
Cambridge, wo mein Stipendium nach einem Jahr ungeziigelten Lebens
entzogen wurde, nach New York an die Columbia Universitat, wo ich zwei
Abschlisse in Dummheit erwarb und eine Magisterarbeit (ber Blake
schrieb [..].

Fir Zeitschriften und Verlage, die eine Kurzbiographie verlangten, begann der
,Catalane’ mit diesen selbstironischen Zeilen. Thomas Merton ist einer der
bekanntesten Theologen des nordamerikanischen Kontinents, seine Autobiogra-
phie stand Anfang der 50er-Jahre auf der amerikanischen Bestsellerliste. Auch
in Europa erreichten einige seiner Biicher hohe Auflagen.

Das Leben von Thomas Merton kann ideal studiert werden, da es Merton selbst
autobiografisch und mit Tageblichern dokumentiert hat, ferner spater zahlreiche
Biografien uber ihn verfasst wurden. An dieser Stelle wird auf die vom Zisterzien-
serorden offiziell anerkannte Biografie Michael Motts wie auf Tageblicher, Briefli-
teratur und die Autobiografie Mertons zurl;ickgegriffen.2 In der Autobiografiefor-
schung wird (ber das Mal} an Authentizitat von Autobiografien kontrovers disku-

1 MERTON, Thomas: Brief an Jonathan Williams, 19. Mai 1967, in: MoTT, Michael, The Seven Mountains of Thomas Merton,
Boston: Houghton Mifflin Company 1984, 492 (Eigene Ubersetzung).

2 Ausfihrlich dazu MANDL-ScHMIDT, Iris: Biografie — Identitdt — Glaubenskultur. Zur Entwicklung religios-spiritueller Identitat am
Beispiel Thomas Mertons, Mainz: Matthias-Griinewald 2003.
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tiert.> Merton war sich selbst der Problematik der literarischen Gestaltung
bewusst,* schrieb jedoch, auf literarische Stilisierung verzichten zu wollen und
»Straight autobiography” anzustreben, wozu er auch in St. Bonaventura eingela-
gerte Tagebicher und Dokumente einforderte.” Seine spateren Tagebiicher wur-
den in der Merton-Forschung als ,continuing autobiography” bezeichnet.® Im
Anschluss an Michael Mott, der fiir seine Biografie zahlreiche Passagen aus der
Autobiografie Mertons verwendet, wird auch hier auf sie zurilickgegriffen, ohne
die Perspektivitat des Autors aus dem Auge zu verlieren. Merton schrieb die
Autobiografie tagebuchahnlich in der Perspektive seines ,early Catholicism®.”
Unter gebotener Vorsicht lasst sich Mertons Autobiografie verwenden, um sie

mit psychologischen Theorien zu durchleuchten.®

Thomas Mertons Eltern waren zunachst in Frankreich lebende Malerkiinstler
amerikanischer und neuseeldndischer Herkunft. Mit Beginn des Ersten Weltkriegs
mussten sie in die Vereinigten Staaten zuriickkehren. Das Kind Tom schien sehr
begabt und lernte schon als Kleinkind unter der strengen Férderung der Mutter
Lesen und Schreiben. Tom erfuhr in der friihen Kindheit wenig explizit religiose
Erziehung, dennoch waren seine Eltern christlich gepragt. Die Mutter besuchte
manchmal die Gottesdienste der Quaker und sein Vater spielte in der Episkopal-
kirche Orgel — oft in Begleitung von Tom. Die Strenge der Mutter fand ihren
Hohepunkt darin, dass sie dem sechsjahrigen Kind ihre Krebserkrankung und
ihren bevorstehenden Tod in einem Brief mitteilte. Tom und sein jlingerer Bruder
lebten nach dem Tod der Mutter bei den GroReltern in New York, wo der Vater
sporadisch auftauchte und Tom zu monatelangen Malaufenthalten nach Ber-
muda mitnahm. SchlieBlich, Tom war zehn Jahre alt, beschloss der Vater, mit
ihm nach Frankreich zu ziehen und spater den jlingeren Bruder nachzuholen. So
sehr Tom seinen Vater liebte, musste er gegen seinen Willen von den GroReltern
Abschied nehmen.

Angekommen in Sudfrankreich wunderte sich Tom, hun vom Vater angewiesen
zu werden, fiir eine Bleibe zu beten. Das Zusammensein mit dem Vater in Frank-

Vgl. EBD., 22-30.

MoTT 1984 [Anm. 1], Preface xxii, beschreibt Merton sogar als “anti-autobiographer*.
Merton in einem Brief an seinen Verleger, in: MOTT 1984 [Anm. 1], 227.

EBD., Preface xxiii.

SHANNON, William, Thomas MERTON and the Living Tradition of Faith, in: DAGGY, Robert u.a. (Hg.): The Merton Annual 1, New
York: AMS Press 1988, 79-101, 82.

So geschieht es auch bei RAAB, Joseph: Encountering Others. Interpreting the Faith Development of Thomas Merton in Light of
Fowler’s Stages of Faith, in: Religious Education 94/2 (1999) 140-154.
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reich wahrte ein gutes Jahr, bevor Tom in ein franzosisches Internat kam, wo es
unter den Schiilern riide zuging. Er fiihlte sich einsam und erkrankte an Tuberku-
lose, weshalb er einen Sommer lang zu einem katholischen Bauernpaar aufs
Land geschickt wurde, um sich zu erholen. Der Junge genoss die Herzlichkeit
der einfachen Leute und ihr katholischer Glaube hinterlie} bei ihm nachhaltigen
Eindruck. Als er 13 war, erschien, was er als groRes Gliick empfand, sein Vater
im Internat und nahm ihn mit nach England, wo er in der Nahe von Verwandten in
ein neues Internat kam und sich nun wohler fiihlte. Zwei Jahre spater wechselte
er in das Internat Oakham, das ihm auch gefiel. In den beiden englischen Interna-
ten wurde gemeinsam und einzeln gebetet; Tom, anfangs (iberrascht davon,
schloss sich den Gepflogenheiten, wie abends kniend vor dem Bett zu beten, an.

Als Tom 15 Jahre alt war, erkrankte sein Vater schwer an Krebs. Bei einem
gemeinsamen Besuch mit den amerikanischen GroReltern im Krankenhaus ver-
lor er beim Anblick des entstellten Vaters die Fassung. Er schrieb spéater in sei-
ner Autobiographie:

Was vermochte ich gegen ein solches Leiden? Ich wusste keinen Ausweg,
auch niemand aus unserer Familie. Fiir diese offene Wunde gab es kei-
nerlei richtige Hilfe. Man musste sie hinnehmen wie ein Tier. Wir befan-
den uns in der Lage der meisten, das heil3t der glaubenslosen Menschen,
angesichts des Krieges, der Krankheit, des Kummers, des Hungertodes,
des Leidens, [...] Der Vater war der einzige unter uns allen, der eine Art
Glauben besaB.’

Nach dem Tod des Vaters war er ,monatelang traurig und dtister. Aber auch das
verging schliel8lich. Dann fihlte ich mich vollig befreit von allem, was den Drang
meines Willens hemmte, zu tun, was mir gefiel".10 Er fiel nun mit rebellischem
Verhalten auf, verweigerte die gemeinsamen Gebete und hing sich das kommu-
nistische Manifest an die Wand. Er ,verachtete die Dummheit der lbrigen Leute
mittleren Alters. [...] Daraus schloss ich, dass ich von nun an erlést sei von jeder
Autoritat und dass mir kein Mensch mehr einen Rat geben konnte, auf den ich zu
héren brauchte.”!' Ein Freund seines Vaters wurde sein Vormund. Tom ver-
brachte beim Upperclass-Paar in London von nun an seine Ferien und versuchte
sich in deren Snobismus, wie er spater schrieb.

MERTON, Thomas: Der Berg der sieben Stufen. Die Autobiografie eines engagierten Christen, Ziirich: Benziger 2001, 92. (The
Seven Storey Mountain, New York: Hartcourt, Brace and Company 1948)

EBD., 94.
EBD., 102.
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Mit 18 begab sich Tom allein auf eine Reise nach Italien. In Rom hatte er ein reli-
gidses Erlebnis, bei dem er die Gegenwart seines Vaters splrte. Er interessierte
sich daraufhin fir den christlichen Glauben, verweilte andachtig in Kirchen und
las in der Bibel. Verschiedene protestantische Gottesdienste, die er danach in
seinen Ferien in Amerika besuchte, hielten seinen neuen christlichen Malstaben
nicht stand. Vor seinen weltlich gesinnten amerikanischen Verwandten verbarg
er die biblische Lektiire. Bald tberlagerte sein psychologisches Interesse das
religiose. Er kehrte zuriick nach England und erhielt ein Stipendium in Cam-
bridge. Nicht lange nach Studienbeginn enttduschte er seinen Vormund, da er
das Studium vernachlassigte, die Freizeit mit wilden Jugendlichen verbrachte, in
hohem MaRe Alkohol und Zigaretten konsumierte und sich verschuldete. Seine
thematischen Interessen galten weniger dem Studienfach Literatur als vielmehr
der Psychologie und dem Marxismus.

Als ein Madchen aus seiner Clique von ihm schwanger wurde, organisierte sein
Vormund die finanzielle Versorgung der jungen Frau aus Mertons Erbe und legte
ihm nahe, endgiiltig nach New York zu gehen. Tom, aufgewihlt von Reue liber
sein Verhalten und Wut auf seinen Vormund, entschloss sich 1934 auf der Uber-
fahrt nach Amerika, Kommunist zu werden. Diese Entscheidung deutete er spa-
ter als

einen aufrichtigen und bedingungslosen Schritt zur moralischen Bekeh-
rung, der ungefdhr meiner damaligen Einsicht und meinem Verlangen ent-
sprechen mochte. Seit meiner relativen Abgeschlossenheit in Oakham
und seit ich die Freiheit erlangt hatte, in der Welt draulBen allen meinen
Trieben zu folgen, war manches geschehen: und es war Zeit geworden fiir
eine groBe Neuordnung meiner Werte."?

Seine Mitgliedschaft in einer kommunistischen Gruppe New Yorks wahrte ein
paar Wochen, dann widmete er sich den Studien englischer Literatur, Philosophie
und Kunstgeschichte an der Columbia University.

An der Universitat fand er zu einer Gruppe von Studierenden, die die Studenten-
zeitung gestalteten. Diese Kommilitonen wurden seine festen Freunde, mit eini-
gen verband ihn eine lebenslange Freundschaft. Ziel der Freunde war es, als
Schriftsteller oder Kiinstler berihmt zu werden, was einigen gelang, wie dem
Maler Ad Reinhardt und dem Lyriker Robert Lax. Merton fertigte fiir die Studie-

EBD., 143.

Osterreichisches Religionspadagogisches Forum 30 (2022) 2+ 91-110 97



13
14

rendenzeitung freche Karikaturen an. Er verbrachte viele Nachte kettenrauchend
in Kneipen und war dariber nicht gliicklich.

Das Thema Religion nahm in den Gesprachen unter den Freunden immer mehr
Raum ein, verstarkt durch einen Philosophieprofessor und einen hinduistischen
Monch im Freundeskreis, verstarkt auch durch die politische Situation in Europa,
den baldigen Militardienst und damit verbundenen ,letzten Fragen'. Vor allem die
katholische Religion, Inbegriff des Abscheulichen fiir seinen protestantisch libe-
ralen GroRvater, interessierte Merton zunehmend. Die GroReltern starben in die-
ser Zeit nacheinander, was dazu beitrug, dass er in eine ernsthafte psychische
Krise mit Panikattacken geriet. Im katholischen Glauben suchte er Halt. Er emp-
fand sich immer wieder als verloren und ungeordnet und wollte seinem Leben
Sinn und Tiefe geben. Bei der Lektiire von James Joyces The Portrait of the Artist
as a Young Man schrieb er:

Die Uberzeugungskraft, die Festigkeit und der Schwung, welche im Buch
dem Priester in den Mund gelegt wurden, sagten mir zu. Einmal mehr
empfand ich die grél3te Befriedigung beim Gedanken, dass diese Katholi-
ken wussten, woran sie glaubten, dass sie wussten, was sie zu lehren hat-
ten und dass alle dasselbe lehrten, und dass ihre Lehre ein zusammen-
hdngendes, héchst wirkungsvolles Ganzes bildete."®

Merton intensivierte seine Auseinandersetzung mit dem katholischen Glauben,
jedoch konnte er den Projektionsverdacht philosophischer und psychologischer
Religionskritiken nicht ignorieren. Eine feste Beziehung zu einer Frau schloss er
aus und schrieb in sein Tagebuch, dass er zu viel Nahe nicht ertrage. Sein judi-
scher Freund Bob Lax, spater selbst zum Katholizismus konvertiert, schlug ihm
vor, sich als Ziel zu setzen, ein Heiliger zu werden. Mit der Lektire von Thomas
von Aquin, in der es um den Begriff der Aseitas Gottes und damit Negative Theo-
logie ging, wurden seine intellektuellen Vorbehalte gegen den Katholizismus aus-
geraumt. Der Gedanke, durch Konversion ein vollig neues Leben zu beginnen,
lieB ihn ruhig werden, und er lie® sich Ende 1938 taufen. Er nahm sich vor, ein
heiliges Leben zu fihren. ,Es kam fir mich nicht mehr in Frage, dass ich so lebte
wie die Weltleute. Ich wollte nichts mehr gemein haben mit dem Leben, das mich
bei jedem Schritt zu vergiften suchte. Ich musste mich von all diesen Dingen
abwenden.”'*

EBD., 221.
EBD., 316.
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Nach seinem Examen bewarb er sich um die Aufnahme in ein Franziskanerklos-
ter. Als ihn die Franziskaner aufgrund seines Vorlebens ablehnten, war er am
Boden zerstort. Die Anstellung 1940 als Lehrer an der katholischen Bonaventura
Universitat und sein eigener Vorsatz, trotz Ablehnung ein konsequent katholi-
sches Leben zu flihren, linderten seinen Schmerz.

Mit seinem ehemaligen Philosophieprofessor fuhr er eines Tages zu den Trap-
pisten in Kentucky zu Exerzitien. Nach diesem Aufenthalt schwarmte er:

Die Wirkung dieser Liturgie war umso machtiger, als sei die eine, klare,
zwingende, gewaltige Wahrheit ausdriickte: dass diese Kirche, der Hof
der Himmelskénigin, die wahre Hauptstadt des Landes sei, in dem wir
lebten. Hier steht der Mittelpunkt der ganzen Lebenskraft Amerikas. Hier
liegt die Ursache und der Grund der innern Verbundenheit der Nation.
Diese in der Anonymitéat ihres Chors und ihrer weillen Gewander verbor-
genen Manner leisten fir ihr Land, was keine Armee, kein Kongress, kein
Prasident je leisten kénnen: Sie erlangen ihm die Gnade, den Schutz und
die Freundschaft Gottes."®

Er empfand zunehmend den Drang, bei den Trappisten einzutreten, und tatsach-
lich durfte er am 10. Dezember 1941 in Gethsemani mit 27 Jahren seine Postu-
lanz beginnen. Bald darauf legte er seine Geliibde als Trappistenmoénch Bruder
Louis ab.

Die Trappisten flihrten 1941 noch ein mittelalterliches und entbehrungsreiches
Leben. Die asketische Harte einschliellich des Gebots des Schweigens bereitete
Merton wenig Probleme, jedoch begann er im Lauf der Jahre stark unter den feh-
lenden Maoglichkeiten des Alleinseins zu leiden. Da er haufig krank war, bekam er
Schreib- und Ubersetzungsarbeiten und die Erlaubnis fiir eigenes Schreiben.
Seine Autobiographie Der Berg der Sieben Stufen 1948 kam auf die Bestsellerlis-
ten der Vereinigten Staaten und |6ste eine Welle von Eintritten in Gethsemani
aus. Das Kloster war Anfang der 50er-Jahre so Uberfiillt, dass Zelte aufgestellt
werden mussten. Merton stellte Antrage auf mehr Raum fiir sich, was zu schwe-
ren Auseinandersetzungen mit seinem Abt fiihrte und in Mallen erlaubt wurde.
Thematisch - er studierte im Kloster Theologie — widmete er sich intensiv dem
Begriff Kontemplation und schrieb hierzu ein theologisches Werk.'®

EBD., 338.

Vgl. MERTON, Thomas: The Ascent to Truth, New York: Hartcourt Brace 1951. (Der Aufstieg zur Wahrheit, Ziirich: Benziger
1988).
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Nicht nur durch sein Theologiestudium, sondern auch durch die Entdeckung
jener Elemente von ,Welt' im Kloster, die er einst nur ,draullen’ wahnte, nahmen
seine kritische Reflexion und sein Abstand zu Kloster und Kirche zu. Zugleich
verlor er das negative Bild von der ,Welt' und kniipfte Kontakte zu Menschen im
Umland, die ihn auch besuchten. Er unterhielt zunehmend schriftliche Kontakte
zu Intellektuellen in aller Welt, organisierte Tagungen und empfing im Okumeni-
schen Zentrum Gethsemanis viele religiose GrolRen seiner Zeit. Er begann eine
Psychotherapie und zahlreiche Biicher entstanden zu den Themen Gemein-
schaft, Frieden und (ferndstliche) Spiritualitdt. Auch Naturbeobachtungen nah-
men in seinen Tageblichern viel Raum ein. Neben den Tagebiichern entstanden
dber 60 Monographien, hunderte von Aufsatzen und tausende Briefe. Schon zu
seinen Lebzeiten wurde ein ,Merton-Room’ im Bellarmin College in Louisville ein-
gerichtet. Durch einen Krankenhausaufenthalt entstand eine kurze Affare mit
einer Krankenschwester. Im Orden war er lange Zeit Novizenmeister, bis er sich
Mitte der 60er-Jahre auf dem Klostergelande als Einsiedler zuriickziehen konnte.

Sein neuer Abt erwog 1968, einen eremitischen Ableger des Klosters an der
Westkiiste zu griinden und Merton bereiste das Gebiet mit der Aussicht, umzu-
siedeln. Die Entscheidung blieb offen, da eine Einladung zu einer Asienkonferenz
eintraf, wo hinzureisen er die Erlaubnis bekam. Er gestaltete eine mehrmonatige
Asienreise mit vielen inner- und interreligiosen Begegnungen, unter anderem mit
dem Dalai Lama. Er schrieb nach dem Treffen mit dem Dalai Lama in sein Asiati-
sches Tagebuch:

Es war ein sehr warmes und herzliches Gesprach, und zum Schluss hatte
ich das Gefiihl, dass wir sehr gute Freunde geworden seien und einander
irgendwie nahe stiinden. Ich spiire groBBen Respekt und Zuneigung fiir ihn
als Mensch und glaube, dass es auch ein wirkliches geistiges Band gibt
zwischen uns."’

Nach einem kurzen Treffen mit dem tibetischen Dzogchen-Meister Chatral Rim-
poche schrieb er:

Ich war tief geriihrt, weil er ein so offensichtlich groBartiger Mensch ist,
der wahre Praktiker des Dzogchen, der beste der Nyingmapa-Lamas,
gezeichnet von einer vollkommenen Einfachheit und Freiheit. [...] Wenn
ich mich je mit einem tibetanischen Guru niederlassen sollte, dann wére
sicher Chatral derjenige, den ich wahlen wiirde. Aber ich weil3 noch nicht,

MERTON, Thomas: Wie der Mond stirbt (Asian Journal, 8. Nov. 1968), Wuppertal: Peter Hammer Verlag 1976, 97f.
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ob es das ist, wonach ich suche und wozu ich fahig bin — oder ob ich es
brauche.®

Bei seinem Besuch in Polonnaruwa schrieb er: ,Als ich diese Figuren betrachtete,
wurde ich plétzlich fast mit Gewalt aus der lblichen, halbgebundenen Sicht der
Dinge gerissen, und eine innige Klarheit, Helligkeit, die aus den Felsen zu strdmen
schien, wurde splirbar |[... ] E

Bei der Konferenz in Bangkok hielt er am Morgen des 10. Dezembers einen Vor-
trag zum Thema ,Marxismus und Perspektiven des Monchtums’, verungliickte
dann in der Mittagspause todlich durch einen Stromschlag an einem defekten
Ventilator. Eine Welle des Entsetzens und der Trauer ging durch die Vereinigten
Staaten.

Mertons Leben, das von einigen Schicksalsschlagen erschittert wurde, soll nun
auf die religiose Entwicklung hin fokussiert werden. Fowler selbst nannte Merton
als Beispiel fiir Stufe 6; dies gab jedoch nicht den Ausschlag, ihn vor dem Hinter-
grund der Stufenhypothese zu besprechen.20 Man kann Merton eher als ,Typus
individualisierter (nicht notwendig individualistischer) personlicher Sinnsuche”
betrachten, auf den die Theorie Fowlers reagiert hat.”

22

Bereits nach dem Erscheinen der Stufen des Glaubens entstanden zahlreiche
Kurzdarstellungen, auch von Fowler selbst.”® GroRe Bedenken gab es anfangs in
soteriologischer Hinsicht und Fowler unternahm selbst grofe Anstrengungen zu
erklaren, dass kein heilsrelevanter Leistungsanspruch mit den hoheren Stufen

verbunden wird.?* Vielleicht hatte er sich einen Gefallen getan, wenn er gleich

EBD., (16. Nov. 1968), 114.
EBD., (4. Dez. 1968), 174f.

Vgl. FOWLER, James W: Stufen des Glaubens. Die Psychologie der menschlichen Entwicklung und die Suche nach Sinn,
Glitersloh: Gerd Mohn 1991 (Stages of Faith, New York: Harper & Row1981), 220.

NIPKOW, Karl Ernst: Stufentheorien der Glaubensentwicklung als eine Herausforderung fiir Religionspadagogik und Praktische
Theologie, in: EBD. / SCHWEITZER, Friedrich / FOWLER, James W. (Hg.): Glaubensentwicklung und Erziehung, Giitersloh:
Gutersloher Verlagshaus Gerd Mohn 1988, 271.

Vgl. PARKS, Sharon: James Fowlers Theorie der Glaubensentwicklung in der nordamerikanischen Diskussion — Eine
Zusammenfassung der Hauptkritikpunkte, in: NIPkow / SCHWEITZER / FOWLER 1988 [Anm. 21], 91-107.

Vgl. FOwLER, James W.: Theologie und Psychologie in der Erforschung der Glaubensentwicklung, in: Concilium 18/6/7 (1982)
444-447.

Vgl. FOwLER, James W.: Eine stufenweise geschehende Einfiihrung in den Glauben, in: Concilium 20/4 (1984) 309-315, 313.
Zur gnadentheologischen Kritik aus reformatorischer Perspektive vgl. OSMER, Richard R.: James Fowler and the Reformed
Tradition. An Exercise in Theological Reflection in Religious Education, in: Religious Education 85/1 (1990) 51-68.
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von ,Glaubensstilen” statt von Glaubensstufen gesprochen hatte, wie er es spa-
ter selbst erwog.25 Den normativen Anspruch der Theorie”® erlduterte K. E. Nip-
kow vor dem Hintergrund des Wachstumsgedankens bei Paulus und Luther,?’
dem Bedarf des dialogischen Erkennens von Erwachsenen’® wie auch einer
Gnadentheologie, die auch fir Unmiindige giIt.29 Kritik entziindete sich an der
Definition von ,faith’,>? an der schwachen theologischen Fundierung seiner Theo-
rie oder auch an der zu geringen emotionalen Ausrichtung.31 Das empirische
Vorgehen wurde kritisch mit Verweis auf ihre fehlende Rezeption in der Religi-
onspsychologie betrachtet, insbesondere wurden methodische Mangel beziig-
lich Stufe 6 bemerkt.>? Da Fowler von einer relativen Koppelung von Entwicklung
und Alter ausgeht, wird heute angesichts von Pluralitat und Kulturdifferenzen
eher vor einer Altersfixierung gewarnt.33 Es gab viele Vorschlage der Erganzung
und Veranderung der Theorie.>* H. Streib entwickelte beispielsweise auf der
Basis von Fowlers Theorie die ,Religious Styles Perspective’, die Inhalten, Emoti-
onen und biografischen Aspekten mehr Gewicht verleihen sollte.® Die Notwen-
digkeit einer neuen und umfangreicheren empirischen Studie wurde ange-
merkt.2® Dass eine neue Studie bis heute nicht entstanden ist, wird eher der Reli-
gionspsychologie und deren fehlendem Engagement im Bereich Religion ange-
lastet.®’

FOWLER 1982 [Anm. 23], 444; FOWLER 1984 [Anm. 24], 312.
Vgl. FOwLER 1991 [Anm. 20], 17.

Vgl. NiPkow, Karl Ernst: Theologie des Kindes und Kindertheologie, in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 103/3 (2006) 440;
vgl. EBD.: Wachstum des Glaubens - Stufen des Glaubens. Zu James W. Fowlers Konzept der Strukturstufen des Glaubens auf
reformatorischem Hintergrund, in: MULLER, Hans Martin (Hg.): Reformation und praktische Theologie, Gottingen: Vandenhoeck
& Ruprecht 1983, 165-166.

Vgl. NiPkow, Karl Ernst / SCHWEITZER, Friedrich / FOWLER, James W.: Einleitung, in: EBD., 1988 [Anm. 21], 20, 284.
Vgl. Nipkow 1983 [Anm. 27], 189.

Vgl. KLAPPENECKER, Gabriele: Glaubensentwicklung und Lebensgeschichte. Eine Auseinandersetzung mit der Ethik James W.
Fowlers, zugleich ein Beitrag zur Rezeption von H. Richard Niebuhr, Lawrence Kohlberg und Erik H. Erikson, Stuttgart:
Kohlhammer 1998, 24-31, 151-174.

Vgl. GRoM, Bernhard: Religionspsychologie, Miinchen: Késel 1992, 397. Vgl. Rizzuto, Ana-Maria: Religious Development
beyond the Modern Paradigm Discussion: The psychoanalytic Point of View, in: The International Journal for the Psychology of
Religion 11/3 (2001) 201-214, 204.

Vgl. GRoM, Bernhard: Religionspadagogische Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Jugendalters, Diisseldorf: Patmos 2000,
61-62.

Vgl. WEIRER, Wolfgang: Schiilerinnen und Schiiler in ihrer religiose-weltanschaulichen Entwicklung, in: KRoPAC, Ulrich / RIEGEL,
Ulrich (Hg.): Handbuch Religionsdidaktik, Stuttgart: Kohlhammer 2021, 109-119, 118. Vgl. SCHWEITZER, Friedrich, Lebens-
geschichte und Religion, Giitersloh: Chr. Kaiser 2004, 226.

Vgl. STREIB, Heinz: Faith Development Research Revisited. Accounting for Diversity in Structure, Content, and Narrativity of
Faith, in: The International Journal for the Psychology of Religion 15/2 (2005) 99-121.

Vgl. STREIB, Heinz: Faith Development Theory Revisited. The Religious Styles Perspective, in: The International Journal for the
Psychology of Religion 11/3 (2001) 143-158, 104.

Vgl. STREIB, Heinz: Extending our Vision of Developmental Growth and Engaging in Empirical Scrutiny: Proposals for the Future
of Faith Development Theory, in: Religious Education 99/4 (2004) 427-433, 429f.

Vgl. ALLOLIO-NACKE, Lars: Der Mensch in der kulturpsychologischen Religionspsychologie, in: VAN O0ORSCHOT, Jiirgen (Hg.):
Mensch, Tiibingen: UTB 2018, 203-252, 228.
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Fir viele Autor*innen dient Fowlers Theorie als wichtiges heuristisches Instru-
ment flr Glaubensem‘wicklung.38 Sie hat im Gegensatz zu jener von Oser/Gmiin-
der ihre Starke darin, dass sie mithilfe der Rezeption der Theorien Eriksons und
Kegans Kognitionen mit Emotionen verkniipft. Neben die kognitiven Strukturen
treten die affektiven, wertenden und bildhaften Modi der Erkenntnis,>® ,sodass
kein eindimensionales Entwicklungsmodell vorliegt".40 Da bei Fowler dariber
hinaus die Moglichkeit erwogen wird, ,regressive Bewegungen“ zu berlicksichti-
gen, kann diese Theorie die Suche nach Phanomenen von Regression und Fun-
damentalismus unterstiitzen.*'

Die Theorie wird als bekannt vorausgesetzt, allerdings werden die Stufen 3, 4
und 5 in Erinnerung gerufen, da sie hier Anwendung finden. Es wird danach nicht
von Stufen, sondern von Glaubensstilen gesprochen.

Fowlers Stufe 3 / Glaubensstil 3 — synthetisch-konventioneller Glaube (Jugendal-
ter): Diese Aktivitdt der Person beruht auf formal-operationalem Denkvermdgen
mit neuen Fragen nach der Bedeutung der Uberlieferung. Das Denken ist nun
eigenstandiger (,Bildung eines persénlichen Mythos")42, bleibt aber inhaltlich
konformistisch zu bedeutenden Anderen. Die Person flihlt sich Tragern von reli-
gidsen Autoritatsrollen oder einer wertbesetzten Gruppe verpflichtet. Wenn Gott
ein bedeutender Anderer ist, ,dann kann die Bindung an Gott und das entspre-
chende Selbst-Bild eine machtvolle Ordnungsfunktion fiir die Identitats- und Wer-
tevorstellungen eines Jugendlichen ausiiben”.*> Glaubensinhalte werden nicht
metakognitiv analysiert und nicht systemisch geordnet.

Vgl. UTscH, Michael: Glaubensentwicklung als Thema der Psychologie, in: Wege zum Menschen 42/1 (1990) 359-366; vgl.
SCHWEITZER, Friedrich u.a.: Religionsunterricht und Entwicklungspsychologie. Elementarisierung in der Praxis, Giitersloh: Kaiser
19972, 161; vgl. GRoM, Bernhard: Religionspsychologie, Miinchen: Késel 2007, 179; vgl. KUNSTMANN, Joachim: Religions-
padagogik. Ein Lehrbuch, Tiibingen: UTB u.a. 2004, 76; vgl. ZARNOW, Christopher: Identitdt und Religion, Tiibingen: Mohr
Siebeck 2010, 272-277.

Vgl. FOWLER 1991 [Anm. 20], 191-195.
ALLOLIO-NACKE, Lars: Anthropologie und Kulturpsychologie der religidsen Entwicklung, Stuttgart: Kohlhammer 2022, 111.

Vgl. FOwWLER 1991 [Anm. 20], 123; vgl. ALLoLIO-NACKE 2018 [Anm. 37], 203-252, 222, 227. In Anbetracht der Méglichkeit von
Regression hatte FOWLER nach STREIB die These der Invarianz der Stufen aufgeben miissen, was Fowler explizit nicht wollte,
vgl. STREIB, 2001 [Anm. 35], 154.Vgl. FOWLER, James W., Faith Development and the Postmodern Challenges, in: The
International Journal for the Psychology of Religion 11/3 (2001) 159-172, 171.

FowLER 1991 [Anm. 20], 191.
EBD.,170.
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Fowlers Stufe / Glaubensstil 4 - individuierend-reflektierender Glaube (Junge
Erwachsene): Die Person emanzipiert sich vom Autoritdtstrager oder vom Grup-
pendruck, oft ausgelost durch aullere Bedingungen wie Umzug und neues sozia-
les Umfeld. Sinngehalte und Symbole und Inhalte werden kritisch reflektiert, oft
auch entmythologisiert. Nicht mehr soziale Beziehungen bestimmen das Wer-
tesystem, sondern zugrunde liegende ,Imperative von Recht, Regeln und Nor-
men".** Das Vertrauen ist ganz auf das eigene kritische Denken gerichtet, Reali-
tat und Perspektiven anderer werden gerne an die eigene Weltanschauung ange-
passt.

Fowlers Stufe 5 / Glaubensstil 5 — verbindender Glaube: Durch gewachsenes
Selbstvertrauen kann in dieser Stufe die Wahrheit des anderen erkannt und das
eigene Sinnsystem komplexer werden. Nicht nur im Selbst werden Polaritaten
und Ambivalenzen wahrgenommen, sondern im ,dialogischen Erkennen” auch
die Wahrheit derer, die anders sind.* Multiperspektivitat wird moglich und die
Person kann die Realitat fir sich selbst sprechen lassen. Eine neue Offenheit fir
die eigene Tradition entsteht, Verantwortung fir ein Sinnsystem wird in komple-
xerer Form Gbernommen.

Beziiglich Religion hatte sich Tom Merton in seiner Kindheit und friihen Jugend
konform zur ,Art Glauben” (Anm. 9) des Vaters und konform zu den Gebetsge-
wohnheiten der englischen Internate verhalten. Inwieweit er daraus sein eigenes
Wertzentrum schuf, wird nicht deutlich. Glaubensstil 3 ist jedoch nicht nur kogni-
tiv-inhaltlich, sondern auch von einer Beziehungsaktivitat gepragt. Merton war in
emotionaler Hinsicht entschieden auf der Seite des Vaters und dessen Glauben,
insofern kann fiir diese Phase Glaubensstil 3 angenommen werden. Nach dem
Tod des Vaters wandte er sich bewusst von Autoritatstragern ,mittleren Alters”
(Anm. 11) und Religion ab und suchte neue Wertzentren in den psychologischen
und marxistischen Theorien. Dieses ideelle Suchen mit exklusivem Vertrauen auf
das eigene kritische Denken verweist auf Glaubensstil 4. Nach seiner religiésen
Erfahrung als 18-Jahriger der gespirten Gegenwart des verstorbenen Vaters
suchte er in Rom in der christlichen Tradition Orientierung, hier ist die Bildung
eines ,personlichen Mythos“46 konform zur gefiihlten Bezugsperson des Vaters
und dessen ,Art Glauben” (Anm. 9) zu erkennen, Glaubensstil 3 kénnte ansatz-
weise in der Kombination von Beziehungsndhe und eigenstandiger Sinnsuche

EBD., 198.
EBD., 202.
EBD., 191.
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angenommen werden. Die sakulare Ausrichtung seiner Verwandten in Amerika
trug dazu bei, dass er bei seinen vorherigen Wertzentren (Psychologie und Mar-
xismus) blieb. Die Intensivierung der marxistischen Ausrichtung (,gro8e Neuord-
nung meiner Werte”, Anm. 12) wie auch kurz darauf die Abwendung von der kom-
munistischen Gruppe, die eigenstandigen philosophischen Erwagungen wie
auch die religiésen Studien im autonomen Vertrauen auf die eigene Urteilskraft
wahrend der Studienzeit lassen das Profil von Glaubensstil 4 erkennen. In der
Konversion zum Katholizismus zeigt sich ein Vorgang des Glaubensstils 3, da
hier die Suche nach der glaubwiirdigen Autoritat dominant ist. Er verband mit der
klaren inhaltlichen und tagesstrukturellen Ausrichtung eines katholischen Klos-
ters die Hoffnung auf Aufhebung jeder Verlorenheit (,dass diese Katholiken
wussten, woran sie glaubten”, Anm. 13, ,Lebenskraft Amerikas“, Anm. 15). Mit
dem Erlebnis der kraftvollen Gemeinschaft und dem gedanklichen Schliissel der
philosophischen Autoritat des Thomas. v. Aquin konnte er seinem Bediirfnis
nach religioser Zugehdorigkeit nachgeben und sein Wertzentrum nun neu entspre-
chend der katholischen Lehre ausrichten. Durch das Entdecken menschlicher
Schwachen im Kloster im Laufe der nachsten Jahre wie auch eigener kritischer
Reflexion theologischer Texte verlor die klosterliche Autoritat ihre Exklusivitat. Er
distanzierte sich emotional und vertraute entsprechend Glaubensstil 4 nun wie-
der ganz auf sein kritisches Denken. Sozial positive Erlebnisse tber das katholi-
sche Milieu hinaus (auch in Brieffreundschaften), Studien und Begegnungen f6r-
derten sein dialogisch-verbindendes Denken, das in seiner Forderung des
O0kumenischen und interreligiosen Dialogs Ausdruck fand, bei gleichzeitigem
geduldigem Verbleiben im Kloster (Glaubensstil 5). Die Worte wie ,Zuneigung”,
,geistiges Band” ,niederlassen” (Anm. 17 u. 18) angesichts ferndstlicher Lehrer
am Ende seines Lebens konnten auf die verbliebene Neigung zur religios orien-
tierten Autoritatssehnsucht und damit eine bleibende emotionale Disposition zu
Glaubensstil 3 verweisen.

Entgegen unilinearen Stufentheorien ist bei Merton die Wiederholung der Glau-
bensstile 3 und 4 erkennbar. Kann mit dem wiederkehrenden Auftreten von Glau-
bensstil 3 von Regression gesprochen werden? ,Der psychoanalytische Begriff
Regression bedeutet ,eine Riickkehr zu friiheren Entwicklungsformen des Den-
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kens, der Objektbeziehungen und der Strukturierung des Verhaltens'**’ So
kommt es vor, dass es ,auch Regression im Glaubensurteil gibt, z.B. wenn einem
Menschen krisenhafte Ereignisse begegnen“.48 Voriibergehende Regressionen
sind nach Klessmann durchaus normal; problematisch werden sie, wenn sie
,kontinuierlicher Bestandteil des Alltagsverhaltens” mit ,Einschrankung der
Wahrnehmungs- und Verhaltensmaoglichkeiten® sind.*® Die Welt erscheint in letz-
terem Fall zunehmend bedrohlich und die Person reagiert mit dualistischen Auf-
teilungen, Komplexitatsreduktion und Ambiguitatsintoleranz, gleich einigen Pha-
nomenen des Fundamentalismus. Krisenhafte Ereignisse sind in Mertons Leben
nicht zu lbersehen, so auch seine reagierenden Suchbewegungen. Bei seiner
Konversion zum Katholizismus und seinem Klostereintritt war die Hingabe an
die katholische Exklusivitat von langerer Dauer, daher konnte fiir diese Phase tat-
sachlich eine regressive kindliche Objektbeziehung mit fundamentalistischen
Elementen lberlegt werden. Dennoch kann nicht festgestellt werden, dass er zu
einer friiheren Entwicklungsform des Denkens zuriickkehrte, da er religionsphilo-
sophisch kritisch blieb.

Das Bediirfnis nach kognitiver Konsistenz und Sinn ist bei Merton erkennbar;
gleichzeitig trifft fir ihn zu, ,dass bei der religiosen Entwicklung die emotionale
Aquilibration’, das Suchen eines existentiellen Gleichgewichts und Wohlbefin-
dens, der entscheidende Motor und die kognitive Aquilibration nur ein Teilmo-
ment ist*.°>° Dominant sind bei der Mehrheit der Konvertiten nicht theoretische
Auseinandersetzungen, sondern Angste und deren Uberwindung (Merton: das
Leben der ,Weltleute” ,das mich bei jedem Schritt zu vergiften suchte”, Anm. 14).
In der Konversionsforschung schildern Konvertiten die neue religiose Beziehung
als Zufluchtsort. Die neue Beziehung konzentrierte sich in erforschten Prozes-
sen entweder auf eine machtige Autoritatsfigur (Fiihrer, Prophet, Mentor), auf

eine Gruppe oder auf ein ,bedingungslos liebendes transzendentales Objekt".51

Emotionale Krisen mit weltanschaulicher Ausrichtung kommen nicht nur bei
Konvertiten vor, es kann daran erinnert werden, dass Erikson in seiner Identitats-

KLESSMANN, Michael: Ambivalenz und Glaube, Stuttgart: Kohlhammer 2018, 56; mit Bezug auf LAPLANCHE, Jean / PONTALIS,
Jean-Bertrand (Hg.): Das Vokabular der Psychoanalyse. Bd. 1, Frankfurt: Suhrkamp 1973, 436.

KLESSMANN, Michael: Pastoralpsychologie, Neukirchen-Viuyn: Neukirchener Verlag 2004, 514.
KLESSMANN 2018 [Anm. 47], 57.
GROM 1992 [Anm. 31], 397.

Popp-BAIER, Ulrike: Konversionsforschung als Thema gegenwartiger Religionspsychologie, in: HENNING, Christian (Hg.):
Konversion. Zur Aktualitat eines Jahrhundertthemas, Frankfurt: Peter Lang 2002, 97f.
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theorie grundsatzlich, also auch im normalen Prozess der Identitatsfindung, eine
,hormative Krise” mit einer ideologischen Polarisierung analysierte.52 Vor vor-
schnellen Schliissen, auch in Richtung Fundamentalismus, ist daher abzusehen,
vielmehr ist die Wechselseitigkeit von emotionalen und kognitiven Anteilen in
der religiosen Entwicklung im Blick zu behalten: ,Weil Emotion und Kognition
zwar relativ eigenstandige Orientierungssysteme sind, aber u. U. stark miteinan-
der interagieren, konnen bei emotionalen Stérungen Geflihle und Bedirfnisse
auch den Inhalt der kognitiven Tatigkeit beeinflussen [...]. So gibt es nicht nur
kognitionsbestimmte Emotionen, sondern auch emotionsbestimmte Kognitio-
nen. > Kognition heil3t aber noch nicht Reflektiertheit: ,Religioses Erleben setzt
Kognitionen voraus — dies bedeutet nicht, dass es auch reflektiert sein muss.“>*

R. Barth bringt das religiose Bewusstsein ins Spiel, hier handelt es sich um ein
Geflihl, ,das sich wesentlich auf den Umgang mit dem Wissen bezieht”.>® Ist
aber religioses Bewusstsein danach emotional bestimmt? Fir die Religionspad-
agogik verweist F. Schweitzer auf den Bedarf weiterer systematischer Darstel-
lungen von Emotionen in der Religion von Kindern und Jugendlichen.56 An dieser
Stelle kann immerhin festgestellt werden, dass Reflektiertheit ein metakogniti-
ves Gegeniber zu Emotionen und Kognitionen darstellt. Als spannende Frage
bleibt, ob Reflektiertheit auch einer positiven emotionalen Einbettung bedarf.

Es zeichnet sich ab, dass Glaubensstil 3 mit den Gefahren von Regression und
Fundamentalismus einhergehen kann. Aus den zahlreichen Merkmalen des Fun-
damentalismus®’ sind in Mertons Konversions- und Kloster-Eintrittsphase Wahr-
heitspositivismus, religioser Dezisionismus und Dualismus im Weltverhaltnis
erkennbar. In der fortlaufenden Klosterzeit blieb er jedoch nicht in Stil 3 verhaf-
tet, sondern entwickelte sich weiter. Er fand in seiner Arbeit am Kontemplations-
begriff eine trostliche Verbindung zu apophatischen Mystiker*innen und spater

ERIKSON, Erik H.: Identitat und Lebenszyklus, Frankfurt: Suhrkamp 161997, 144, 151.
GROM 2007 [Anm. 38], 151.

GROM, Bernhard: Was ist religioses Erleben und wie entsteht es?, in: BARTH, Roderich / ZARNOw, Christopher (Hg.): Theologie
der Gefiihle, Berlin / Bosten: De Gruyter 2015, 23-46, 33.

BARTH, Roderich: Zur epistemischen Struktur des religidsen Bewusstseins. Uberlegungen im Anschluss an Volker Gerhardts
Versuch iiber das Géttliche, in: EBD. / RoCHUS, Leonhardt (Hg.): Die Vernunft des Glaubens. Theologische Beitrége zu Volker
Gerhardts Philosophie des Glaubens, Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt GmbH 2020, 163-185, 173.

Vgl. SCHWEITZER, Friedrich: Gefiihl in der Religion von Kindern und Jugendlichen. Perspektiven einer religionspddagogischen
Modellbildung, in: CHARBONNIER, Lars / MADER, Matthias / WEYEL, Birgit (Hg.): Religion und Gefiihl. Praktisch-theologische
Perspektiven einer Theorie der Emotionen, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2015, 419-432, 431.

Vgl. FRITZ, Martin: Fundamentalismus, christlicher, in: UTscH, Michael (Hg.): ABC der Weltanschauungen, Berlin: Evangelische
Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen 2021, 58-67, 60f.; vgl. ROTHGANGEL, Martin: Fundamentalismus, in: Glaube und
Denken 23 (2010) 131-145. Vgl. STREIB, Heinz: Fundamentalism as a Challenge for Religious Education, in: Religious
Education 96/2 (2001) 227-244, 237.
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fand er noch weitere Verbindungen zu historischen und gegenwartigen Theolo-
g*innen. Seine Entdeckungen, wie auch eine religiose Gemeinschaft, die solche
Schatze birgt, setzten ihn frei, Autoritaten und religidse Thesen zu hinterfragen.
Fir eine Dynamik der Weiterentwicklung scheint ein Habitus notwendig, der auf
einer Reflektiertheit und einem Willen, den Dingen auf den Grund zu gehen,
beruht, ferner auf einem duBeren Rahmen, der permissiv starkt. Das hat zur
Folge, dass die Person nicht nur die erworbenen Uberzeugungen, sondern auch
die emotionalen Beziehungen, die mit der religiosen Gemeinschaft einhergehen,
kritisch priifen und sich damit gegen fundamentalistische Einseitigkeit schiitzen
kann.

Handelt es sich um eine gute religiose Gemeinschaft, wirkt sie emotional stabili-
sierend wie kritisch-reflexionsférdernd. Bei Merton hatte die religiose Gemein-
schaft einen positiven katalysatorischen Effekt fiir eine ausgewogene Religiositét.
Der Psychiater und Theologe Wilfried Ruff beschreibt ausgewogenen religidsen
Glauben

als einen Akt der ganzen Person, die sich im Anerkennen ihres Angewie-
senseins auf Andere letztlich auf ein von ihr unabhangiges, absolut vor-
gestelltes Objekt bezieht. Voraussetzung dafiir ist eine gesunde narzis-
stische Entwicklung, die einerseits zu einer schmerzhaften Anerkennung
der eigenen Abhangigkeit von Anderen fiihrt und die andererseits befa-
higt, sich selbst als ein von Anderen unterschiedenes Individuum positiv
zu besetzen.*®

Ruff sieht die beste Voraussetzung dafiir in der Entwicklung eines frihkindlichen
Urvertrauens. Uber Ruff (mit Erikson) hinaus erwogen andere Entwicklungspsy-
chologen wie Heinz Kohut ,das Gesicht” als den priméaren ,Ort der Gnade (und
Ungnade)".59 Auch das deutsche Wort Glauben mit der etymologischen mittel-
hochdeutschen Wurzel ,gelouben®, dem Vieh Laub geben, enthalt mit der Konno-
tation Flttern markant die MalRgabe der positiven Ersterfahrung als Grundlage
von Glauben.®’

Im dynamischen Prozess der religidsen Entwicklung ist also gutes Grundver-
trauen vorteilhaft. Wie steht es nun aber um versehrte Menschen, die nicht mit

RUFF, Wilfried: Glauben und Zweifeln. Ein Deutungsversuch ihrer Méglichkeitsbedingungen, in: EBD. (Hg.): Religioses Erleben
verstehen, Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2002, 161-183, 174.

KoHUT, Heinz in einem Interview 1977, zitiert b. KLESSMANN 2004 [Anm. 48], 151f.

KLUGE, Friedrich: Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache, Berlin / New York: De Gruyter 1995, 326.
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dem primaren ,gesunden Grundvertrauen' oder mit einem sekundar traumatisier-
ten Grundvertrauen (Merton) eine religiose Entwicklung durchlaufen? Hier kann
Religion als Kompensation ins Spiel kommen.®" Merton fand im katholischen
Kloster Halt und dann doch zu einer eigenstandigen kritischen Distanz zur Auto-
ritdt, wie auch zu sich selbst. Er verlor seinen weltverachtenden Dualismus und
konnte moglicherweise in der ,schmerzhaften Anerkennung der eigenen Abhan-
gigkeit von Anderen” (Ruff, Anm. 58) eine gesunde narzisstische Entwicklung
nachholen. Damit waren auch die Merkmale von Glaubensstil 5 tangiert, wo
Polaritaten und Ambivalenzen im Selbst erkannt und ein toleranter Blick auf die
Wahrheit der Anderen mdglich werden. Offensichtlich konnte Merton in seinen
emotionalen und kognitiven Haushalt erwachsene Ordnung bringen, selbst wenn
ihm als existentiell versehrter Mensch eine Disposition zu Regression in Glau-
bensstil 3 verblieb. Das bedeutet auch, dass der Glaube versehrter Menschen
passagere Phasen mit Regressionen und fundamentalistisch anmutenden Pha-
nomenen enthalten kann, die ,harmlos’ bleiben, wenn eigener reflexiver Habitus
und eine gute emotionale Einbettung vorliegen.

Gewiss unterscheidet sich die Biografie der historischen Person Thomas Merton
von den Viten der Schiiler*innen heute, allein das 20. Jahrhundert bot schon
andere Lebensumstande, dariiber hinaus war die Dramatik in Mertons Leben
Uberdurchschnittlich. Nichtsdestotrotz erlebte er individualisierte Sinnsuche im
Kontext pluraler Angebote und hatte die Welt schon grenziiberschreitend erfah-
ren, als noch niemand von Globalisierung sprach, sodass es auch Parallelen zu
zeitgendssischen Erfahrungen gibt. Davon abgesehen gibt es auch bei Jugendli-
chen im Klassenzimmer kleinere oder groRere Versehrtheiten (Corona, Schei-
dung der Eltern, Mobbing-, Migrationserfahrungen etc.), die in manchem Fall die
weltanschauliche Orientierungssuche intensivieren lassen. Gelegentlich verber-
gen sich hinter forschen Weltanschauungsthesen von Jugendlichen emotionale
Krisen. Nicht zuletzt kdnnen auch neue kognitive Prozesse emotionale Krisen
auslosen, wie beispielsweise die Erkenntnis, dass der Schopfungstext nicht his-
torisch zu verstehen ist, oder Theodizeefragen. Religionspadagogische Wachheit
ist sowohl in der Begleitung ,normaler’ Sinnfragen wie auch in Fallen, wo eine
auffallige Flucht in vereinfachende Antworten selbstgewahlter Autoritaten
geschieht, gefragt. Religionslehrer*innen haben nicht nur die Mdglichkeit, das
Gesprach mit der jugendlichen Person zu suchen, ein emotional einladendes Dis-

Vgl. KIRKPATRICK, Lee A.: An Attachment-Theory Approach to the Psychology of Religion, in: SPILKA, Bernard / MCINTOSH,
Daniel N. (Hg.): The Psychology of Religion. Theoretical Approaches, Denver: Westview Press 1997, 114-134.
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kursklima herzustellen oder sozialpsychologische Expert*innen aufzusuchen,
sondern auch differenzierte theologische Angebote zu machen. Letztere sollten
zur epistemologischen Kompetenz fiihren, religiose Quellen im Kontext von Inter-
pretationen zu verstehen.®? Angesichts der Vita Mertons zeigt sich die funda-
mentalistische Gefahr in Krisenphasen wie auch deren Bewaltigung durch die
Aktivierung religioser Ressourcen. Das Wissen um letzteres ermdglicht auch
edukative Gelassenheit.

62 Vgl. STREIB 2001 [Anm. 57], 242.
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