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Religion in der Erlebnisgesellschaft —

Kirche im Abseits?

Von Peter Bubmann

Invielen Bereichen der Gesellschaft zeigt sich eine starke Erlebnisorientierung. Dieser
Tendenz kommen auch Elemente des DEKT entgegen. Der Autor, Jahrgang 1962, Vikar
der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern, arbeitet im stindigen Ausschuf fiir
Abendmahl, Gottesdienst, Fest und Feier beim DEKT mit. Der folgende Beitrag ist die
iiberarbeitete und erweiterte Fassung eines Vortrags vor dem Katholischen Akademiker-

verband in Graz im November 1994.

»Gottes Geist befreit zum Leben.« So lau-
tete die Losung des Deutschen Evangeli-
schen Kirchentages im Jahre 1991 und
signalisierte damit ein erstarkendes Inter-
esse am Lebensbegriff, das iiber die im
engeren Sinn bioethischen und 6kologi-
schen Fragestellungen hinausreicht. Der
theologische Buchmarkt folgt seither dem
neu entfachten religiosen Lebenstrend mit
Titeln wie »Der Weg in das Leben«, »Got-
tesliebe und Lebenslust«, »Der Geist des
Lebens«, »Getanztes Leben« oder »Leben
im Angebot — das Angebot des Lebens«.
Diese Anndherungen an den Geist des
Lebens sind indessen auf dem Markt der
Lebensmoglichkeiten harter Konkurrenz
ausgesetzt: Medien, Werbung, Konsum-
und Freizeitindustrie bemichtigen sich
ihrerseits des Lebens, um es sofort zum
Erlebenzu stylen: Erlebnisreisen, Erlebnis-
béder, Erlebnisparks ... Passend zum Trend
hat der Bamberger Kultursoziologe Ger-
hard Schulze die griffige Formel von der
»Erlebnisgesellschaft«in Umlaufgebracht.
Wihrend in den neuesten Auflagen theo-
logischer Lexika der Begriff »Erlebnis«
im Unterschied zu dlteren Enzyklopddien
(etwa der RGG) nicht mehr zu finden ist,
tritt das Erleben in der Alltagskultur ins
Zentrum der Lebensgestaltung und feiert
als religioses Erleben im Kontext ganz-
heitlicher Spiritualitdt und neuer Mystik
frohliche Auferstehung. Die theologische
Theorie hingegen hat mit dem Erlebnis-
boom ihre Schwierigkeiten, brechen hier
doch sofort alte Konflikte um das Verhlt-
nis von Glaube und Erfahrung, Kirche und
Welt sowie Religion und Kultur wieder
auf. Zu fragen ist, wie sich das Angebot
des Lebens im Geiste Jesu Christi zum
Erlebnis-Geistderspit-oderpostmodernen
Konsumgesellschaft verhilt, ob es also zu
Wechselbeziehungen und Schnittmengen
zwischen Erlebnisgesellschaft und christli-
chem Leben kommen kann.
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1 Eine Theorie der
Erlebnisgesellschaft

Gerhard Schulze hat 1992 seine Untersu-
chung »Die Erlebnisgesellschaft. Kultur-
soziologie der Gegenwart«' vorgelegt.
» Erlebe deinLeben!<ist der kategorische
Imperativ unserer Zeit.« (59) — So lautet in
einem Satz zusammengefaBt Schulzes Dia-
gnose der bundesdeutschen gesellschaftli-
chen Befindlichkeiten Ende der achtziger
Jahre des 20. Jahrhunderts. Das Leben sei
»schlechthin zum Erlebnisprojekt gewor-
den« (13). Spiel und GenuB, schones und
faszinierendes Leben werden zu priméren
Zielen der Existenz.

Das war nicht immer so. Insbesondere
in der Notzeit nach dem 2. Weltkrieg
herrschte nach Schulze eine AuBen-
orientierung vor. Damals ging es vornehm-
lich darum, wenigstens die ndtigen materi-
ellen Grundlagen fiirs Uberleben zu erar-
beiten. Die gesamte Wirklichkeits-
wahmehmung war durch 6konomische
Kategorien geprégt. Entsprechend muBte
dieBefriedigunginnerer Erlebniswiinsche
zuriickstehen. Seit der Mitte der sechziger
Jahre entwickelt sich dann zunéchstin den
jugendlichen Subkulturen eine stirker
innenorientierte Lebensauffassung. Diese
Innen- und Erlebnisorientierung hat sich
nach Schulze heute allgemein durchge-
setzt. Erst der Ubergang von einer Man-
gel- und Notsituation nach dem 2. Welt-
krieg zu einer Luxus- und Konsumgesell-
schaft hat also den Wandel von der Uber-
lebens- zur Erlebensorientierung moglich
gemacht. Mit dem materiellen Reichtum
hat sich die Art der Wirklichkeits-
wahmehmung und des Erlebens veréin-
dert. »Erleben wird vom Nebeneffekt zur
Lebensaufgabe.« (55) Die Gestaltung in-
neren Erlebens wird planmiBig betrieben,
alles AuBere fiirs Innwendige funktionali-
siert. Schulze nennt das die »Erlebnis-
rationalitédt« (35). »Der Mensch wird zum

Manager seinereigenen Subjektivitit, zum
Manipulatorseines Innenlebens.«(40) Das
148t sich leicht am Konsumverhalten ver-
deutlichen. Lingst gibt es fiir jedes Be-
diirfnis zahlreiche Konsumangebote. Die
Wahl zwischen Produkten, die in etwaden
gleichen Gebrauchswert besitzen, wird
durch den moglichen inneren Erlebnis-
gewinn entschieden. Gekauft wird, was
dsthetisch anspricht und in die Inszenie-
rung der eigenen Innerlichkeit hineinpalt.

Das Projekteines erlebnisreichen, scho-
nen Lebens hat nach Schulze allerdings
auch seine Schattenseiten. In der Welt des
Uberflusses, der vielfiltigen Wahlmog-
lichkeiten und Erlebnisangebote entste-
hen fiir den Erlebnissuchenden neue Pro-
bleme. Zum einen st6Bt die Erforschung
der eigenen Wiinsche und Erlebnissehn-
siichte an Grenzen. Unsicherheiten iiber
das eigene Wollen bleiben, und auch die
Erfiillung der Erlebniswiinsche auf dem
Wege des Konsums ist von Unsicherheit
bedroht. Liefert das Konsumangebot wirk-
lich die passende innere Befriedigung?
Hilt es, was es verspricht?

Angesichts solcher Unsicherheiten und
Enttauschungsrisiken und angesichts der
iiberfordernden Fiille an Wahlméglich-
keiten meldetsichbei vielen Menschenein
starkes Bediirfnis nach einfachen Ord-
nungsmustern des Erlebens, duBert sich
also ein zunehmender Orientierungs-
bedarf.Hier setzen Schulzes Forschungen
an. Er will die verborgenen Ordnungen
offenlegen, die auch in der Situation einer
pluralen und individualisierten Konsum-
gesellschaft noch die Entstehung sozialer
GroBgruppen erméglichen. Schulzes The-
se ist, daB es heute nicht mehr primér die
Stellung im 6konomischen ProzeB, also in
der hierarchisch gegliederten Arbeitswelt,
ist, die zur sozialen Schichtbildung fiihrt,
sondern daB der Lebensstil (neben Alter
und Bildungsgrad) iiber die Zugehorigkeit
zu sozialen GroBgruppen entscheidet. Un-
ter Stil versteht er dabei die situationsiiber-
greifenden, sich wiederholenden alltags-
asthetischen Handlungsweisen eines Men-
schen (vgl. 103). Stil dient der Sicherung
des Erlebens, weil feste Routinen des Er-
lebens ausgebildet werden. Stil entlastet
also von eigener Unsicherheit und ermog-
licht personliche Identitétsausbildung. Stil
und Identitéit hingen zusammen, weil heu-
tenach Schulze die »Identitét eine zentrale
asthetische Komponente« (102) besitzt.

Als wesentliche Bestandteile des Stils
betrachtet Schulze die Art des Genusses,
daneben die Art der Wahmehmung sozia-
ler Unterschiede und sozialer Abgrenzung
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(«Distinktion«) und schlieBlich die Le-
bensphilosophien, d. h. die grundlegenden
Wertvorstellungen, die im Konsumverhal-
ten immer auch mitenthalten sind. GenuB,
Distinktion und Lebensphilosophie: Diese
drei Komponenten steuern die Ausbildung
eines personlichen Stils. Die personliche
Stilbildung erfolgt jedoch nicht unabhin-
gig von den Stilausprigungen anderer
Menschen, sie orientiert sich vielmehr an
kollektiven Mustern des Erlebens. Drei
typische Erlebnis-Muster, nidmlich das
Hochkultur-, das Trivial- und das Span-
nungsschema beschreibt Schulze ausfiihr-
licher.

Im Hochkulturschema erfolgt der is-
thetische GenuB primér kognitiv und kon-
templativ. Ausgegrenzt wird alles Barba-
rische und Unkultivierte. Die Lebensphi-
losophie folgt entsprechend dem Grund-
satz der Perfektion.

Das GenieBenim Trivialschemaist hin-
gegen korperbetonter, aber behébig; die
Wiederholung des Schlichtenstehtim Zen-
trum; Gemiitlichkeitisthier der Leitbegriff.
Entsprechend erfolgt die Abgrenzung ge-
gen alles Fremde und Exzentrische. Und
die Lebensphilosophie orientiert sich an
der Sehnsucht nach Harmonie.

Das Spannungsschema leitet sich pri-
mér aus der Jugendgegenkultur und Pop-
kultur der siebziger Jahre her. Der Genuf3
ist stark korperlich geprégt, zum gelunge-
nen Erleben sind stindige Neuheit und
Abwechslung notig. Die Abgrenzung gilt
entsprechend den Langeweilern, den Spie-
Bern, Etablierten und Biederen. Die Le-
bensphilosophie ist narzistisch, Selbstver-
wirklichung steht im Zentrum.

Wichtigistnun, daB diese drei Erlebnis-
muster nur abstrakte Orientierungsmarken
bilden, an denen sich die sozialen Milieu-
bildungen ausrichten. Die typischen
Erlebnisschemata stellen so etwas wie die
drei Koordinaten eines Erlebnisraumes dar,
in dem sich soziale Gruppen durch ihre
Nihe oder Feme zu den drei Erlebnis-
schemata formieren.

Damit sich soziale Milieus bilden kon-
nen, bedarf es nach Schulze einfacher,
schnell erkennbarer Zeichen, die die
Milieuzugehorigkeit signalisieren. Schul-
zes These ist, daB es insbesondere der
Erlebnisstil, das Lebensalter und der Bil-
dungsgrad sind, die auf die Milieu-
zugehorigkeit hinweisen. Andere Zeichen
wie etwa die Stellung im Produktionspro-
zeB, der Lebenstandard oder die Religion
spielen keine dominante Rolle mehr (vgl.
193). Durch Unterschiede in Stil, Alter
und Bildung lassen sich also verschiedene
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Milieus erkennen und beschreiben. Schul-
ze hat eine Typologie von fiinf Milieus
erstellt (vgl. 277-333). Es existieren drei
iltere (nach absteigendem Bildungsgrad:
Niveau-, Integrations- und Harmoniemi-
lieu) und zwei jiingere Milieus (Selbst-
verwirklichungs- und Unterhaltungs-
milieu). Die Altersgrenze zwischen diesen
Milieus liegt bei etwa 40 Jahren. Diese
Konstruktion von fiinf Milieus ist selbst-
verstindlich eine typologische Abstrakti-
on des Soziologen Gerhard Schulze. Der
Blick des beobachtenden Wissenschaft-
lers auf die Milieus ist ein anderer als die
Selbstwahmehmung der Menschen im
Alltag. Und das Wissen um die eigene
Zugehorigkeit zu einem Milieu sowie die
AusbildungeinerkollektivenMilieu-Iden-
titédt sind nach Schulzes Beobachtung kei-
nesfalls selbstverstidndlich. Vor allem gibt
es keine objektiv giiltige und von allen
Menschen geteilte Sicht der Milieu-
verteilung und der Verhiltnisse der Mi-
lieus zueinander. Weil die Weltwahr-
nehmung und der Lebens- bzw. Erlebnis-
stil sich innerhalb der Milieus an je ande-
ren Grundkoordinaten ausrichtet, kommt
es nach Schulze zu einer fundamentalen
Struktur gegenseitigen Nichtverstehens
zwischen den Milieus (vgl. 364,408). Die
gegenseitige Wahmehmung der Milieus
ist gekennzeichnet durch Nichtbegreifen
der anderen und durch gegenseitige Ab-
grenzung. Allerdings fiihren die Gegen-
sidtze im Unterschied zum Generationen-
kampf der 70er Jahre nicht mehr zu ag-
gressiven Auseinandersetzungen. Manlebt
kopfschiittelnd und achselzuckend anein-
ander vorbei.

Schulze verbindet seine Milieutheorie
mit einer Analyse des Erlebnismarktes. Er
interpretiert das Wachstum der Erlebnis-
angebotsbranche als Folge der zunehmen-
den Innenorientierung der Menschen in
der UberfluBgesellschaft und diagnosti-
ziert eine innengerichtete Modermisierung
(vgl. 418ff.), die zur Ausbildung einer spe-
zifischen »Erlebnisrationalitit« (4 19) fiihrt.
Die Erlebnisanbieter stellen sich auf die
innenorientierte Erlebnisrationalititein und
entwerfen ihre Produkte entsprechend. Sie
folgen dabeiallerdings weiterhin der aufen-
orientierten okonomischen Rationalitit.
Auf demErlebnismarktkommtes daher zu
einem Zusammentreffen unterschiedlicher
Rationalitdten: der innenorientierten Ra-
tionalitét der Erlebniskonsumenten sowie
der auBenorientierten Rationalitit der An-
bieter (hinzu kommen noch die auf
Selbstdarstellung zielende Rationalitétvon
KiinstlernundInterpreten sowie die politi-
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sche Rationalitét kulturpolitischer Steue-
rungsversuche). Die Marktbeziehung zwi-
schen Anbietern und Kunden ist nach
Schulze nun keineswegs gleichberechtigt.
Auf Dauer setzt sich die Rationalitét der
Anbieter durch. Die Konsumenten neh-
men die dadurch entstehende Fremd-
steuerung durchdie Anbieter gernein Kauf,
weil ihnen auf diesem Wege die Qual der
Erlebniswahl erleichtert wird (Schulze:
»Suggestion gehort zum Service«, 443).

Unter den Bedingungen des Erlebnis-
marktes geraten nach Schulze auch alle
kulturpolitisch geforderten Alternativan-
gebote unter den Systemzwang des Mark-
tes. Denn das Publikum konsumiert Erleb-
nisse, egal von wem sie kommen, immer
nach der gleichen Erlebnisrationalitit. Die
Kulturpolitik reagiert darauf zunehmend
s0, daB sie sich selbst den Systemimpe-
rativen des Erlebnismarktes beugt und zu
einem Erlebnisanbieter unter vielen wird.
So kommt es zwar zu einer »kulturpoli-
tische(n) Enklave im gesamtgesellschaft-
lichen Erlebnisangebot. Durch die Ein-
richtung dieser Abteilung [also der kultur-
politisch geférderten Erlebniskultur; P.B.]
wird das Kaufhaus aber nicht beseitigt,
sondern erweitert.« (525)

Schulze ist mit Bewertungen und Thera-
pievorschldgen hinsichtlich der Zukunft
derErlebnisgesellschaft zuriickhaltend. Bei
erster Lektiire mag er als Prophet und
Apologet des Status quo und der marktori-
entierten Erlebnisgesellschaft erscheinen.
Einige wenige Anmerkungen lassen je-
doch eher eine resignative, gelegentlich
auch zynisch wirkende Grundhaltung er-
kennen. Schulze ist sich vollig dariiber im
klaren, daB die innenorientierte Erlebnis-
fixierung die real existierenden sozialen
und 6kologischen Probleme ignoriert.
Krankheit, Tod, Katastrophen, Kriege,
Verbrechen, Umweltprobleme und Ahnli-
ches werden nach seiner Diagnose im neu-
en Erlebnis-Paradigma entweder dsthe-
tisiert und damit fiirs eigene Erleben ent-
schérftoder iiberhaupt verdréngt (vgl. 69f£.).
Durch die Fixierung auf die Erlebnis-
rationalitét sei die Fahigkeit geschwun-
den, »wieder hinter die Innenorientierung
zuriickzugehen zu einer auf Bedingungen
des Uberlebens gerichteten Orientierung,
die der objektiven Situation angemessen
wire. So stark scheint die Fixierung zu
sein, daB eine Umorientierung wohl erst
nacheiner Haufung radikaler Bedrohungs-
erfahrungen zu erwarten ist.« (70) Zudem
dreht sich die Dynamik der Erlebnisspirale
immer héher. Immer intensiver wird die
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Erlebnisdichte und die Geschwindigkeit
des Erlebniskonsums. Um zu authenti-
schem Erleben zuriickzufinden und die
Erlebnisfahigkeit zu erhalten, miite ei-
gentlich — so Schulze — der Weg der
Askese eingeschlagen werden (vgl. 117).
Das ist jedoch nicht in Sicht.

Schulze schreibt die Schuld am gegen-
wirtigen Zustand der Erlebnisgesellschaft
primdr den Erlebnisnachfragermn zu und
schlieBt so letztlich mit einer Art Publi-
kumsbeschimpfung (vgl. 522;548f.). Nicht
die gesellschaftlichen Umsténde seien fiir
den gegenwirtigen Zustand der Erlebnis-
gesellschaft verantwortlich zu machen,
sondern das Publikum selbst. Deshalb lau-
tet sein SchluBsatz: »Wir, das Publikum,
miissen erkennen, daB wir die Situation, in
der wir uns befinden, nicht anders ver-
dienen.« (549)

Diese Theorie der Erlebnisgesellschaft ist
nicht ohne Widerspruch geblieben. Kriti-
siert werden kann, daB fiir Schulze der
freie Erlebnis-Markt trotz seiner parado-
xen Wirkungen als unverriickbare Ge-
schifts- und Lebensgrundlage der bundes-
republikanischen Gesellschaft gilt. Die
Outsider dieses Marktes, Kranke, Behin-
derte, AuBenseiter, Kinder, Alte, Arbeits-
lose und Ausldnder fallen nicht ins Ge-
wicht oder sind bereits methodisch aus der
Studie ausgeschlossen (vgl. 389). Ebenso
bleiben die weltwirtschaftlichen Kosten
und Okologischen Folgen der Erlebnis-
gesellschaftausgeblendet. Zu priifen wire
iiberdies, ob die Ergebnisse Schulzes (die
auf Feldstudien im Bereich Niimberg aus
der Mitte der 80er Jahre beruhen), fiir die
gesamtdeutsche Gesellschaft der90er Jah-
re iiberhaupt noch reprisentativsind. Hin-
weise auf das Existieren einer neuen Ar-
mut bzw. einer Zwei-Drittel-Gesellschaft
allein kdnnen allerdings Schulzes Diagno-
se noch nicht aus den Angeln heben. Denn
auch bei denjenigen, die nicht iiber die
finanziellen Méglichkeiten zur Partizipa-
tion an der Erlebniswelt der Konsumge-
sellschaft verfiigen, muB8 die Erlebnis-
orientierung ja nicht notwendigerweise
wieder der Uberlebensorientierung wei-
chen. Der Erlebnismarkt prigt auch die
Wirklichkeitsmodelle und Sehnsiichte der-
jenigen, die nicht an ihm partizipieren.

2 Religion in der Erlebnis-
gesellschaft

Wihrend Gerhard Schulze in seiner Studie
religionssoziologische Erwédgungen sorg-
sam ausspart und es so zu einem sonderba-
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ren Blackout hinsichtlich kirchlicher bzw.
religioser Erlebniswelten (von der der
kirchlichen Jugendkulturiiber die Kirchen-
musik bis zur Esoterikszene) kommt, ha-
ben Soziologen wie Heiner Barz, Peter L.
Berger, AndreasFeige, Franz-XaverKauf-
mann, Thomas Luckmannu. a. das religio-
se Leben und Erleben in der spdtmodernen
Gesellschaft ausdriicklich thematisiert
(wobei iiber den dabei zugrundegelegten
Religionsbegriff keineswegs allgemeiner
Konsens herrscht).

Unter den Bedingungen von Sékulari-
sierung, Modernisierung, Individuali-
sierung und Pluralisierung wirdnachden
Analysen dieser Autoren die Kirche zu
einer Anbieterinunter vielen auf dem Markt
der Lebensmdoglichkeiten. Aus der friiher
selbstverstindlich iibernommenen Religi-
on der Miitter und Viter wird eine Mog-
lichkeit, die gewihlt sein will.

Aber nicht nur das »daB«, sondern auch
das »wie« des Glaubens wird heute durch
die subjektive Wahl und die individuellen
Bediirfnisse gesteuert. Dabei schiebt sich
— wie insbesondere die Studien zur Reli-
giositdt von Jugendlichen zeigen — die
Erlebnisdimension von Religion in den
Vordergrundder Wahmehmungund Inan-
spruchnahme von Religion. Unter der pro-
grammatischen Uberschrift »Das Heilige
Diesseits«resiimiertetwa H. Barzdie Ten-
denz zu einer neuen nach-christlichen
Gliicks-Religion. Wihrend das Christen-
tum verdunste, etabliere sich eine Ange-
bots-Religiositit zum Zwecke der Opti-
mierung des privaten Gliicks.2 Wenn Kir-
che iiberhaupt noch positiv wahrgenom-
men werde, dann —so Barz- meistim Sinne
eines »spirituellen Partyservices«, der an
einigen Schliisselpunkten der Biographie
die atmosphérisch passenden Rituale be-
reitzustellen habe.?

Wihrend soReligionin bessimmten (zu-
meistesoterischen) Varianten durchausihre
NischeimKaufhausderErlebnisgesellschaft
erhilt, stehen die christlichen Kirchen nach
religionssoziologischer Lesart weithin im
Abseits. Allerdings ist die Tendenz zur
Erlebnisreligion auch an der kirchlichen
Frommigkeitspraxis nicht spurlos voriiber-
gegangen. Das 148t sich in Deutschland ins-
besondere an demjenigen soziologischen
Ort beobachten, an dem sich die kirchlichen
Avantgarde-Stromungen sichtbar biindeln.
Es ist dies der Deutsche Evangelische Kir-
chentag, der alle zwei Jahre fiinf Tage lang
stattfindet (vergleichbar ist teilweise auch
der Katholikentag) und der als » vor-ldufige
Kirche« (Harald Schroeter) zukiinftige Ent-
wicklungen der Kirche vorwegnimmt.

In der Geschichte des Deutschen Evan-
gelischen KirchentagsldBtsich besonders in
den letzten Jahren eine zunehmende Er-
lebnisorientierung feststellen. Dabei kon-
nen nach meinen Beobachtungen fiinf
Erlebnisdimensionenunterschieden werden:

1. Wie Schulze allgemein fiir die jiinge-
ren Milieus die hohe Bedeutung von Kor-
perlichkeit festgestellt hat, so 148t sich an
den Kirchentagsbesuchern ein groes Be-
diirfnis nach vitalistisch-ekstatischen Er-
lebnissen beobachten. Tanz und Bewe-
gungsind gefragt. DieKorperentfremdung
des Christentums wird abgelehnt.

2. Heutige Erlebniswiinsche zielen in
den jiingeren Milieus, die sich am Span-
nungsschema orientieren, hiufig auf die
spielerisch-spontane Erzeugung von Span-
nung. Der Kirchentag bietet hier Moglich-
keiten spielerisch-schopferisch orientier-
ten religiosen Erlebens, meist in kleineren
Workshops und in den Formen lebendiger
Liturgie.

3. Die Individualisierung der Lebens-
welten bringt es mit sich, daB die Mdglich-
keiten elementarer Solidaritétserfahrungen
schwinden. Vor allem die GroBveranstal-
tungen des Kirchentages bieten hier noch
kommunikativ-solidarische Erlebnismog-
lichkeiten, d. h. intensive Gruppen- und
Gemeinschaftserfahrungen, die identitts-
stiftend und integrierend wirken konnen.

4. Spitestens seit 1991 haben sich For-
men heilender Liturgie auf den Kirchenta-
gen und damit Elemente seelsorglich-hei-
lenden Erlebens etabliert. Immer deutli-
cher wird gesehen, daB das leiblich-seeli-
sche Wohl zum biblisch verkiindigten Heil
in einer Wechselbeziehung steht.

5. Lange Zeit war es unter dem Einflu
der Theologie Karl Barths in der protestan-
tischen Theologie verpont, vom religios-
spirituellen Erleben des Heiligen zu spre-
chen. Das nur Abgedringte kehrt nun mit
allerMachtwieder. Die Meditationszentren
des Kirchentages waren in den letzten Jah-
ren gut besucht. Eine neue dkumenische
Mystik ist im Werden. Taizé-Lieder und
-Liturgien sind das bekannteste duBere Zei-
chen dafiir.

Zusammenfassend 148t sich festhaltén,
daB die zunehmende Erlebnisorientierung
vor den Kirchentiiren nicht haltmacht. Zu
fragen bleibt dabei allerdings, ob der un-
scharfe Erlebnis-Begriff die Differenzen
zwischen sehr unterschiedlichen Erfah-
rungsprozessen in Kirche, Religion und
Erlebnisgesellschaft nicht vorschnell ein-
ebnet. Eine Unterscheidung der Erlebnis-
Geister scheint unumginglich. Wie rea-
giert die Theologie in dieser Situation?
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3 Erlebnisgesellschaft und
Erlebnisreligion aus
theologischer Perspektive

DieDiagnosederErlebnisgesellschaftstellt
zunichst einmal die Systematische Theo-
logie verschirft vor die Problematik des
Verhiltnisses von Glaube und religidser
Erfahrung. Der von Gerhard Schulze im
Bereichdesalltagsisthetischen Verhaltens
beobachtete Trend zur Innenorientierung
hat ja in gewisser Hinsicht seine religidsen
Vorlduferformen in der pietistischen, ro-
mantischen und liberalen Hinwendung zur
frommen Subjektivitit und Innerlichkeit
des christlichen Lebens. »Es gldnzet der
Christeninwendiges Leben ... sie scheinen
ertdtet den dueren Sinnen und fithren das
Leben des Glaubens von innen.«* Auffal-
lendisthierallerdings die Entgegensetzung
von innerem Heilserleben und duBerlich-
sinnlicher Welterfahrung. In der liberalen
Theologie riickt ab Schleiermacher das
religiose Erleben — zunichst unter Leit-
begriffen wie »Anschauung«, »Gefiihl«
und »SelbstbewuBtsein«—insZentrum der
theologischen Systeme vor. Das religiose
Erleben wird dabei auf den individuell-
subjektiven,innerlichen »Verkehrdes Chri-
sten mit Gott«’ konzentriert und als Ergrif-
fensein von der Liebe Gottes verstanden,
die das eigene Leben zum Aufleben bringt.
In diesem Sinne findet sich schlieBlich
auch beim bekanntesten Reprisentanten
des Kulturprotestantismus, Adolf (von)
Harnack, ausdriicklich das Stichwort von
der »erlebte(n) Religion«5, die neben dem
Christusbekenntnis und dem briiderlich-
reinen ethischen Leben die Urgemeinde
charakterisiere. Harnack ordnetallerdings
das sinnlich-religiose Erleben sofort der
geistigen Zucht unter und relativiert es
somit. In der religionswissenschaftlichen
und religionsphdnomenologischen Schule
(Rudolf Otto, van der Leuuw u. a.) hinge-
generhéltesdenRang desreligiosen Basis-
phénomens. Otto analysiert es mithilfe der
Kategorien der Erfahrung des Heiligen
und des numinosen Gefiihls. Was er zu-
néchst allgemein fiir die Religion aufge-
zeigt, weist Otto dann als Grund auch des
christlichenGlaubensund Bekennens nach:
Das »EindrucksméBige, das Erlebnis-
miBige dieses Glaubens«’ steht an der
Wourzel der christlichen Religion. Und so
schlieBt sich fiir ihn konsequent die
Leitfrage an, wie wir heutigen Menschen
an Jesus Christus »zum Erlebnisse des
>Heiligen in der Erscheinung« kommen<&.

Bekanntlich haben die Durchsetzung
der Dialektischen Theologie sowie die
Erfahrungen mit dem nationalsozialisti-
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schen MiBbrauchquasireligidser Erlebnis-
rituale dazu gefiihrt, dal die Theologie des
religiosen Erlebens (jedenfalls in der
deutschsprachigen systematischen evan-
gelischen Theologie) weithin in die De-
fensive geriet.

Erst die neu gewachsene 6kologische
Sensibilitédt fiir die Gemeinschaft allen
Lebens auf der Erde ab den 70er Jahren,
die Aufbriiche zu ganzheitlicheren spiritu-
ellen Formen im Kontext von New Age-
Bewegungund charismatischer Bewegung
ab den 80er Jahren, schlieBlich die post-
moderme Tendenzen zur vollstindigen
Asthetisierung der (stark medial bestimm-
ten) Lebenswelten in den 90er Jahren ha-
ben die Theologie dazu genétigt, sich dem
religiosen Erleben wieder stirker zuzu-
wenden. Das geschieht in unterschiedli-
chen Diskussionszusammenhéngen.

Die Wort-Gottes-Theologie hatinihren
neoorthodoxen wiehermeneutischen Spiel-
arten an EinfluB verloren, weil das Wort
wie die Sprache in der Gesellschaftinsge-
samt in die Krise geraten sind und Wort
und Wirklichkeitimmer stirker auseinan-
derklaffen. Wo das Wort nicht mehr trigt,
schlédgt die Stunde einer Wiederbelebung
und Erneuerung religioser Symbolkultur.
Im Blick auf Schulzes Studie wire genauer
zu erforschen, welche Bedeutung religidse
Symbole fiir das religiose (Er-)Leben im
Kontext der Erlebnisgesellschaft besitzen
konnen, inwiefern sich das symbolisch
vermittelte religiose Erleben von den
erlebnisrational gestylten Produkten des
Erlebnismarktes unterscheidet und unter-
scheiden muB.

Einzweiter Diskussionszusammenhang
betrifft die Forderung, das Verhéltnis von
Glaube und Kultur (bzw. Asthetik) neu zu
bestimmen.® Dabei muB es heute darum
gehen, iiber die Tendenz zur Diastase von
Glaube und Kultur in der frithen Dialekti-
schen Theologie und iiber die allzu enge
Verbindung beider im Kulturprotestan-
tismus, aber auch iiber die ontologische
Verklammerung bei Paul Tillich, hinaus-
zukommen. Eine theologische Kultur-
theorie der Gegenwart wird einerseits die
Pluralisierung der Kulturbereiche, ande-
rerseits die Ambivalenzen der meisten
Kulturphdnomene wahrzunehmen haben.
Weder kann sich die christliche Gemeinde
aus der Erlebnisgesellschaft einfach ver-
abschieden, noch kann sie deren Kultur-
produktedurchreligiose Tiefeninterpretation
bruchlos integrieren. Es wird darum gehen,
trotz des Wissens umdie eigene Partikularitét
mit SelbstbewuBtsein das tradierte christli-
che AngebotdesLebens dffentlich bereitzu-
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halten und gleichzeitig mit wachen Sinnen
im kulturellen Kontext Erkenntnisse und
Handlungsweisen zu suchen, die dem Evan-
gelium entsprechen. Als theologische Basis
einer solchen Kulturtheorie empfiehlt sich
eine Neuinterpretation der Lehre.vom Hei-
ligen Geist. Die pneumatologischen Ent-
wiirfe von Jiirgen Moltmann und Michael
Welker' bediirften der kulturtheologischen
Weiterfithrung.

In der Praktischen Theologie wie in der
Ethik hat die Asthetik neue Aufmerksam-
keit gefunden, verstanden im weiteren Sinn
als Lehre von der Wahmehmung wie im
engeren Sinnals Theorie des Schonen oder
der kiinstlerischen Gestaltung. Dem ent-
spricht auch ein verstirktes Interesse an
Liturgie und Ritual. Zunehmend wird auch
die Bedeutsamkeit von Fest, Feier, Kunst
und Liturgie fiir das christliche Ethos er-
kannt bzw. eine Modellethik empfohlen,
die literarische oder andere Modelle ge-
lungenen Lebens ins Zentrum der ethi-
schen Theorie und Praxis riickt. Es zeigt
sich hier ein Trend, der Kirche die Begeg-
nung und Auseinandersetzung mit zumeist
hochkulturellen Formen der verschiede-
nen Kiinste als Therapeutikum anzuemp-
fehlen, um den Abseitsfallen der Erlebnis-
gesellschaft zu entgehen und authentische
religiose Transzendenzerfahrungen zu ver-
mitteln.

Angesichts der Ergebnisse der Studie von
Gerhard Schulze zur Erlebnisgesellschaft
legen sich einige Riickfragen an die darge-
stellte theologische Forschungslage nahe.

Religionswissenschaft wie systemati-
sche Theologie hitten genauer zu kléren,
welche Folgender Paradigmenwechsel von
der Schrift- zur audiovisuellen Erlebnis-
kultur fiir das religiose Erleben bzw. die
christliche Frommigkeit hat. Viele AuBe-
rungenzurdsthetischen Kontextualisierung
des Glaubens kranken daran, daB die
schriftzentrierte hochkulturelle Lebenswelt
der Autoren gleichsam automatisch den
Referenzrahmen theologischer Zeitana-
lysen abgibt. Nur so 148t sich auch erkla-
ren, daB zumeist die moderne Literatur
oder Bildkunst als Ausgangspunkt der
Uberlegungen zur Verhiltnisbestimmung
von Asthetik und Theologie dienen (und
nicht etwa Film, Fernsehen oder Popmu-
sik). Die Kontextualisierung christlichen
Glaubens und christlicher Theologie miif3-
te sich jedoch auf alle vorhandenen kultu-
rellen Lebenswelten und Milieus bezie-
hen. Kritisch zu fragen wire iiberdies, ob
die Flucht in die hohe Kunst nicht iiber-
sieht, daB auch der Kunstbetrieb von den
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paradoxen Systemzwéngen des Erlebnis-
marktes erfa8t wird. Notigist es jedenfalls,
genauer zu priifen, inwieweit sich auch in
massenmedial-popularkulturellen dstheti-
schen Erlebnisangeboten Modelle gelin-
genden Lebensentdeckenund theologisch
interpretieren lassen.

Natiirlich kann es nicht einfach darum
gehen, die milieuspezifischen Wahmeh-
mungs- und Erlebensmuster kirchlicher-
seits zu verdoppeln und die Lebensbot-
schaft des Evangeliums dem Geist des
Erlebnismarktes zu opfern. Schulzes Au-
Berungen zur paradoxen Situation aller
kulturpolitischen Angebote im Zusammen-
hang des Erlebnismarktes sollten Warnung
genug sein, die Zukunft des christlichen
Glaubens und der Kirchen nicht unbese-
henaufseitenreligioser Erlebnisproduktion
zu suchen. Denn Glauben folgt nicht ein-
fach den Spielregeln der Erlebnisratio-
nalitét, und Kirche ist mehr als lediglich
eine religiose Bediirfnis- oder Erlebnis-
anstalt. Die Verkiindigung des Reiches
Gottes in Wort und Sakrament geschieht
heute jedoch zwangsldufig im strukturel-
len Rahmen der Erlebnisgesellschaft. Die
milieugebundenen Erlebnisorientierungen
sind daher der spezifische Kontext heuti-
ger Evangelisierung, von Theologie und
Gemeindearbeit.

Die Ekklesiologie wie die Lehren vom
Gemeindeaufbau werden sichunterdiesen
Bedingungen vor allem der Frage zu stel-
len haben, welchen Stellenwert die kultu-
rellen » Adiaphora« im christlichen Leben
spielen konnen und sollen und inwiefern
ein Zerfallen der Kirche in Milieuge-
meinden vermieden werden kann. Das
Schlagwort von den »Richtungsgemein-
den« geht ja bereits um. Dabei spielen
nicht allein Bekenntnisunterschiede, son-
dern auchkulturelleDifferenzen (etwahin-
sichtlich dermusikalischen Gestaltung von
Gottesdiensten) zumindest unterschwellig
eine erhebliche Rolle. Ausgehend von der
paulinischen CharismenlehreunddenLeib-
Christi-Gedanken wiren Rechtund Gren-
ze der milieuspezifischen kulturellen Viel-
faltin Gottesdienst und Gemeindeleben zu
bestimmen.

Wer kulturkritischen Verfallstheorien
anhéngt, wird in der gegenwiértigen Erleb-
nisgesellschaft vermutlich den Untergang
des christlichen Abendlandes sehen: Brot
und Spiele fiir die Massen — und das alles
in sinnenbetdubendem UberfluB bei chao-
tisch-paradoxem Zusammenwirken unter-
schiedlicher Rationalitéten.

Demgegeniiber mochte ich die Formel
»Brot und Spiele« produktiv fiir den Briik-
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kenschlag und fiir die kritische Auseinan-
dersetzungzwischen Theologie und Erleb-
nisgesellschaftnutzen.Jesus hatsich selbst
als das Brot des Lebens bezeichnet (Joh
6,35); die Lebensfiille, die er schenkt, ist
von anderer Art als die Gliicksversprechen
der Erlebnisindustrie. Gleichzeitig weist
dieses Brot des Lebens in die Verantwor-
tung, mit allen Menschen auf dieser Erde
das tégliche Brot zu teilen. Jegliche einsei-
tige Fixierung auf das eigene Innenleben
wird hier von vomherein aufgebrochen
hin zum gemeinsamen Gottesdienst und
damitgleichzeitig zu diakonischem Dienst
und sozialethischem Engagement. Das
Ethos des gemeinsamen Uberlebens ist
mit der Spiritualitét des Erlebens der Hei-
ligkeit Gottes unmittelbar verkniipft.
Christliches (Er-)Leben ereignet sich da-
bei in der vierfachen Relationalitidt von
Gottes-, Mitmensch-, Selbst-und Umwelt-
bezug und bewegt sich zwischen Erinne-
rung, Vergegenwértigung und Erwartung
des Lebens Jesu Christi. Die Quelle christ-
lichen Erlebens ist der Heilige Geist Got-
tes. Die spezifisch christliche »Erlebnis-
rationalitit« besteht darum nicht in der
moglichst effektiven Herstellung dstheti-
scher Innenwelten, sondern im Hoffen,
Warten und Beten um die Prdsenz des
Heiligen Geistes. Dazu gehort neben pro-
phetischer Kritik an unheilvollen Struktu-
ren der Erlebnisgesellschaft auch eine ge-
steigerte Sensibilitdt der Wahrmehmung
fiir Spurendes befreienden, heilenden, tro-
stenden, verbindenden und aufbauenden
Wirkens des Geistes in der inner- wie
auBerkirchlichen Kultur. Insbesondere die
spielerische Dimension des Geistwirkens
ist in diesem Zusammenhang zu beachten.
Imreligiosen Spiel der Liturgie gelangt die
Hoffnung auf das Reich Gottes zur Dar-
stellung. Hier wird der Geist des Lebens
gefeiert und spielerisch erlebt — mit allen
Sinnen. Solche spielerische Lebens-
verdichtung ist nicht auf die Zeiten kulti-
scher Rituale begrenzt. Das Spielfeld des
Heiligen Geistesreicht weitin die Erlebnis-
gesellschaft hinein.

Allerdings: Keine wie auch immer ge-
artete Strategie kirchlich-religioser
Erlebnisrationalitit kann den Kairos des
GeistesJesu Christiinmitten der Erlebnis-
gesellschaft herbeizwingen. Eine ober-
flachliche Anpassungkirchlicher Religio-
sitdt an die Erlebnisgesellschaft (etwa im
Sinne amerikanischer TV-Evangelisa-
tionen) filhrtnurins spirituelle Abseits. Es
diirfte sich jedoch lohnen, aufmerksam zu
bleiben fiir die Spuren des gegenwértigen
Wirkens des Heiligen Geistes in den kultu-

rellen Formen der Erlebnisgesellschaft.
Denn die Gleichnisse des Himmelreichs
sind vielgestaltig. Und auch auf den ver-
schlungenen Pfaden der Erlebniskultur
kann der Weg in das Leben fiihren.
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