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Harvey Cox und die ,,Stadt ohne Gott*“?
Als der Theologe und heutige Harvard-Professor Harvey Cox 1965

sein Buch The Secular City* publizierte, formulierte er eine religions-
soziologische Theorie, die fiir die darauf folgenden 30 Jahre fiir die
deutsche Religionssoziologie und Theologie wegweisend sein sollte:
Die Zunahme der Verstidterung, die Urbanisierung und die Abnah-
me der Religion, die Sikularisierung, sind die charakteristischen Kenn-
zeichen der Moderne. Beide Tendenzen sind mit der Religion unver-
einbar. Je moderner eine Kultur wird, umso mehr wird die Religion
verschwinden. Modernitit und Religion sind unvereinbar. Knappe
20 Jahre spiter revidierte Cox diese These und beschrieb in Religion
in the Secular City? das — fiir ihn — unerwartete ,,Comeback® der Re-
ligion in der sikularisierten Stadt. Symbol dieser Riickkehr war fiir
Cox die Landung des gerade neu gewihlten Papstes Johannes Paul I1.
in Mexiko-City im Jahr 1979. Die Wiedergeburt der Religion, die

zeichenhaft in diesem Grof3ereignis wahrnehmbar wurde, veranlasste

1 Cox 1966.
2 Cox 1984.
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Cox dazu, die Aufgabe der Theologie neu zu definieren: Sie muss das
Evangelium forthin im Horizont der ,rebirth of religion® interpretie-
ren. 1995, in Fire from heaven®, sah sich Cox in seinen Thesen zur
Wiederkehr der Religion in den Stidten erneut bestitigt: Die rasant
wachsenden pentekostalen Bewegungen deutete er als Antwort auf
die spirituelle Leere der Gegenwart und als Hinweis auf die Umge-
staltung der Religion im 21. Jahrhundert.

Sonderfall Europa?

Sind die Entwicklungen im sozioreligitsen Feld, wie sie in den Publi-
kationen von Harvey Cox diskutiert werden, ein amerikanisches Spe-
zifikum? Ist Europa tatsichlich der religionssoziologische ,,Exceptional
Case*, wie ReligionssoziologInnen wie Grace Davie® oder Peter Berger
konstatieren — wihrend weltweit die vielfiltigen Religionen Millio-
nen Menschen fest im Griff haben, der Islam in den arabischen Lin-
dern und das freikirchliche Christentum in den USA gewichtige po-
litische Faktoren sind? Ist im Gegensatz dazu Europa tatsichlich so
eindeutig und irreversibel sikularisiert, wie manche Religionssozio-
logen diagnostizieren, Theologen beklagen und Politologenwiinschen?
Ist der Prozess der Sikularisierung ident mit dem unausweichlichen
Bedeutungsverlust von Religion? Spielen Religion und Religiositit
tatsichlich, wenn iiberhaupt, in Europa nur mehr in Privatnischen
eine Rolle? Wirkt sich Religion in Europa auf gesellschaftliche Ent-
wicklungsprozesse gar nicht mehr aus, weil sie als Freizeithobby ge-
sellschaftspolitisch de facto weitgehend schwichlich und bedeutungs-
los geworden ist?

Im Folgenden sollen auf diese Fragen einige wenige exemplari-
sche Antworten gegeben werden, indem ein spezifischer Ausschnitt
aus dem ,religiésen Feld“ Westeuropas (Pierre Bourdieu) niher aus-
geleuchtet wird — also jenem gesellschaftlichen Raum, in dem unter-

Cox 1995.
4 Davie 2000; Davie 2002; Berger 1998; Berger 1999.
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schiedlichste Protagonist/innen dariiber theoretisch und praktisch
verhandeln, was denn unter ,Religion® zu verstehen sei, und in dem
die christlichen Kirchen in den vergangenen Jahrzehnten das Deu-
tungsmonopol verloren haben. Die Anniherung an diesen Ausschnitt
erfolgt auf zweierlei Wegen: Dem der Religionssoziologie und dem
einer rémisch-katholischen Pastoraltheologie. Der Ausschnittselbst ist
das wiedererwachte, wiederkehrende Interesse an religiésen Fragen und
vor allem Praktiken unter dem diffusen und inflationir gebrauchten
Begriff ,Spiritualitit”. Dieses geheimnisvolle Wort — eine Zeugenot-
ion’ fiir Fragestellungen, Néte und Sorgen, aber auch Hoffnungen und
Sehnsiichte einer sich im modernisierungsbedingten Umbruch befin-
denden Gesellschaft — hat sich im Zuge empirischer Studien als,,Schliis-
selwort“ der Suche nach Religion in Europa herauskristallisiert. Der
Begriff ,Spiritualitit” ist das Symbolwort, das nicht nur den soziologi-
schen Wandel der Religion in modernen Gesellschaften anzeigt, son-
dern er erschliefit auch gesellschaftspolitische Befindlichkeiten und
Entwicklungen in Europa und ist zugleich Schliissel zu Theorien und
Handlungsoptionen, wie sich moderne Gesellschaften in Zukunft ent-
wickeln kénnen: Im Sinne fortschreitender Humanisierung, im Sinne
eines Zusammenwachsens der Menschheit hin zu mehr Freiheit und
Liebe, Gerechtigkeit und Frieden, aber auch bedrohlicher Dehumani-
sierung im Sinne einer Selbstausléschung der Menschheit, vor derz. B.
der Sozialethiker Herwig Biichele® warnt.

3 Das sind Begriffe, die — von Intellektuellen gern als so genannte ,Mo-

dewérter” disqualifiziert — Zeugnis fiir eine gesellschaftlich brisante Fra-
gestellung (und manchmal auch deren Losung) ablegen, die sich in
einem Begriff symbolhaft verdichtet: z. B. ,,Netzwerk" als Lésung fiir
die zentrifugalen und zerstérerischen Krifte einer Gesellschaft, deren
funktionale Subsysteme so zersplittert sind, dass der Wissens- und Kom-
munikationsfluss nicht mehr gesichert ist und Einseitigkeiten infolge
dominierender Binnenlogiken entstehen; oder eben Spiritualitit als
Ausdruck eines Mangels, einer Sehnsucht und einer Lésungsoption fiir
die Sinn-Probleme einer Gesellschaft.
¢ Biichele 2005.



Spiritualitit 8 Religion als Megatrend? 239

Der Konflikt um die Empirie

Seit mehreren Jahren findet im deutschsprachigen Raum eine heftige
Kontroverse rund um den empirischen Befund in Sachen Religion in
Westeuropa statt:” Kehrt die Religion wieder — oder ist die Rede vom
~Megatrend Religion®, wie dieses Phinomen in Osterreich plakativ
von Medien und Trendforschern (wie z. B. Matthias Horx) bezeich-
net wird, nicht mehr als ein Wunschtraum von Theologen, wie der
osterreichische Soziologe Hermann Denz das einmal pointiert for-
mulierte.

Und wenn Religion wiederkehrt, was genau kehrt da wieder? Was
ist mit Religion denn da gemeint? Was ist neu an diesem Phinomen?
Ausgelést wurde und wird diese Kontroverse durch die mittlerweile
selbst von strikten Sikularisierungstheoretikern nicht mehr in Abre-
de gestellte Beobachtung, dass religiése Phinomene in modernen
europiischen Gesellschaften an zwei ,,Urorten® (Rainer Bucher) ver-
stirkt wiederkehren oder zumindest wieder wahrnehmbar werden:

*  Zum ersten im 6ffentlich-politischen Raum im Zusammenhang
mit hochbrisanten religionspolitischen Problemstellungen: Pri-
miir ausgel6st durch die Diskussionen rund um den Islam (Kopf-
tuchstreit, Tiirkeibeitritt) bzw. den fundamentalistischen Isla-
mismus, die Frage nach der Nennung Gottes in der Europiischen
Verfassung, vor allem aber die verstirkten Migrationsprozesse
muslimischer Mitbiirger/innen nach Europa hat sich die Frage
nach der Bedeutung von Religion fiir die Gesellschaft wieder an
einen zentralen Tagesordnungsplatz in den modernen Gesellschaf-
ten katapultiert. Das wird hier nicht Thema sein, wiewohl die
neugewonnene Relevanz von Religion im politischen Raum in
ihrem Wechselspiel mit der Entwicklung auf der individual- und
sozioreligiosen Ebene mitreflektiert werden miisste. Das wiirde
aber hier den Rahmen sprengen. So kénnte z. B. die Diskussion
um den Islamismus durchaus in postmodernen Milieus wieder

7 Eine ausfiihrliche Darstellung dazu in: Polak 2006.
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eine neue Atheismuswelle oder eine verstirkte Aversion gegen mo-
notheistische Religionen auslésen.

*  Der zweite Ort der ,,Wiederkehr von Religion® ist auf der indivi-
duell-biographischen Ebene angesiedelt, wo Menschen seit den
1990er-Jahren abseits der christlichen Altkirchen in einem Feld
neuer religioser Kulturformen Religion und insbesondere Spiri-
tualitdt als attraktive Moglichkeit wiederentdecken, ihr so genann-
tes ,privates“ Leben zu verbessern, sei es, um sich wohler, gesiin-
der, ,ganzheitlicher” zu fithlen oder auch, um erfolgreicher zu
sein; sei es aber auch, um ein alternatives, sinnvolles Leben ab-
seits von Konsumismus, Erfolgsorientierung, Leistungsstreben zu
finden. Religion im Modus von Spiritualitit erscheint hier als
Funktion einer individualisierten Gesellschaft, aber auch als Re-
servoir vergessener Gesellschaftsutopien vom besseren Leben.

Diese Verinderungen im religiésen und spirituellen Feld lassen sich

mittlerweile kaum mehr ignorieren — und sie haben auch Auswir-

kungen auf gesellschaftliche und politische Entwicklungen. So ist mitt-
lerweile im Zuge der ,Respiritualisierung® auf der individuellen Ebe-
ne ein riesiger spiritueller Markt entstanden, der mit spirituellen Pro-
dukten und Dienstleistungen Umsitze in Milliardenhéhe macht und
eine der grofiten Wachstumsbranchen ist; spirituelle und 6konomi-
sche Interessen verschmelzen also zu einem widerspriichlichen und
problematischen Gemisch,® wobei die kritische und lebensverindernde

Kraft von Spiritualitit allzu leicht diese Kraft verliert und von Fremd-

interessen —auch politischen — ,verzweckt" wird. Oder es entstehen —

noch weitgehend unsichtbar und (kultur- und bildungs-)politisch
unterschitzt —, spirituell motivierte Submilieus, die in den nichsten

Jahren mit gesellschaftspolitischen Anliegen an die Offentlichkeit tre-

ten werden, je nach ideologischer Ausrichtung kologische und so-

& Weil spirituelle und 6konomische Ziele in einem diametralen Gegen-
satz zueinander stehen und Spiritualitit dann fiir Fremdinteressen miss-

braucht wird, niher dazu 253 ff.
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ziale Reformen fordernd oder aber auch faschistisches, sogar antise-
mitisches Gedankengut verbreitend oder legitimierend.

Zuriick zum Konflikt der Empiriker: Freilich herrscht bereits bei
der Frage, wie und vor allem mit welchem Religionsbegriff man diese
Verinderungen wahrnehmen und messen kann, grofie Uneinigkeit.
Auf der einen Seite stehen jene Trendforscher und Sozialwissen-
schaftler, die von ,Riick- und Wiederkehr der Religion®, von ,Re-
spiritualisierung” und, etwas plakativ, vom ,Megatrend Religion®
sprechen. In Anlehnung an diese Diagnosen ist 1998 am Institut fiir
Pastoraltheologie in Wien das Projekt ,Megatrend Religion® ent-
standen. Dessen qualitative Analysen konnten das verstirkte Auftre-
ten religioser Elemente im sikularen Raum ebenfallsbestitigen —und
wir haben damals ganz bewusst einen sehr breiten Religionsbegriff
gewihlt, um abseits der traditionellen kirchensoziologischen Studien
in Osterreich auch Religiosititen in den Blick zu bekommen, die
Theologen iiblicherweise nicht wahrnehmen. Dabei orientierten wir
uns am Religionsbegriff des Religionswissenschafters Johann Figl, der
Religion als Existenzvollzug mit Transzendenzbezug bezeichnet —ein
Begriff, der offen ist fiir die Pluralitit von Religiosititen, zugleich
aber auch offen ist fiir eine theologische Interpretation.

In den Lebensriumen Politik, Wirtschaft, Kunst, in den Medien,
im Freizeitsektor, im Sport, in der Therapieszene — iiberall fanden
wir implizite religiose Sehnsiichte, Fragen und Erfahrungen und spra-
chen von Religiositit im Modus der Potenzialitit — eine authentische
Form von Religiositit, die als substanzielle und existenzielle religitse
Fragestellung und oftmals Offenheit einem namenlosen Géttlichen
gegeniiber selbst den verzerrtesten Religiosititsformen zugrunde lie-
gen kann und theologisch nicht nichts ist.

Doch die These vom ,Megatrend Religion/Spiritualitit® lieff sich
nicht nur qualitativ, sondern auch quantitativ bestitigen. Die Lang-
zeitforschungsprojekte ,Religion im Leben der Osterreicher (Paul

2 Polak 2002.
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M. Zulehner)'® und die Europidische Wertestudie 1980-2000 — eine
europaweite, quantitativ angelegte empirische Replikationsstudie zur
Erforschung der Wertelandschaften der Europier/innen — haben bei
ihren Untersuchungswellen 2000 deutlich gestiegene Werte bei allen
religidsen Parametern gezeigt: Europaweit ist die Zahl jener, die sich
als ,religios® bezeichnen, seit 1980 um durchschnittlich 5 Prozent
gestiegen, in den europiischen Grofistidten (mit Ausnahme von Pa-
ris) betragen die Zustimmungen bei einzelnen religiosen Parametern
mitunter um SO Prozent mehr als noch 1990 (z. B. Briissel). In Oster-
reich bezeichneten sich seit 1980 zwei Drittel der Osterreicher/innen
als religios, Tendenz bei den Erwachsenen leicht steigend, vor allem
im urbanen Raum und in der Gruppe der 30-40-Jihrigen. Diese
und andere Ergebnisse sind fiir unser Institut seit langem ein Grund,
die Monolinearitit der Sikularisierungsthese in Frage zu stellen.
Dasbedeutet natiirlich nicht, dass die Sikularisierungsthese iiber-
holtist — auf der Ebene der Institutionen geht dieser Prozess der Ent-
flechtung von Religion und anderen funktionalen Subsystemen der
Gesellschaft wie Wirtschaft, Politik, Wissenschaft weiter. Wohl ha-
ben religise Institutionen und Organisationen wie die Kirchen und
anerkannten Religionsgemeinschaften immer noch einen gewissen
Einfluss in einzelnen gesellschaftlichen Fragestellungen (Sonntags-
frage, Soziale Frage) — aber religidse Fragestellungen, Werte und Er-
fahrungen als Querschnittsperspektive verlieren bei Entscheidungen
in diesen Gesellschaftsriumen zunehmend an Gewicht. Die religiése
Weltperspektive als gesellschaftsiibergreifender Deutungshorizont hat
schon seit langem seine Hegemonie verloren und wird nach dem
politischen Paradigma des 19. und 20. Jahrhunderts heute vom 6ko-
nomischen Paradigma als hegemonialer Deutungsinstanz abgelost.
Sikularisierung (als Entflechtungsprozess im obigen Sinn) ist im
Ubrigen auch fiir Theologlnnen nicht per se eine Bedrohung: Siku-
lare Elemente gehéren in den innersten Kern des Selbstverstindnisses

19 Zulehner/Hager/Polak 2001; Denz/Friesl/Polak/Zuba/Zulehner 2001;
Denz 2002.
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von religidsen Menschen (Privatheit im Sinne der Personalitit von
Religion, Trennung von Kirche und Staat, Religionsfreiheit); ja sie
sind geradezu die Bedingung der Moglichkeit religioser Individuali-
tit und Pluralitit: Nur der sikulare Staat sichert jene Religionsfrei-
heit, die auch theologisch unabdingbar ist, will Gott doch, dass die
Menschen aus freien Stiicken und aus Liebe zu ihm kommen — und
nicht aus sozioreligidser Selbstverstindlichkeit oder gar Zwang.

Aber auf der Ebene dessen, was Paul Zulehner die so genannte , Leu-
te-Religion® nennt, ist die These von der alles durchdringenden Siku-
larisierung schlicht und ergreifend nicht richtig: Die Menschen Europas
waren und sehen sich selbst als mehrheitlich , religios“ (mit lokalen und
regionalen Unterschieden: So sind Tschechien und die ehemalige DDR
als atheistische Linder zu bezeichnen, wihrend in Malta noch immer
nahezu 80 Prozent der Bevolkerung gliubige Katholikinnen sind und
die katholische Kirche in Polen nach wie vor eine gesellschaftliche Macht-
position innehat). Nicht nur das: Modernitit kann offensichtlich auch
religionsproduktiv wirken: Unsere Untersuchungenzeigen seit 2000 eine
Wiederkehr von Religion. (In der nichsten Feldstudie 2010 werden wir
sehen, ob dieser Trend angehalten hat.)

Bei der These von der Wiederkehr der Religion setzt aber zugleich
auch die massive Kiritik ein. So stellen die dsterreichischen Religions-
soziologen Wolfgang Schulz oder Franz Héllinger die Thesen von der
Riickkehr der Religionin Osterreich massiv in Frage," Hollinger spricht
sogar vom Riickgang der Religiositit in Europa.’? Von einer Riickkehr
der Religion sei weit und breit keine Spur, im Gegenteil, die Religiosi-
tit verliere rasant an Bedeutung. Bei genauerer Lektiire zeigt sich, dass
der Angelpunke der Differenz aber nicht die Methode ist, sondern,
nicht sonderlich iiberraschend, im Religionsbegriff liegt. Schulze und
Co. iiberpriifen streng genommen die Ubereinstimmung religisser
Selbstverstindnisse von Osterreicher/innen mit den Positionen der kirch-
lichen Lehre. Insofern stimmt ihre These vom Riickgang der Religion

11 Datler/Kerschbaum/Schulz 2005.
12 Héllinger 2005.
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klarerweise unbesehen — wenn man ein religises Selbstverstindnis
ausschliefllich mit einem kirchlich-lehramtlichen identifiziert. Freilich
kommen mit diesem klassischen Religionsbegriff die sozioreligiésen
Verinderungen gar nicht in den Blick. Neureligitse Kulturformen —
rasch diffamiert als Esoterik, ,,Religion light” oder ,,Patchwork-Religi-
on*, aber auch das blof3e ,, Taufscheinchristentum® gelten mit einem so
verengten Religionsbegriff nicht als Religion. Eine Meinung, die auch
manche Theologen teilen.

Ahnlich argumentiert z. B. auch die jiingste Shell-Jugendstudie
2006, die ebenfalls Religiositit gleichsetzt mit einem klar definier-
ten Gottesbild und entsprechender regelmifSiger religiéser Praxis und
sodann die ,echte“ Religion der Muslime von der ,,Pseudo-Religiosi-
tit“ westdeutscher Jugendlicher unterscheidet. Auch hier wird de fac-
to bereits normativ interpretiert und gewertet, diesmal aus religions-
soziologischer Sicht.

Religionsbegriff als entscheidende Weichenstellung

Zusammengefasst bedeutet das: Der Konflikt um die Frage, ob wir es
derzeit mit einer Wiederkehr von Religion oder deren Verschwinden
zu tun haben, entscheidet sich am Religionsbegriff. Dabei lassen sich
typologisch drei verschiedene Ausrichtungen bzw. Schwerpunktset-
zungen unterscheiden:

Substanzialistische/essenzialistische Religionsbegriffe zielen dar-
auf ab, das , Wesen(tliche), die ,,Essenz“, das Allgemeine, alle Reli-
gionen Umfassende sowie die wichtigsten Merkmale einer Religion
zuerfassen, z. B. ein spezifischer Kul, ein spezifisches Gottesbild sowie
die Beriicksichtigung entsprechender Normen und Lehren. Meistens
sind diese Religionsbegriffe Abstraktionen eines speziellen, meistens
des christlichen/katholischen Vorbegriffes von Religion. (Z. B. ,Glaube

an transzendente, tibernatiirliche Michte“, Begegnung mit einer ge-

13 Shell 2006.
' Ausfiihrlich dazu: Figl 2003.
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heimnisvollen Macht, mit dem Numinosen, mit dem Heiligen.) Der
Vorteil eines solchen Begriffes besteht darin, dass substanzialistische
Religionsbegriffe eine klare und kritische Unterscheidung von Religi-
on und Nicht-Religion erméglichen. Der Nachteil ist aber, dass sie
auch das Blickfeld einengen, religiosen Wandel nur schwer erkennen
lassen und auf soziologischer Ebene die Segmentierung einer Gesell-
schaft verdoppeln, in der Religion ein Teilbereich von vielen ist — was
aberz. B. dem Selbstverstindnis von Christen und Christinnen diame-
tral entgegensteht, die den Anspruch haben, dass der Glaube das ge-
samte Leben durchdringt und verindert, auch das gesellschaftliche.
Funktionalistische Religionsbegriffe zielen weniger auf den In-
halt als vielmehr auf die sozialen und gesellschaftlichen Funktionen
von Religion ab, die als kollektives Phinomen verstanden wird. So ist
dann z. B. bei Peter L. Berger und Thomas Luckmann Religion die
anthropologisch notwendige, rein biologische Verfassung des Men-
schen iibersteigende Transzendierung des Menschen iiber sich selbst
hinaus (kleine, mittlere, grofie Transzendenzen). Franz X. Kaufmann
nenntsechsverschiedene Funktionen von Religion: Affektbewiltigung
und Angstabwehr, Identititsstiftung, Kontingenzbewiltigung, Kosmi-
sierung, Handlungsorientierung in Kult, Moral, Politik, Befihigung
zu Widerstand und Utopie. Nur mittels des funktionalen Religions-
begriffes machtes Sinn, von Sport, Konsum, Kapitalismus und ande-
ren profanen Lebensweisen als Religion'® zu sprechen. Der Vorteil:
Funktionalistische Religionsbegriffe erméglichen eine klare und kri-
tische Analyse gesellschaftlicher Systeme, insofern diese religiose Funk-
tionen iibernehmen; sie machen umgekehrt sichtbar, dass und wie
Religion Gesellschaft durchdringt und beide untrennbar zusammen-
gehoren. Der Nachteil: Eine kritische Bewertung ist nicht mehr még-
lich, weil schlechterdings alles als religiés gelten kann und der Reli-
gionsbegriff nicht mehr ausreichend trennscharf ist. Aus theologi-

15 Baecker 2003; Deutschmann 1999; Jacob/Moneta/Segbert 1996; Nel-
son 1991; Bolz 1995; Isenberg 2000; Hank 1995; Jakobi/Résch 1986;
Hoffman 1992.
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scher Sicht ist die Reduktion von Religion auf eine gesellschaftliche
Funktion insofern problematisch, als damit ihr innerster Sinn zer-
stért wird: Denn theologisch dient Religion zu nichts, ist zu nichts
nutze, sondern stort, indem sie uns an Dinge erinnert, die wir (schein-
bar) nicht brauchen kénnen und das Alltagsgetriebe mit unbeant-
wortbaren und nicht selten sinnlos erscheinenden Fragen unterbricht
und damit an die Absichtslosigkeit, die Selbstzwecklichkeit und auch
unabschliefbare Fragwiirdigkeit menschlichen Lebens erinnert.

Um den Nachteilen der beiden eben genannten Begriffe auszuwei-
chen, gibt es drittens die grofle Gruppe der dimensionalen Religions-
begriffe, die sich auf eine beschreibende (und weniger bewertende) Rolle
zuriickziehen. So definiert deram 31. Oktober 2006 verstorbene Clifford
Geertz Religion als Symbolsystem, das darauf zielt, starke, umfassende
und dauerhafte Stimmungen und Motivationen in den Menschen zu
schaffen, indem es Vorstellungen einer allgemeinen Seinsordnung for-
muliert und diese Vorstellungen mit einer solchen Aura von Faktizitit
umgibt, dass die Stimmungen und Motivationen véllig der Wirklich-
keit zu entsprechen scheinen.

Die beiden Religionssoziologen Charles Glock und Rodney Stark,
auf die sich die Religionsstudien am Wiener Institut fiir Pastoraltheo-
logie beziehen, unterscheiden innerhalb von Religion fiinf verschie-
dene Dimensionen, die man operationalisieren kann: die ideologi-
sche Dimension (Lehren), die ritualistische Dimension, die erfah-
rungsmiflige Dimension (Triume, Visionen, Gefiihle), die intellek-
tuelle Dimension (Denkstrukturen) und die konsequenzielle Dimen-
sion (ethische, politische Handlungskonsequenzen).

Je nachdem, welchen begrifflichen Schwerpunkt man also setzt,
wird man auch unterschiedliche religiése Phinomene in den Blick
bekommen.

Die Kontroverse um die Deutung

Die Kontroverse um das Thema Riickkehr der Religion setzt sich in
den Deutungen fort. Als Theologin werde ich mich im Folgenden
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auf einige theologische Deutungsansitze konzentrieren. Dabei ist zu
beobachten: Alle sind sich einig, dass im religiésen Feld ein Wandel
stattfindet. Doch dann werden die Interpretationen bereits sehr di-
vergent:

Der protestantische Theologe und Religionshistoriker Friedrich
Wilhelm Graf spricht so z. B. von einer ,Wiederkehr der Gotter*!
und konstatiert ein stetiges Neben-, In- und Gegeneinander sikula-
risierender und spiritualisierender Strdmungen. Fiir ihn ist die These
von der Sikularisierung Ausdruck eines ,modernisierungstheore-
tischen Dogmatismus mit hoher Empirieresistenz”.

Katholische Theologen wie Johann B. Metz oder Jézef Niewia-
domski begegnen der Wiederkehr der Religion mit massivem Vorbe-
halt und wollen darin ausschliellich ,Religion ohne Gott“ (was de
facto existenziellem Atheismus gleichkommt und aus theologischem
Mund ein vernichtendes Urteil ist), ,,Neugnosis* (Selbsterlésung des
Menschen durch nunmehr spirituelle Erkenntnis statt durch Glaube,
Hoffnung und Liebe) und ,Neuheidentum® (also magische, archai-
sche Religiosititen) erkennen. Die Wiederkehr der Religion bringe
eine gottvergessene, eine ,religionsfreundliche Gottlosigkeit®. Diese
Religiositit setze auf Selbsterldsung, neu daran sei ihre Verwurzelung
in den apokalyptischen Angsten unserer Zeit."” In seinem Aufsatz
»Weltzivilisation bezeichnet der Dogmatiker Jézef Niewiadomski
die ,,Neue Religiositit“ als neopagan.

Der Systematiker Hans-Joachim Héhn schliefllich kann im Mega-
trend Spiritualitit nur eine Wiederkehr des Dimonischen, Magischen
und Archaischen erkennen. Die neuen Spiritualititen moderner Zeit-
genosslnnen dienen letztlich bloff zur ideologischen Legitimierung
und Verbrimung einer galoppierenden Sikularisierung und eines
wahnsinnig gewordenen Fortschrittes; sie sind in seinen Augen eine
Verdoppelung des 6konomisch-isthetischen Selbstverstindnisses des

16 Graf 2004.
7' Vgl. Metz 1994; Niewiadomsky 1998.
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modernen Menschen.'® Das heifit: Spiritualitit legitimiert und opti-
miert eine verkehrte Lebensweise.

Sucht man nach Theologlnnen, die diesem Phinomen auch po-
sitive Seiten abgewinnen konnen, st6fft man streng genommen nur
auf eine Pastoraltheologin, Maria Widl, die schon seit mehr als zehn
Jahren, den Trend vorausahnend, in den ,,Neuen religitsen Kulturfor-
men®, wie sie diese Strdmungen nennt, Hoffnungspotenzial und in
der damit verbundenen ,Sehnsuchtsreligion“!? postmoderne religic-
se Antworten auf die krisenhafte Situation der Zeit sieht. Fiir sie sind
diese ,,Neuen religiosen Kulturformen® geistgewirkte Antworten auf
die globale Fortschrittskrise. Ambivalent sind diese insofern, als sie
einerseits in ihren informellen und inhaltlichen Strukturen die von
ihnen kritisierten gesellschaftlichen Fehlentwicklungen verdoppeln
(z. B. Spiritualitit als Ware, Leistungsdruck in spiritueller Entwick-
lung), andererseits soziale und gesellschaftlich nachweisbar positive

Auswirkungen haben (z. B. Okologie-Bewegung).

Spiritualitit als notwendige Zukunftshoffnung

Diese befremdliche Einseitigkeit in den theologischen Deutungen,
die in der Riickkehr der Religion primir ein defizitires Phinomen
sehen; eigene Beobachtungen und Erfahrungen, auch Kontakte mit
Menschen, vornehmlich Frauen, im neuspirituellen Feld; die Tatsa-
che, dass dieses Feld primir von Frauen bestellt wird, wihrend die
minnlichen Theologen alles, was nach Esoterik aussieht, prinzipiell
aburteilen: Diese Faktoren haben mich dazu veranlasst, meine eigene
Forschungsarbeit diesem Thema zu widmen.

Vor allem aber bin ich aufgrund meines personlichen christlichen
Glaubens der Uberzeugung, dass wir die globalen Herausforderun-
gen der Gegenwart — von der weltweiten Armut iiber Kriege und
Gewalt bis hin zu einem verséhnten Leben in pluraler Menschheit —

18 Héhn 2004,
¥ Widl 1994.
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nicht meistern werden ohne spirituelle Riickbesinnung und Umkehr.
Politische und dkonomische, wissenschaftliche und technische Lé-
sungen sind der eine, unverzichtbare Teil der Losung — ohne spiritu-
elle Verwurzelung wissen wir aber nicht, wozu und wohin wir uns
entwickeln sollen und werden auch die nétige Kraft, das erforderli-
che Durchhaltevermdgen ebenso wenig aufbringen wie die unabding-
bare Hoffnung, die orientierenden Visionen und die stiitzende Lei-
densfihigkeit.

Uberzeugt davon, dass sich in diesem neureligiosen Feld trotz
aller ernst zu nehmenden Ambivalenzen und Probleme durchaus auch
theologisch Heilvolles und gesellschaftlich Relevantes finden lisst,
hat mich die Studie der Ethnologin Ariane Martin, die basierend auf
qualitativ erhobenem Material (Interviews, teilnehmender Beobach-
tung, und Medienanalysen) sieben Dimensionen dieser ,neuen Spiri-
tualititen® herausgearbeitet hat:?°
1. Reise zu sich selbst: Hierbei zeigen sich spirituelle Praktiken, die

die Form von Selbsterfahrung haben: Menschen finden dabei

Géttliches in sich selbst, changierend zwischen oral-regressivem

Narzissmus, aber auch substanziell spirituellen, das Leben ver-

wandelnden Erfahrungen mit dem Géttlichen, die die betroffe-

nen Menschen liebesfihiger machen, weil sie die Erfahrung ma-
chen, dass sie von gottlicher Liebe getragen und begleitet sind
und diese auch weitergeben kénnen.

2. Reise ins Weite: Die Suche nach dem eigenen Ort, der eigenen
Rolle und Bedeutung im Kosmos und in der Geschichte, oftmals
durchaus physisch vollzogen (Wallfahrten) — dabei finden Men-
schen neuen Sinn, neue Heimat, aber es entstehen auch neue/
alte Ideologien.

3. Die Suche nach Vernetzung und Verwebung, nach Gemeinschaft
und einer Ethik, in der die Liebe im Mittelpunkt steht — neue
Gemeinschaftsformenentstehen (Verszenung, informelle Gemein-
schaften, Internetcommunities, Netzwerke, Seminartourismus) —

20 Martin 2005.
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der Hohepunkt der Individualisierung scheintiiberschritten, Men-
schen suchen neue Beziehungsformen, nach neuem Miteinander.

4. Verzauberung: Damit ist die Suche nach der Schénheit und Ab-
sichtslosigkeit des Lebens gemeint, die nicht selten an verleug-
nender Naivitdt und Selbsttduschung, Ignoranz und Ausgrenzung
des Bosen, Hisslichen und des Leidens krankt, aber auch die
Selbstzwecklichkeit der Wirklichkeit neu entdeckt. Sie ist das beste
Gegengift gegen die alles funktionalisierenden Denk- und Le-
bensweisen moderner Gesellschaften.

5. Festigkeit: Die Suche nach Ordnung und Struktur, nach Halt
und Orientierung lisst die neuen Freiheiten ebenso entdecken
und politisch werden, wie sie dazu verfiihrt, die eigene Freiheit
abgeben zu konnen oder in spirituelle Bastionen zu flichen, in
denen man sich vor einer als unwirtlich empfundenen Welt ver-
schanzt.

6. Die Suche nach einem neuen Weltverhiltnis bezeichnet jene spi-
rituelle Sehnsuchts-Dimension, die Menschen nach einem ande-
ren, besseren Leben abseits von Konsumismus und Erfolgsstreben
suchen lisst. Diese Sehnsucht kann Weltfliichter und Weltver-
weigerer, Weltverinderer und Weltverbesserer entstehen lassen.

7. Die Sehnsucht nach Heilung nimmt eine ganz zentrale Rolle in
diesem Feld ein: Menschen entdecken, dass die Wurzeln ihrer
Krankheiten auch geistige Ursachen haben und finden in der An-
niherung an das Géttliche Erlésung. Manche niitzen Spirituali-
tit dabei als Droge und betiuben den Schmerz, andere werden
heil, indem sie lernen, mit Schmerz, Krankheit, Leid und Tod
versdhnt und anders umzugehen.

Die Suche nach Spiritualitit erweist sich in all diesen Dimensionen

als Sehnsuchtsbewegung, als Suchen, Finden und Experimentieren

mit einer neuen Lebensweise, die bewusst, ganzheitlich und sinnvoll
sein soll; die mit dem Geheimnis des Lebens in Beriihrung fithren
soll; die Kontakt zu einem Leben erméglichen soll, in dem Freiheit,

Liebe und Wahrheit eine zentrale Rolle spielen.
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Zur Mehrdeutigkeit des Spiritualititsbegriffes

Spiritualitit erscheint im religidsen Feld als doppeldeutiger Begriff:

* Zum einen dient er als Abgrenzungsbegriff gegen alle Formen
von Religion und Religiositit, die die freie Selbstbestimmung und
Autonomie einschrinken, die lebensfeindlich und rigide morali-
sieren, erfahrungsfern indoktrinieren und die Vitalitit religidser
Erfahrung mit Gewalt domestizieren und unter Druck institu-
tionalisieren.

*  Zum anderen fungiert der Begriff im Positiven als Ausdruck fiir
die Sehnsucht und Suche nach dem ganz anderen, dem besseren
Leben (,Leben in Fiille“), nach dem Geheimnis des Lebens, nach
Unterbrechung eines als schal und banal erlebten Alltags und nach
einer Sprengung einer Diesseitsreligion, die ihr letztes Gliick im
Hier und Jetzt sucht und maximale Gliicksoptimierung in mini-
maler Zeit erreichen will.

Mit diesem lebensweltlichen Verstindnis vieler spirituell Suchender

steht der Spiritualititsbegriff dem, was Spiritualitit anthropologisch

und theologisch meint, zugleich nahe und fern.?

Anthropologisch: Versteht man mit der amerikanischen Spiritua-
litdtsforscherin Sandra Schneiders unter Spiritualitit die konstitutiv
menschliche und zunichst religionsunabhingige Fihigkeit des Men-
schen, das Projekt der Integration des eigenen Lebens durch Selbst-
transzendenz auf den héchsten Wert hin, den man kennt, bewusst
involviert zu vollziehen,? trifft man mit diesem Konzept ohne Zwei-
fel wesentliche Merkmale und Selbstverstindnisse moderner spiritu-
eller Suchbewegungen. Viele Menschen suchen in der Beschiftigung
mit Spiritualitit, das eigene Leben und sich selbst besser verstehen
und gestalten zu konnen. Spiritualitit ist ein , Weltwort®, d. h. ein
Wort, das weltweit in aller Verschiedenheit und allen Widerspriichen

2! Zum aktuellen Forschungsstand moderner Spiritualititsforschung: Baier
2006.
2 Schneiders 1998.
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ein Begriff fiir die existenzielle Suche nach lebenspraktischem Sinn
geworden ist — ein Wort, das nicht nur von ChristInnen und anderen
religiésen Traditionen, sondern auch von AtheistInnen verwendet
wird, um existenzielle Sinnfindungsprozesse zu beschreiben, die Geist,
Leib und Seele, aber auch alle menschlichen Beziehungen zu Mit-
mensch und Mitwelt transformieren. Spiritualitit in diesem Sinn kann,
muss aber nichts mit Religion und auch nicht mit christlichem Glau-
ben zu tun haben, sie kann geradezu eine Kritik an Religion sein.

Die christliche Tradition, aus der das Wort Spiritualitiit etymolo-
gisch stammt? (spiritus = pneuma = Geist = die dem Menschen zuge-
wandte Seite Gottes, die das ganze menschliche Leben und alle Be-
ziehungen von Grund auf im Sinne von mehr Freiheit und Liebe,
Gerechtigkeit und Wahrheit verindert) hat zu einem solchen Spiri-
tualitidtsbegriff ein ambivalentes Verhiltnis. Wenn z. B. der Theologe
Hans Urs von Balthasar Spiritualitit definiert als ,,praktisch-existenti-
elle Grundhaltung des Menschen, die Folge und Ausdruck seines reli-
giosen ~ oder allgemeiner: ethisch-engagierten Daseinsverstindnisses
ist: eine akthafte und zustindliche (habituelle) Durchstimmtheit seines
Lebens von seinen objektiven Letzteinsichten und Letztentscheidungen
her?* ist das nicht so weit von dem entfernt, was moderne Spiritualitits-
forscher sagen oder spirituell suchende Menschen beanspruchen: Es
bezeichnet die Erfahrung, dass sich das Leben grundlegend indern kann,
indem man sich selbst auf einen bewussten Weg macht, das letzte
Worumwillen im Leben zu finden und sich von diesem Erkennt-
nisprozess her das ganze Leben von Grund auf verindert.

Freilich sind Ziel und Weg eines solchen Prozesses in der christli-
chen Tradition nicht beliebig wihlbar oder nur nach individuellem
Gutdiinken, Bediirfnissen und Wiinschen zu gestalten. Der christli-
che Glaube befriedigt keine spirituellen Bediirfnisse, sondern er ist
eine Antwort auf jene unstillbare Sehnsucht, die den Menschen iiber-
haupt erst zum Menschen macht, indem er daran erinnert, dass Men-

2 Uberblick zum Begriff: Polak 2006, 197-204; Baier 2002.
24 von Balthasar 1967.



Spiritualitit & Religion als Megatrend? 253

schen sich nicht selbst verdanken, sondern Gottes S6hne und T6ch-
ter sind. Christliche Spiritualitdt ist daher keine ausschliefSlich selbst-
bestimmte Selbstverwirklichung, sondern Antwort auf die Liebe
Gottes. Gott hat die Menschen ,ex amore“ (Dorothee Sélle), aus
Liebe geschaffen —und hat ihnen diese Sehnsucht mitgegeben, damit
sie nicht eher ruhen, bis sie Gott gefunden haben. Christliche Spiri-
tualitdt ist also keine Eigeninitiative des Menschen, sondern eine
Reaktion auf Gottes Liebe, die unserem Sein und Tun zuvorkommt.
Christliche Spiritualitit hat daher auch klare inhaltliche Vorgaben,
die den spirituellen Weg profilieren und damit auch eine Unterschei-
dung in lebensforderliche (entwickelnde) und lebenszerstorerische
Spiritualititen erméglichen. Dazu gehért u.a.:?

Christliche Spiritualitit ist immer an das ganz konkrete Leben
gebunden und muss sich auch dort bewihren. Sie ist kein abstrakter,
ideologischer Uberbau zur Welterklirung, sondern eine konkrete
Lebensweise aus dem Geist Gottes. Wenn aus geistlichen Erfahrun-
gen keine konkrete Veridnderung des Alltagslebens erfolgt, handelt es
sich ganz sicher nicht um Gottes Geist.?

Christliche Spiritualitit ,geht zu Fufl®, sie ist nicht elitir und
verlangt auch keine groflen Visionen, ist aber auch nicht im Schnell-
siedeverfahren einzuiiben. Was sie fordert, ist das alltigliche Miihen
und Ringen um ein bisschen Mehr an konkreter Liebe. Gottesliebe
und Nichstenliebe sind untrennbar verbunden.

Christliche Spiritualitdt ist kein privates Téte-a-Téte mit Gott, son-
dern hat éffentliche und politische Relevanz. Die persénlichen spiritu-
ellen Erfahrungen gehéren nicht dem Einzelnen, sondern dienen der
Gemeinschaft und verlangen nach gesellschaftlichen Konsequenzen.

Natiirlich setzt Spiritualitit auch fiir ChristInnen eine freie und
bewusste Entscheidung voraus. Aber entscheiden kann der Mensch
nicht, ob es Gott gibt oder nicht, ob dieser ihn anspricht oder nicht;

2 Dazu: Benke 2004.
2 Zur Unterscheidung, ob es sich bei geistlichen Erfahrungen um Gottes
Geist handelt: Polak 2005.
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entscheiden kann er/sie nur, ob er/sie sich auf die Liebe Gottes einlisst
oder sie verweigert. Konkret wird das fiir den Christen, die Christin
dadurch méglich, dass er/sie es riskiert, sein Handeln an der Praxis
Jesu zu orientieren. Das Evangelium verspricht: Wer Jesus in seinem
Denken und Handeln nachfolgt, wird und kann im Geist und in der
Liebe Gottes leben. Er/sie wird erkennen, dass er/sie eins mit Gott
ist, untrennbar mit seiner Liebe verbunden. Christliche Spiritualitit
meint daher das ganz konkrete Leben, insofern es aus dem christli-
chen Glauben heraus gestaltet wird und darin Glaube, Liebe und
Hoffnung methodisch und in allen Lebensbereichen — Familie, Be-
ruf, Politik, Wirtschaft ... ~ entfaltet werden. Christliche Spirituali-
tit ist die leibhaftige Verwirklichung der Teilhabe und Teilnahme am
Heiligen Geist in der Nachfolge Christi, die sich in allen Bereichen
menschlicher Praxis wahrnehmbar auswirkt, daher auch im gesell-
schaftlichen und politischen Handeln. Mafistab dabei ist die Liebe —
zu Gott und dem Nichsten. Die Kirche hat dabei als Institution den
Auftrag, der Entfaltung solcher Spiritualititzu dienen, die dem Wohl
des Einzelnen ebenso dient wie dem Wohl der Gemeinschaft. Und
sie hat darin mindestens so oft versagt als sie erfolgreich war.

Pastoraltheologische Reflexion des Phiinomens Spiritualitit

Die Fragestellung der vorliegenden Publikation lautet: Birgt Religion
fiir die Gesellschaft ein entwicklungsforderndes oder ein entwicklungs-
blockierendes Potenzial? Abschliefend frage ich aus einer pastoral-
theologischen Perspektive — denn die Antwort auf diese Frage kann,
wenn iiberhaupt, immer nur von einem konkreten wertenden Stand-
punkt aus beantwortet werden: Bergen diese neuen Spiritualititen
fiir die Gesellschaft entwicklungsforderliches Potenzial oder hemmen
sie die Entwicklung?

Vorweg ein kurzes Wort dazu, was Pastoraltheologie ist: Pastoral-
theologie nimmt die religiése und die christliche Praxis, niherhin die
Praxis der christlichen Kirchen in der Gesellschaft systematisch wahr
und analysiert und interpretiert sie aus einer theologischen Perspekti-
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ve. Auf dieser Basis entwickelt sie gemeinsam mit den Betroffenen
Reformvorschlige fiir eine Zukunft im Sinne des Evangeliums. Dazu
steht das Fach in einem engen Dialog mit den Human- und Sozial-
wissenschaften, am Wiener Institut fiir Pastoraltheologie vor allem
mit der (Religions- und Pastoral-)Soziologie.

Von diesem Begriff her erhellt sich zunichst das Ziel jeder gesell-
schaftlichen und religiésen Entwicklung aus theologischer Sicht: Dient
eine vorfindbare religiése und/oder gesellschaftliche Praxis — wie z.
B. neuspirituelle Praxis — dazu, dass das Reich Gottes, das lt. Markus
1,15 schon da und in seiner ganzen Fiille noch ausstindig ist, erfah-
ren werden kann, sich weiterentwickeln und kommen kann — ein
Reich, in dem Friede und Gerechtigkeit, Liebe und Wahrheit herr-
schen und keine Trinen mehr flieen werden?

Die Antwort auf diese Frage mit Blick auf die neuen spirituellen
Such- und Wanderbewegungen kann aus pastoraltheologischer Sicht
in mehreren Schritten beantwortet werden.

Ursachen

Ehe man die Wirkungen reflektiert, gilt es die Ursachen fiir das Revival
von Religion und Spiritualitit niher zu betrachten. Dabei lassen sich
dreierlei Dimensionen ausmachen:

1. Aus religionsgeschichtlicher und makrosoziologischer Sicht
verstehe ich die Wiederkehr von Religion und Spiritualitit als Wie-
derentdeckung durch jene, die meinten, die Religion fiir tot oder
obsolet erkliren zu kénnen. Religion war auf der Ebene der so ge-
nannten ,Leute-Religion® (Paul Zulehner) niemals zur Ginze ver-
schwunden —auch nicht in Europa. Dies ist eine religionssoziologische
Fiktion. Religionsgeschichtlich wird vielmehr deutlich, dass es neben
der Sikularisierung, die natiirlich auch heute noch weiter fortschrei-
tet und dabei humanisierende wie dehumanisierende Wirkungen zei-
tigt, immer auch einen mehr oder weniger breiten Strom einer Spiri-
tualisierung gegeben hat, den man in der Wissenschaft mehr oder
weniger wahrnehmen wollte. Gegenwirtig befinden wir uns jeden-
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falls wieder in einer Transformationsphase der Religion, wie sie in der
Geschichte bereits mehrfach stattgefunden hat. Durch die ambiva-
lenten Modernisierungsschiibe in Wirtschaft, Technik, Wissenschaft
und Politik, wie wir sie gegenwirtig beobachten, wird auch die Reli-
gion veranlasst, sich zu wandeln. Das In-, Zu-, Durch- und Mitein-
ander von Religion und Sikularitit wird dabei neu festgelegt, ver-
bunden mit entsprechenden neuen Vernetzungen und Kooperatio-
nen, aber auch Konkurrenz- und Machtkimpfen. Es findet ein um-
fassender Resignifikationsprozess statt, eine Um- und Neubewertung
dessen, was Religion in modernen Gesellschaften sein und nicht sein
darf, kann und soll. Im hoch aufgeladenen Begriff der Spiritualitit
wird dieser Wandel und Umbruch in verdichteter Weise ausgedriicke —
mit all den damit verbundenen Chancen und Risken. Die Grund-
stimmung in der Gesellschaft lisst sich als Ineinander von athei-
sierender Grundstimmung und spiritueller Sehnsucht bestimmen.
Nietzsche hat das bereits vorausgesagt: ,, Wenn Sehnsucht und Skep-
sis sich begatten, entsteht die Mystik.“?

2. Aus anthropologischer Sicht lisst sich sagen, dass der Mensch
zwar nicht unstillbar religios sein muss, aber doch ein konstitutiv gei-
stiges Wesen ist (Geist = Beziehung, geistig sein = sich beziehen kénnen
auf sich selbst, die anderen, die Welt und den Menschen. Das ist kein
rein abstrakter, ausschliefllich intellektueller, sondern ein zugleich durch
und durch leiblicher Vorgang, das heif3t, sich geistig zu vollziehen, ver-
indert und verwandelt vom Kérper bis hin zur konkreten Umwelt aller
materiellen Wirklichkeiten und vor allem deren Bezug zu diesen, weil
siezunehmend mehr alsuntrennbar verbunden mit einem selbst erfah-
ren werden konnen.). Wenn diese Fihigkeit nicht entwickelt wird,
pervertiert der Mensch — bestenfalls — zu einem bestialischen Mons-
trum. Religiositit und Glaube ist eine, nicht die einzige Form der Geis-
tigkeit. Wiederkehr bzw. Wiederentdeckung der Religion lisst sich also
auch im Kontext der Wiederkehr und Wiederentdeckung der Fihig-

keit des Menschen, sich geistig zu vollziehen, wahrnehmen. Ohne die-

¥ Nietzsche 1965, 230.
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sen in Europa dringend nétigen Prozess ist die Menschheit ohnedies
verloren. Gesellschaft, Kirche und Religionsgemeinschaften miissen sich
also iiber diese Wiederkehr freuen und sie unterstiitzen, auch wenn die
konkreten Formen, in denen sich der menschliche Geist wieder zu Wort
meldet, oftmals verzerrt, pervertiert sind oder — manchmal ungewollt —
das Geistlose mehren. Damit dies nicht geschieht, miissen geistige Bil-
dung (Musik, Literatur, Kunst, Historie, Philosophie, Ethik) und un-
trennbar verbunden damit auch religiose Bildung wieder ein 6ffent-
lich-politisches Thema und Anliegen werden.

3. Aus theologischer Sicht schlieflich handelt es sich bei dem
Phinomen um einen heilsgeschichtlich relevanten Vorgang, ein , Zei-
chen der Zeit“ (GS 4%®), das mit dem Evangelium in Kontake zu
bringen ist — und zwar so, dass nicht nur das Evangeliumsferne, son-
dern auch das Evangeliumsnahe an diesem Trend herauszuarbeiten
ist. Die Sehnsucht, die moderne ZeitgenossInnen zur Suche nach
Sinn und Spiritualitit animiert und inspiriert, ist von Gott selbst ins
Herz gelegt. Diese Sehnsucht treibt an, das Alleigliche, allzu Selbst-
verstindliche zu verlassen und aufzubrechen in die unbekannte Wei-
te Gottes: ,Es muss doch mehr als alles geben.“? Freilich ist diese
Sehnsucht ambivalent, weil sie auch in die Irre fithren kann, wenn
das Ziel und Worumwillen des Aufbruchs verkannt oder verfehlt oder
schlichtweg falsch ist. Sehnsucht kann, muss also daher nicht zu Gott
fithren. Aber dieselbe Sehnsucht ist es, die Menschen immer wieder
dazu anregt, sich auf die Suche nach dem Grund, Sinn und Ziel des
Lebens zu machen, der fiir Christlnnen Gott ist. Daher bedarf es
einer kritischen Unterscheidung der Geister, bei der Theologie wich-
tige Dienste zu leisten hat: sowohl fiir die spirituellen Neuaufbriiche
des Menschen als auch fiir die Bedeutung solcher spiritueller Bewe-

gungen fiir Gesellschaft und Politik.

8 Gaudium et Spes”, Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen

Konzils iiber die Kirche in der Welt von heute.

Diesen Hinweis verdanke ich Martin Jiggle: Higgelti Piggelti Po! Oder:
Es muss doch mehr als alles geben. Geschichte und Bilder von Maurice
Sendak; ebenso: Solle 1992.

29
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Bewertung und Resiimee

Die weitere theologische Reflexion lisst drei wesentliche Merkmale
neuer Spiritualititen deutlich werden:*

Spiritualitit kann vertrdsten und opiate Funktionen iibernehmen.
Sie tut dies, indem sie hilft, einen banalen Alltag zu ertragen; sie dient
als Droge, einen stressigen und unmenschlichen Arbeitsalltag und
Karriereweg zu ertragen. Montag bis Freitag: 80-Stundenwoche, Leis-
tungsdruck, Konkurrenzkampf — Samstag-Sonntag ab ins spirituelle
Seminar zur Entspannung mit Ayurveda, Reiki und Aura-Soma-The-
rapie. Und ab Montag geht es unverindert weiter. Vertréstung — im
Unterschied zum legitimen Trost— heif§t: Spiritualitit dazu beniit-
zen, Leid, Schmerz und Béses auszublenden und zu verdringen, statt
sich von ihr wandeln zu lassen. In solchen Fillen dient sie der Auf-
rechterhaltung und Rechtfertigung menschen- und lebensfeindlicher
gesellschaftlicher Strukturen.

Spiritualitit kann verniitzlicht und instrumentalisiert werden: In
diesen Fillen dient sie dazu, allzu irdische Produkte (Versicherungen,
Utrlaube, Autos) mit einer Art spirituellen Aura zu umgeben — oder
sie hilft dabei, die eigene Lebensweise zu verschénern (Spiritualitit
als Life-Design), zu optimieren (nach der Psycho-Entwicklung die
spirituelle Entwicklung) oder zu legitimieren (Reichtum und Erfolg
als Karma). Spiritualitit wird hier fiir gesellschaftliche Teilinteressen
beniitzt — und wird daher zur Ideologie.

Spiritualitit kann Menschen aber auch verwandeln, verindern: Sie
lasst danach fragen, wer der Mensch ist, woher er kommt, wohin er
geht. Sie lisst die Prisenz Gottes im Leben wieder entdecken, macht
liebesfihiger und sensibler fiir das Unrecht in der Welt (also nicht im-
mer auch gliicklicher), sie weckt die alten Hoffnungen und Erinnerun-
gen auf ein besseres, erfiilltes menschliches Leben fiir alle und schenkt
die dafiir nétige Kraft, auch selbst dazu beizutragen, dass solche Triu-

% Diese zugespitzte Begrifflichkeit verdanke ich einem Vortrag Paul M.
Zulehners.
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me wahr werden konnen. In diesem Sinne dient Spiritualitit der Ge-
sellschaft dabei, sich im Sinne humanisierender Entwicklung zu orien-
tieren und erdffnet neue Denk-, Sinn- und Handlungshorizonte — in
dem sie erinnert, kritisch reflektiert, Unsichtbares sichtbar macht.

Ich méchte abschliefend zusammenfassen:

Trotz aller opiaten, riskanten und unmenschlichen Dimensionen, die
dem Megatrend Spiritualitit innewohnen (schliefilich darf nicht ver-
gessen werden, dass esoterisches und magisches Gedankengut auch im
Nationalsozialismus hochmodern war?'), sind diese spirituellen Bewe-
gungen in modernen Gesellschaften auch ein Hoffnungs- und Heils-
zeichen. Vertrostende, verzweckende und verwandelnde, heilende Di-
mensionen vermischen sich nicht selten zu einem komplexen Gemisch.
Ich bin davon iiberzeugt, dass Theologie und Kirchen, aber auch die
Gesellschaft, diese Entwicklungen als Hoffnungszeichen betrachten
diirfen — und miissen —, denn ich sehe keine Alternative zu einer spiri-
tuellen Neubesinnung, um die gewaltgenerativen und menschheits-
bedrohlichen Krifte der gegenwirtigen Modernisierungsprozesse, die
die Menschheit in Gewinner und Verlierer spaltet, zu bannen. Diese
Position schlieft eine scharfe Kritik an den geféhrlichen und inhuma-
nen Aspekten dieser neuen Spiritualititen und Religiosititen gerade
nicht aus, sondern geradezu ein. Ebenso verpflichtet das Ernstnehmen
dieser Such-, Wander- und Experimentierbewegungen als Hoffnungs-
zeichen zu religidser Aufklirung, zu spiritueller Liuterung und Bil-
dung — auch als 6ffentliche Verantwortung. Kritik an dem Trend ist
geradezu verpflichtend, um die lebensmehrenden und die todbringen-
den Phinomene zu scheiden, die sich in diesem Feld auf komplexe
Weise vermischen. Aber: Diese religions- und spiritualititskritische
»Unterscheidung der Geister®, zu der Theologie und Pastoral, Gesell-
schaft und Politik verpflichtet sind, hat nicht das Ziel, das neu erwach-
te Interesse an religiésen und spirituellen Fragen als (bestenfalls) gottlo-
se und atheistische Religionsfreundlichkeit oder Re-Religionisierung

3t Z. B. Taubes 1984; Wegener 2003.
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von Politik zu diffamieren oder prinzipiell als Gétzendienst zu bezeich-
nen (wiewohl das alles auch der Fall sein kann), sondern in den spiritu-
ellen Bewegungen durch kluge gesellschafts- und religionspolitische,
pastorale und spiritualititsfsrdernde Bildungs- und Gestaltungsprozesse
das freizusetzen, zu humanisieren und zu zivilisieren, was an hoffnungs-
vollen, weil humanisierenden Kriften in den neuen Praxisformen ent-
halten ist. Das Pozential in diesem Feld wird sich nur entwickeln, wenn
der Lebensraum Religion und Spiritualitit ebenso entwickelt, bewusst
gestaltet und gepflegt wird wie die Lebensriume Wirtschaft oder Poli-
tik, Wissenschaft und Technik. Das bedeutet daher auch, dass Kirche,
Religionsgemeinschaften, Gesellschaft und Politik dafiir Ressourcen
ideeller und materieller Art bereitstellen miissen: Riume, Zeit und Geld
fiir diesbeziigliche Bildung, Ausbildung spiritueller und religisser Lehrer-
Innen und BegleiterInnen.

Aus diesem Grund halte ich den Megatrend Religion/Spiritualitit
aus theologischer Sicht auch fiir ein heilsgeschichtlich relevantes , Zei-
chen der Zeit* und insofern auch fiir eine theologische Notwendigkeit.
Gerade weil aber in diesem Trend so viel an Potenzial zu hoffnungsvol-
ler religiéser Erneuerung moderner Gesellschaften steckt, steht der
Megatrend Religion/Spiritualitit wahrscheinlich wie kein anderer in
der Gefahr, von den destruktiv-totalisierenden Dynamiken moderner
Gesellschaften, wie wir sie in der ,apokalyptischen Dreifaltigkeit Wirt-
schaft — Wissenschaft — Technik“®? finden, verniitzlicht, verzerrt und
zerstort zu werden. Dieses Risiko aber ist kein ausreichender Grund,
den Megatrend vorschnell zu verurteilen, sondern ein dringender Hin-
weis, sich wissenschaftlich und politisch, pastoral und theologisch in-
tensiv in diesem Feld einzumischen und aktiv mitzugestalten.

Zum Abschluss drei exemplarische Beispiele, inwiefern sich spiri-
tuelle Praxis auf gesellschaftliche Entwicklung auswirken kann und
warum Bildungs- und Unterscheidungsbedarf angesagt ist:

* Jede spirituelle Entwicklung fithrt zu einer Verinderung des Ver-
hiltnisses von Menschen zu Macht, Gewalt und Eigentum. Das

32 Vgl. Gronemeyer 1996.
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kann dazu fiihren, dass Macht und Besitz spirituell iiberhght und
dadurch unangreifbar werden; aber eben auch dazu, dass Men-
schen befihigt werden, Macht als Dienst, Eigentum als gemein-
wohlbezogen und Gewalt als zu minimierende Wirklichkeit er-
fahren lernen. (So die christliche Position.)

* Jede spirituelle Verinderung fithrt zu einem verinderten Verhilt-
nis zu Materialitit und Leiblichkeit, wodurch sich das Verhiltnis
zu Mitmensch und Mitwelt verindert. Wird das Materielle als min-
derwertiges Hindernis gegeniiber dem Geist gesehen, fiihrt dies zu
einer dualistischen und leibfeindlichen Spiritualitit; auch wenn das
Materielle héher gewertet wird, entsteht eine destruktive Spiritua-
litidt, denn dann wird das Materielle vergstzt (Kérperkult). Im Ge-
genzug dazu fordert z. B. der inkarnatorische christliche Glaube
eine Spiritualitit, die Materie und Leib grundsitzlich bejaht, weil
sie von Gott geschaffen auch Wohnort seines Geistes sind. ,,Achte
auf Deinen Leib, damit Deine Seele gern in ihm wohnt®, mahnt so
z. B. die heilige Teresa von Avila. Leib und Geist diirfen sich in
einem christlich-orientierten spirituellen Prozess versshnen und
erfahren sich aufeinander bezogen: Ohne Leib kann der Geist gar
nicht erfahren werden, ohne Geist wird der Leib zum blofSen Kor-
per. Hier ist iibrigens auch der Ort, wo die Politik relevant wird:
Wer das Materielle, das Leibliche ernst nimmt, kann gar nicht an-
ders als politisch werden, wenn er sieht, dass andere Menschen an
Armut, Hunger, Unterdriickung, Gewalt und Krieg leiden.

* Schliefllich verindert jede spirituelle Entwicklung das Verhiltnis
zum eigenen Dasein. In einer nicht-manipulativen Spiritualitit
bedeutet das dann z. B.: Zweck, Nutzen, Absicht werden zweit-
rangig gegeniiber dem absichtslosen, reinen Dasein. Man erkennt,
dass der Mensch um seiner selbst willen Mensch ist; dass sein
Lebenssinn und -zweck die Liebe zu Gott und den Menschen ist.
Diese Erkenntnis befreit und verunméglicht es, Menschen fiir
Fremdinteressen zu beniitzen, denn auch der andere Mensch ist
um seiner selbst willen Mensch. Das ist zunichst keine ethische,
das ist eine spirituelle Frage.
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Welche gesellschaftspolitischen Auswirkungen solche spirituellen
Erfahrungen in einer Welthaben, in der Menschen zunehmend mehr
wirtschaftlichen und politischen Interessen dienen, statt dass umge-
kehrt diese ihnen dienen, iiberlasse ich den LeserInnen.
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