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Der vorliegenden Broschiire liegt ein Teil der Vortrdge zugrunde, die
am 17./18. November 2014 in Hohenheim bei einer Tagung mit dem Titel
»Sehnsucht — Der Anfang von Allem® {iber die ,,Herausforderung der
christlichen Spiritualitéit angesichts des Marktes religidoser Moglichkeiten*
gehalten wurden. Wir danken den Veranstaltern, besonders Frederic-
Joachim Kaminski, Fachreferent fiir "Sekten-" und Weltanschauungsfragen
der Didzese Rottenburg-Stuttgart, fiir ihre Unterstiitzung.

Der Beitrag der Religionssoziologin Christel Gdrtner zeigt auf, dass
Religion in der Moderne nicht generell ihr sinnstiftendes Potential verliert,
aber der verbindlich geltende und selbstverstdndlich geteilte Glaube an sie
schwindet. Sie bietet aber auch in modernisierten Gesellschaften religiose
Identifikations- und Deutungsmuster an, die Menschen fiir ihre individuell
verantwortete Religion im Sinn einer explizit religiosen oder sdkular
ausgerichteten und im Leben zu bewihrenden Sinnoption inspirieren —
Girtner stellt dies an Beispielen von Adoleszenten dar.

Michael Schiiffler geht als praktischer Theologe von diesem vielfdltigen
und selbstbestimmten Umgang heutiger Menschen mit Religion aus und
entwickelt in am Aufbruch des II. Vatikanums orientierten Uberlegungen,
wie kirchliche Praxis und Theologie sich darauf einlassen, davon lernen
und ihrerseits inspirierend wirken kdnnen.

Wihrend in diesen beiden Beitrdgen das Motiv ,,Sehnsucht* — als
treibende Kraft menschlicher Sinnsuche — eher hintergriindig prisent ist,
steht es im Beitrag des systematischen Theologen Roman A. Siebenrock
iiber eine Kriteriologie der Spiritualitdten insofern im Zentrum, als es fiir
ihn in jeder Spiritualitit im Sinn von Aristoteles letztlich um das Gute, die
Gliickseligkeit, geht. Siebenrock ordnet die Vielfalt der Spiritualititen nach
anthropologisch fundierten Grundkategorien. Indem er diese Vielfalt in
Beziehung setzt zu einer christlichen Spiritualitit, gewinnt er seine
Kriteriologie zur Unterscheidung der Geister.

Reinhard Hempelmann, Leiter der Evangelischen Zentralstelle fiir
Weltanschauungsfragen, nimmt mogliche Ausdrucksformen individuell
gepragter, auswéhlender Religionsvollziige in den Blick. Zentrale Kraft
gegenwadrtigen spirituellen Fragens ist die Suche nach Heilung.

Das Redaktionsteam wiinscht den Lesern eine anregende Lektiire.
Bernhard Dobrowsky Johannes Sinabell Bernhard  Wenisch



,Der Herrgott ist immer dabei, man ist nie alleine, da kann man es
Letzte riskieren® — dieses Zitat kennzeichnet einen religidsen Habitus,
der durch ein Gottvertrauen geprégt ist, das die handelnde Person
befdhigt, sich in Krisensituationen zu entscheiden. Das Gelingen von
Entscheidungen schreibt die 1925 geborene Erna Matig jedoch nicht
sich selbst zu, sondern der Eingabe durch den ,,Heiligen Geist* und der
,verlangerten Hand Gottes*!. Thr religioser Glaube beruht auf
bedingungslosem Gottvertrauen und der Uberzeugung der faktischen
Wahrheit religios-kirchlicher Dogmen, ist in ihrem Fall aber zugleich
mit einer autonomen Lebensgestaltung gepaart. Er wird bis in die
1960er Jahre durch den Milieukatholizismus gestiitzt, ist danach jedoch
verstérkt der Kritik ausgesetzt.

Anders verhilt es sich bei Ricarda: Sie wurde 1971 geboren und
noch im katholischen Milieu religios sozialisiert. Sie thematisiert die
Glaubensfrage ausdriicklich als Sinnfrage. Ihre Antwort auf die Frage
nach ihrer Herkunft ist eine immanente: ,,verwurzelt fiihl ich mich da,
wo ich mich verstanden fiihle, und das ist meine Familie®. Die Familie
stellt fiir sie die Gemeinschaft dar, die ihr Sicherheit gibt, auf die sie in
Krisenentscheidungen zuriickgreifen kann. Auch auf die Frage ,,Wohin
gehe ich?“ ist die Antwort nicht kirchlich-dogmatischer Art: ,,Also,
mein Ziel ist jetzt (...), wohin ich kommen mdchte, ist, dass ich egal an
welcher Stufe meines Lebens ich mich befinde, dass ich sagen kann, ich
kann jetzt auch sterben (...) und fiir mich ist Sterben Ende, also ich
kann mir nicht en Leben nach dem Tod en ewiges Leben kann ich mir
nicht vorstellen.*

! Vgl. Christel Gértner, Zusammenhang.



Diesen Weg vom Gottvertrauen zum Selbstvertrauen, auf dem sich
die Sinnantworten oftmals von der Transzendenz in die Immanenz
verlagern, werde ich versuchen anhand der Frage der religiosen
Sinnstiftung nachzuzeichnen.

Ich werde mit einer These zu dem Verhéltnis von Religion und
Moderne beginnen (1) und konkret ausfiihren, mit welcher
Vielschichtigkeit von religiosen Entwicklungen wir es im 20.
Jahrhundert zu tun haben. Zweitens (2) werde ich etwas zu den
Bedingungen der Sinnstiftung in modernen sdkularen Gesellschaften
sagen. In einem dritten Punkt werde ich diese Ausfithrungen anhand
aktueller Formen religioser Sinnstiftung unter Jugendlichen
konkretisieren (3) und mit einem kurzen Fazit (4) enden.

Wenn ich als Soziologin von religidser Sinnstiftung spreche, dann habe
ich in der Regel den Kontext moderner, also auch sdkularer
Gesellschaften vor Augen. Damit ist oftmals die Vorstellung
verbunden, dass Religion allmdhlich an Bedeutung verlieren und
letztendlich ganz verschwinden wird. Selbst Jiirgen Habermas hat lange
die These vertreten, dass religiose Denkweisen und Lebensformen im
,fortschreitenden Prozess der Sékularisierung™ durch verniinftige oder
iiberlegene Aquivalente ersetzt werden’. Dieses Verstindnis von
Sakularisierung wird heute kaum noch in der Religionssoziologie
vertreten. Das hat im Wesentlichen zwei Griinde: Zum einen hat die
weltweite Religionsentwicklung der letzten Jahrzehnte gezeigt, dass das
Verhéltnis von Modernitit, Sdkularitdt und Religiositdt viel komplexer
ist als die klassische Sékularisierungstheorie behauptet hat. Zum
anderen wurden problematische Pramissen aufgeben, die dieser
verengten Sichtwiese zugrunde liegen. An deren Stelle ist die Einsicht

2 Jiirgen Habermas, Glauben.



getreten, dass die Moderne sich sowohl durch eine Pluralitit im Bereich
des Religiosen wie eine Pluralitit im Bereich der Séakularitit
auszeichnet. Insbesondere die neuere Weber-Interpretation wendet sich
gegen eine einseitig rationalistische Lesart seines
Sakularisierungskonzepts und stirkt die These, dass die Moderne
strukturell zwar sédkularisiert, empirisch hingegen weiterhin durch
religidse Sinnorientierungen und Handlungswirklichkeiten geprégt sein
kann®. Der Fakt, dass moderne Gesellschaften prinzipiell sikularisiert
sind, schlieBt also religiose Lebensformen und Sinnorientierungen nicht
aus.

Diese wandeln sich aber, wenn sich der gesellschaftliche Kontext
wandelt. Insbesondere im 20. Jahrhundert haben wir es mit einer
Vielschichtigkeit von religiosen Entwicklungen zu tun, die teilweise
ineinandergreifen, teilweise aber auch gegenléufig sind: Prozesse der
Sékularisierung und Entkirchlichung gehen mit Prozessen der
Individualisierung wie der (religiosen und kulturellen) Pluralisierung
einher”.

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts ist die Lebensfithrung der deutschen
Bevolkerung weitgehend von religiosen Deutungstraditionen bestimmt
und die Kirchen in Deutschland beanspruchen 6ffentliche Geltung. Die
Zugehorigkeit zur christlichen oder jiidischen Religion ist der
Normalfall und die Religion stellt eine den Alltag insgesamt pragende
Lebensmacht dar — ein Abweichen davon bedarf der Rechtfertigung’.
So gehdren etwa 98% der Bevolkerung den christlichen Volkskirchen
an, Kirchenaustritte sind noch sehr selten und die Anzahl der
Konfessionslosen liegt lediglich bei 0,02%°. Gleichwohl ist die
religivse Lage vielschichtiger als diese Zahlen vermuten lassen’. Ich

3 Vgl. Martin EndreB3, Postséikulare Kultur?, 133f.

4 Vgl. José Casanova, Die religiose Lage; Karl Gabriel, Einleitung; ders.,
Religionspluralitit; Markus Hero / Volkhard Krech, Pluralisierung; Volkhard Krech,
Kleine Religionsgemeinschaften; Detlev Pollack, Riickkehr; ders. / Irene Tucci u.a.,
Religioser Pluralismus; Hans-Georg Ziebertz / Chris Hermans u.a., Interkulturalitit.
> Thomas Nipperdey, Religion.

® Vgl. Lucian Holscher, Religion; Antonius Liedhegener, Sikularisierung, 519; Olaf
Blaschke, Sikularisierung, 440.

7 Vgl. Thomas Nipperdey, Religion; Volkhard Krech, Religionssoziologie; Karl
Gabriel, Das 19. Jahrhundert.



will grob vier Entwicklungslinien aufzeigen, die sich am Beginn des
20. Jahrhunderts abzeichnen, sich durch das Jahrhundert ziehen und an
die — bis heute — in vielfacher Weise angeschlossen wird, auch wenn
sich ihre Gewichtung verlagert hat:

Erstens findet eine Differenzierung und Pluralisierung innerhalb der
traditionalen Religionsgemeinschaften statt. Dies fithrt zu einer
innerkirchlichen Zunahme von Sinnorientierungen — im Katholizismus
etwa beobachten wir eine volksreligiose (Re-)Vitalisierung, die mit der
Ausbildung eines spezifischen katholischen Milieus einhergeht®.
Religion ist immer noch die zentrale sinnstiftende Macht. Davon
zeugen die  evangelischen,  katholischen = und  jlidischen
Religionsdiskurse um 1900. Sie reagieren auf die krisenhafte
Beschleunigung der Moderne, die Gewissheiten zerstort und ein
Bediirfnis nach etwas Bleibendem, nach ,unbedingtem Sinn und
metaphysischer Geborgenheit hervorbringt.

Zweitens setzt ein stillschweigendes Auswandern aus den Kirchen
ein. Dies betrifft insbesondere intellektuelle, méinnliche, biirgerliche
Eliten und Teile der Fabrikarbeiterschaft. So bildet sich etwa im
Biirgertum, das sich dem Verkirchlichungsprozess eher entzieht, ,.eine
neue Sozialform der Religion®, die nach Karl Gabriel, ,,weder die
christliche Tradition génzlich hinter sich ldsst, noch alle Verbindungen
zum kirchlichen Christentum abbricht“'’. Damit kommt es zu einer
Zunahme von Optionen der Sinnstiftung jenseits der christlichen
Kirchen. Das hingt mit der allmdhlich zur Norm werdenden
Individualisierungsforderung zusammen, die auch bedeutet, dass man
eine fiir sich passende Form der Religiositit finden muss. Das
Charakteristikum der ,,Religiositdt des Bildungsbiirgertums® liegt in der
Transformation von der Religion in Religiositit, die zur
Subjektivierung der religiosen Gehalte der christlichen Tradition

¥ Ebd.
? Friedrich Wilhelm Graf, Wiederkehr, 174.
10 Karl Gabriel, Das 19. Jahrhundert, 434.



fihrt''. Damit wird ein Bedeutungswandel von Religion angestoBen,
der sich im Laufe des 20. Jahrhunderts weiter durchsetzen wird'?.

Drittens entstehen neue Formen nicht-christlicher Religiositét, fiir
die Thomas Nipperdey den Ausdruck ,,vagierende Religiositat™ gepréigt
hat”. Zu diesen neureligiésen Erscheinungsformen gehdren ganz
heterogene Phanomene: die Anthroposophie, esoterische und mystische
Sekten, Lebensformbewegungen, korperbezogene Kulte, asiatische
Religionsimporte, volkische Religiositit', aber auch gegenkirchliche
und atheistische Bewegungen. Diese antikirchlichen und neureligidsen
Weltanschauungen tragen zwar seit Beginn des Jahrhunderts zur
Pluralisierung des religiosen Feldes bei. Bedeutungsvoller aber wird im
Laufe des 20. Jahrhunderts eine

vierte Entwicklung - die sdkulare Sinngebung. Durch die
Ausdifferenzierung der Wertsphdren entstehen sdkulare Sinnoptionen
wie Arbeit und Familie, der politische Glaube, aber auch Bildungs- und
Kunstreligionen'> die in Konkurrenz zur Religion treten.

Diese um die Jahrhundertwende in Gang gesetzten Prozesse, der
Ent- und zugleich Verkirchlichung, der religidsen Pluralisierung und
Individualisierung, aber auch der Sikularisierung setzen sich im Laufe
des 20. Jahrhunderts weiter fort und eréffnen Optionen, an die auf
verschiedene Weise angeschlossen wird. Der religiose Wandel verlduft
in Deutschland als gemischtkonfessionellem Land zwischen den
Konfessionen jedoch sehr unterschiedlich. In diesen Prozessen, die

"'Vgl. Lucian Holscher, Religion; Volkhard Krech, Zwischen Historisierung und
Transformation.

12 Gerade Troeltsch begreift den religidsen Individualismus als ,,konstitutive[n] Faktor
bei der Genese neuzeitlicher Autonomie des Individuums, in deren Folge die moderne
Kultur jedoch die kirchlich-konfessionelle Einheitskultur auf theoretischem wie
praktischem Gebiet mehr und mehr verdréngt® (ebd. 329). In dieser Entwicklung
transformiere sich die Religion von der Ebene der objektiven Geltung ihrer Inhalte in
den Bereich der Subjektivitit, die Troeltsch begrifflich als Religiositit neu bestimmt,
wobei die religiése Subjektivitit die Richtung der Wahrheitsfindung vorgebe: ,,Indem
sich das neuzeitliche Subjekt im Gegeniiber zum Gesamt der Wirklichkeit konstituiert,
wird es zum eigentlichen Ort der Wahrheitsfindung® (ebd., 330).

3 Thomas Nipperdey, Religion, 605.

' vgl. Volkhard Krech, Zwischen Historisierung und Transformation; Friedrich
Wilhelm Graf, Wiederkehr; Olaf Blaschke, Sdkularisierung.

' Thomas Nipperdey, Religion, 609f.



religiose Umbriiche anstoflen, lassen sich zwei Phasen unterscheiden:
Die erste Phase reicht von der Jahrhundertwende bis in die 1940er Jahre
und wird von Friedrich Wilhelm Graf als ,zweite Sattelzeit™
charakterisiert'®; die zweite beginnt nach dem Zweiten Weltkrieg und
gipfelt in der religiosen Krise der 1960er Jahren'’. Bereits in den
1950er Jahren lasst sich ein ,,schleichender Ausmarsch® aus kirchlichen
Jugendorganisationen feststellen, der die FErosion der christlich-
religiosen Lebenswelt und einen Abbruch der Tradition ankiindigt'®. In
der Folge kommt es zu einer Abnahme der religidosen Sozialisation, die
zur Schwichung der konfessionellen Identitit und einer Annédherung
von Protestanten und Katholiken fiihrt, so dass sich die traditionalen
Trennlinien zwischen den Konfessionen aufzuldsen beginnen.

Wihrend die religiose Krise um 1900 noch — trotz des partiellen
Plausibilititsverlustes von traditionalen religiosen Deutungen — mit
einer hohen Bindungskraft der Kirchen und der religiosen Tradition
einhergeht, verlieren die Kirchen in den 1960er Jahren nicht nur die
gesellschaftliche Deutungshoheit hinsichtlich zentraler moralischer
Fragen, sondern auch ihre identitdtsstiftende Kraft — der christliche
Mythos selbst wird briichig. Nach Hugh McLeod besteht eine
wesentliche Differenz zu dem Umbruch um 1900 darin, dass die
Mehrheit derjenigen, die noch christlich sozialisiert wurden, den
Glauben ihrer Kindheit zuriickweisen, ohne einen neuen Glauben an die
Stelle treten zu lassen'’. Wolfgang Jagodzinski bringt diese
entscheidende Verdnderung auf den Punkt der Umkehr der Beweislast:
,Nicht der Besuch der Kirche, sondern das Fernbleiben von ihr wird
zur sozialen Norm“®’. Seit den 1960er Jahren wird der Abbruch von
geteilten Selbstverstindlichkeiten und unhinterfragten Gewissheiten —
der schon 1900 thematisiert wurde — deutlicher und betrifft vor allem
Autoritéten und kirchliche Dogmen, weil beides schlecht mit der Norm
der Individuierung vereinbar ist. Die religiose Bindung ist nicht mehr
langer der Normalfall und wird begriindungspflichtig.

' Friedrich Wilhelm Graf, Wiederkehr.

' Hugh McLeod, The religious crisis; Thomas GroBbélting, Der verlorene Himmel.
'3 Ebd.; Mark Edward Ruff, Transformation.

' Hugh McLeod, Religious Socialisation, 250.

2 Wolfgang Jagodzinski / Karl Dobbelaere, Wandel, 76.



Ein Prozess der Entkirchlichung setzt ein, der teils durch
Kampagnen in den Medien, teils durch Kampagnen an den
Universititen verstdrkt wird. Der Riickgang kirchlicher Dogmen als
Referenzrahmen ldsst sich am deutlichsten am Verhéltnis zu
Autoritdten, insbesondere aber an den Bereichen Sexualitdt und Familie
ablesen. Die Verstdndnislosigkeit der katholischen Kirche fiir die
Realitdt von Ehe und Familie — etwa in der Enzyklika Humanae Vitae —
trdgt nicht nur zur Distanzierung von Verhaltensvorgaben in Bezug auf
Sexualitdt bei, sondern auch zur Aufkiindigung von Gehorsam. In der
Folge verdndern sich das Verstindnis von Familie und
Geschlechterrollen sowie das Leitbild beziiglich Sexualitit’'. Die
Normen fiiber Familie, Ehe und Sexualitit wandeln sich innerhalb
weniger Jahre und tragen dazu bei, dass sdkularen Bereichen wie
Familie und Beruf ein groBeres Gewicht im Hinblick auf die
Sinnstiftung eingerdumt wird als religiosen.

Zwei weitere Faktoren haben zur Verdnderung des religiosen Feldes
beigetragen: Einerseits die Zunahme von Religionsgemeinschaften,
auch nicht-christlichen, durch Zuwanderung, andererseits die Folgen
der deutschen Teilung. Die religiose Gesamtlage in Deutschland weist
heute eine ganz andere Vielfalt auf als noch zu Beginn des 20.
Jahrhunderts, als sich diese Entwicklung erst andeutete: Zu den beiden
christlichen GroBkirchen gehoren noch jeweils ungefihr 30% der
Bevolkerung. Die anderen religidsen Gemeinschaften machen
zusammen ca. 10% aus — dazu gehdren neben den jlidischen
Gemeinden, christlichen Freikirchen und den orthodoxen Kirchen auch
muslimische Glaubensrichtungen, Gemeinschaften von Hinduisten,
Buddhisten und neureligiosen Bewegungen®. Zugleich gehdren ca.
30% der Bevolkerung keiner Religion an. Das ist eine Folge der
religionsfeindlichen Politik und der Forderung eines wissenschaftlichen
Atheismus in der DDR. Dies hat sich sowohl auf die religiose
Verfasstheit als auch den religiosen Habitus ausgewirkt: Dreiviertel der
ostdeutschen Bevolkerung gehdren heute keiner Religionsgemeinschaft
mehr an, so dass sich die Religionslosigkeit als Norm etabliert hat und

! ygl. Thomas GroBbdlting, Der verlorene Himmel.
z Vgl. Markus Hero / Volkhard Krech, Pluralisierung; Volkhard Krech, Kleine
Religionsgemeinschaften.



die Kirchen in Ostdeutschland eine Randposition einnehmen®. Wir
verzeichnen in Deutschland somit ein starkes Ost-West-Gefiille.

Die Kontextstruktur fiir die Artikulation des Religiosen hat sich
somit gravierend gewandelt: Die konfessionelle Identitit hat sich
deutlich abgeschwicht® und die religiose Selbstbeschreibung hat sich
pluralisiert: Sie ldsst sich auf einem Kontinuum zwischen autonom,
konventionell bis fundamentalistisch religios tiber sdkular, religids-
indifferent bis hin zu aktiv-atheistisch typisieren. Mit dieser
Verdnderung haben sich auch die Konfliktlinien veréndert: Sie
verlaufen am Ende des 20. Jahrhundert nicht mehr zwischen den beiden
christlichen Konfessionen, sondern eher zwischen sidkularer und
religioser Sinnstiftung auf der einen und (kultur-)christlichen und
(nicht-)christlichen Religionstraditionen, insbesondere dem Islam, auf
der anderen Seite.

Damit komme ich zum 2. Punkt: Was bedeutet diese Entwicklung
fiir die Sinnfrage in modernisierten, sékularisierten Gesellschaften?

Im Prozess der Modernisierung, der wie Max Weber” gezeigt hat,
selbst religios gestiftet ist, bilden sich autonome, hinsichtlich der
Beantwortung der Sinnfrage miteinander in Konflikt geratende
Wertsphéren heraus, die nicht mehr in ein iibergeordnetes religidses
Weltbild integriert werden kénnen. Angestofen wird dieser Prozess
durch das protestantische Ideal, sich dort zu bewéhren, wo Gott einen
hingestellt hat. Dadurch bilden die Bereiche (Arbeit und Familie, aber
auch Wirtschaft, Politik und Kunst) jeweils eine ihrer inneren
Eigengesetzlichkeit entsprechende Sinngrundlage aus und konnen so
zur Religion in Konkurrenz treten.

2 Monika Wohlrab-Sahr, Religion; Holger Oertel, ,,Gesucht wird Gott?*; Detlev
Pollack / Olaf Miiller, Die religiose Entwicklung.

¥ Hugh McLeod, The religious crisis.

%> Max Weber, Richtungen.



Dieser Prozess der Differenzierung fiihrt zum Aufbrechen und
Uberwinden geschlossener Horizonte, metaphysischer Gewissheiten
und unverriickbarer Konzeptionen des Guten®®. Die Pluralitit von
Lebensformen wird allmdhlich zum Grunddatum moderner
Gesellschaften. Das bedeutet Befreiung und Zwang zur Autonomie
zugleich: Auf der einen Seite entsteht durch den Riickgang von
traditionalen Kontroll- und Autoritétsinstanzen eine Vielzahl von
Alternativen und Lebensentwiirfen. Damit erweitern sich Optionen,
Wahlmdglichkeiten und Chancen auf ein selbstbestimmtes Leben. Auf
der anderen Seite steigt der Druck der Individualisierung. Insofern hat
die gewonnene Freiheit eine Kehrseite: die normativen Erwartungen an
die individuelle Gestaltung von Lebensentwiirfen und Identitidt(en)
kann zur Uberforderung fithren, gerade weil in einer sich schnell
verdindernden Welt geteilte Lebensentwiirfe, Weltbilder und
Orientierungspunkte zunehmend an Evidenz verlieren®’.

Das bedeutet, dass die Verantwortung fiir die getroffenen
Entscheidungen steigt und diese letztlich auch individuell begriindet
werden miissen, und zwar in dem Malle, in dem nicht mehr, zumindest
nicht mehr unreflektiert, auf bewihrte (religiose) Deutungsmuster
zuriickgegriffen werden kann. Diese Freiheit geht mit einem
personlichen Sinn- bzw. Bewdhrungsproblem einher, das nur dadurch
gelost werden kann, dass man sich zwischen ernstzunehmenden
alternativen Moglichkeiten entscheidet”™. Da Entscheidungen aber
grundsitzlich offen sind, konnen sie also sowohl gelingen als auch
scheitern. In dem Mafle wie keine verbindlichen, von allen geteilten
Kriterien mehr fiir die ,,Wahl“ zur Verfligung stehen, kann diese
zundchst nur auf dem Vertrauen beruhen, dass die Entscheidung sich
bewidhren wird. Letztlich miissen verniinftige Griinde oder Kriterien
angegeben werden konnen, um die Richtigkeit der Wahl von der
,sinnlosen Beliebigkeit“29 zu unterscheiden. Die nicht auflosbare
Spannung besteht darin, dass die Sinnfrage in der Moderne eine

26 Hartmut Rosa, Identitiit, 383.

z Vgl. Norbert Elias, Gesellschaft; Karl Gabriel, Jugend; Karl Gabriel / Christel
Girtner u.a., Solidaritét; Christel Géartner, Sinnsuche; Hans-Georg Soeffner ,,Ebenbild®;
Hans-Georg Ziebertz / Boris Kalbheim u.a., Religiése Signaturen.

28 Charles Taylor, Unbehagen 50.

¥ Alois Hahn, Sinn, 162.



unverwechselbar individuelle Antwort braucht, die aber zugleich iiber
das eigene Ich hinausweisen muss.

Die Pluralisierung von Lebensentwiirfen und der Verlust der
Gewissheit einer geteilten sinnhaften Ordnung fithren nicht
zwangslaufig zur Orientierungslosigkeit. Zum einen, weil auch sikulare
Bereiche zu giiltigen und geteilten sinnstiftenden Quellen geworden
sind; zum anderen, weil auch in der Moderne Selbst- und Weltbilder in
Institutionen und Praktiken verkorpert sind®, die durch Sozialisation
erworben und weitergegeben werden. Aus sozialisationstheoretischer
Perspektive ist das Leben schon immer sinnhaft in einen
Bedeutungshorizont eingebettet, der der Freiheit des Einzelnen auch
Grenzen setzt’'. Die Sinnfrage stellt sich daher explizit nur in Krisen, in
der Regel — positive Bedingungen des Aufwachsens vorausgesetzt —
erstmals in der Adoleszenzkrise’>. In dieser Phase stellen sich
existenzielle Fragen die eigene Identitdt, Herkunft und Zukunft
betreffend, also Fragen im Hinblick auf ein zukiinftiges sinnvolles
Leben, mit Ubergingen, Krisen und Grenzen. Die kognitive Fihigkeit,
hypothetische Welten bilden zu konnen, erdffnet Adoleszenten
Handlungsalternativen, die zu Entscheidungen zwingen. Diese
grundlegende Struktur von Lebenspraxis wird fiir Adoleszente zum
Antrieb, nach Bewdhrungsmythen, also nach Inhalten, zu suchen, nach
denen sie ihr Leben gestalten wollen: Sie miissen herausfinden, was
ihnen wichtig ist und woran sie sich als Individuen binden bzw.
bewihren wollen®.

Durch die sozialisatorische Interaktion in Familie und
Herkunftsmilieu, aber auch im Austausch mit anderen bedeutsamen
Personen und relevanten Institutionen (das kénnen durchaus Priester
oder die Kirche sein), erwerben Individuen eine soziale Identitét. Diese
enthélt die kollektiven Selbstbilder und sinnstiftenden Mythen einer
Gesellschaft mit ihren Chancen und Zumutungen®. Wesentlich fiir die
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Individuierung und Autonomiebildung ist die Phase der Adoleszenz. In
dieser Phase konnen die erworbenen, Sinn begriindenden Werte,
Normen, Deutungsmuster und Weltbilder reflexiv hinterfragt und
universalisiert werden, so dass neue Bindungen und Positionierungen
entstehen konnen. Damit Jugendliche sich neu positionieren kénnen
und Selbstverwirklichung gelingen kann, ist ein Grundvertrauen ins
Leben erforderlich. Dieses entwickelt sich vor allem in der Eltern-
Kind-Beziehung und griindet wesentlich auf der Erfahrung,
bedingungslos geliebt und anerkannt zu sein®. Es wirkt sich auf die
Wahrnehmung von vorhandenen Handlungsoptionen und die Féahigkeit
zur Krisenbewiltigung aus. Und es erweitert den Freiraum, der es
Menschen ermdglicht, mit den eigenen kreativen Potenzialen zu
experimentieren, neue Deutungen und Werte zu erproben®®. Indem man
sich eigenverantwortlich positioniert, gewinnt man Identitdt und
Antworten auf Fragen des ,,guten Lebens“. Sinn konstituiert sich somit
im Vollzug von praktischen Entscheidungen, die zunichst auf einem
gewissen Gott- oder Selbstvertrauen — zwischen beidem besteht eine
Wahlverwandtschaft — griinden, also der Uberzeugung, dass die
Entscheidungen sich bewihren werden®’.

Ich komme zum dritten Punkt und werde diese Ausfiihrungen
anhand aktueller Formen religidser Sinnstiftung unter Jugendlichen
konkretisieren.

Eine der genannten Kontextbedingung westlicher Gesellschaften ist,
dass gesellschafts-kulturelle und machtpolitische
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Zwangskonstellationen im Hinblick auf Religion sich aufgelost haben.
Mit Luhmann formuliert gibt es keine nicht-religidsen Griinde mehr,
religios zu sein®® — das gilt auch fiir Jugendliche, fiir die die religidse
Sinnstiftung zwar nach wie vor eine Option darstellt, aber nur eine
unter anderen. In Deutschland sind — wie das Generationenbarometer
zeigt — die religidse Erziehung und der autoritire Erziehungsstil seit
den 1970er Jahren kontinuierlich zuriickgegangen. Zeitgleich hat sich
die intergenerationelle Qualitét in den Familien erhdht — Kinder werden
viel stirker als Personlichkeiten anerkannt. Komplementir dazu hat
sich in den Kirchen der strafende Gott zugunsten des liebenden
verabschiedet. Auch die Haltung der Jugendlichen im Hinblick auf die
kirchlich verfasste Religionspraxis ist durch das ,,Grunddatum®
religioser Individualisierung geprdgt: Die Haltung zur Kirche zeichnet
sich durch Distanz, durch Indifferenz, aber auch durch Ambivalenz und
durch Zustimmung aus®’. Die kirchliche-dogmatische Religion hat fiir
die meisten zwar nur eine geringe Bedeutung, viele besuchen aber den
Gottesdienst bei ,.hohen Feiertagen* wie Weihnachten oder Ostern und
haben weiterhin (das gilt fiir Westdeutschland) Interesse an kirchlichen
Passageriten®’. Dadurch erwerben sie eine mehr oder weniger (in)aktive
kirchliche (Mitglieds-)Identitdt, die aber keineswegs die unkritische
Ubernahme konventioneller Religionspraktiken oder christlicher
Dogmen bedeutet’'. Uberdies stellen die Kirchen neben Sportvereinen
auch die wichtigste Organisation fiir soziales Engagement dar*’. Dieses
Angebot nutzen viele Jugendliche auch dann, wenn sie die religiosen
Sinndeutungen aus dem kirchlichen Kontext, die das Engagement
tragen sollen, nicht iibernehmen oder teilen®.

An die Stelle von konventioneller und kirchlich-dogmatische
Religiositit tritt eine Vielfalt von religiosen Ausdrucksgestalten und
(Sinn-)Deutungen.  Einerseits macht der Innovations- und
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Individualisierungsdruck, unter dem Jugendliche in differenzierten
Gesellschaften stehen, den Riickgriff auf kirchlich-dogmatische
Glaubensformen problematisch, andererseits zeichnet sich die
Jugendphase selbst durch das Infrage Stellen und den kreativen
Umgang mit iiberlieferten Traditionen aus. Daraus ergibt sich, dass ein
Religionsverstindnis zugrunde gelegt werden muss, das nicht auf
konventionelle Sprachmuster festgelegt ist und geniigend Offenheit fiir
die Neufindung des Religiosen als Rekomposition ihrer Elemente
zulasst.

Dem funktionalen Religionsbegriff von Thomas Luckmann wird
trotz seines Bezuges zu Sinn- und Identititsfragen vorgeworfen, zu
unspezifisch im Hinblick auf das der Religion Eigene zu sein. Von
daher greife ich zwei Modelle auf, die diesbeziiglich eine
Spezifizierung vornehmen: das Strukturmodell von Religiositit von
Ulrich Oevermann® sowie das diskursive Religionsverstindnis von
Joachim Matthes®. Das strukturelle Religionsverstindnis, das Inhalt
und Struktur von Religiositit trennt, beruht auf der Annahme, dass
religiose Inhalte durch Prozesse der Sdkularisierung ihre Bindungskraft
verlieren, die Struktur der Religiositit jedoch als Sinn- bzw.
Bewidhrungsfrage erhalten bleibt. Diese erfordert (mythische)
Antworten, die sowohl religids als auch sikular sein konnen*. Dieses
Verstdndnis fasst den Zusammenhang von jugendlicher Religiositit und
Identitdtsbildung iiber das Moment der Bewéhrung, das sich, wie
dargelegt, in der Adoleszenz erstmalig als selbst zu 16sende Aufgabe
stellt'’. Es hat den Vorteil dasjenige, an das Jugendliche glauben und an
das sie sich binden, als strukturell religios bestimmen zu konnen, auch
wenn dies inhaltlich nicht dogmatischen Vorgaben entspricht. Da das
Herstellen von  religidsen  Deutungen ein reflexiver und
kommunikativer Akt ist, liegt es nahe, zudem mit Matthes
Religionsverstindnis zu operieren. Dieses fasst Religion als diskursiven
Tatbestand, der sich erst im gesellschaftlichen Diskurs konstituiert.
Religion wird von Matthes explizit als ,,Reflexiv-Kategorie® und
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,kulturelle Programmatik® konzipiert. Diesem Verstdndnis von
Religion als einem kulturell geprigten ,,Moglichkeitsraum®, in dem
neue Ableitungen und Interpretationen generiert werden konnen*®,
entspricht in besonderer Weise der Logik adoleszenter Religiositit.

Am Beispiel der jugendlichen Nutzung eines kirchlichen Angebotes
will ich nun zeigen wie ehrenamtliches Engagement Antworten auf die
Sinnfrage generieren kann. Ein katholisches Jugendhaus organisiert die
Teilnahme am Wiederautbau eines vom Krieg zerstorten Dorfes in
Bosnien®. Eine Gruppe von Jugendlichen nimmt das Angebot als eine
Option unter anderen wahr. Die meisten von ihnen haben in ihrer
Sozialisation ein gewisses Grundvertrauen ins Leben erworben, das sie
mit der Fahigkeit ausstattet, sich auf Unbekanntes einzulassen und sich
positiv auf ihre Bindungsfihigkeit und Gemeinwohlorientierung
auswirkt. Gerade die Erfahrung, in einer privilegierten Situation
aufgewachsen zu sein, ist mit der (unausgesprochenen) Verpflichtung
verbunden, diese Ressource zu nutzen. Darauf reagieren die
Jugendlichen mit der Bereitschaft, (sich) bedingungslos (hin-)zu geben
und eine Verpflichtung auf Zeit zu iibernehmen. Threm Engagement
liegen insofern eigeninteressierte Motive zugrunde, als sie nach
Moglichkeiten der Selbstentfaltung und Erfiillung sowie wichtigen
bewidhrungs- und identitéitsrelevanten Erfahrungen suchen. Die
Aktivititen bieten den Jugendlichen die Chance, anschaulich zu
erfahren, was es bedeutet, gebraucht zu werden: Sie konnen ganz
konkret Menschen helfen, die auf Hilfe angewiesen sind. Indem sie
anderen helfen, gewinnen sie eine Antwort auf die Frage nach dem
,»dinn des Daseins“. Der gemeinwohlorientierte Charakter der Aktion
besitzt per se eine Schnittstelle zum Thema Religiositit. In der
Gruppendiskussion sprechen die Jugendlichen von ihrer ,eigenen
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Religion*. Sie markieren damit, dass Religion eine Sache der
individuellen Entscheidung geworden ist.

Am Beispiel von zwei Jugendlichen aus dieser Gruppe — wir nennen
sie Sofia und Hanna — will ich ndher zeigen, wie ein solidarisches
Engagement im kirchlichen Rahmen religiosen Sinn in durchaus
unterschiedlicher Weise stiften kann. Dabei sind zwei Faktoren wichtig:
zum einen ein religidses Element, das in die Aktion eingebunden ist;
zum anderen die Freiwilligkeit der Teilnahme am Gottesdienst.

Fir Sofia war die Entwicklung einer ,eigenen“ Religion ein
zusitzliches Motiv, an der Bosnien-Aktion teilzunehmen. Im Vorfeld
hatte sie von dem religiosen Element, den so genannten
,Morgenimpulsen®, gehort. Durch ihre Teilnahme sucht sie eine ,,Art
und Weise, im Glauben zu leben®, die sich von der zu Hause, in der
Schule und in der Kirche unterscheidet, wo sie sich als ,,im Tran'
befindlich erlebt. In ihren Ausfiihrungen kontrastiert sie die ihr
kirchlich vermittelte Religion mit einer ,,eigenen Religion®, die sich aus
ihrer Biographie begriindet. Eine solche Form von Religionspraxis ist
fiir sie die eigentlich relevante. Dazu verhilft ihr der religidse Impuls,
der dank der Unterstiitzung durch die Gruppe in seinen individuell je
unterschiedlichen, eben ,.diskursiven” Deutungsbeitrigen den ganzen
Tag présent bleibt.

Hanna dagegen steht den religiosen Impulsen sehr skeptisch
gegeniiber: ,,Weil, ich bin nicht so die Superreligiose. Sie hat auf der
einen Seite Bedenken, dass die ,,Morgenimpulse® sie ,,nerven konnten.
Auf der anderen Seite befiirchtet sie, dass sie sich selber aus der Gruppe
ausschlieen konnte, wenn bzw. weil sie vielleicht keinen Zugang zur
angebotenen Form der morgendlichen religiosen Kontemplation und

3! Umgangssprachlich fiir ,,durch die stindige Routine geistesabwesend*.



Reflexion findet. Um diese Spannung abzubauen, tauscht sie sich iiber
,religiose Erfahrungen vor allem mit denjenigen Jugendlichen aus, die
ihr eher nicht als ,religids’ erscheinen oder ,.gar keiner Religion
angehoren®.

Fiir Hanna ist vor allem wichtig, dass niemand indoktriniert wird
und die Teilnahme am (tdglichen) Gottesdienst freiwillig ist. In der
nachtriaglichen Reflexion stellt sie die als ,.steif* erlebte katholische
Kirche der lebendigen Erfahrung in Bosnien gegeniiber: ,,Religion
bedeutet da eben, konkret im Alltag einfach Hilfe zu leisten oder so,
oder nett zu anderen zu sein, jemandem ein Lacheln zu schenken®.

Mit Matthes betrachtet, ist es gerade diese lebenspraktische Gestalt
von Religion, mit der sie sich identifizieren kann. In dieser von ihr
bewusst ,reflexiv erinnerten Gestalt kann sie sich im Rahmen der
,kulturellen Programmatik® christlich begriindeter Néchstenliebe im
,Moglichkeitsraum* der aktiven Bosnienhilfe handlungspraktisch und
im offenen Diskurs iiber das, was dieses Handeln tragt und motiviert,
verwirklichen. Mit anderen Worten: Sie kann in dieser
,hicht-kirchlich-dogmatischen Dimension ,religios“ sein. Der
Ausdruck ,ein Lacheln schenken™ ist fiir sie ein lebenspraktisch-
sakraler Akt. Dabei erscheinen die iiblicherweise als sich gegenseitig
ausschlieBend erscheinenden Dimensionen der Sakralitit und der
Lebenspraxis als miteinander versohnt: Es geht ndmlich darum, etwas
zweckfrei zu geben und, wenn der andere es von sich aus annimmt,
genau dadurch mit ihm in communio leben zu konnen. Das wird als
lebenspraktische Sakralitét erlebt.

Die Geschichten von Sofia und Hanna zeigen deutlich eine Suche
nach Authentizitit der eigenen religidsen Sinndeutung. Fiir Sofia waren
die standardisiert erscheinenden &sthetischen Gestalten der kirchlichen
Performanz zur Symbolisierung der ,kulturellen Programmatik® des
Christlichen — etwa der Gottesdienst — ein wesentlicher Anlass, bewusst
nach Alternativen zu suchen. Kontrastiv zum ,Tran“ in der
Heimatgemeinde erlebt sie die diskursive Deutungs-Offenheit der
morgendlichen Impulse als individuiert und lebendig.

Hanna glaubt sich in skeptischer Distanz zur ,kulturellen
Programmatik® des Christlichen. Thre personliche Befindlichkeit wird
von den ihr bekannten symbolisch-liturgischen Ausdrucksgestalten
iiberhaupt nicht beriihrt. Gleichwohl macht Hanna im Rahmen der



Bosnien-Aktion eine wichtige Erfahrung: Sie erlebt in der Erwiderung
eines geschenkten Lichelns von Menschen, denen sie hat helfen
koénnen, die Gemeinschaft mit ihnen. Dieses Erleben-Koénnen der
communio als Performanz des Religiosen im Symbol des Lachelns wird
wesentlich gestiitzt durch die diskursiven Deutungsfreiheiten der
morgendlichen Impulse. Die wiederum sind moglich, weil die
,kulturelle Programmatik® des Christlichen offenkundig eine ist, die
eine solche Weite des ,,Mdglichkeitsraums® zuldsst.

Die Fallbeispiele zeigen, dass nicht kirchlich-dogmatische Vorgaben,
sondern Authentizitdt zum Mafistab des Religidsen wird und subjektive
Evidenz durch Gleichgesinnte hergestellt wird. In den biographischen
Geschichten werden sowohl die Referenzpunkte als auch die Modi der
je individuellen Verwirklichungen von Elementen der ,kulturellen
Programmatik® des Christlichen sichtbar: Zum einen inspiriert die
performative Gestalt der Morgenimpulse die eigene Religiositit. Die
Jugendlichen greifen die religiosen Impulse auf, kommen im Laufe des
Tages immer wieder darauf zurlick und beziehen sie diskursiv auf die
eigene Lebenspraxis. Die Antworten bleiben oftmals ohne
transzendenten Bezug und sind eher in der Immanenz angesiedelt,
gleichwohl ist die Form der Selbstverwirklichung in ein ,,Wir*
eingebettet. Zum anderen sehen wir einen christlichen Vollzug im
Alltagshandeln: einmal in der Hilfe fiir Menschen, die auf Hilfe
angewiesen sind; zum anderen in der Verpflichtung gegeniiber der
nachfolgenden Generation (das betrifft hier vor allem die Eltern, die nur
indirekt von mir erwahnt wurden).

Insgesamt stellt die Religion auch in modernisierten Gesellschaften
Semantiken und Symbole zur Verfligung, aus dem sich religidse
Identifikations- und Deutungsmuster ableiten lassen. Die religidsen
Antworten verlieren also nicht generell ihr sinnstiftendes Potential, aber
der verbindlich geltende und selbstverstéindlich geteilte Glaube an sie
schwindet. Charles Taylor spricht deshalb von einer sédkularen



Gesellschaft, in der der Glaube weiterhin eine Option darstellt, aber nur
eine unter anderen und in der Regel nicht die einfachste™
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Differenzen der Spiritualitat
— praktisch-theologisch
beobachtet | ._

1. Grundsatzliches: Respekt und
Aufmerksamkeit fuir die Sinnsuche der
Gegenwart

Spiritualitdt? Eigentlich ist dieses Wort etwas aus der Mode
gekommen. Vielen geht es wie Fulbert Steffensky, der es iiberhaupt
nicht mehr horen kann.'" Ein Unbehagen macht sich breit und es ist
wohl das Unbehagen der Inflation. Alles Mogliche wird mit
Spiritualitdt in Verbindung gebracht: Die Auszeit im Kloster genauso
wie west-Ostliche Meditationsformen, die esoterische Schwitzhiitte, in
der Miénner den Krieger in sich entdecken (sollen) oder rituelle
Frommigkeitsiibbungen aus dem mittelalterlichen Katholizismus.
Spiritualitdt, das kann alles sein, was einem irgendwie guttut, was das
Leben intensiviert und ein Feeling von Sinn und Tiefe vermittelt.
Spétestens an diesem Punkt eines Textes ist allerdings
pastoraltheologische Vorsicht geboten. Zu nahe liegt es, das alles
abzuwerten oder ins Licherliche ziehen - als ,,Wellness-Religion* oder
als ,,Fast-Food-Esoterik**. Dies wire ein Leichtes — aber irgendwie
auch viel zu einfach. Praktische Theologie darf sich solche Hybris
iiberhaupt nie leisten. Vor allem, wenn sie selbst pastoral sein will, also
solidarisch mit der Sinn- und Lebenssehnsucht in der Gegenwart (GS
1).

Ich gehe davon aus, dass ,,Spiritualitit” zunéchst einfach das Gespiir
bezeichnet, dass es im Leben ,mehr als Alles* geben muss, wie es

' Vgl. Fulbert Steffensky, Spiritualitit.
*Ebd., 32.



Steffenskys verstorbene Frau Dorothee Sélle einmal formuliert hat.’ Es
geht darum, das Leben zu entbanalisieren. Also dem Alltag punktuell
wenigstens eine Dimension abzuringen, von der man ahnt, dass es sie
tatsdchlich geben konnte. Dann dreht es sich um die uralten Fragen:
Wofiir stehe ich im Hier und Heute? Worauf hin lebe ich? Wie werde
ich all den anderen Menschen und Dingen gerecht, mit und von denen
ich lebe? Und wie kommt man damit zurecht, dass man an all diesen
groflen Fragen unserer kleinen Existenz offenbar nur schlechter oder
besser scheitern kann? Diese immer wieder aufblitzende Sehnsucht
nach ,mehr als Allem* verdient hochsten Respekt und echte
theologische Aufmerksamkeit.

Erstens hochsten Respekt, weil diese Sehnsucht selbst meist nicht
banal ist: ndmlich ,,sich in etwas hineinzubegeben oder zu verwurzeln,
das groBer ist als ich und das mich trigt, das mir Kraft gibt*.

Und zweitens ist theologische Aufmerksamkeit notwendig, weil
man mit diesen Fragen heute eben zwangsldufig auf dem bunten Markt
der kirchlichen, religidsen und spirituellen Sinn- und Ritenangebote
landet. Aufmerksamkeit unterstellt schon, dass es dort etwas zu
entdecken gibt. Es wird also etwas komplizierter werden, als einfach
alles, was nicht in den kirchlich vertrauten Bahnen Il4uft, als
grundsitzlich defizitdr einzustufen.

Das hat einen einfachen Grund, den man etwa von Jon Sobrino
lernen kann, dem jesuitischen Befreiungstheologen aus El Salvador.
Wer nach Spiritualitit fragt, stellt ndmlich zunéchst eine sékulare, aber
existenzielle Frage: Aus welchem Geist lebt jemand sein Leben? ,,Jeder
Mensch hat ein ,spirituelles Leben‘, denn, ob er will oder nicht, ob er es
weill oder nicht, er kann nicht umhin, sich mit der Realitét
auseinanderzusetzen, und er ist mit der Fdhigkeit ausgestattet, mit
letzter Verbindlichkeit auf sie zu reagieren. ,Geistliches Leben® ist vor
daher eine Tautologie, denn jedes menschliche Leben lebt sein Leben

? Diese Formulierung kenne ich durch den gleichnamigen Buchtitel von Dorothee Sélle.
Sie findet sich aber auch in dem Kinderbuch-Klassiker ,,Higgelti Piggelti Pop* (1967)
von Maurice Sendak, in dem der Terrier ,,Jennie* sein Rund-um-sorglos-zu-Hause
verldsst und in die Welt zieht.

* Ottmar Fuchs, Es geht nichts verloren.



mit Geist. Mit welchem Geist, das ist natiirlich eine andere Frage, aber
daB er mit Geist lebt, ist unbestreitbar.«

Spiritualitdt meint ganz grundlegend den ,,Spirit™, mit dem jemand
sein Leben lebt. Es ist die Frage nach der Haltung, mit der wir der
Wirklichkeit begegnen oder — in der Sprache des operativen
Konstruktivismus — nach den Praktiken, mit denen aus der Welt die
eigene Wirklichkeit gemacht wird. Deshalb kann im Grund jeder
Mensch als spirituell bezeichnet werden. Niemand kommt darum
herum, sich irgendwie zu seinem Leben und zu seiner Mitwelt zu
verhalten.

Erst jetzt lasst fragen, welche Unterschiede hier das christliche Erbe
wohl machen konnte. Damit ist klar: Es geht darum, ,.christliche
Spiritualitéit nicht zu verstehen als etwas, das dem Menschlichen noch
hinzugefiigt wird, sondern als eine Vertiefung des Menschlichen, so
wie es in dem homo verus, in Christus, geschehen ist“’. Die Suche nach
dem ganz Anderen, die Sehnsucht nach der Erfahrung des Ewigen und
Absoluten fiihrt aus christlicher Perspektive jedenfalls nicht nur iiber
diese Welt hinaus, sondern zugleich immer tiefer in die Griinde und
Abgriinde des Lebens hinein. Jon Sobrino nennt das die christliche
,Redlichkeit gegeniiber dem Realen*’. Der Geist des Gottes Jesu kann
nur um den Preis seiner Selbstverstimmelung in die Form der
Weltflucht gebracht werden, denn er ist im Letzten bestimmt durch
Weltloyalitdt. Und Weltloyalitét heifit, auch im Glauben vor nichts
auszuweichen.

3 Jon Sobrino, Spiritualitit, 1090.
% Ebd.
" Ebd., 1091.



30 Michael Schuldler

2. Analytisches: Verflussigte
Religionsprasenz im Ereignis-
Dispositiv

Menschen gehen heute sehr vielfdltig und selbstbestimmt mit
Religion um. Wer an klassischen Orten der Kirche arbeitet und diese
Optionsvielfalt mit der historischen Offnung des II. Vatikanums
zusammendenken will, macht oft diese Erfahrung:
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Trotz aller vom Konzil angestoBenen Modernisierungen ist die
Exkulturation des kirchlichen Christentums in unseren europdischen
Breiten scheinbar nicht aufzuhalten. Wie auch immer man diese
Formation nennt, ,konstantinisches Christentum* oder ,lebendige
Gemeinde®, eines scheint klar: Die Phase der Kirchengeschichte ist zu
Ende, so Rainer Bucher, ,,in der die Kirche iiber reale Sanktionsmacht
religidser... und gesellschaftlicher Art verfiigte und ihre Sozialformen



sich daher ... als selbstverstindliche Institutionen entwarfen**. Den
meisten institutionellen Arrangements kirchlicher Religionspraxis geht
es wie dem Pfarrer in der Karikatur: Die Leute sind weg und wenn sie
mal da sind, dann wollen sie oft etwas anderes, als das, was angeboten
wird.

Stellt sich nur die Frage: Was machen die Menschen eigentlich
auBerhalb der Kirchenmauern? Sie suchen und finden ,,Sinnstiftung
jenseits  kirchlich-dogmatischer Vorgaben“, so der treffende
Vortragstite] von Christel Girtner.” Das Feld der Religion ist nicht
verschwunden, es hat sich nur weiter verfliissigt. Es scheint mit Rainer
Bucher heute zugleich sékular, individualisiert und postsdkular zu
sein. '’

Sékular, weil heute niemand an Gott glauben muss. Der Atheismus,
also die Existenz ohne religiosen Baldachin ist eine mogliche und
realistische Option. Und sie fiihrt nicht automatisch zu Beliebigkeit und
Moralverlust, sondern ist oft selbst Ausdruck von moralischer
Verpflichtung und einem humanistischen Wertebezug."'

Individualisiert ist das religiése Feld, denn anders als friither
entscheiden die Menschen selbst, aus welchen Traditionen und Sinn-
Angeboten sie die Bausteine fiir ihre existenzielle Bleibe hernehmen —
und welche sie ablehnen. Das heifit: Es gibt eine unhintergehbare
Freiheit des Einzelnen in Fragen des Glaubens, die nicht allein in
Relativismus und Beliebigkeit enden muss, sondern auch
,.kontingente(r) Gewissheit*! ermoglicht.

Weil diese Freiheit aber religiose Entdeckungen weiter zuldsst und
Glaube eine (auch verniinftige) Option bleibt, ist die Gegenwart drittens
postsdkular. Man muss nicht mehr automatisch mit Gott, mit Engeln
und Teufeln oder der heilenden Kraft religioser Rituale rechnen, aber
man kann, wenn es passt. Denn, wie Carolin Emcke in der SZ

geschrieben hat, ,,Aufklirung bedeutet ja nicht Zwangs-Atheismus*"”.

8 Rainer Bucher, ... wenn nichts bleibt, 198.

% Vgl. Christel Girtner, Religiose Sinnstiftung.

10 Vgl. Rainer Bucher, ... wenn nichts bleibt, 29ff.
1 Vgl. dazu Hans Joas, Glaube, 43ff.

2 Ebd., 148.

13 Caronlin Emcke, Das Eigene.



In den Tagungsgespriachen hat sich gezeigt, wie sich diese drei
Maoglichkeiten nicht nur durch die Gesellschaft ziehen, sondern quer
durch die Vollziige unserer biographischen Existenz hindurchlaufen.
Ein Teilnehmer erzihlte, dass er in der KAB mit einem Kollegen sehr
kollegial und engagiert bei den sozialpolitischen Optionen
zusammenarbeitet. Irgendwann hat sich dann zufillig herausstellte, dass
dieser Kollege regelmidfig mit einer Gebetsgruppe in den Marien-
Wallfahrtsort Medjugorje fahrt. Beide Anteile gehoren offenbar aktuell
zu seiner Person und er scheint sie dort ganz gut vereinbaren zu
konnen.

Solche Beispiele waren es wohl, die sogar den bekannten
Sékularisierungstheoretiker Peter L. Berger in seiner Grundthese
umgestimmt haben, aufgekldrte Modemisierung bedeute zwangsléufig
das Verschwinden sichtbarer Religiositdt. ,,Im Nachhinein denke ich,
dass wir einen Kategorienfehler gemacht haben. Wir haben
Sikularisierung mit Pluralisierung verwechselt.“'* Das heift: Auch
Religion formiert sich in alltagsweltlicher Diversitit. Wer da noch mit
(modernen) Einheits- und Kohédrenzkonzepten arbeitet, macht Fehler.

»lch denke, dass ich von der irrefiilhrenden Vorstellung
irgendeiner Form einheitlichen Bewusstseins ausgegangen bin:
entweder religios oder sdkular. Dabei hatte ich die

Moglichkeit libersehen, dass ein Individuum sowoh! religios als
auch sdkular sein kann ... .... Da ist zum einen ein schwedischer
Soziologieprofessor, der die stille Uberzeugung hat, dass jede
Religion eine Illusion ist, solange er es sich leisten kann, den
wenigen religidsen Menschen, die seinen Weg kreuzen, auf
gonnerhafte Weise tolerant gegeniiber zu treten. Einige Stral3en
von dem Biiro des Professors entfernt befindet sich eine
pfingstlerische Gemeinde afrikanischer Asylsuchender, deren
Prediger jeden Tag Wunderheilungen vollbringt. Bei genauerer
Betrachtung konnen wir feststellen, dass der Professor
regelméBig tantrische Meditationen praktiziert, wihrend sich
der Prediger in seinem Umgang mit dem skandinavischen
Wohlfahrtsstaat einer sehr sikularen Rationalitit bedient.“'”

' Peter L. Berger, Nach dem Niedergang, 2.
" Ebd., 3.



Es gibt also ganz individuelle Collagen von sdkularem Leben,
bestimmten Frommigkeitspraktiken und personlichem
Transzendenzbezug. Die wenigsten Menschen sind ganz sdkular oder
ganz religios und vor allem nicht immer und an jedem Ort.

Jenseits der individuellen Absichten korrespondiert das mit einer
recht grundsétzlichen Verfliissigung gegenwirtiger Zeit- und
Sozialstruktur. Die historische Entwicklung wie auch die eigenen
Biographien sind immer weniger als lineare und kontrollierbare
Erzdhlung erfahrbar. Mit jedem Ereignis kann sich biographisch und
gesellschaftlich die ganze Welt verdndern, man weill nur nicht so genau
wohin. Jeder und jede muss sich heute zwischen Optionen entscheiden,
ohne Auswirkungen und Folgen wirklich einschitzen, geschweigen
denn kontrollieren zu kénnen. Das Erleben von Welt funktioniert eben
immer weniger wie das lineare Lesen eines Buches, sondern wie das
Hin- und Herwischen der Hand auf einem Touch-Pad, bei dem
Vielfiltiges gleichzeitig im Blick sein kann. Prégend sind nicht mehr
Muster einer kontinuierlichen Geschichte mit kohédrenter Identitét,
sondern die situative Drift von Ereignis zu Ereignis. Mit diesem
,Ereignis-Dispositiv'®, das nicht mehr auf die Figur des Neuen
sondern einfach des Nachsten geeicht ist'’, hat sich der
Entdeckungshorizont des Evangeliums erneut verfliissigt. Auch das war
auf der Tagung allgegenwirtig. Die dichotome Konstellation Kirche vs.
Esoterik aus den 1980er und 90er Jahren ist in einem noch
vielféltigeren spirituellen Markt der Moglichkeiten aufgegangen. Man
kann auch in religiosen Dingen leichter die ,,Szene® wechseln und
damit Anteile der eigene Identitét.

Kurz: Das kommende Ereignis, der jeweils ndchste Schritt in einem
unsicheren Geldnde, wird zum neuen Inkulturationsort des
Evangeliums. In einem der Workshops wurde berichtet, dass die
religionsdistanzierte Tochter sich plotzlich intensiv fiir die christliche
Tradition interessiert. Sie war ndmlich in eine heftige Debatte mit ihren
muslimischen Mitschiilerinnen verstrickt und brauchte ,,theologisches
Argumentationsfutter. Oder es kann sein, dass Jugendliche iiber ein

' Vgl. zu dieser Diagnose und ihren Folgen fiir die Pastoral der Kirche ausfiihrlicher
Michael Schiiller, Mit Gott neu beginnen.
17 Vgl. dazu Dirk Baecker, Studien.



kirchlich getragenes Sozialprojekt in den &rmeren Staaten der EU-
Osterweiterung ihre eigenen Sinnfragen bearbeiten und quasi beildufig
auch religiés neu entdecken, worauf es ihnen im Leben ankommt.'®

Blickt man aus dieser Gegenwart noch einmal auf die obige
Karikatur, kann man Neues entdecken. Die grimmige Enttduschung im
Gesicht des Pfarrers ist verstandlich, aber unbegriindet. Er miisste nur
hinausgehen zu den Menschen, oder die Kirchentiiren ganz weit
aufmachen. Genau diese Konsequenz fiir die Organisation Kirche
empfiehlt Papst Franziskus. Seine Worte beim Vor-Konklave klingen
wie ein Kommentar zur ,,People-got-out-Karikatur®.

»Wenn die Kirche nicht aus sich selbst heraus geht, um zu
evangelisieren, bleibt sie nur bei sich selbst und wird krank. ...
In der Apokalypse sagt Jesus er stehe vor der Tiir und klopfe an.
... ich denke jetzt an jene Momente, in denen Jesus von innen
klopft, damit wir ihn hinausgehen lassen. Die selbstreferenzielle
Kirche will Jesus in ihren eigenen Reihen festhalten und nicht
hinausgehen lassen.“"’

Genau das trifft die Situation einer verfliissigten Gegenwart: Jesus
ist bereits drauflen in den kleinen und groBen Tragddien des Lebens.
Das heifit aber auch: Was die Begriffe und Symbole aus dem Archiv
der Tradition zu sagen haben, das konnen die herkommlichen Orte
immer weniger aus sich selbst heraus festlegen. Sie miissen es im
Kontakt mit dem AuBen ihrer selbst entdecken, es sich von der
Sehnsucht der Anderen sagen lassen. Genau das meint Franziskus mit
seiner Ermutigung, die Kirche miisse an ,,die geographischen und ,,an
die existenziellen Peripherien ... an die Peripherie des Denkens und
allen Elends* gehen®. Und zwar nicht um zu belehren, sondern um die
Vitalitdt der christlichen Tradition in den Lebensproblemen der
Menschen zu entdecken und zu bezeugen. Damit ist man bei
kriteriologischen Fragen angelangt.

'8 Vgl Christel G