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Vorwort

Dieses Buch behandelt ein sehr aktuelles Phinomen, doch hat es auch eine
Vorgeschichte. Als ich vor mehr als 20 Jahren mein erstes eigenes Soziologie-
Seminar zur Religion abhielt, nannte ich es: »New Age, Esoterik und Okkul-
tismus«. Ich hatte meinen Lehrer Thomas Luckmann iiberredet, dieses
Thema zu behandeln, weil ich unter diesem Titel einige auffillige Entwick-
lungen vermutete. Selbst in einer religissen Umgebung grofl geworden, war
ich in meiner Jugendzeit — mit einem GrofSteil meiner Kohorte — von der
kirchlichen Religion abgefallen. Zwar hatte ich noch den Religionsunterricht
besucht und in konfessionellen Jugendgruppierungen mitgearbeitet, doch
war mir die kirchliche Religion immer antiquierter erschienen, und zwar
gerade auch dann, wenn sie sich vermeintlich zeitgendssischer Formen wie
der »Beat-Messe« oder der »Jugendmesse« bediente. So wenig ich mit dieser
Art der Erneuerung anfangen konnte, so sehr schien mir dagegen die Diag-
nose von Thomas Luckmann zuzutreffen: Dass die alte Form der Religion
(und darin inbegriffen auch das damals taufrische Aggiornamento des Katho-
lizismus) nicht mehr so recht in die Zeit passte, ohne dass damit die Religion
selbst verloren zu gehen schien. Diese Diagnose fand auch bald einen sicht-
baren Ausdruck in einer Reihe von Phinomenen: »Jugendreligionen«, »New
Age«, »Esoterik« und (auch »Jugend«-)»Okkultismusc.

Freilich muteten diese Bewegungen damals noch als modische Erschei-
nungen an, und ich konzentrierte mich deswegen in meiner Dissertation
auf eine etwas bodenstindigere Form der unsichtbaren Religion: Die »un-
sichtbare Strahlenwelt« der Wiinschelrutenginger und Pendler, die sich als
viel moderner herausstellte, als ihr folkloristisches Klischee vermuten liefs:
als eine moderne Form, genauer: eine modernisierte Form der Magie. Ob-
wohl die Arbeit iiber weite Strecken ethnographisch war, begeisterte mich
selbst die historische Dimension: Das Wiinschelrutengehen war nimlich
nicht erst mit dem »New Age« wieder modern geworden. Es war auch
nicht, wie man mit Weber hitte vermuten konnen, mit der Moderne »ent-
zaubert« worden. Vielmehr zeigte sich sehr deutlich, wie es sich an die
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Moderne angepasst hatte: Es hatte schon im frithen 20. Jahrhundert die
Organisationsform des biirgerlichen Vereins und Betriebes angenommen,
verlagerte seinen Gegenstand auf das urbane und kommerziell besser ver-
wertbare Heilwesen (»Krebs«), vollzog allmihlich auch eine Theoretisierung
und Verwissenschaftlichung, und geriet dabei in die Nachbarschaft des New
Age. Obwohl ich damals schon ahnte, wie ungewdhnlich und umwilzend
die These war, dass die Moderne keineswegs durch die Entzauberung zu
kennzeichnen war, erwies sich mein Gegenstand doch offenbar als zu mar-
ginal, um sie schon iiberzeugend belegen zu kénnen. Jedenfalls wurde die
These nur zogernd aufgenommen. Deswegen erschien es mir ratsamer,
meinen Blick auf andere Phinomene zu richten, die damals in der akade-
mischen Welt mehr Aufmerksambkeit auf sich zogen als religiose Themen.

Das New Age wiire zwar gewiss ein reizvoller Gegenstand gewesen, doch
war die Religion vor 20 Jahren in der Soziologie nur ein Randthema. Auch
in der bundesdeutschen Offentlichkeit ging man noch so selbstverstindlich
vom Absterben der Religion aus, dass der Beschiftigung mit ihr beinahe
etwas Morbides anhaftete, und wer sich dazu noch mit marginalen Formen
der Religion beschiftigte, lief schnell Gefahr, selbst marginalisiert zu werden.
Diese Marginalisierung wurde von jenen noch beférdert, die mit aufwindi-
gem Zahlenwerk beweisen zu kénnen glaubten, dass New Age, Esoterik und
all die anderen religiésen Erscheinungen im Lichte des zahlenmifig zu erfas-
senden groflen Ganzen vernachlissigbar scien — eine Behauptung, die von
den groflen Kirchen gerne aufgenommen wurde, auch wenn dieselben Zah-
lenkiinstler die Erodierung der Kirchen gleich mit prophezeiten.

Vor dem Hintergrund solcher Prognosen stellt die gegenwiirtige Rede
von der Riickkehr der Religion einen deutlichen Umbruch dar. Niche erst
seit dem von islamischen Fundamentalisten veranstalteten Inferno vom 11.
September 2001, dem Aufschwung der Evangelikalen in Amerika, der
Diskussion um die christliche Leitkultur bei uns und der Wahl von Papst
Benedike XVI. schien die Religion fiir viele wieder aufzuerstechen. Was von
vielen als caput mortum schon abgeschrieben worden war, erwies sich als
neue Macht im 21. Jahrhundert. Allerorten war von der Renaissance der
Religion, der Wiederverzauberung, ja vom Ende der Sikularisierung und
der »postsikularen Gesellschaft« die Rede.

Wihrend die einen, die am allmihlichen Verschwinden der Religion niche
zweifelten, von dieser Entwicklung iiberrascht wurden, verwunderten sich an-
dere iiber die plstzlich wieder so aktuelle Bedeutung der Religion, weil sie die
Religion lange ignoriert hatten. Dies gilt nicht nur fiir die Sozialwissenschaf-
ten, sondern auch fiir die Offentlichkeit, die Medien und den Journalismus.
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Waren zuvor noch kritisch-atheistische Positionen deutlich in der Mehrheit,
so stellte sich selbst in der liberalen Presse nicht nur Verwunderung iiber die
Religion, sondern teilweise auch eine unverhohlene Bewunderung ein.

Auch wenn meine eigene Beschiftigung mit der Gegenwartsreligion
schon frith in meinem akademischen Leben begann, habe ich mich in mei-
nen religionsbezogenen Biichern doch zum einen mit sehr zeitlosen akademi-
schen Themen beschiftigt, wie etwa einem Uberblick iiber die Religionsso-
ziologie und einer Einfilhrung in die qualitative Religionsforschung. Zum
anderen habe ich Biicher zu Spezialphinomenen publiziert, wie das Wiin-
schelrutengehen oder die Todesniheerfahrung. Meine Beitrige zur Gegen-
wartsreligion — etwa zum New Age, zur Modernisierung der Religion oder
zur charismatischen und pfingstlerischen Bewegung — habe ich meistens in
Form von Vortrigen und Aufsitzen verdffendicht. Eine groflere Form hielt
ich nicht vonnéten, weil ich annahm, dass der theoretische Rahmen der
Luckmannschen Religionssoziologie die verschiedenen religiosen Entwick-
lungen durchaus erkliren konnte. So erschien mir etwa die vermeintlich
unterbrochene oder gar abgebrochene Sikularisierung wirklich als nicht sehr
tiberraschend, hatte Luckmann doch schon 1969 die Sikularisierung selbst
als einen »modernen Mythos« entlarvt. Und auch die vielen »Entdeckungenc
einer zunchmenden Individualisierung der Religion vermochten wahrlich
nicht zu verbliiffen, hatte Luckmann sogar die vermeintlich »postmoderne«
religiose »Bricolage« schon in den 1960er-Jahren beschrieben und analysiert.
Auch wenn ich diesen Rahmen nach wie vor fiir tragfihig halte, zeichnet sich
doch immer deutlicher ab, dass vor allem die Rede von der »Unsichtbarkeit«
der Religion fiir die gegenwirtigen Verhiltnisse nicht mehr ausreicht. Die
Religion verschwand nicht in der Versenkung privater Riume, sondern
nahm eine Sichtbarkeit an, deren Uniibersehbarkeit erklirt werden muss.
Dieser wachsenden Sichtbarkeit méchte ich mit dem Begriff der Popularitic
Rechnung tragen. Die darin gefasste »populire« Religion betrachte ich als
den sichtbarsten kulturellen Ausdruck besonderer religidser Inhalte: der neu-
en Spiritualitit. Beide Begriffe, Popularitit und Spiritualitit, kniipfen er-
kennbar an der Religionssoziologie Luckmanns an, bauen sie aber aus und
fiihren sie in eine Richtung weiter, die einige der bedeutendsten religitsen
Phinomene in unserer Gesellschaft genommen haben.

Ich mochte also keine Alternative zur unsichtbaren Religion bieten,
sondern die Theorie dort fortsetzen, wo diese erst Ansitze erkennen konn-
te. Und auch wenn das Buch ein Essay bleiben muss, weise ich doch auf
die nunmehr sehr zahlreichen empirischen Evidenzen hin, die fiir eine neue
Form der Religion sprechen. Es geht mir hier keineswegs um die Darstel-
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lung des gesamten Spektrums der gegenwirtigen Religiositit, sondern um
jene besonderen Aspekte der Religion, die mit den zentralen Begriffen der
Spiritualitit und der populiren Religion umschrieben sind — Aspekte aller-
dings, die, wie ich zeigen mochte, zu einem zentralen Merkmal gegenwiir-
tiger Religiositit geworden sind.

Damit soll keineswegs behauptet werden, dass es die populire Religion
und die Spiritualitit in der einen oder anderen Form nicht auch schon
vorher gegeben hitte. Doch heute haben sie eine zentrale Bedeutung fiir
die Gegenwartsreligiositit gewonnen, und zwar nicht nur auflerhalb, son-
dern auch innerhalb der Kirchen. Mehr noch: Sie scheren sich weder um
die die Grenze zwischen dem Kirchlichen und Auferkirchlichen noch um
die Grenze zwischen dem Religiosen und dem Nicht-Religigsen.

Weil Spiritualitit und populire Religion die Grenzen des herkommlich
Religiosen tiberschreiten und deswegen eine Erweiterung des Begriffs der
Religion erfordern, werde ich den Begriff der Transzendenz an die Stelle
der Religion setzen und damit auch eine weitere These andeuten: Dass nim-
lich die hier beschriebenen Entwicklungen eine neue Form der Religion
umschreiben, die mit den bisherigen Vorstellungen der Religion nicht
kompatibel ist — nicht mit der Vorstellung, die Religion anhand ecines ver-
meintlich universalen »Sakralen« inhaltlich bestimmt, das dem »Profanen«
gegeniibergestellt wird, als handle es sich dabei um ecine unverriickbare
Grenze; aber auch nicht mit der Vorstellung von einer Transzendenz, die
man so gut zu kennen glaubt, dass man sie von den Niederungen der uns
allein zuginglichen »Immanenz« vermeintlich einfach unterscheidet. Die
hier skizzierten Formen der Religion zeichnen sich aus durch eine Trans-
zendenz, die zur Erfahrung eines jeden Menschen gehért, sofern sie inten-
tional ist, also »auf etwas hinaus« will. Die Erliduterung des hiufig missver-
standenen Begriffs der Transzendenz bildet denn auch die einzige rein
theoretische Voraussetzung zum Verstindnis dieses Buches. Auf der
Grundlage dieses Begriffes wird die nichste These des Buches moglich:
Dass nidmlich die Religion weder wieder auferstanden ist noch einfach
fortgesetzt wird. Vielmehr hat sich die Religion in den letzten vier Jahr-
zehnten schleichend, aber grundlegend geindert. Es geht also um eine
Transformation der Religion. Was heute als »Resakralisierung« erscheint,
ist nicht die alte Religion. Im Versuch, das Alte wieder heraufzubeschwo-
ren, hat schon der sogenannte Fundamentalismus die Religion gleichsam
neu erfunden und eine modernisierte Tradition geschaffen. Aber auch die
Spiritualitic und die Popularisierungen fithren zu einer grundlegenden
Veridnderung der Religion, die sich an eine verinderte Gesellschaft anpasst.
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Dass ich mich auf diese Kerne konzentriere, kein Panorama der gegen-
wirtigen Religiositit zeichnen kann und meine Aussagen im Wesentlichen
auf den westlichen Raum beschrinke, hat nicht nur didaktische Griinde.
Es ist auch der mangelnden Zeit geschuldet. Im Unterschied zu den immer
zahlreicher werdenden Forschern auch im Bereich der Religion, die ihre
Arbeit frei von Lehre und ohne die Biirden der Hochschulbiirokratie
betreiben konnen, erwichst dieser Text aus der zeitlichen Enge einer
Hochschulprofessur, die die Verbindung von Lehre und Forschung ernst
nimmt. Das kann nicht von der Stringenz des Arguments und der Last der
Begriindung befreien, doch mége die geneigte Leserin und ihr minnliches
Pendant verzeihen, dass das Buch nichr alle Wege verfolgen und alle Teil-
thesen ausfiihrlich begriinden kann.

Dass dieses Buch iiberhaupt geschrieben werden konnte, verdanke ich
dem Interesse von Adalbert Hepp vom Campus Verlag, der — weit iiber die
Lektoratstitigkeit hinaus — mit seiner engagierten Lektiire des Manuskripts
zu Inhalt und Stil des Buches beigetragen hat, die dem Begriff des Lektors
einen geradezu romantischen Zug verleiht. Judith Wilke-Primavesi hat das
Buch ebenso interessiert und hochst sachkundig begleitet. Mein Freund
und (Ex-)Mitarbeiter Bernt Schnettler war einmal mehr eine selbsttragende
Stiitze fiir den Inhalt, aber auch fiir die Form des gesamten Buches. Regine
Herbrik hat ihren Sachverstand auf eine dankenswerte Weise eingebrachg;
Sezgin Sénmez und Juliane Bshme haben mich bei den Korrekturen unter-
stiitzt und Marie Huster bewahrt mich mit groffter Kompetenz vor dem
vollstindigen Ubergreifen der Biirokratie auf die Restzeit meiner forschen-
den Titigkeit. Mein besonderer Dank gilt meiner Familie: Barbara, Delia
und Urs, die mir die Zeit neben meiner Arbeit auf eine solche Weise fiillen,
fiir die es wenig Worte gibt.

Hubert Knoblauch, Berlin im Dezember 2008






I
Einleitung:
Die Transformation der Religion

»Einst war die Welt vom Heiligen erfiillt — in Gedanken, im Handeln und
in der institutionellen Form. Nach der Reformation schwappten die Wel-
len der Modernisierung iiber das Erdrund, und die Sikularisierung
schwichte die Dominanz des Heiligen. Es ist abzusehen, dass das Heilige
bald ganz verschwunden sein wird, sicht man (vermutlich) vom privaten
Bereich ab.«' Das schrieb der zweifellos sikulare amerikanische Soziologie
C. Wright Mills im Jahre 1959. Er brachte damit keineswegs nur seine
personliche politische Uberzeugung zum Ausdruck. Dass die Religion
schwindet, wurde zu einem Gemeinplatz nicht nur in der soziologischen
Forschung. Auch der Journalismus iibernahm diese Auffassung und ver-
breitete sie so iiberzeugend, dass selbst die Kirchen dieser pessimistischen
Prognose folgten. Um die Jahrtausendwende jedoch inderte sich die
Stimmung grundlegend. So proklamierten die amerikanischen Soziologen
Stark und Finke im Jahre 2000: »Nach beinahe drei Jahrhunderten grof3ar-
tig gescheiterter Prognosen und irrefithrender Einschitzungen der Vergan-
genheit und Zukunft ist es nun an der Zeit, die Sikularisierungsthese auf
dem Friedhof der falschen Theorien zu begraben und dort ein requiescat
in pace: zu fliistern.’ War 40 Jahre zuvor die Religion am Ende, so scheint
nun pléezlich die Sikularisierung an ihr Ende gekommen zu sein. Hatte
Nietzsche Gott am Ende lebend begraben? Ist die Renaissance der Religion
deswegen eine »revanche de dieu«, eine Rache Gottes, wie Kepel meint?
»Ein neuer religioser Ansatz nahm Gestalt an, der nicht mehr auf die An-
passung an sikulare Werte, sondern auf die Wiedergewinnung eines sakra-
len Fundaments fiir eine Gesellschaftsordnung abzielte — notfalls durch die
Veridnderung der Gesellschaft. Dieser Ansatz, der auf vielfiltige Weise
Ausdruck fand, trat fiir die Uberwindung eines Modernismus ein, der
versagt hatte und dessen Riickschlige und Sackgassen der Abkehr von Gott

1 Mills, Sociological Imagination, 1959, 31f (meine Ubersetzung)
2 Stark & Finke, Acts of Faith, 2000, 79 (meine Ubersetzung)
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zuzuschreiben waren. Die Parole hiefy nicht mehr waggiornamentos, son-
dern »zweite Christianisierung Europass das Ziel war nicht mehr die Mo-
dernisierung des Islam, sondern die Islamisierung der Moderne«.’

Was ist geschehen? Hat sich die Situation tatsichlich so grundlegend
geindert? Und wie lassen sich ihre Anderungen erkliren? Wollen wir die
zweite Frage beantworten, so miissen wir uns zuerst einmal mit der ersten
Frage beschiftigen (Der Erklirung werden wir uns am Ende des Buches
zuwenden).

Die Sikularisierungsthese

Historisch bezeichnet die Sikularisation die Aufhebung des katholischen
Kirchengutes nach dem Reichsdeputationshaupteschluss von 1803: Die
Authebung fast aller geistlichen Gebiete und Herrschaften und die Uber-
filhrung geistlicher Giiter in weltliche Herrschaften. Die Sikularisation
folgte der Vorlage in Frankreich, wo sie eine Folge der biirgerlichen Revo-
lution war. Dort hatte man die Religion radikal von den staatlichen Insti-
tutionen abgeldst, die deswegen vollstindig »laizistisch« wurden. Der Beg-
riff der Sikularisierung schliefft die Sikularisation mit ein, bezeichnet
soziologisch aber einen umfassenderen Prozess, der sich grob in drei Aspek-
te untergliedern lisst: Die Abnahme und Schrumpfung der Religion, die
Ausdifferenzierung der Religion und die Privatisierung der Religion.

Zum einen bezeichnet die Sikularisierung die abnehmende Bedeutung
der Religion in der modernen Gesellschaft. Deswegen kénnte man auch
von einer Schwund- und Abschwichungsthese reden. Denn wihrend die
einen davon ausgingen, die Religion wiirde vollkommen verschwinden, da
sie den Anforderungen der modernen Rationalitit nicht gewachsen sei,
vermuteten die anderen, dass sie allmihlich an Bedeutung verliere, aber ein
— wenn auch schrumpfender — Bestandteil der modernen Gesellschaft blie-
be. Diese These deckte sich mit den kirchensoziologischen Forschungen,
die belegten, dass immer weniger Menschen in die Kirchen gingen, dass
immer weniger Menschen die Lehren der Kirchen kannten, noch weniger
an sie glaubten und noch weniger ihren ethischen Vorgaben folgten. Die
abnehmende Bedeutung der Religion kann deswegen als Entkirchlichung

3 Kepel, Revenge of God, 1994, 2
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verstanden werden, nach der immer weniger Menschen immer schwicher
in Liturgie und Lehre der Kirche eingebunden werden.

Die Schrumpfungsthese tritt schon im 19. Jahrhundert auf, und sie
wird auch bis heute von einem Teil der religionssoziologischen Forschung
vertreten. So ist etwa Bruce' der festen Auffassung, die Sikularisierung sei
ein unaufhaltsamer Trend, und im deutschsprachigen Raum vertritt vor
allem Pollack die These, dass sich die Sikularisierung langfristig durchset-
ze.” Es ist bezeichnend, dass sich die empirischen Evidenzen fiir die
Abschwichungs- oder Schrumpfungsthese vor allem an den meist quantita-
tiv gemessenen Merkmalen orientieren, die kirchliche Religiositit aus-
zeichnen. Zwar werden mittlerweile auch gewisse Aspekte nichtkirchlicher
Religiositit beriicksichtigt, im Grundzug aber folgt die »Messung« der
Religiositit der Gleichung »Religion = christliche Religion = Kirche«.

Auch wenn ihre religionssoziologischen Vertreter die Sikularisierungs-
these mittlerweile sehr grundlegend reflektierten, so wird diese These doch
hiufig in stereotype Denkmodelle eingewoben, die sich sowohl in der 6f-
fentlichen Diskussion wie auch im Diskurs der Kirchen selbst wiederfin-
den. Analog zum rationalistischen Fortschrittsgedanken wird die Siku-
larisierung als ein weitgehend /inearer Prozess verstanden. Die Religion
nimme, so diese These, kontinuierlich ab. Dass diese Vorstellung nicht
zutrifft, wird besonders an den USA deutlich, deren Religiositit in den
letzten Jahren die Offentlichkeit so iiberraschte. Immerhin gehen dort ca.
40 Prozent der Bevolkerung wochentlich in die Kirche, 80 Prozent der
Bevolkerung glaubt an Gott, und die Zahl der »Wiedergeborenen« liegt
angeblich tiber 60 Millionen. Tatsichlich ist die Gesellschaft dort im Laufe
der Modernisierung religioser geworden. In den USA stieg der Anteil der
Kirchginger zwischen 1876 und 1980 von 17 Prozent auf 62 Prozent.
Parallel dazu stieg auch der Anteil der Kirchenmitglieder und erreichte ihr
Hoch in den 1950er-Jahren bei 95 Prozent; seitdem ist sie leicht riickliu-
ﬁg.é Auch im deutschsprachigen Raum verliuft die Entwicklung keines-
wegs linear. So stiegen die Kirchenaustrittszahlen in den 1930er-Jahren
stark an, um — jedenfalls in Westdeutschland — nach dem Krieg zu fallen.
Unser Bild einer abnehmenden Religiositit in Deutschland ist weitgehend
von der stark wachsenden Bedeutung der Religion nach dem Zweiten
Weltkrieg geprigt, die Ende der 1950er-Jahre ihren Hohepunke erreicht

4 Bruce, God is Dead, 2002
5 Pollack, Sikularisierung, 2003
6 Finke & Stark, Churching of America, 1992, 16f
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haben diirfte. Von diesem Hohepunkt der kirchlichen Religion ausgehend
— den die heutigen Baby-Boomer noch in ihren Ausldufern selbst erlebt
haben — erscheint die Entwicklung der Kirchen in der Tat als kontinuierli-
cher Riickgang. Allerdings iibergeht man dabei die Erweckungsbewegun-
gen nicht nur des 17. und 18. Jahrhunderts. Auch die Zeit zwischen 1850
und 1950 wird von manchen als ein zweites konfessionelles Zeitalter be-
zeichnet, indem etwa das fiir uns bedeutsame protestantische Pfingstlertum
ebenso aufbliihte wie die katholische Marianische Bewegung.

Betrachten wir deswegen die Situation in der gegenwirtigen Bundesre-
publik etwas genauer: Etwa 70 Prozent der Menschen in unserem Lande
sind Mitglied einer Kirche oder religiésen Vereinigung, davon etwa 30
Prozent in der katholischen Kirche und 30 Prozent in den evangelischen
Landeskirchen. Drei Prozent zihlen sich zu den evangelischen Freikirchen
oder anderen christlichen Gemeinschaften. Die Muslime machen etwa vier
Prozent der Bevolkerung aus, in der es auch etwa ein Prozent orthodoxe
Christen gibt. Buddhisten (0,3 Prozent), Juden (0,2 Prozent) und Hindus
(0,12 Prozent) bilden neben den neureligidsen Gemeinschaften (0,8 Pro-
zent) Minderheiten. Dagegen sind die Konfessionslosen mit 29 Prozent
beinahe so zahlreich wie jeweils die konfessionellen Christen.” Im interna-
tionalen Vergleich ist diese Zahl sehr hoch. Doch sollte man beachten, dass
sie vor allen Dingen in den neuen Bundeslindern auch im Vergleich zu
anderen postsozialistischen Gesellschaften iiberdurchschnittlich ausfillt, wo
etwa zwei Drittel der Bevélkerung konfessionslos sind. In Westdeutschland
herrschen in etwa dieselben Verhiltnisse wie in vergleichbaren westeuropii-

schen Gesellschaften.

Die Differenzierung der Religion

So sehr also eine Abnahme der Religion zu verzeichnen ist, so wenig kann
man sagen, die Kirchlichkeit sei vollkommen verschwunden. Vielmehr
sollte man von einer Differenzierung reden. Dieser zweite Aspekt der Siku-
larisierungsthese ist langfristig offenkundig. Gerade die europiische Religi-
onsgeschichte zeichnet sich ja durch mehrere Auseinandersetzungen aus,
nach denen kirchliche Vertreter und Auffassungen ihren Geltungsanspruch
aufgeben mussten: Schon der mittelalterliche Investiturstreit hatte die Aus-

7 Vgl. Bertelsmann-Stiftung (Hg.), Religionsmonitor 2008
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einandersetzungen zwischen der Religion und der Politik deutlich gemacht,
der im entschiedenen Laizismus der franzésischen Republik miindete. Der
berithmte Fall des Galileo bildet das populirste Ereignis, das die »Freiheit
der Wissenschaft« gegen die Religion symbolisiert. Auch das Rechtssystem,
die Wirtschaft, die Medien und das Bildungssystem haben sich zunehmend
dem Einfluss der Kirchen entzogen, so dass die Sikularisierung als ein
Prozess der institutionellen Spezialisierung erscheint: Immer mehr gesell-
schaftliche Bereiche spezialisierten sich auf ihre eigenen besonderen Aufga-
ben. Auf die Art der Losung dieser Aufgaben haben die organisierten Kir-
chen immer weniger Einfluss.

Zweifellos gab es auch hier Verzégerungen: So versuchte der Katholi-
zismus noch lange, seinen Einfluss in allen Lebensbereichen zu sichern.
Dies gelang ihm in manchen Nationen noch bis in die jiingere Zeit, ent-
weder in besonderen Milieus, wie etwa im Katholizismus des deutschen
Kaiserreichs oder der Schweiz des 19. und teilweise auch den 20. Jahrhun-
derts.” Dass er diese Auseinandersetzung auch gegen den sikularen Staat
fiihrte, hat ihn nur wihrend der Ausweitung des Nationalismus im »langen
19. Jahrhundert« als »riickschrittlich« erscheinen lassen. Im spiten 20.
Jahrhundert dagegen verlieh ihm die Opposition etwa gegen den sozialisti-
schen Staat in Polen eine anhaltend moderne Note. Wenn wir an die ka-
tholische Unterstiitzung der Solidarnosc etwa durch Papst Johannes Paul II
erinnern, dann spielte der Katholizismus sogar bei der erfolgreichen Bewe-
gung gegen die sozialistischen Staatsbiirokratien eine keineswegs zu unter-
schitzende Rolle. (Die Bedeutung der protestantischen Kirche fiir die Op-
position in der ehemaligen DDR wenigstens um die Zeit der Wende darf
ebenso wenig iiberschen werden.) Allerdings werden auch die Kirchen von
der Differenzierung ereilt, die zur »Verweltlichung« ihrer fiir andere Gesell-
schaftsbereiche relevanten Teile fithre: Die riesigen und 6konomisch be-
deutenden Organisation im Bereich der Diakonie bzw. Caritas nehmen
insbesondere im Bereich der Gesundheitsfiirsorge entschieden freiwirt-
schaftliche Ziige an. Das wirke sich auch auf die dort Angestellten aus, fiir
die mit der steigenden Professionalisierung die Kirchlichkeit keine sichtba-
re Rolle mehr spielt.” Differenzierung bedeutet nicht nur die wachsende

8 Altermatt, Katholizismus und Moderne, 1989

9 Diotallevi beschreibt diese Entwicklung fiir den Fall Italiens als eine Ausdifferenzierung
nach innen, durch die die katholische Kirche den unterschiedlichsten Anforderungen ge-
recht werden kann; Diotallevi, I/ rompicapo della secolarizzazione italiana, 2001. Eine
dhnliche Entwicklung fiir Deutschland skizziert Gabriel, der diese Anforderungen nach
Milieus klassifiziert; vgl. Gabriel, Christentum, 1994
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Autonomie anderer Bereiche; fiir die Kirchen bedeutet es, dass sie einen
eigenen Institutionsbereich bilden: Kirchen und religiése Gemeinschaften
gelten als besondere Institutionen, die in ihrer Besonderheit als religiose
Institutionen vom Staat anerkannt werden (wie etwa die groffen Kirchen),
anerkannt werden kénnten (wie etwa die Zeugen Jehovas) oder anerkannt
werden wollen (wie etwa Scientology). Im Unterschied zu religiésen Orien-
tierungen Einzelner oder zur religiosen Kommunikation in der Offentlich-
keit méchte ich solche spezifischen Kérperschaften als religiose »Organisa-
tionen« bezeichnen. Diese Organisationen bilden das »System« bzw. den
Institutionsbereich der Religion. Dieser Institutionsbereich lisst sich in
unserer wie in den meisten modernen Gesellschaften von den anderen
Systemen der Wirtschaft, der Wissenschaft oder der Politik mit ihren eige-
nen Organisationsformen (z.B. Betriebe, Forschungsinstitute, Parteien)
und dem darauf spezialisierten professionellen Personal unterscheiden.
Wihrend allerdings die meisten anderen Institutionen eine spezifische und
leichthin bestimmbare Funktion erfiillen, sind die »spezifischen Leistun-
gen« der Religion fiir die Gesellschaft etwas unscharf.”” Dagegen sind die
nicht fiir Religion spezifischen Leistungen, etwa in der Bildung (konfessio-
nelle Schulen, Religionsunterricht) und besonders in der Gesundheitsfiir-
sorge besonders stark, denkt man etwa daran, wie viele Krankenhiuser oder
Schulen unter kirchlicher Verwaltung stehen. So sind beispielsweise dem
katholischen Caritas-Verband ca. 24.000 Einrichtungen sozialer Arbeit von
Kindergirten bis Altersheimen unterstellt, im evangelischen diakonischen
Werk sind es sogar 30.000. Die Finanzen und Vermégen der beiden gro-
fen Kirchen wurden im Jahre 2001 auf fast eine Billion DM geschiitzt.”
Die starke Verankerung der Kirchen in anderen gesellschaftlichen Sub-
systemen belegt auch die politische Rolle der christlichen Kirchen, ebenso
die Beteiligung der Kirchen an den Universititen, die sich in Konkordats-
professuren, ausgebauten theologischen Fakultidten und staatlich anerkann-
ten konfessionell ausgerichteten Hochschulen niederschligt. Diese heraus-
gehobene Stellung der kirchlichen Religion sollte immer bedacht werden,
wenn man zu erkliren versucht, warum gerade in Deutschland »Religion«
und »Kirche« selbst in der Religionsforschung hiufig gleichgesetzt werden.
Wie in vielen anderen europiischen Gesellschaften ist nimlich die Tren-
nung von Staat und Religion nur unvollstindig erfolgt. Auf den verschie-
densten Ebenen (vom Lobbyismus in der Regierung und den Parteien bis

10 Luhmann, Funkdon der Religion, 1977
11 Frerk, Finanzen und Vermogen, 2001
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hin zur steuerrechtlichen und kirchenrechtlichen Sonderbehandlung) be-
steht zwischen Kirchen und Staat eine enge Verbindung, in manchen Fil-
len sogar eine Verschrinkung,.

Wie immer man das eigentlich Religitse des religiosen Subsystems ge-
nau definieren will — sicher ist, dass die Religion nicht mehr die Funktion
der Legitimation anderer gesellschaftlicher Subsysteme iibernimmt. Das
Recht bedarf keiner Berufung mehr auf gottliche Instanzen, auch die Wis-
senschaft kommt ohne religidse Legitimationen aus — was vielfach sogar fiir
die universitire Theologie gilt, die sich zunehmend als »Religious Studies«
versteht, um international forschen zu kénnen. Die Weigerung der europi-
ischen Staatsoberhiupter, »Gott« in der prospektiven europiischen Verfas-
sung iiberhaupt zu erwihnen, zeigt sechr deutlich, dass sich auch in der
Politik und im Recht bestenfalls noch letzte Spuren religidser Legitimatio-
nen finden, wihrend etwa in den Vereinigten Staaten eine »Zivilreligion«
noch durch jeden Staatsakt schimmert.

Dabei sollte man die Austreibung religioser Legitimationen keineswegs
zu streng beurteilen. Zwar berufen sich die Organisationen kaum mehr
ausdriicklich auf religiose Legitimationen christlicher oder allgemein
abendlindischer Provenienz; doch haben viele Leitideen moderner Institu-
tionen einen deutlichen religigsen Ursprung. Die umfassende Bedeutung
der Religion fiir die historisch entstandenen Institutionen des Rechts, der
Wissenschaft und selbst des Sports zeigt sich darin, dass Begriffe, Vorstel-
lungen und Symbole der historischen Religion in diese Institutionen ein-
gingen. Was den Sport angeht, sollte man nur daran erinnern, wie aus-
driicklich Coubertin religisse Vorstellungen nutzt und regelrecht instru-
mentalisiert, um die Ideen der Olympischen Spiele zu begriinden.” Auch
die westliche »rationale« Vorstellung der »Menschenwiirde« ist kaum ohne
die theologischen Konzepte der Wiirde und die republikanische »Solidari-
tit« ist ohne ihre Vorgingerin »Nichstenliebe« nicht wirklich zu verstehen.
Eine »rationale« Begriindung der Solidaritit landet deswegen zwangsliufig
bei Annahmen, die religiose Wurzeln haben. Blumenberg sprach deswegen
zu Recht von Sikularisaten als den »Restbestinden« religidser Legitimatio-
nen in der modernen Gesellschaft, zu denen — wie wir uns auch in der
Wissenschaft deutlich machen miissen — ebenso der Begriff der Wahrheit
gehort. Und selbst der Begriff der »Moderne« unterstellt, wie etwa Lowith
betont, eine Vorstellung des Fortschritts, die sich eng an die christliche

12 Coubertin plante den Sport als eine Art »Cultus publicus der nachrevolutioniren Gesell-
schaft«; Coubertin, Der olympische Gedanke, 1966, 78
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Idee der Heilsgeschichte anschliefen. Selbst wenn Blumenberg hervorhebr,
wie grundlegend diese Ideen durch die sikularen Institutionen transfor-
miert wurden, steht doch aufler Frage, dass religiose Ideen den Ausgangs-
punke fiir eine solche Transformation bildeten."”

»Differenzierung« bezieht sich also keineswegs nur auf das blofle »Sys-
teme, also die Struktur der Institutionen, sondern auch und gerade auf
ihren Sinn bzw. ihre »Legitimationen«, die zwar ecine religivse Wurzel ha-
ben kénnen, aber keinen ausdriicklichen Bezug auf religiése Institutionen
mehr nehmen miissen. Deswegen ist es auch in der Folge maglich, dass
nicht-religiose Legitimationen einen »totalen« Anspruch erheben kénnen,
wie etwa die Idee der »Nationg, die im 19. Jahrhundert gerade in Deutsch-
land quasi-sakrale Bedeutung erlangt." Freilich sollte man auch hier die
Vorstellung eines linearen Verlustes der religiosen, in unserem Falle christ-
lichen Legitimationen vermeiden. Wie in historischen Untersuchungen
immer wieder gezeigt wird, war »Alteuropa« keineswegs so griindlich
christlich durchdrungen, wie man sich das nachtriglich vormachte. So
belegt der franzssische Historiker Muchembled, dass die flichendeckende
Christianisierung der Landbevélkerung und die Durchsetzung einer christ-
lichen Frommigkeit in Frankreich eigentlich erst ab dem 17. Jahrhunderts
vollzogen wurde und eine mit Aberglauben durchsetzte »Volksreligion «
abléste.” Die Christianisierung wird also erst zu dem Zeitpunke vervoll-
stindigt, als sich schon die Keime der Sikularisierung entfalten, die sich als
antiklerikale Bewegung zuniichst im franzssischen Biirgertum ausbreitete."
Doch schon mit der Reformation und mit der von den Jesuiten angetrie-
benen Gegenreformation beginnt etwa die entschiedene Austreibung des
»Aberglaubens« und die griindliche Christianisierung der Landbevélke-
rung. Auch diese Bewegung jedoch trigt schon den Keim der »Sikularisie-
rung« in sich, entstehen doch zur selben Zeit die Grundziige der modernen
Wissenschaft, wihrend zugleich das sich ausbreitende Manufakcurwesen
ein diesseitiges zweckrationales 6konomisches Denken fordert und sich in
den Stadtstaaten die Idee einer nicht mehr durch Gott, sondern durch die
Menschen und ihre Vernunft begriindeten Sozialordnung entfaltet.

13 Blumenberg, Legitimitit, 1962; Lowith, Weltgeschichre, 1953; Voegelin, Politische
Religionen, 1993

14 Anderson, Imagined Communities, 1983

15 Muchembled, Kultur des Volkes, 1982

16 Groethuysen, Biirgerliche Welt- und Lebensanschauung, 1978
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Vor diesem Hintergrund kann man versuchen, die verschiedenen As-
pekte der Sikularisierung systematisch zu fassen, indem man sie auf die
Ebenen der Gesellschaft bezieht.” Demnach lisst sich die Abnahme der
Religion als ein Phinomen verstehen, dass die gesamte Gesellschaft betrifft:
Struktur der Systeme, ihre Legitimation und die Orientierungen und
Handlungen ecinzelner. Die Differenzierung, die wir eben behandelt haben,
bezieht sich dagegen vor allem auf eine mittlere Ebene der Organisationen,
auf der die Religion zu einem Subsystem neben anderen wird. Bleibt
schliefllich eine dritte Ebene der einzelnen Handelnden und ihrer Sinnori-
entierungen. Auf dieser Ebene liegt der Aspekt der Sikularisierung, der als
»Privatisierung« bezeichnet wird.

Die Privatisierung der Religion

Der Kern der religiosen Privatisierung bildet sich schon mit der frithen
biirgerlichen Philosophie und ihrer Begriindung der biirgerlichen Gesell-
schaft aus. So spricht etwa der schottische Philosoph John Locke in seinem
beriihmten »Letter Concerning Toleration« im Jahre 1689, dass die Religi-
on innerlich und privat sei. Die Vorstellung der Innerlichkeit war damals
aber keineswegs neu. Im Christentum ist schon Paulus ein Vertreter dieser
Vorstellung, der selbst in biblischen Texten seine Lehre vom »inneren
Menschen« formuliert: eine Art geistiges Ich, das in der materialen Hiille
des Korpers stecke und das fiir die Emanationen des Heiligen Geistes, das
Pneuma, empfinglich ist. Locke bezieht den Begriff des Privaten jedoch
nicht nur auf das Innere der einzelnen Person, er grenzt es auch von einem
neuen Aufleren, dem Sozialen, ab. Die Religion hat nichts mit den duferen
Kriften der biirgerlichen Gesellschaft zu tun: Jede Macht, so betont er,
gehort der biirgerlichen Gesellschaft und ihren Reprisentanten (»civil ma-
gistrate«), wihrend sich die Kirche lediglich um die Seelen und ihren
Glauben zu kiimmern hat. Uniiberhorbar ist dabei die protestantische
Prigung, wenn Locke betont, dass man von Glauben (»faith«) erst reden
diirfe, wenn er vom Individuum getragen werde.

Die Herausbildung der biirgerlichen Gesellschaft hat zur Vorausset-
zung, dass die Religion nun von der biirgerlichen Offentlichkeit und dem

17 Dobbelaere, »Secularization«, 1981
18 Locke, 7oleranz, 1996
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Staat getrennt und zur Sache des Einzelnen wird. »Sikularisierunge, so
befindet deswegen Luhmann, kann als »Privatisierung religiosen Entschei-
dens« begriffen werden.” Galt etwa nach der Reformation im deutschen
Reich noch die Bindung der Gliubigen an die Religion ihres Herrscher-
hauses (»cuius regio, eius religio«), so erzwingt die biirgerliche Gesellschaft
die Freiheit des Einzelnen bei der Wahl und verdringt die Ausiibung der
Religion in die »Privatsphire«

Dabei sollte man aber beachten, dass der Begriff der »Privatsphire« zu-
nichst vor allem eine juristische Bedeutung hat, die ihn von den politi-
schen offendichen Kérperschaften abgrenzt. Die Privatsphire bezeichnet
nimlich einen Raum der Nichteinmischung des Politischen, der selbst
zumeist noch sozial strukturiert war: Das Haus (oikos), der Haushalt oder
die Familie. Zwar gab es innerhalb des Biirgertums schon entschiedene
Formen des Individualismus, doch erhielt der Begriff der religiésen Privati-
sierung erst durch die Arbeiten Luckmanns in den 1960er-Jahren eine
stirker individualistische Zuspitzung. Fiir ihn bezeichnet Privatisierung die
Tendenz, dass Religion sich thematisch immer mehr um die Anliegen des
Individuums kiimmert. Nicht nur verlagerten sich die Themen des religio-
sen Kosmos zunehmend hin zu Fragen des privaten Lebens — des personli-
chen Gliicks, der subjektiven Erfahrung und des gesunden Kérpers. Neben
der »Schrumpfung der Transzendenzen«, wie Luckmann dies nennt, verlie-
re die Religion ihre soziale Form und werde zu einem individualistischen
Kult. In der Tat bietet etwa die Internet-Religiositit anschauliche Beispiele
fiir eine solche strukturelle Individualisierung, in der die Einzelnen sich aus
traditionellen sozialen Verbinden auskoppeln und jeder seine eigene Kirche
bildet bzw., wie Ulrich Beck es ausdriicke, seinen »eigenen Gott« verehrt.

Allerdings warnt selbst Beck davor, Privatisierung lediglich »anomisch«
zu deuten.” Auch schon bei Luckmann kann die »unsichtbare Religion«
zwar individualistisch sein, muss es aber nicht; vielmehr umfasst sie auch
zahlreiche neue soziale Formen, in denen Religion praktiziert und kom-
muniziert wird.” So entstehen viele, oft auch nur temporire gruppenartige
Organisationsformen, wie etwa Selbsthilfegruppen, Cliquen und andere
kleine sinnstiftende Gemeinschaften und sonstige »sekundire Institutio-
nen, die zwar primir und vordergriindig nichts mit der Religion zu tun
haben, aber »sckundire« Institutionen der privatisierten Religion sind.

19 Luhmann, Funkdon der Religion, 1977, 232
20 Beck, Eigener Gort, 2008, 159
21 Luckmann, Unsichtbare Religion, 1991
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Zwar treten auch die traditionellen religiésen Institutionen nach wie vor als
Triger und Vermittler religiésen Wissens auf, doch ist es ebenso gut mog-
lich, dass sie auch nicht-religioses Wissen vermitteln. Weil sich die Indivi-
duen dabei an einem Marke der Weltanschauungen orientieren kénnen,
kommt es inhaltlich immer hiufiger zur »Bricolage«, zu einem individuell
zusammengewebten »Fleckerlteppich« bzw. neudeutsch »Patchwork« aus
Weltanschauungen, den sich Einzelne nach ihren Bediirfnissen bilden.

Privatisierung bedeutet auch, wie gesagt, dass sich die religios relevanten
Themen immer stirker auf den privaten, subjektiven Bereich beziehen. Die
Privatisierung geht also, wie Luckmann glaubt, mit der Schrumpfung der
Transzendenzen einher: Ins Zentrum des Heiligen Kosmos moderner Ge-
sellschaften riicken zunehmend Themen, die cigentlich zu den mittleren
und kleineren Transzendenzen gehoren: die korperliche Erfahrung nimme
einen zentralen Ort ein, das sexuelle Verhalten, die Familie, Bewusstseins-
erweiterung, Selbstverwirklichung, das personliche Gliick und Wohlerge-
hen riicken ins Zentrum religiéser Bemiihungen, die von der Psychoanaly-
se {liber therapeutische Kulte bis zu den gegenwirtigen Formen des
»Fundamentalismus« reichen.”

Um die missverstindliche Metapher von der »unsichtbaren Religion« zu
kliren, miissen wir also festhalten, dass diese keineswegs den Schwund der
Religion behauptet. Die These der unsichtbaren Religion besagt vielmehr,
dass religiose Inhalte immer hiufiger in einer sozialen und kommunikati-
ven Gestalt auftreten, die nicht mehr als religios erkennbar ist. Die Religi-
on besteht also weiter, sie ist nur nicht mehr als solche sichtbar. Das hingt
eben damit zusammen, dass die institutionellen Formen der Religion ver-
schwimmen und ihre Inhalte beliebiger werden. Die Individuen kénnen
nicht nur wihlen, was ihnen passt, und damit eigene Religionen »zusam-
menbasteln«. Sie kénnen auch Elemente auswihlen, die verschiedenen
Traditionen entnommen sind.

In der Religionswissenschaft wird fiir solche Zusammenmischungen der
Begriff des »Synkretismus« verwendet. Er bedeutet, dass Elemente aus
verschiedenen Religionen miteinander vermischt werden. Dabei wird un-
terstelle, dass diese Religionen voneinander deutlich unterscheidbar sind —
und dass diese Unterscheidbarkeit auch von den »Laien« erkannt wird.”
Unter den Bedingungen der Privatisierung stellt sich aber die Frage, ob
dieser Begriff tatsichlich noch angemessen ist. Wenn nidmlich jeder

22 Luckmann, »Shrinking Transcendence«, 1990
23 Drehsen & Sparn, Schmelztiegel der Religionen, 1996



26 POPULARE RELIGION

Mensch die Inhalte seines Glaubens nach Belieben zusammensetzen kann
und wenn nicht notwendig eine religiose Autoritit den Anspruch auf ein
bestimmtes Wissen geltend machen kann — wenn also, wie Berger es aus-
driicke, ein »Zwang zur Hiresie«’* besteht: dann ist die Quelle dessen, was
zusammengemischt wird, nicht mehr erkennbar.

Diesen Zusammenbruch des Wissens um religiose Traditionen bezeich-
net die franzésische Religionssoziologin Hervieu-Léger als Schwund des kol-
lektiven Gedichtnisses.” Weil immer weniger Menschen geistig und prak-
tisch mit den Kirchen zu tun haben, findet ein Prozess der Entsozialisierung
des Religiésen statt: Immer weniger Menschen wissen um die besonderen
religiosen Traditionen der bestimmten Religionen bzw. Konfessionen. Diese
Entwicklung kann in einem Generationenmodell skizziert werden:* Weil die
organisierte Religion im Zuge der Differenzierung ihren Einfluss auf die
Lebenspraxis verliert, wird eine Generation nur mehr oberflichlich in die
Religion hinein sozialisiert. Oberflichlich bedeutet das, dass ihre religiose
Praxis zum leeren Ritualismus erstarrt und sie ihre Inhalte nur noch als Rhe-
torik erwirbt. Fiir die nachfolgende Generation kann diese leer gewordene
Hiille nicht mehr zu einem verpflichtenden Inhalt werden — sie sicht die
Verbindungen zur Herkunftsreligion nicht mehr: Die Kette des Erinnerns,
also die Abfolge der Vermittlung des religiosen Wissens, bricht ab.

Bevor wir auf die Sikularisierungsthese zuriickkommen, sollte erneut
betont werden, dass weder Luckmann noch Hervieu-Léger diese These
teilen. So sieht schon Luckmann die »unsichtbare Religion« keineswegs als
Ende, sondern vielmehr als Umwandlung der Religion, und Hervieu-Léger
vermutet gar, dass der Abbruch der Tradition nicht die Elemente des Reli-
giosen zum Verschwinden bringt, sondern nur ihren Zusammenhang als
Religion. Es kommt zu einer Art Neuerfindung des Religiosen als Rekom-
position ihrer Elemente, die deswegen nicht als Synkretismus erscheint,
weil sie sich an keiner sozialen Ordnung des religidsen Wissens orientiert.
Die von der Tradition abgekoppelten religivsen Elemente, die noch in der
Kultur kursieren, kénnen neu zusammengemischt werden, so dass auch
neue religidse Inhalte entstehen kénnen, die sich an die geinderten Le-
bensverhiltnisse anpassen. Bevor wir jedoch diese Vorstellung einer »Trans-

24 Berger, Hiresie, 1980

25 Hervieu-Léger, Religion pour mémoire, 1993

26 Dieses Generationenmodell hat Luckmann in der Unsichtbaren Religion (1991/1967)
entwickelt
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formation« der Religion niher betrachten, ist noch einmal auf die Proble-
me der Sikularisierungsthese zuriickzukommen.

Nach der Sikularisierung?

In den letzten Jahren wird die Sikularisierungsthese immer hiufiger in
Frage gestellt, und zwar selbst von Autoren, die sie zuvor noch entschieden
vertreten hatten. Besondere Beachtung fand eine solche Neubewertung bei
Jiirgen Habermas, der bislang davon ausgegangen war, dass die menschli-
che Fihigkeit zur verniinftigen Kommunikation zu einem vélligen Ver-
schwinden der irrationalen Aspekte der zwischenmenschlichen Kommu-
nikation und damit zum Ende der Religion fiihrt. In seiner viel beachteten
Friedenspreis-Rede spricht er spiter von einer »postsikularen Gesellschafte,
die sich, wie er einrdumt, »auf das Fortbestehen religioser Gemeinschaften
in einer sich fortwihrend sikularisierenden Umgebung einstellt«.” Und in
seiner Diskussion mit dem heutigen Papst Benedikt XVI deutet er an, dass
die Grundlage der rationalen Vernunft, die die Moderne prigt, sogar selbst
irrational sein kann: »Die auf ihren tiefsten Grund reflektierende Vernunft
entdeckt ihren Ursprung aus einem Anderen, dessen schicksalhafte Macht
sie anerkennen muss, soll sie nicht in der Sackgasse hybrider Selbstbemich-
tigung ihre verniinftige Orientierung verlieren.”

Habermas spricht hier weniger das Wiederaufleben der Religion an, die
ein Ende der Sikularisierung bedeuten kann. Thm geht es vielmehr um die
Absage an radikale Vorstellungen von Sikularisierung, die von einem volli-
gen Ableben der Religion ausgehen. Peter L. Berger sicht in dieser Absage
die Umkehr eines Trends zur Sikularisierung und spricht deswegen von
ciner »Entsikularisierung«.” Demnach habe die Religion weltweit an Be-
deutung gewonnen. So breiten sich in Afrika der Islam und das Christen-
tum wie auch der Hexenglaube aus. Der Islam reicht nicht nur von Nord-
afrika bis Indonesien, sondern dringt auch in die westlichen Gesellschaften
ein. Nordamerika ist von einer Erweckungsbewegung geprigt, die sich
rasant bis nach Stidamerika ausweitet und dort in Wettbewerb mit dem
Katholizismus tritt, der sich etwa durch die Befreiungstheologie oder die

27 Habermas, Glauben und Wissen, 2001, 13
28 Habermas, »Vorpolitische Grundlagen«, 2005, 29
29 Berger, Desecularization, 1999
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charismatische Bewegung teilweise schon an die dortigen Verhiltnisse
angepasst hat. In Indien finden die Formen eines radikalisierten Neo-
Hinduismus Zulauf, wihrend der Buddhismus im postsozialistischen Chi-
na wieder auflebt. Dort werden auch taoistische und magische Traditionen
wieder lebendig. Japan ist fiir seine eigenwillige Religionsmischung schon
seit langem bekannt, wo Zen-Buddhismus, Christentum und magische
Traditionen miteinander kombiniert werden kénnen. Und in Russland
findet die orthodoxe Religion wieder Anerkennung.

Manche reden deswegen von einer Resakralisierung, also der Riickkehr
der Religion in der bekannten Gestalt. Geht man von der These der Re-
sakralisierung aus, dann stellt sich die Frage, wie sich die Vorstellung einer
Sikularisation und eines Biindnisses der Sikularisierung mit der Moderne
tiberhaupt halten konnte. Fiir Berger ist die Erklirung relativ einfach.
Denn nur auf Westeuropa treffe die Sikularisierungsthese iiberhaupt zu.
Hier sei tatsichlich ein Riickgang der Religion zu bemerken, und zwar in
jeder Hinsicht. Die Desikularisierung bezeichnet also eine Absage und ein
Scheitern des »europiischen« Projektes einer areligiosen Moderne. Sie sei
nur deswegen solange nicht erkannt worden, weil die europiische Perspek-
tive in eurozentrischer Weise auf alle anderen Erdteile tibertragen und fiir
die Zukunft erwartet worden sei. Seit Auguste Comte die Entstehung der
modernen Gesellschaft als Absage an das »theologische« Zeitalter definiert
hat und seit Max Weber die Moderne mit der Entzauberung definiert hat,
so Berger, gingen die Europder davon aus, dass jede Gesellschaft, die mo-
dern sei oder sich modernisieren wolle, die Religion eindimmen, ja aus-
treiben miisse — und verbreiteten diese Annahme in der ganzen Welt.

In dieser Auffassung der Sikularisierung als einer Uberverallgemeine-
rung der europiischen Entwicklung wird Berger durch eine Reihe ameri-
kanischer Soziologen bestirke, die darauf hinweisen, dass gerade die USA
ein Beispiel dafiir seien, wie gut Religion und Moderne miteinander har-
monierten. Der Schliissel fiir die fruchtbare Entwicklung der Religion
liege, so betonen sie, im amerikanischen Pluralismus, genauer: im Wettbe-
werb der Religionen. Die Konkurrenz zwischen religissen Organisationen
auf einem freien Marke trage in den USA zum dauerhaften Fortbestand, ja
zur verstirkten Religiositit der Menschen bei.” Je mehr Konkurrenz zwi-
schen Religionen herrsche, umso religidser seien die Menschen. Das Fehlen
der Konkurrenz, wie in Europa, fithre dagegen zu einer Schwichung der
Religion und erklire die abnehmende Religiositit der Europier.

30 Stark, & McCann, »Market Forces, 1993; Warner, »Work in progress¢, 1993
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Betrachtet man aber die europidischen Verhiltnisse genauer, vermag die-
ses Argument nicht so recht zu iiberzeugen. Denn auch in manchen Gesell-
schaften Europas finden wir eine ausgeprigte kirchliche Religiosicit, die
sich durchaus mit der in den Vereinigten Staaten vergleichen kann: Polen,
Irland oder Italien bieten ein deutliches Beispiel, dass die kirchliche Religi-
on auch dort florieren kann, wo die Kirchen nicht im Wettbewerb stehen,
sondern ein Monopol bilden. Immerhin geht in diesen Gesellschaften noch
mehr als die Hilfte der Bevolkerung regelmifig in die Kirche. Und selbst
in den skandinavischen Gesellschaften, in denen die kirchliche Religion
nur von einer sehr kleinen Minderheit gepflegt wird, obwohl ein Grof3teil
der Bevélkerung Mitglied in der Kirche ist, iibernimmt diese kirchliche
Religion, wie Davie betont, eine Stellvertreter-Rolle fiir die gesamte Gesell-
schaft. Diese Stellvertreter-Religion kommt insbesondere in groflen gesell-
schaftlichen Krisen zum Tragen, etwa nach der Tragddie des 11. Septem-
bers 2001, bei der die Kirchen als zentrale Orte der rituellen Verarbeitung
genutzt wurden. Sie sind zwar selten besucht, werden aber gerade in Kri-
senzeiten zum symbolischen Zentrum der Gesellschaft.

In England findet sie dagegen ein Muster, das Davie »believing without
belonging« nennt, also eine Form des religiés-christlichen Glaubens, die
auch bei denen auftritt, die nicht der Kirche angehéren.31 Wie Davie be-
tont, sind die Briten wie viele Westeuropier nicht einfach sikular, sondern
vielmehr nicht-kirchlich, was nicht zwangsliufig auch »antiklerikal« bedeu-
ten muss. Denn sie gehen zwar nicht mehr zur Kirche, halten der Kirche
aber durchaus die Treue. Auf dieser Grundlage formuliert sie ihre These,
dass Religion einen Ubergang vom »harten« Dazugehoren zum »weichen«
Glauben durchmacht.

Wir finden in Europa also durchaus noch nennenswerte Ausprigungen
religioser Praxis, die jedoch von Gesellschaft zu Gesellschaft grofle Unter-
schiede aufweisen. Diese Unterschiede lassen sich indes nicht einfach durch
den Marke erkliren; vielmehr muss man zur Erklirung der religiosen Situa-
tion einen Blick auf die historisch und strukturell sehr unterschiedlichen
Institutionen werfen. So betont der spanische Religionssoziologe Casanova,
»dass die Varianten im Ausmafl von Religiositit in Europa eher durch die
sehr unterschiedlich und sich historisch wandelnden Muster von Verkniip-
fung und Trennung von Kirche, Staat und Nation als durch die Indikato-
ren fiir das Niveau der Modernisierung (soziotkonomische Entwicklung,

31 Davie, Sociology of Religion, 2007
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Urbanisierung, Erziehung usw.) erklirc werden kénnen«.”” Dass die Religi-
on im einen Land innerhalb der Kirchen bliiht, im anderen aber aus den
Kirchen auswandert, hingt sicherlich mit der institutionellen Rolle der
kirchlichen Religion selbst zusammen, und zwar auf jeweils besondere
Weise. Wo die Religion gleichsam eine alternative Struktur neben dem
Staat darstellt und wo intermediire Institutionen des Vereins- und Ver-
bandslebens weniger stark entwickelt sind, wie in Italien, Spanien und den
siideuropiischen Gesellschaften generell, bleibt die Bedeutung der Religion
relativ stark. In den skandinavischen Lindern dagegen hat die Zivilgesell-
schaft eine starke Ausprigung erfahren, so dass die kirchlichen und zivilge-
sellschaftlichen Aktivititen dort miteinander konkurrieren.”

So vielgestaltig die Religiositit in Europa auch ist, so steht doch aufler
Zweifel, dass Kirche und Religion hier mehr als anderswo auseinanderfallen.
Die Ursache sieht Casanova darin, dass es dem europiischen Christentum
aus vielerlei Griinden nie gelungen sei, »den historischen Ubergang von
territorialen Nationalkirchen zu miteinander konkurrierenden, auf freiwilli-
ger Mitgliedschaft beruhenden Denominationen in einer Zivilgesellschaft,
dem Prototyp moderner »Gemeinschaft, zu vollzichen«.” Das Problem der
Religion in Europa, so konnte man Casanovas Argument weiterdenken,
besteht weniger darin, dass sie zu schwach ist; die Krise der europiischen
Kirchen liegt vielmehr in ihrer organisatorischen Stirke. Besonders im
deutschsprachigen Raum ist der Organisationsgrad der Kirchen so enorm
entwickelt, dass es nicht verwundert, wenn »Kirche« und Religion gleichge-
setzt werden. Deswegen findet sich Gleichsetzung nicht nur, wie wir geschen
haben, in der Forschung; auch viele Menschen setzen das, was sic mit der
Kirche assoziieren, mit dem gleich, was sie fiir Religion halten. Fiir beide ist
die Erkennbarkeit des Religiésen und das Wissen iiber die Religion an die
sichtbaren religiosen Organisationen gebunden, die damit auch die Bedeu-
tung dessen besetzen, was als »religids« gilt.

Diese Gleichsetzung von Religion und Kirche ist auch ein Grund dafiir,
dass Sikularisierung hiufig (und historisch keineswegs zu unrecht) mit
dem Prozess der Entkirchlichung bzw. der Entkonfessionalisierung gleich-
gesetzt wird. Entkirchlichung bedeutet Abnahme des Glaubens an von
bestimmuren religidsen Organisationen festgesetzte Lehrsitze und Dogmen,
Abnahme des Einfluss der Kirchen auf die Moral ihrer Mitglieder, abneh-

32 Casanova, »Religiose Lage in Europa«, 2007, 331f
33 Therborn, Gesellschaften Europas, 2002
34 Casanova, ebd. 2007, 327 (Fn 32)
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mende Beteiligung an individuellen (Beten) und Riickgang der kollektiven
kirchlichen Rituale.” Dieser Prozess der Entkirchlichung bzw. der Entkon-
fessionalisierung findet in Europa zweifellos statt. Doch sollte man diese
Entkirchlichung keineswegs als besonders dramatisch fiir die europiischen
Verhiltnisse ansehen, ist doch der organisatorische Entwicklungsgrad der
Kirchen gerade hier aulerordentlich hoch. So bemiiht sich zwar etwa die
katholische Kirche, dieses europiische Modell global umzusetzen, st6ft
dabei immer wieder auf besondere lokale Verhiltnisse, die ihre Struktur
deutlich abwandeln. In den Vereinigten Staaten nimmt die Katholische
Kirche den Status einer Denomination unter anderen an, und in Siidame-
rika trite sie im Zusammenhang mit der Befreiungstheologie eher als eine
soziale Bewegung denn als eine Kirche auf.

Hinsichdich der Entkirchlichung aber steht Europa keineswegs als Aus-
nahme dar, sondern scheint sich an ein allgemeines institutionelles Modell
anzupassen. Die sture Form der Kirche scheint der Art, wie sich religiose
Menschen heute organisieren, nicht mehr angemessen, deswegen erleben wir
selbst in der katholischen Kirche eine Lockerung und Vervielfiltigung der
Organisationsformen. Der weltweite Aufschwung der Religion ist jedoch
nicht im Kern mit diesen institutionellen Entwicklungen der »Mainstreame-
Religion verbunden, sondern nimmt andere, gesellschaftliche und dogma-
tisch weitaus schwicher organisierte soziale Formen an, die spiter noch ge-
nauer erldutert werden.

»Entsikularisierung« oder »Resakralisierung«?

Auch wenn eine entsprechende Untersuchung noch fehlt, so ist doch recht
deutlich, dass die neue Popularitit der Religion im deutschsprachigen
Raum mit einer deutlichen Zunahme der offentlichen Aufmerksamkeit fiir
die Religion zusammenhingt. Zwar setzt sich die Entkirchlichung unver-
mittele fort, doch ist kaum von der Hand zu weisen, dass in der Offent-
lichkeit der Eindruck entsteht, die Religion sei wieder »da«. Dieser Ein-
druck hingt sicherlich damit zusammen, dass sich die Medien und die
Wissenschaft wieder verstirke der Religion zuwenden. Diese erhohte 6f-

fentliche, vor allem mediale Aufmerksamkeit gegeniiber der Religion hatte
(vor der Wahl Benedikts XVI) ihre Griinde eher auflerhalb Deutschlands —

35 Ebertz, Kirche im Gegenwind, 1997



32 POPULARE RELIGION

sie ist zunichst eine Folge der globalen Kommunikation: Die Anschlige
vom 11. September, das Papstbegribnis oder die Papstwahl in Rom haben
zweifellos eine enorme Aufmerksamkeit auf sich gezogen und die Mei-
nungstriger gezwungen, sich wieder verstirke mit der Religion zu beschif-
tigen. Religion war zwar schon lange ein Thema, allerdings folgte die me-
diale Offentlichkeit (wie die Kirchen selbst) in Deutschland bis zur
Jahrhundertwende dem Sikularisierungstopos. Man ging schlicht davon
aus, dass sich die Kirchen leerten, und genau dies wurde immer wieder
berichtet (neben einigen vagen Hinweisen auf Alternativen, wie Jugendre-
ligionen, Okkultismus oder New Age).

Der Aufschwung der Religion ist jedoch nicht nur ein Artefakt der Me-
dien und der Offentlichkeit. Vielmehr beobachtet die Religionssoziologie
seit etwa dem Ende der siebziger Jahre weltweit eine wachsende Bedeutung
der Religion. So gewinnt etwa die »christliche Rechte« in den Vereinigten
Staaten seit dieser Zeit an Relevanz. Auch wenn der damit verbundene
»Fundamentalismus« schon lange ein gesellschaftspolitischer Wirkfakeor
war, bricht er mit der Wahl der Prisidenten Carter und Reagan an die
Oberfliche. Nun ist offenkundig, dass christlich-religiose Interessen aus-
driicklich ihren Niederschlag in der Politik einer der modernsten Gesell-
schaften der Welt finden. Doch nicht nur das Christentum mache sich
bemerkbar. Zur selben Zeit findet im Iran die sogenannte »islamische Re-
volution« statt und fiihrt zur religiésen Diktatur Ayatollah Chomeinis. Im
gleichen Zeitraum breitete sich auch das »New Age«, das bisher Teil der
popkulturellen Avantgarde bzw. der »oppositionellen Jugendkultur« war, in
den westlichen Gesellschaften aus. (Dass die religidsen Entwicklungen
Hand in Hand mit weltanschaulichen Entwicklungen gehen, zeigt sich
daran, dass der neue kapitalistische Kurs unter Deng Xiaoping in derselben
Zeit eingeleitet wurde.)

Ob wir solche Entwicklungen als »Entsikularisierung« oder als »Re-
sakralisierung« bezeichnen, hingt davon ab, ob religidse Bewegungen an
die Stelle weldlicher Bewegungen treten oder ob neue religiése Energien am
Werke sind, die weltliche Ordnungen herausfordern oder gar bekimpfen.
In beiden Fillen handelt es sich um die Verschiebung eines Gleichgewich-
tes zwischen dem Religiésen und dem Weltlichen.

Der bekannteste Beitrag zu dieser These einer politischen Aufwertung
der Religion wurde vor Jahren von Huntington vorgelegt, einem Experten
fiir die internationalen politischen Verhiltnisse. Huntington fithre die
zunechmende Bedeutung der Religion bekanntlich auf den abnehmenden
Einfluss der Staaten im Zug der Globalisierung zuriick: In dem Mafle, wie
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die Nationalstaaten an Bedeutung verléren, nehme die Relevanz der staa-
teniibergreifenden Kulturkreise zu. Und diese Kulturkreise definiert er ganz
entscheidend durch ihre religivsen Gemeinsamkeiten. Die verschiedenen
Kulturkreise nun stiinden miteinander in Konkurrenz, so dass sich zwi-
schen ihnen Konflikte einstellten. Huntington sieht etwa die wachsende
okonomische Bedeutung der asiatischen Staaten als Teil eines globalen
Kulturkonfliktes an, und auch den Islamismus kann er als Versuch deuten,
politische Macht fiir diesen lange Zeit fremd beherrschten Kulturkreis zu
gewinnen. Fiir die internationale Politik ist seine These relevant, dass ins-
besondere an den Kontaktstellen der verschiedenen Kulturbereiche (Isra-
el/Paldstina; Indien/Pakistan; kulturelle Migration) Konflikte aufbrichen.
Diese Konflikte seien also nicht Uberbleibsel eines alten Regimes, wie das
fiir den Iran oder die Taliban behauptet wurde; der Grund fiir den welt-
weiten Aufschwung der Religion liege vielmehr in der sozialen, wirtschaft-
lichen und politischen Modernisierung. Die Menschen »brauchen neue
Quellen der Identitit, neue Formen einer stabilen Gemeinschaft und neue
moralische Anhaltspunkte, die ihnen ein Gefiihl von Sinn und Zweck
vermitteln. Die Religion [...] befriedigt diese Bediirfnisse«.”

Nachdem ich oben angedeutet habe, wie verwickelt allein die Verhile-
nisse in Europa sind, darf man Huntingtons (an die alte Kulturkreislehre
anschliefende) Vorstellung von Groflkulturbereichen, die durch Religion
definiert sind, als zu vereinfacht empfinden. Dennoch ldsst sich seiner
zugrunde liegenden Erklirung durchaus etwas abgewinnen: Die verinderte
Bedeutung der Religion steht in einer engen Beziehung mit dem Bedeu-
tungsverlust des Nationalstaates im Zuge der Globalisierung. In dem Ma-
e, wie der Staat an symbolischer Bedeutung einbiiflt, kann die institu-
tionelle Religion an ihre Stelle treten.”

Blicken wir beispielsweise auf das Verhilinis des Wohlfahrtsstaates zur
Religion. Davie zeigt, dass die Ausbreitung der Wohlfahrt in einem engen
Zusammenhang mit dem Riickgang der kirchlichen Religiositit steht.”
Bekanntlich ist der Wohlfahrtsstaat in den Vereinigten Staaten schwach
ausgeprigt und in Europa finden sich betrichtliche Unterschiede, die von
sehr ausgeprigten Wohlfahrtsstaaten in Nordeuropa iiber die auch in dieser
Hinsicht »mittleren« Mitteleuropas bis zu den siideuropiischen Staaten rei-
chen, in denen die Wohlfahrt traditionell von den Familien getragen wird

36 Huntington, Kampf der Kulturen, 1998, 146
37 Konig, »Politics and Religion«, 2005
38 Davie, Sociology of Religion, 2007, 225ff
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(wie ja auch das katholische Subsidiarititsprinzip empfiehlt). In einer sehr
vergroberten Perspektive konnte man sagen, die die Rolle der kirchlichen
Religiositit mit dem Ausbau des Wohlfahrtsstaats schwicher wird, der es
etlaubt, die »Kontingenz« des alldiglichen Lebens berechenbarer zu machen.

In der Tat kann man auf globaler Ebene beobachten, dass der Auf-
schwung der Religion in einem sehr engen Verhiltnis zur Unsicherheit des
alldiglichen Lebens steht. Auf der Grundlage weltweit vergleichender Da-
ten versuchen Norris und Inglehart zu zeigen, dass die Religion vor allem
dort ihre Bedeutung behilt, ja sogar verstirkt, wo Menschen unter sozialen
Unsicherheiten leiden, besonders in drmeren Gesellschaften. Kérperliche,
gesellschaftliche und personliche Risiken stellen einen Schliissel zum Ver-
stindnis der Religiositit dar, und zwar nicht nur dann, wenn sie akcuell
sind. Auch Risiken, denen man im Laufe der primiren und sekundiren
Sozialisation ausgesetzt ist, und Risiken, die die Gemeinschaft betreffen,
haben eine Zuwendung zur Religion zur Folge. Vor diesem Hintergrund
ist es verstindlich, dass nicht nur in den westeuropiischen Gesellschaften,
sondern auch in Australien, Neuseeland, Japan und Kanada die Bedeutung
der Religion abnimme. Weil sich jedoch die demographisch wachsenden
Gesellschaften der Religion zuwenden, gibt es nicht nur immer mehr reli-
giose Menschen; zudem vergrofert sich die Kluft zwischen den religigsen
und den nicht-religiosen Gesellschaften.”

Auch wenn sich diese Erklirung auf die institutionalisierte Religion be-
schrinkt, die als Institution in der Lage ist, »Kontingenz« sozialer Unwig-
barkeiten aufzufangen, sollte man ihre Tragweite nicht unterschitzen: Sie
impliziert nimlich, dass die institutionalisierte Religion Aufgaben iiber-
nimme, die der Staat abgibt — sei es weil er als postsozialistischer Staat seine
ideologische Legitimation verliert, sei es, weil er seine Kompetenzen an
iibernationale Institutionen abgeben muss oder weil er seine Kompetenzen
aus liberalen Grundiiberzeugungen freiwillig abtritt. Fiir die Frage nach der
Bedeutung der Religion hat diese Entwicklung weittragende Konsequen-
zen, belegt sie doch gerade nicht die Unersetzlichkeit der Religion. Ganz
im Gegenteil: die wachsende Bedeutung der Religion zeigt vielmehr, wie
dhnlich Politik und Religion einander sind. Man sollte sich also vor dem
hiufigen Missverstindnis hiiten, der Aufschwung der Religion sei ein Beleg
fiir ihre Universalitit. Die jiingere historische Entwicklung zeigt ja gerade
das Gegenteil: Wenn die Religion an die Stelle der weltlichen Weltan-

39 Norris, & Inglehart, Sacred and Secular, 2004
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schauung treten kann, folgt daraus, dass diese bis dahin #hnliche Funktio-
nen wie die Religion erfiillt hat."

Deswegen hat die Vorstellung, dass auch die Politik, der Staat und die
Nation symbolische Gebilde sind, die Zhnlich wie die Religion transzen-
dente Funktionen erfiillen,” eine grofle Plausibilitdt: Sie erklirt nicht nur
das Aufkommen des Islam in vormals sozialistischen Gesellschaften, wie
etwa dem Irak, und zwar insbesondere im Zeitraum des globalen Zusam-
menbruchs der sozialistischen Gesellschaftsordnung. Wenn wir von der
funktionalen Gleichwertigkeit weltlicher und religioser Weltanschauung
ausgehen, dann kénnte man auch eine Erklirung fiir die spite Wendung des
offentlichen Diskurses iiber die Religion in Deutschland finden. Religion als
positives, anerkennenswertes Thema setzt zu dem Zeitpunke ein, als die
Hoffnung auf den sozialdemokratisch geziigelten neoliberalen Kapitalismus
als eine funktionierende Ordnung in der Investitionsblase zu Anfang des
neuen Jahrhunderts zusammenbrach. Das Scheitern nicht nur des Kommu-
nismus, sondern auch des Kapitalismus in den 1990er-Jahren hat die sikula-
ren Alternativen in Misskredit gebracht und die religiésen Institutionen, die
durch den globalen Terrorismus und ihre neue Thematisierung in der Of-
fendichkeit wieder ins Gesprich gekommen waren, wieder aufgewertet.

Auch wenn es zu dieser Zeit einige Anzeichen gab, so lassen sich doch
wenige Belege dafiir finden, dass der neoliberale Kapitalismus zu einer der
Religion entsprechenden Weltanschauung mutiert — und die gegenwiirtige
Finanzkrise vermindert diese Chancen noch mehr.” Dennoch sollte man
die symbolische Bedeutung des Kapitalismus gerade nach dem Untergang
der sozialistischen Alternative in Deutschland nicht geringschitzen. Es

40 Diese Vorstellung wurde, wie oben angemerkt, von Karl Loéwith und von Eric Voegelin
geprigt und von Berger und Luckmann zum methodologischen Kern der wissenssozio-
logischen Religionssoziologie gemacht; Berger & Luckmann, »Sociology of religion and
sociology of knowledge«, 1963

41 Nach Eisenstadt geht diese transzendierende Funktion auf die Urspriinge des modernen
Staates in protestantischen sektiererischen Bewegungen zuriick. In ihrem Versuch, die
iiberzogene Spannung zwischen profaner Welt und Sakralitit, der civitas deiund der ci-
vitas terrena, zu iiberwinden, suchten diese ein innerweltliches Reich zu begriinden, das
den Prinzipien der civitas dei gerecht wiirde. Dieser Versuch finde im modernen Staat
seinen Ausdruck, der deswegen keineswegs nur ein sikulares Gebilde ist, sondern viel-
mehr die spirituellen Anspriiche der Religion aufnimmt, samt den Verpflichtungen, die
das Individuum nun gegeniiber dem Staat als dem Gesamten hat. Fiir ihn ist deswegen
nur konsequent, wenn die Kirche an Bedeutung verliert und dem Staat die Aufgabe zu-
wichst, die kollektive Identitit symbolisch zu reprisentieren; vgl. Eisenstadt, Vielfalt der
Moderne, 2000

42 Biggart, Charismatic Capitalism, 1989; Baecker, Kapitalismus, 2003
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scheint jedenfalls einen gewissen Zusammenhang zwischen dem »Ende der
Ideologien« und dem Aufschwung der Religion zu geben. Zweifellos ist die
Rede vom »Ende der Ideologien« iibertrieben. Doch es ist kaum zu bestrei-
ten, dass die politischen Weltanschauungen, die mit einem utopischen und
damit auch transzendenten Anspruch auftreten, in einer Krise stecken. Und
diese Krise schafft offenbar eine neue Plausibilitit fiir religiése Deutungen.”

Es liegt nahe zu vermuten, dass der Bedeutungsriickgang weltlicher
Ideologien auch eine Krise des Sikularismus zur Folge hat, der die Religio-
nen im offentlichen Diskurs stirkt. Diese Stirkung der Religion ist aber
nicht nur der Entsikularisierung zu verdanken. Vielmehr zeigt gerade die
Entwicklung und Wahrnehmung des Islam, dass die Religion sozusagen
auch proaktiv die Resakralisierung betreibt. Fiir den Islam ist es zweifellos
misslich, dass seine 6ffentliche Wahrnehmung im Westen vor allem von Al
Kaida und den Anschligen in New York, London und Madrid geprigt ist.
Doch sollte man dabei nicht iibersehen, dass der Islamismus in einer Hin-
sicht unmittelbar in die Fuflstapfen der sozialistischen Bewegungen steht,
aus denen er sich teilweise (etwa im Irak) speist: Er iibernimmt dessen zum
Teil radikalen und in der Regel antiwestlichen Anti-Imperialismus, und
erst dieser macht ihn zu einer eminent politischen Bewegung.

Allerdings sollte man den Islam keineswegs nur iiber das Medienzerr-
bild des Islamismus bewerten. Vor dem Hintergrund der dringenden In-
tegrationsprobleme ist die Frontstellung zum Islam deswegen in den westli-
chen Gesellschaften einer anderen Haltung gewichen: So zeigen die
Bemiihungen des Innenministeriums um den Islamrat, dass der Islam in
Deutschland als eine eigenstindige Religion anerkannt wird, wie sich in
Europa insgesamt ein »Euroislam« herauszubilden scheint.” Man sollte
jedoch bedenken, dass in den verschiedenen Gesellschaften jeweils beson-
dere Formen der Institutionalisierung des Islam gesucht werden, die nicht
nur die Unterschiedlichkeit der Herkunfislinder der islamischen Bevélke-
rungsteile beriicksichtigen; auch die Organisationsform der Religion im
jeweiligen Land bildet eine Vorlage fiir die Organisation des Islam.

Fiir die wachsende Bedeutung der Religion im deutschsprachigen
Raum wie auch in Europa insgesamt ist der Islam aus mehreren Griinden
von Interesse. War er mehrere Jahrzehnte sozial weitgehend unsichtbar
geblieben, so zeigt er sich nun auf eine 6ffentiche und teilweise auch sehr
selbstbewusste Weise. Die selbstbewusste soziale Sichtbarkeit demonstriert

43 Fukuyama, End of History, 1992
44 Dassetto, LYslam européen, 1996
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der Islam etwa durch Moscheen oder Kopftiicher. Mit der rasanten Zu-
nahme des Moscheebaus oder der Kopftuchtrigerinnen weist er indes nicht
nur auf seine Existenz hin, sondern beweist auch die Lebendigkeit, Dyna-
mik und (nach lingeren Fehldeutungen) Modernitit dieser Religion, die
eine Aufwertung der Religion insgesamt nach sich zieht. Denn das Kopf-
tuch symbolisiert keineswegs die schlichte Riickkehr zur Tradition, son-
dern die bewusst Selbstdarstellung junger Musliminnen und ein Bekennt-
nis zum Islam und zur ethnischen Besonderheit. Und indem er seine
Religion éffentlich macht, schafft er schliefSlich, auch einen Raum fiir das
Offentlichmachen von Religion insgesamt, auch der Christlichen. (Es ist
bezeichnend, dass die unmittelbare »Reaktion« auf die Sichtbarkeit des
Islam in Europa weniger die Verstirkung der christlichen Kultur ist als die
des kulturellen und politischen Nationalismus.)

Weil der Islam den Blick auf die Religion lenkt und die Wichtigkeit der
Institutionen der Religion unterstreicht, stiicze und férdert er auch die
institutionalisierte christliche Religion in ihrer 6ffentlichen Wahrnehmung.
Orientierte sich nimlich selbst der Sikularismus durchgingig an der christ-
lichen Religion, deren Kritik ihn als Aufklirung ja wesentlich bestimmte
(eine Kritik, die von den christlichen Kirchen ja schr intensiv verarbeitet
wurde), so tritt nun eine andere Religion als selbstverstindlicher Teil der
Gesellschaft auf, die weder christlich ist noch eine breite Kritik der Religi-
on kennt. Auch wenn diese fehlende Kritik (bzw. die fehlende islamische
Aufklirung) von westlicher Seite bemingelt wird, sollte man dabei nicht
tibersehen, dass erst mit dem Islam ein veritabler »Pluralismus« der Religion
eingetreten ist. Das nicht nur kulwurell, sondern auch religiés »Andere« ist
nun Teil der Gesellschaft, die damit auch institutionell zu einer religios
pluralen Gesellschaft wird.” Nun wird das méglich, was Beck den religi-
sen Kosmopolitismus nennt: »Wihrend der religivse Universalismus zwi-
schen Gldubigen und Ungldubigen diskriminiert [...], unterschiedet der
religiése Kosmopolitismus Nichtgliubige, Andersgliubige in ihrer ganzen
Vielfalt und sieht sie nicht als Gefihrdung ihres eigenen religiosen Wahr-
heitsmonopols [...]." Die »Konkurrenz« des Islam schwicht das Christen-
tum keineswegs, sondern wertet die Religion insgesamt auf.

Zweifellos erreicht das Andere der Religion nicht erst mit dem Islam
unsere Gesellschaft. Wie wir noch sehen werden, sind die populiren Mas-
senmedien Transmissionsriemen einer vielfiltigen globalisierten religidsen

45 Lamine, Cohabitation des dieux, 2004
46 Beck, Eigener Gort, 2008, 97
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Kultur, die sich neben der organisierten Religion etablieren kann, ohne die
Organisationsformen der Religion annehmen zu miissen. Eine der erfolg-
reichsten globalen Bewegungen trigt seit Ende der 1960er-Jahre bezeich-
nenderweise einen englischen Namen: »New Age«. Die Globalisierung der
Religion wurde aber auch an anderen Bewegungen sichtbar, wie etwa den
sogenannten »Jugendreligionen« oder dem »Jugendokkultismus« der
1970er- und 1980er-Jahre, die beinahe hysterische gesellschaftsweite De-

R 4
batten auslosten.

Die Transformation der Religion

Nach dem (natiirlich nicht abgeschlossenen) »Ende der Ideologien« iiber-
nimmt die institutionalisierte Religion eine neue Rolle als Reprisentantin
einer weltanschaulichen Gemeinschaft und damit auch als Ansprechpartne-
rin anderer Organisationen, vor allem des Staates. Das Scheitern der politi-
schen Ideologie des kalten Krieges bildet einen Grund fiir die wachsende
Akzeptanz religioser Legitimationen. Auch Migration von Angehérigen
stirke die Rolle der Religion, wie die Einwanderung des Islam hierzulande
zeigt. Schliefllich bildet die Globalisierung der religidsen Kommunikation
einen dritten Grund. Sie findet ihren Ausdruck nicht nur im »Import«
neuer religioser Bewegungen und des New Age, sondern auch im »Import«
der Aufmerksamkeit fiir Religion spitestens im Falle religioser globaler
Groflereignisse und Katastrophen.

Wihrend diese Entwicklungen gleichsam von »auflen« auf die westli-
chen Gesellschaften einwirken, gibt es auch indigene Griinde fiir die Ver-
dnderung der Religion. Obwohl die Religion in Europa seit langem zu-
riickgeht, dabei aber immer wieder (wie zuletzt in den 1950er-Jahren) auch
Aufwirtstrends kennt, kann man in den letzten Jahrzehnten eine Beschleu-
nigung des Riickgangs beobachten. So bemerkt Casanova fiir Europa: »Der
hohe Prozentsatz derer, die ihre religiose Bindung seit ihrer Kindheit verlo-
ren haben (43 Prozent in den Niederlanden, 33 Prozent in Grofbritan-

47 Usarski, Stigmatisierung, 1988. Die wiederholten massiven Reaktionen auf die in
Deutschland vergleichsweise unbedeutende Scientology-Sekte hat meines Erachtens
mehr mit der Aufrechterhaltung der Grenze zwischen amtlich anerkannter Religion und
kommerziellen Unternehmen zu tun — eine Grenze, die die Kirchen seit Beginn der
1990er-Jahre ja selbst thematisieren und verschieben.
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nien; vergleichbar den 46 Prozent in Ostdeutschland und 31 Prozent in
Frankreich), zeigt, dass der Zusammenbruch fast die Sache einer Generati-
on war«." Der Verweis auf den Wechsel innerhalb einer Generation
kommt nicht zufillig. Auch Roof und andere belegen nicht nur fiir Euro-
pa, sondern auch fiir die USA, dass der Wandel der Religion im Wesentli-
chen innerhalb einer Generation stattfand. Als Triger dieses Wandels iden-
tifizieren sie die sogenannten Baby-Boomer, also jene Generation, die (in
Deutschland) zwischen Mitte der 1950er-Jahre bis zum Einsetzen des »Pil-
lenknicks« Mitte der 1960er-Jahre geboren wurde.” Diese Generation hat
nicht nur die bis in die 1950er-Jahre vorherrschenden Lebensformen abge-
lehnt und — als »68er« — eine politische Bewegung mit breitester Resonanz
getragen. Sie hat auch die traditionelleren sozialen Formen der Religion
abgelehnt und sich an »alternativen« Formen der Religion orientiert. Mehr
noch: in dem Mafle, in dem sich die Baby-Boomer etablierten, gewannen
auch die alternativen kulturellen Formen Akzeptanz, deren Triger sie wa-
ren — eine Akzeptanz, die, wie wir schen werden, den »alternativen« Cha-
rakter dieser Neuerungen aufhob. Damit hat diese Generation zum einen
die »Gegenkultur« hoffihig gemacht. Sie hat zum zweiten auch zur Weiter-
entwicklung der modernen Gesellschaft beigetragen, indem sie die Indivi-
dualisierung der Religion durchzusetzen versuchte. Sie erst war es, die die
individuelle Entscheidung zur Religion tatsichlich von den traditionellen
Einheiten — der Familie, Nachbarschaften, Dorfer, Klassen, Milieus und
Regionen — abgeldst hat. Die Generation der Baby-Boomer hat sich gegen
die kirchlichen Autorititen gerichtet und durchgesetzt, dass Religion zur
Sache des autonomen Individuums wird: Das Individuum ist nun, in der
Formulierung Bellahs, »verantwortlich fiir die Rollen, die es spielt, und die
Verpflichtungen, die es eingeht, und zwar nicht durch die Autoritit héherer
Wahrheiten, sondern aufgrund der Lebenserfahrung, wie sie vom einzelnen
Individuum beurteilt wird«.”

Auch wenn man die Verantwortung fiir die Verinderungen der Religion
wohl nicht nur bei den Baby-Boomern suchen kann, bestehen wenig Zweifel
daran, dass sich das Verhilenis der Gesellschaft zur Religion im Laufe der
Zeit geindert hat, in der die Baby-Boomer aktiv waren. Allerdings ist dies
noch keine Erklirung der Verinderungen der Religion. Auf mégliche Griin-

48 Casanova, »Religidse Lage in Europac, 2007, 328

49 Roof, Carroll & Roozen, »The Post-War Generation«, 1995, 242-255; in den USA setzt
diese Generation etwas friiher ein.

50 Bellah, Madsen, Sullivan, Swidler, & Tipton, Habits of the Heart, 1985, 47
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de dieser Verinderungen werde ich im Schlusskapitel eingehen, doch muss
zuvor geklirt werden, wofiir Griinde gesucht werden, also was sich an der
Religion verindert. Diese Verinderungen sind so grundlegend, dass sie zuvor
unvereinbar geltende Entwicklungen in sich vereinen: Die privatisierte Reli-
gion steht nun neben der »éffendichen Religion«, die Individualisierung
neben ihrer zunehmenden institutionellen Bedeutung und die Sikularisie-
rung scheint gleichzeitig mit der Entsikularisierung zuzutreffen.

Diese vermeintlichen Widerspriichlichkeiten lassen sich auflésen, wenn
man etwas differenziert: Mit der Verinderung der Kommunikationsformen
wird nimlich das Private nun selbst 6ffentlich, die spezialisierten Instituti-
onen gewinnen zwar an Gewicht, wenden sich aber an ihre Mitglieder wie
an individuelle Nachfrager, und das Nachlassen der kirchlichen Religiositit
(das die Sikularisierungstheorie behauptet) wird durch eine neue Form der
Religion konterkariert, die eben nicht traditionell mit Kirchlichkeit ver-
kniipft ist (wie die Vertreter der Desikularisierung betonen). Dabei kon-
nen wir kaum iibersehen, dass dieses Aufflammen der Religion durchaus
auch in konventionelle religiose Organisationen eindringt. (Wie im Katho-
lizismus sichtbar). Deswegen verzeichnen wir auch innerhalb des organi-
sierten westlichen Christentums ein Wachstum: So kénnen etwa die cha-
rismatischen Bewegungen im Rahmen der katholischen Kirche agieren,
und das neue Pfingstlertum folgt unverkennbar auch einem protestanti-
schen Muster. Festzuhalten ist aber: Solche Bewegungen neuer religidser
Dynamik kénnen innerhalb der Kirchen agieren, miissen es aber nicht.
Dasselbe gilt auch fiir die in unseren Breiten durchaus beobachtbaren
Formen der esoterischen und stlichen Religiositit. Diese treffen wir zwar
hiufig in sozialen Formen an, die in keiner Weise an Religion erinnern,
wie etwa an Volkshochschulen.” Wir finden sie aber auch in den traditio-
nellen Kirchen, und zwar durchaus nicht nur bei den Randstindigen der
kirchlichen Gemeinden, sondern auch bei den Vertretern des Gemeinde-
kerns, ja bei Priestern und Ménchen.

Selbst in den als nicht-sikularisiert geltenden Gesellschaften lebt die
Religion jedoch nicht durchgingig auf. Vielmehr zeigt sich etwa in den
Vereinigten Staaten eine Verlagerung des Interesses von den liberalen reli-
giésen Gruppierungen des Mainstreams hin zu evangelikalen, neopfingst-
lerischen und charismatischen Gruppierungen. Diese Tendenz zeichnet
sich auch in anderen christlich geprigten Gesellschaften ab. Und wihrend

51 Wie sehr Volkshochschulen als religiése Bildungsstitten wirken, macht die Arbeit von
Kurth, Individualsynkretistische Religiositit, 2008 deutlich.
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in Europa die christliche Erweckung immer noch sehr verhalten bleibt,
verspiiren wir auch hier eine gewisse religiése Dynamik, die eher mit Beg-
riffen wie »New Age«, Esoterik« und »Spiritualitit« (in und auflerhalb der
Kirchen) benannt wird. So unterschiedlich all diese Bewegungen sind, so
teilen sie doch gewisse Merkmale, die ich unter dem Begriff der »Spirituali-
tit« zusammenfassen mochte: Sie vermeiden eine straffe kirchliche Organi-
sation, sie sind ganzheitlich ausgerichtet und sie legen einen groflen Wert
auf subjektive Erfahrungen der Transzendenz. Diese Merkmale stellen den
Kern der Spiritualitit dar, die ausfiihrlich erldutert werden wird.

Von Spiritualitit rede ich jedoch auch aus einem weiteren Grund.
Denn so stark auch die Betonung der Erfahrung und damit auch der Sub-
jektivitit sein mag, so sehr sind die Formen und Inhalte kulturell geprigt.
Diese kulturelle Prigung erhalten sie jedoch keineswegs mehr nur oder gar
hauptsichlich von den religiésen Institutionen. Vielmehr speist sich die
Spiritualitit auch aus dem immer breiter werdenden Fundus der populiren
Kultur: So werden viele Themen, die im »heiligen Kosmos« der alten Reli-
gionen verankert waren, mittlerweile in aller Selbstverstindlichkeit in der
populiren Kultur erdrtert; gleichzeitig nehmen die religidsen Organisatio-
nen immer hiufiger und immer offensiver Formen auf, die aus dem Fun-
dus der populiren Kultur entnhommen werden. Diese Entwicklung der
Kommunikation religioser Inhalte méchte ich unter dem Titel der »popu-
liren Religion« behandeln, die das Thema des dritten Kapitels sein wird.

Der Begriff der Spiritualitit wird nicht zufillig immer wieder (wenn
auch nicht durchgingig) als Alternative zum Begriff der Religion verwen-
det. Die Ausbreitung der Spiritualicit nimlich darf keineswegs nur als eine
kleine Mode des Sprachgebrauchs oder randstindiger Phinomene angese-
hen werden; vielmehr handelt es sich um eine Entwicklung, die schon
Jahrzehnte anhilt. Die Ersetzung von »Religion« durch »Spiritualitit« deu-
tet an, dass wir es mit den hier behandelten Entwicklungen nicht einfach
mit einer »Zunahme« der Religion zu tun haben. Die Wendung zur Spiri-
tualitdt ist Ausdruck einer grundlegenden Transformation der Religion, die
sich an die gegenwirtige postindustrielle Gesellschaft anpasst. Diese Trans-
formation betrifft nicht nur die verinderte Rolle der Individuen, deren
Subjekeivitic nun selbst gefragt ist und damit auch religiés thematisiert
wird. Sie betrifft auch die gesamte Kultur, in der die Grenzen zwischen
dem Religiosen und dem Nichtreligidsen verschwimmen.

Das Verschwimmen der Grenzen zwischen dem Religiésen und dem
Nichtreligiésen wirft allerdings auch eine sehr grundlegende Frage auf: Wie
kénnen wir uns mit der »Religion« beschiftigen, wenn Religion von ande-
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ren kulturellen Phinomenen nicht mehr deutlich abgrenzbar ist? Bevor wir
uns mit den Ausprigungen der Spiritualitit und der populiren Religion
beschiftigen, miissen wir uns deswegen wenigstens noch kurz mit der Frage

der begrifflichen Festlegung von »Religion« beschiftigen.



II

Religion, Transzendenz und Sozialitdt —
eine theoretische Klirung

Schwierigkeiten mit der »Religion«

Wer tiber Religion redet, bewegt sich auf Glatteis. Allein die Versuche, den
Gegenstand zu bestimmen, sind zahllos. Derart heftige Auseinandersetzun-
gen haben sich am Problem der Definition von Religion entbrannt, dass
manche Forscher und Denker von einer begrifflichen Prizisierung voll-
kommen absehen wollen. Diese Weigerung wird hiufig mit dem Vorwurf
verbunden, alle bisherigen Definitionen seien unscharf. So wenig man an
der Existenz unscharfer Definitionen von Religion zweifeln mag, besteht
das Problem jedoch eher in der Vielfalt als in der Unschirfe der Definitio-
nen. Dass Begriffe in der Wissenschaft umstritten sind, ist kein Einzelfall
und trifft beileibe nicht allein auf die Religion zu. Erinnert sei nur an das
dhnliche Schicksal der Begriffe »Kultur« oder »Politik«. Aus diesem Grunde
jeden Definitionsversuch zu unterlassen, kime einer Weigerung gleich,
tiberhaupt Wissenschaft treiben zu wollen.

Rufen wir eines in Erinnerung: Bei dem Ausdruck Religion handelt es
sich um eine vergleichsweise junge Bezeichnung. Erst in der europiischen
Neuzeit gewinnt der lateinische Begriff substanziell an Bedeutung, nimlich
genau in dem Zeitraum, als man sich im Okzident in wachsendem Mafle
mit anderen Religionen als der christlichen konfrontiert sah. Seit Beginn
des 19. Jahrhunderts bemiihen sich die Wissenschaften, den Religionsbeg-
riff zu festigen, doch entzicht er sich immer wieder allen Versuchen einer
exakteren Bestimmung. Neben metaphysischen Untiefen gibt es weitere
bedeutende Griinde fiir die Schwierigkeit der Definition von Religion.
Einer riihrt aus dem Umstand, dass Religion nicht allein ein wissenschalftli-
cher Terminus ist. Vielmehr ist Religion ebenso ein Begriff der Akteure
selbst, die von der Wissenschaft untersucht werden. Und weil Wissenschaft-
ler und Allcagsmenschen nicht in zwei streng getrennten Welten leben,
kommt es leicht zu Interferenzen, Verwechselungen oder Uberlagerungen
zwischen den beiden Bezeichnungen. Das kann bis zum Streit fithren, bei
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dem sich die Alltagsmenschen gegen die von Wissenschaftlern geprigten
Begriff auflehnen oder vice versa Wissenschaftler sich dezidiert gegen All-
tagsbedeutungen abgrenzen. Den Sozialwissenschaften ist dieses spannungs-
reiche Wechselverhiltnis zwischen »Alltagswissen« und wissenschaftlichem
Wissen sehr geldufig. In der Regel wird es dadurch bewiltige, dass ein Begriff
als wissenschaftlichen Terminus neu eingefiihrt wird, der wissenschaftlichen
Erfordernissen entsprechend definiert und nachfolgend ebenso »gemessen«
und fiir empirische Beobachtungen fruchtbar gemacht werden kann.'

Das allein behebt indes nicht alle Definitionsprobleme. Denn die wis-
senschaftliche Festlegung eines Begriffes unterliegt immer strikteren Anfor-
derungen als seine Verwendung im Alltag. Von tragender Bedeutung ist
allerdings der Bezug zwischen beiden. Und hier prisentiert sich ein weiteres
Problem, weil sich der Alltagsbegriff der Religion iber die Zeit wandelt.”
Aus diesem Grund soll hier ein alternativer Begrift als zentraler Terminus
der Religionssoziologie vorgeschlagen werden: Transzendenz. Der Begriff
der Transzendenz bewahrt nicht allein vor einer hidufigen monotheistischen
Engfithrung der Religion. In der Fassung, die hier vorgeschlagen wird,
vermeidet er zudem theologische Anklinge, die eine bestimmte und aus-
schliefende Vorstellung des Géttlichen voraussetzen. Dieser Grundbegriff
soll im Folgenden in aller Kiirze umrissen werden.

Begriffsbestimmungen sind immer abstrakte Unternehmungen. Indem
sie das Verstindnis eines Gegenstands mitprigen, greifen sie jedoch selbst
in die Welt mit ein und iiben in diesem Sinne auch Macht aus. Erinnert sei
dabei nur an die Debatte um Orientalismus und Postkolonialismus. Hier
wurde der westlichen Theologie und der Religionswissenschaft vorgehalten,
dass ihre Definitionen von einem abendlindischen Religionsmodell aus-
gingen, das alle anderen Religionen aus dieser verzerrten Perspektive be-
trachte. Da sich das okzidentale Denken mit Gewalt durchgesetzt habe, sei
es zu einer Verwestlichung anderer Kulturen gekommen. Die Ubernahme
des okzidentalen Religionsbegriffs etwa habe dazu gefiihrt, dass nun auch
der Hinduismus, der Buddhismus und der Islam nach dem Muster abend-
lindischer Religion gedacht und entsprechend gestaltet wiirden. Demge-
geniiber wenden muslimische Theologen ein, der Islam kénne nie nach
dem Modell der westlichen Religion verstanden werden, die sich, wie sie
beklagen, lediglich auf einzelne und eingegrenzte Lebensbereiche beschrin-
ke. Deswegen sei der Begriff der Religion unangemessen.

1 Schiitz, »Wissenschaftliche Interpretationen und Alltagsverstindnis¢, 1971
2 Hélscher, »Religion im Wandel«, 1999
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Dass dieser Vorwurf eher fiir die neuzeitlichen Verinderungen des
Christentums gilt, entkriftet das Argument nicht grundlegend. Es ist si-
cherlich auch nicht zu bestreiten, dass seine Rezeption im Westen zu einer
schriftkundigen Dogmatisierung des Buddhismus gefiihrt hat. Ebenso ist
zutreffend, dass die Eroberung Indiens durch Grofbritannien und die
daran anschlieflende Interpretation der indischen Religionen durch den
Westen ganz wesentlich dafiir verantwortlich war, dass der Hinduismus
tiberhaupt allmihlich als eine halbwegs cinheitliche Religion verstanden
wurde — auch von den Hindi selbst. (Es ist iibrigens bezeichnend fiir den
Fundamentalismus, dass erst dieses verwestlichte Verstindnis die Grundlage
fiir den »fundamentalistischen« Neo-Hinduismus war.) Schliellich hat auch
der Islam erst mit seiner Migration nach Europa in jiingerer Zeit die westli-
chen Formen religioser Organisation angenommen — und zwar durchaus
auch in den Ursprungslindern. Die Entstehung der radikalen Sufi-Orden in
Agypten verdankt sich beispielsweise ganz wesentlich der Forderung durch
den sich modernisierenden, nach westlichem Muster organisierten Staat.

Die Schwierigkeiten mit dem Begriff der Religion nehmen weiter zu,
wenn wir uns mit einfachen archaischen Gesellschaften beschiftigen, die
noch keine religigsen Organisationen nach dem Muster etwa der heutigen
Kirchen oder Sekten kennen. So zeigen etwa die Untersuchungen zu aust-
ralischen Ureinwohnern, wie sehr sich diese in ihrem Alltag an den Vorstel-
lungen ihrer Ahnen orientieren und wie ihre Wirklichkeit dadurch mitge-
prige wird. Die Religion der australischen Aborigines bildet deswegen den
Ausgangspunket der klassischen Analysen des franzosischen Religionssozio-
logen Emile Durkheim.” Wenn es, so Durkheims Uberlegung, etwas All-
gemeines an der Religion gibt, dann kénnen wir dieses Allgemeine leichter
an seinen einfachen archaischen Ausprigungen erkennen als in den For-
men, die in komplexen modernen Gesellschaften auftreten. Diese Religion
definiert er als ein System von Glaubensiiberzeugungen und rituellen
Handlungen. Der Kern der Religion bestehe in einer deutlichen Unter-
scheidung zwischen dem Sakralen und dem Profanen.

Das Heilige oder das Sakrale, das verehrt wird, ist fiir Durkheim jedoch
nicht einfach eine Gottheit, eine metaphysische Kraft oder eine besondere
Erfahrung. Fiir den Soziologen Durkheim ist das Sakrale die symbolisierte
Form der Gesellschaft selbst.” Oder anders herum: Die Gesellschaft ist das
Heilige. Sie ist es, die den Einzelnen »transzendiert«, stellt sie doch das

3 Jaspers, Ursprung und Ziel, 1956
4 Durkheim, Elementare Formen, 1981
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einzig Uberindividuelle dar, was fiir den Einzelnen erfahrbar wird. Denn es
ist die Gesellschaft, die straft, Handlungen begrenzt und Handlungen
gleichsam verlingert. Wie immer die Menschen das Sakrale deuten — es ist,
so Durkheim, im Grunde und im Kern das Soziale selbst. Als Ritual miisse
sie gemeinschaftlich inszeniert werden, als Dogma miisse sie vermiteelt
werden, und letztlich nehme auch die gesamte Macht des Sakralen einen
gesellschaftlichen Ausdruck an. In der einfachsten Form der Religion
komme dieses Prinzip am deutlichsten zum Ausdruck: Das heilige Totem
der australischen Ureinwohner ist zugleich das Identifikationszeichen eines
Clans. Die Rituale sind die kollektiven Aktivititen des Clans, in denen er
sich selbst darstellt, und die Grenzen des Sakralen werden vom Kollektiv
gewahrt, das die Strafen fiir Tabubriiche ahndet und damit das Sakrale
subjektiv erfahrbar macht.

Die Religionen der Achsenzeit

Durkheims Annahme, dass einfache Gesellschaften eine scharfe Trennung
von Sakralem und Profanem aufwiesen, ist in der Folge scharfer Kritik unter-
zogen worden. Denn die spitere Erforschung der australischen Ureinwohner
deutet eher darauf hin, dass Profanes und Sakrales in dieser Kultur vielmehr
in einem engen Zusammenhang gedacht werden miissen: Verstorbene Ah-
nen und Lebende verkehren miteinander in Welten, in denen sich Sakrales
und Profanes mischen.” Die Unterscheidung zwischen Sakralem und Profa-
nem ist in verschiedenen Gesellschaften zweifellos unterschiedlich ausge-
prigt. Sie gilt als zentrales Religionsmerkmal, sofern darunter die »klassi-
schen«, also insbesondere die groflen Weltreligionen verstanden werden:
Christentum, Buddhismus, Hinduismus und Islam. Nimmt man diese Be-
schrinkung vor, muss indes konsequenterweise auch der Religionsbegriff
selbst historisch begrenzt werden — eine Einschrinkung, die einen weiteren
Grund dafiir liefert, anstatt des kulturell und sachlich begrenzten Begriffs der
Religion den der Transzendenz als umfassenderen Begriff zu verwenden.
Wenn wir die Weltreligionen nimlich niher betrachten, fille auf, dass
sie weder rdumlich noch zeitlich sehr weit auseinander liegen. Was wir
Religion in einem engeren Sinne nennen, ist in etwa 1.000 Jahren entstan-
den. Nicht nur in zeitlicher Hinsicht ist Religion in einem prignanten

5 Duerr, Traumzeit, 1978
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Sinn lediglich ein historischer Sonderfall; auch raumlich ist ihre Entwick-
lung auf ein grofles, aber eben nicht globales Gebiet beschrinkt. Es reicht
in etwa von Vorderasien bis Zentralasien. Angesichts der historischen und
geografischen Verdichtung der Entstehung der Religion prigte der deut-
sche Philosoph Karl Jaspers den Ausdruck der »groffen Achsenzeit, in der
sich das antike Judentum, die griechische Philosophie, das Christentum,
der Zorastrismus, die chinesische Philosophie, der Hinduismus, der Budd-
hismus und — etwas weiter gedehnt — der Islam gebildet haben.

Im Zeitraum zwischen 800 und 200 v. Chr. sei der Mensch, so Jaspers,
zu einem neuen Bewusstsein gekommen. Diese »Revolution des Gewis-
sens« — deren Wurzeln wohl auf Entwicklungen in der dgyptischen Religi-
on zuriick gehen’ — diirfe keineswegs als rein geistige Entwicklung angese-
hen werden (und schon gar nicht reduktionistisch als Folge irgendwelcher
Hirnverinderungen erklirt werden). Vielmehr scheint die zunehmende
Fiille kleiner Stidte und Staaten, der meist konfliktreiche Kontakt der
Kulturen und die damit verbundene Kommunikation dazu gefiihrt zu
haben, dass die Geschichte der cigenen Gemeinschaft zum Gegenstand des
Nachdenkens wurde — was durch die Arbeitsteilung in den frithen Stidten
befordert wurde. Damit triten Reflexion, die Erkenntnis eigener Grenzen
und mystische Gottesgedanken auf, und zwar bezeichnenderweise zumeist
in einer Art theologischem Diskurs.

Dass die Gemeinschaft in den Begriffen der Religion gefasst wird, lisst
sich leicht in Einklang bringen mit der Durkheimschen Vorstellung, die
nahe legt, die geistige Entwicklung widerspiegele die soziale Strukeur einer
Gesellschaft, allerdings, nach Auffassung Durkheims in »religios verbrim-
ten« Gestalt. Die Eigenstindigkeit des als duflere Tatsache erlebten Sozialen
gegeniiber dem Individuum gibt fiir Durkheim das Muster vor fiir die
Unterscheidung zwischen dem Auf8erweldlichen, Sakralen, Transzendenten
und dem Innerweltlichen, Profanen, Immanenten, die nun zu einem
grundlegenden Zug der Religionen wird.

Der Begriff der Achsenzeit ist von dem israelischen Soziologen Shmuel
Eisenstadt aufgenommen und zur Deutung der Moderne genutzt worden.”
Dabei scheint die historische Frage, ob sich die Ausbildung der Religion
genau in diesem Zeitraum bewegt, weniger relevant als der Befund, dass
Religion in der uns bekannten Form eine besondere historische Konstruktion

6 Breasted, Geschichte Agyptens vgl. auch Assmann, A;gypten, 1984, der die Sonderent-
wicklung an den Monotheismus bindet.
7 Eisenstadt, Fundamentalism, 1999
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darstellt und keine iiberzeitliche Universalie. Wenn wir also von Religion
reden, sollten wir auf die Merkmale dieser historischen Konstruktion achten.

Bei aller Vielfalt scheint das wesentlich neue Merkmal der Religion in
der scharfen Unterscheidung zwischen Transzendenz und Immanenz zu
liegen, die eine »soziale Tatsache« ist und zugleich auch ein Orientierungs-
muster fiir das alltigliche und das institutionelle Handeln. Der historische
Sprung zur Religion wird keineswegs erst mit dem Monotheismus vollzo-
gen.' Vielmehr besteht die zentrale Unterscheidung der Religion zwischen
dem Sakralen und dem Profanen. Diese Unterscheidung findet ihren sozial
sichtbaren Ausdruck in der Institutionalisierung, die das Sakrale auszugren-
zen beginnt (wenn auch zumeist im Verein mit anderen gesellschaftlichen
Funktionen, wie etwa der medizinischen im Schamanismus oder der politi-
schen in den frithen vorderasiatischen Stidten und im »Gotteskénigrum’).

Bevor wir uns im letzten Abschnitt dieses Kapitels der sozialen Kon-
struktion der Religion zuwenden, sollte die wissenssoziologische Folge der
Unterscheidung des Sakralen hervorgehoben werden. Denn mit ihr ist eine
Offnung der Transzendenz verbunden, die sprichwértlich den »Raumc fiir
neue Handlungsentwiirfe bereitet: Die gesellschaftliche Vorstellung eines
Auflerweltlichen schafft niche allein die Méglichkeit zur theologischen
Ausgestaltung eben jener Sphire. Sie bietet ebenso eine neue Ausrich-
tungsmoglichkeit fiir die Handlungsentwiirfe der Alltagsmenschen, die
damit iiber das Mundane hinausgreifen. Wie Eisenstadt hervorhebe, schaf-
fen gesellschaftlich geteilte Transzendenzvorstellungen als eigene Kategorie
eine kollektive Plausibilitit von Visionen fiir eine Mehrzahl von Handeln-
den. Diese Plausibilitdt basiert zum einen auf ihrer Nichtalldiglichkeit;
doch drohen sie auch gerade deswegen in eine Spannung mit der realen
Welt des Alltags zu geraten. Dabei mag es sich etwa um die Spannung
zwischen dem jenseitigen Heilsziel von Ménchen und der profanen All-
tagswelt der Laien handeln oder um die Spannung zwischen dem Nirwana
und den Freuden des Alltags in dieser Welk.

Die Spannungen zwischen dem sakralen Jenseits und dem Alltag sind
keine nur geistesgeschichtlichen Phinomene, sondern driicken sich in mani-
festen sozialen Konflikten zwischen denen aus, die das jeweilige Prinzip ver-
treten. Aus diesen Auseinandersetzungen folgt auch eine Transformation der
Kategorie des Sozialen. Sie hat in der Moderne dazu gefiihrt, dass das Soziale
innerweldich gefasst werden konnte: Auf der Grundlage des jiidischen Mes-

8 Assmann, Mosaische Unterscheidung, 2003
9 Eliade, Schamanismus, 1975; Kippenberg, Vorderasiatische Erlosungsreligionen, 1988
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sianismus, des christlichen Glaubens an das tausendjihrige Reich und des
griechischen Rationalismus wurden vormals sakrale Heilsziele in eine diessei-
tige Utopie verwandelt. Thren Ausdruck findet dies beispielsweise in der Uto-
pie einer gerechten Gesellschaft, wie sie von den franzésischen Jakobinern als
»rationale Religion« geschaffen wurde. Auch der Hegelsche Gedanke einer
Vernunft, die im Laufe der Geschichte und in Form des Staates zu sich selbst
komme, kann ihre sakrale Herkunft kaum verleugnen — ebenso wenig wie die
Marxsche Utopie der kommunistischen Gesellschaft, die nicht im Jenseits,
sondern vielmehr in einer menschlich gestalteten Zukunft angesiedelt wird
und deren Realisierung mit den Mitteln der Wissenschaft herbeigefiihrt und
gerechtfertigt werden soll. In all diesen Fillen liefert die Unterscheidung
zwischen profanem »Hier« und jenseitigem »Dort« ein das Handeln einzelner
und ganzer Kollektive leitende Deutungsmuster, auch wenn die Unterschei-
dung bei den weltlichen Utopien eben nicht mehr streng durchgeftihrt wird.

Eisenstadts Theorie ist in einer Hinsicht sehr aufschlussreich, weil er die
Unterscheidung zwischen dem Sakralen (bei ihm »Transzendenten«) und
dem Profanen aufnimme, um dann die »Entsakralisierung« als einen Pro-
zess der, wie man sagen konnte, »Verinnerweltichung« zu erkliren. Dieser
Prozess beinhaltet eine Verlagerung der einst ausgegliederten Visionen in
die Welt hinein — selbst wenn die Zuginglichkeit dieser Welt dabei in die
Zukunft verschoben wird. Die Utopie der franzdsischen Jakobiner zehrt
ebenso wenig wie die des Kommunismus noch von der radikalen Unter-
scheidung, die vom Begriffspaar »sakral« und »profan« unterstelle wird; sie
weist vielmehr auf flieBende Uberginge hin, die vom Begriff der Transzen-
denz umfasst werden. Erst dieser umfassende Transzendenzbegriff ermog-
licht die in der Einleitung angedeutete Erklirung einer vorgeblichen Re-
naissance der Religion: Die Religion tritt an die Stelle weldicher Ideolo-
gien, die nach dem Ende des Kalten Krieges und dem Zusammenbruch des
Zwei-Blocke-Systems ihre Plausibilitit verloren haben.

Eisenstadt steht mit seiner Vorstellung eines historischen Prozesses der
Verinnerweltlichung des Jenseitigen keineswegs allein. Schon Max Webers
beriihmte Protestantismusthese hatte den Nachweis zu fithren versucht,
dass der kapitalistische Geist der Nutzenorientierung im Wesentlichen der
protestantischen Orientierung an einen Deus absconditus entspringe. Die-
ser Vorstellung zufolge ist der »verborgene Gott« so weit in die Transzen-
denz entriicke, dass sein Wille unergriindlich erscheinen musste. Die frii-
hen Biirger, die sich dem Protestantismus anschlossen, nutzten die
Wahlverwandtschaft dieses entriickten Gottes, um ihr selbstbestimmtes
Handeln zu legitimieren, das sich nun am eigenen Erfolg beweisen sollte —
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und dies auch tat. Es war schliefflich der — skonomische — Erfolg dieser
Handlungsorientierung und dessen nicht allein wirtschaftlichen Folgen, die
den Gott ins Jenseits und die Kirche ins Abseits riicken sollten."”

Bekanntlich hat Weber diese Verinnerweltlichung als »Entzauberung«
gedeutet. Mit diesem malerischen Wort wies er nicht nur auf den Nieder-
gang der Zauberer, also der Magie hin, die sich im 18. Jahrhundert deut-
lich abzeichnete." Entzauberung bezeichnet fiir ihn ganz allgemein die
Sikularisierung, also den Niedergang der Religion und damit auch den
Verlust aller Transzendenz. Wie wir gesehen haben, ist diese weite Bedeu-
tung in den Begriff der Sikularisierung mit eingegangen. Die Sikularisie-
rung ist der Todesstoff Gottes (Nietzsche), dessen Verschwinden zu dem
filhrt, was der Expressionismus so einprigsam als »transzendentale Ob-
dachlosigkeit« bezeichnete. Dieses dramatische Bild der Entzauberung
schwort — wenn man es so ausdriicken will — die religiése Apokalypse her-
bei, die allerdings nicht im Untergang der Welt endet, sondern im Ende
des Religiosen »hinter« der Welt (oder ihrem Aufgehen in Kultur). In unse-
rem Allcagswortschatz kommt diese kulturkritische Deutung der Sikulari-
sierung heute noch in den lediglich etwas unschuldiger klingenden kultur-
kritischen Topoi vom »Sinnverlust«, von der »Sinnliicke« oder »Sinn-
defizit« zum Ausdruck, die das Verschwinden der Religion erzeuge.

Ganz offenbar ist diese Denkweise sehr stark von der Religion und ih-
rem alteuropiischen Modell des Sakralen geprigt. Denn folgen wir dem
Argument Eisenstadts genauer, dann wird offensichtlich, dass die beschrie-
bene Entwicklung der Verinnerweldlichung nicht zwangsliufig in eine
Auflésung des Sakralen miinden muss. Wir miissen sie keineswegs als Ver-
lust verstehen, sondern kéonnen sie auch als Ausweitung deuten: Als Uber-
schreitung der Grenze zwischen Sakralem und Profanem, als Entgrenzung,
die nicht zur Vernichtung der Inhalte fithrt, wohl aber die scharfe binire
Unterscheidung auflést. So betrachtet, hat die Moderne lediglich die Reli-
gion — als institutionell verfasste allgemein verbindliche Glaubensform —
verloren, nicht aber die Transzendenz. Vielmehr sind dieser Deutung zu-
folge die Grenzen zwischen Profanem und Sakralem fliissig oder zumindest
so durchlissig geworden, dass diese Unterscheidung nicht mehr als konsti-
tutiv dafiir dienen kann, was wir allgemeiner als Transzendenz bezeichnen.

Betrachten wir einige Beispiele, um diese Deutung zu stiitzen: Die Mo-
dernisierung der Gesellschaft fiithrt bekanndlich zur Ausbildung einer empi-

10 Weber, »Protestantische Ethik« 1988
11 Thomas, Decline of magic, 1971
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rischen Wissenschaft, die beansprucht, allein die Erfahrungen gelten zu
lassen, die intersubjektiv bestitigt werden konnen. Dass sich diese Vorstel-
lung der Wissenschaft bald von ihren alltiglichen Wurzeln lést und, wie
man heute sagen wiirde, »abhebtc, ist von Husserl als »Krise der Wissen-
schaft« beklagt worden. Diese Entwicklung ist sicherlich auch in den religi-
osen Wurzeln des wissenschaftlichen Denkens verankert, das nicht nur das
»Buch des Lebens« studieren will, sondern dariiber hinaus hinter den einfa-
chen und fiir jeden Alltagsmenschen wahrnehmbaren sekundiren Qualiti-
ten die eigentlichen »primiren« Qualititen zu ergriinden trachtet. So etwa
Galileo: »Wer ein Buch lesen will, muss die Sprache kennen, in der es ge-
schrieben ist. Die Natur ist ein Buch, und die Buchstaben, mit denen es
geschrieben ist, sind Dreiecke, Kreise und Quadrate«.12

Weil die Wissenschaft religiose Wurzeln hat, verwundert es wenig, dass
auch die alten magischen Praktiken die Entstehung der Wissenschaften
begleiten: Die Alchemie wird noch von den iiberzeugtesten frithen Natur-
wissenschaftlern des 18. Jahrhunderts als Wissenschaft anerkannt, und erst
spit fillc der Entschluss, die Astrologie nicht in die Royal Academy of
Science aufzunehmen. Und wihrend sich dann die Wissenschaft von ihren
magischen Wurzeln zu distanzieren beginnt, entstehen schon wieder neue
Grenzformen der Wissenschaft, wie beispielsweise an der Wende zum 19.
Jahrhundert der Mesmerismus und die »Paraphysik« oder die weitaus rand-
stindigere Parapsychologie, deren Verhiltnis zur Religion so ambivalent ist,
dass sie die moderne Esoterik mit begriinden helfen."

Dass die von Weber beobachtete Entzauberung des 19. und 20. Jahr-
hunderts das Religiose keineswegs ausgetrieben hat, machen ebenso die
verschiedenen protestantischen Erweckungsbewegungen, die Marianische
Bewegung wie die neuen christlich motivierten Sekten deutlich, zu denen
Adventisten, Heilsarmee und die Zeugen Jehovas zihlen. Verstirke wird
diese Wiederbelebung christlicher Religiositit durch niche-christliche Reli-
gionsschopfungen Anfang des 19. Jahrhunderts im Westen, wie etwa die
Theosophie, den sehr verbreiteten Spiritismus und den Okkultismus.
Zweifellos beklagen die groflen Kirchen schon im 19. Jahrhundert die
Sikularisierung, etwa mit Blick auf die wachsenden Schwierigkeiten, Arbei-
ter in die Kirchen zu fithren. Deswegen beginnen sie damit, ihre Schifchen
statistisch zu erfassen.

12 Zitiert nach Luckmann, »Philosophie, Sozialwissenschaft und Alltagsleben«, 1980, 20;
vgl. Galilei, // saggiatore, 1965, 232
13 Hanegraaff, New Age, 1996
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Trotz dieser Schwichung ihres sakralen Fliigels und entgegen dessen,
was der Sikularisierungsbegriff erwarten liefle, kann nicht einmal davon
gesprochen werden, dass die Moderne die Zauberei tatsichlich ausgetrieben
hitte. Das kann man leicht am vermeintlich sehr einfachen Beispiel einer
traditionellen »magischen« (genauer: divinatorischen) Disziplin wie dem
Wiinschelrutengehen zeigen, auf das ich noch etwas ausfiihrlich zu spre-
chen kommen werde." Dabei geht es um eine magische Praxis, die zu-
nichst gleichsam in riumlicher Hinsicht eine divinatorische »Vorhersage«-
Qualitit hat: der Stab in der Hand des »Rutlers« kann untergriindige, den
Alltagssinnen nicht zugingliche Wasserbestinde oder -liufe anzeigen. In
ihrer erkennbaren Form ein Produke des frithindustriellen Bergarbeiterwe-
sens der Renaissance wurde das Wiinschelrutengehen schon von der frithen
Wissenschaft des Mineralogen Agricola behandelt, fiel jedoch bald unter
das kirchliche Verdikt der Zauberei. In dem Mafle, wie im Laufe des 18.
Jahrhunderts die Rolle der theologischen Einschitzung des Phinomens
abnimmt, wendet sich die Wissenschaft ihm zu. Bezeichnenderweise ist es
in Deutschland ein mit Hegel und Goethe in Kontakt stehender Romanti-
ker, der das neue gnostisch-esoterische Deutungsmodell dieser Magie ent-
wickelt: Die Rute drehe sich nicht aufgrund von »Naturkriftene, sie dreht
sich dank der »fithlenden Hand, also Kraft der Fahigkeiten der Rutler und
ihrer Verbundenheit mit der Natur. (Kosmisch wird diese Verbundenheit
erst gegen Ende des 19. Jahrhundert.) Diese »Subjektivierung« der Magie
verhindert zwar eine Behandlung im Rahmen der positivistischen Wissen-
schaft. Dennoch wird die vermeintich »traditionelle« Magie des Wiin-
schelrutengehens schon im 19. Jahrhundert in die moderne soziale Form
der Vereine und Verbinde gegossen. Thre Verstidterung gegen Ende des
19. Jahrhunderts fiihrt zu einer weiteren Modernisierung: Sie wird nun
nicht mehr nur auf die Natur, sondern auf die Subjekte angewandt, also
insbesondere zur Diagnose jener Krankheiten, die fiir die naturwissen-
schaftliche Medizin Schwierigkeiten bereiten. Damit betritt sie nicht nur
ein klassisches Anwendungsfeld der Magie — die Heilkunst. Sie tut dies
auch in der modernen Form des privatwirtschaftlichen Betriebs. Ohne die
Verhiltnisse zu beschénigen: das Wiinschelrutengehen bleibt nicht nur mar-
ginal, es leidet, wie viele magische Praktiken, an Legitimationsproblemen —
damals sogar mehr als heute. Gleichwohl wird an diesem Fall schwerlich die
These festzumachen sein, die Moderne habe die Magie ausgetrieben.

14 Vgl. dazu Knoblauch, Wiinschelrutenginger, 1991; Knoblauch, »Mythos der Entzaube-
runge, 2006
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Wollte man historisch argumentieren, kénnte man sagen: Die Entzau-
berung hat nie stattgefunden. Die Sikularisierung ist ein Prozess der Ent-
sakralisierung, aber nicht des Verlustes von Transzendenz. Allerdings be-
diirfte eine so formulierte These eines historischen Belegs, einer sozusagen
»alternativen« Religionsgeschichte, die anderen Forschern tiberlassen blei-
ben muss.” Ich méchte in dieser Arbeit nicht vornehmlich den zeitlichen
Verlauf dieser Entsakralisierung beschreiben. Mein Ziel ist es vielmehr, den
gegenwirtigen Bereich zu skizzieren, der sich jenseits der Trennung von
»sakral« und »profan« befindet. Dafiir verwende ich den Begriff der Trans-
zendenz. Da dieser Begriff ebenso missverstindlich verwendet wird wie der
Religionsbegriff, méchte ich zunichst skizzieren, was ich unter dem Trans-
zendenzbegriff verstehe, um dann auf wieder zum Begriff der Religion
zuriickzukehren. Erst nach dieser Begriffsklirung kénnen wir uns den em-
pirischen Sachverhalten zuwenden.

Transzendenz statt Religion

Wie erwihnt, gehen sowohl Emile Durkheim wie auch Max Weber davon
aus, dass sich religiose Sinnorientierungen auf eine Hinterwelt beziehen.
Noch Generationen spiter sieht auch Niklas Luhmann die binire Unter-
scheidung zwischen Transzendenz und Immanenz als das Kennzeichen der
Religion an, die er ansonsten lediglich funktional definiert.” In allen Fillen
gehen diese Theoretiker von einer biniren Codierung aus, fiir die einmal
das Begriffspaar »sakral« und »profan«, ein anderes Mal »Vorder-» und
»Hinterwelt« oder auch »Transzendenz« und »Immanenz« steht.

Diese recht abstrakte Unterscheidung hat iiberaus prakeische Folgen. So
vertreten auch die christlichen Kirchen die Auffassung, die Religion bezie-
he sich auf einen eigenen Sinnbereich, der sich von dem der Wissenschaft
grundlegend unterscheide. Wissenschaft beziehe sich auf »Weltwissen,
wihrend sich der »Glaube« dem Zugriff der Wissenschaft entziehe und
deswegen eine andere Form des Wissens darstelle. Sicherlich gilt fiir viele,
wenn auch niche alle religiosen Vorstellungen, dass sie der Wissenschaft
entgegen stehen. Der fundamentalistische Kreationismus, das New Age,

15 Um neben Hanegraaff ein weiteres Beispiel fiir eine solche alternative Religionsgeschich-
te zu nennen: Sawicki, Leben mit den Toten, 2000
16 Luhmann, Religion der Gesellschaft, 2002
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aber auch die Gnosis und die Mystik widersprechen jedoch dieser Opposi-
tion, denn sie halten eine Mischform von Religion und Wissenschaft fiir
mdglich, wie sie in einer ganzheitlichen Erkenntnis zum Tragen komme.
Auch ein wissenschaftlicher Zugang, der davon ausgeht, dass die wissen-
schaftliche Erfahrung keinen separaten Bereich bildet, sondern in der all-
tiglichen Erfahrungsmodalitit des Menschen griindet, wird mit der Unter-
scheidung zweier scharf geschiedener »Sinnabteilungen« Schwierigkeiten
haben. Ist es tatsichlich so, dass die Beobachtung eines fallenden Apfels der
Welt des Alltags enthoben ist? Kénnen wir mit Recht in einer rationalisti-
schen Zivilisation behaupten, dass die Reflexion iiber Kausalitit tatsichlich
etwas wire, was im Alltag iiberhaupt nicht stattfindet? Und méchten wir
als rational Handelnde, die auf dem festen Boden der Alltagsrealitit stehen,
tatsichlich reklamieren, unsere Triume seien keine Erfahrungen, unsere
Handlungsphantasien lediglich Illusionen? Sind nicht gerade die tiberzeug-
testen Ufo-Forscher entschiedene Positivisten? Finden wir nicht gerade in
der Theologie — nicht erst seit Pascal — ganz entschiedene Rationalisten?
Eine Zwei-Reiche-Lehre von Religiosem hie und Wissenschaftlichem
da folgt zwar der institutionellen Aufteilung von Religion und Wissen-
schaft in zwei halbwegs voneinander abgegrenzte »Subsysteme«. Weil sie
deswegen zur Legitimation dieser Grenzen dient, tiberrascht es wenig, dass
sie von den institutionellen Vertretern der Kirchen — etwa der Evangeli-
schen wie der Katholischen Kirche — aufrecht erhalten wird. Aus der Sicht
einer Sozialwissenschaft, die den Menschen niche als biologisch-kausales
Objeke, sondern als sinnverstehendes Subjekt fasst, das Erfahrungen macht
und Handlungen vollzieht und die Sozialwelt damit erst miterschafft,
scheint die siuberliche Abtrennung von Religion und Wissenschaft eher
ein spites Produke der historischen Entwicklung als ein universales Merk-
mal menschlichen Handelns und Wissens zu sein, und auch dies nur aus
der Perspektive der »Systeme« und nicht aus der Perspektive der Menschen.
Damit soll keineswegs bestritten werden, dass das Religiose etwas Eige-
nes sein kann — gerade die Bestimmung dieses Eigenen ist ja der Gegen-
stand der historischen Formen der Religion. Wir kénnen jedoch der Viel-
falt der Religionen und der Bandbreite des Religiésen eher gerecht werden,
wenn wir davon ausgehen, dass dem Religigsen eine allgemeinere Form
zugrunde liegt. In der Soziologie hatte schon Simmel auf diese allgemeinere
Form hingewiesen, als er vom »Religioiden« oder der Religiositit sprach.”
Prominent wurde die Vorstellung einer der Religion zugrundeliegenden

17 Helle, »Einleitungs, 1989, 34
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allgemeinen Form der Erfahrung, des Wissens und des Handelns von Tho-
mas Luckmann vertreten, der dafiir den Begriff der Transzendenz verwendet.
Diesen Begriff nehme ich hier auf, denn er ist besonders geeignet, die gegen-
wirtigen Phidnomene zu charakeerisieren, die ich unter den Titeln populire
Religion und Spiritualitit ausfiihrlicher behandle. Auflerdem erweist er sich
als brauchbarer fiir die Beschreibung der Formen des Religiosen, die nicht
von der Achsenzeit geprigt sind. Auch wenn dieser Begriff schon in das
Allgemeinwissen iiber Religion iibergegangen zu sein scheint, muss Luck-
manns Begriff der Transzendenz zuerst kurz erliutert werden.

Obwohl der Begriff breit rezipiert wurde, miissen mehrere Missver-
stindnisse ausgerdumt werden, die spiter auch das Verstindnis dessen
triiben kénnen, was ich als Spiritualitit und populire Religion bezeichne.
Zum einen handelt es sich nimlich bei Transzendenz keineswegs um einen
Gegenstand der Erfahrung, der sich vom Nicht-Transzendenten, Profanen
unterschiede. Es ist nach dem bisher Gesagten erstens hervorzuheben, dass
der Begriff der Transzendenz nicht binir aufgebaut ist. Zweitens ist zu
betonen, dass Luckmann im Grunde mehrere Begriffe der Transzendenz
miteinander vereint, die man deutlicher unterscheiden sollte. Vor allem das
Missverstindnis, Luckmann vertrete einen »nur« phinomenologischen
Begriff der Transzendenz, hat manche zu dem Trugschluss verleitet, Trans-
zendenz sei ein wesentlich subjektives Phinomen. Richtig ist: Transzen-
denz ist ein wesentlich soziales Phinomen — und damit zu Recht vor allem
ein Gegenstand der sozialwissenschaftlichen Forschung. Ich méchee diese
Thesen kurz erldutern, um danach auszufiihren, in welchem Verhiltnis das
Transzendieren zur Religion steht.

Fiir das Verstindnis von Transzendenz ist entscheidend, dass man sie
nicht als Teil einer biniren Unterscheidung sieht. Die Unterscheidung
zwischen »Sakralem« und »Profanem« definiert zwar die Religion. Der
Begriff der Transzendenz ist indes weiter, indem er diese Unterscheidung
iiberwindet. Deswegen muss diese nicht-binire Vorstellung der Transzen-
denz von jener biniren Vorstellung unterschieden werden, die Transzendenz
im Gegensatz zur Immanenz definiert. Die nicht-bindre Transzendenz, wie
ich sie hier verstehe, bedarf keines Gegensatzes. Im Sinne des lateinischen
»transcendere« bedeutet sie zwar das Hiniibersteigen oder Uberschreiten. Der
Begriff setzt jedoch keineswegs notwendig eine Unterscheidung zwischen
zwel festgelegten Bereichen voraus. Statt der Unterscheidung bezeichnet er
die Verbindung und Entgrenzung als Uberschreitung und Uberwindung
dessen, was als Grenze oder Differenz angesehen werden kann. Das Uber-
schreiten kann als ein Prozess verstanden werden, der gerade dadurch, dass
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er potentielle Grenzen iiberwindet, nicht notwendig eine Grenze zichen
muss. Das Transzendieren erfordert deswegen keine Grenzzichung wie
zwischen dem Sakralen und dem Profanen. Wie wir sehen werden, wird
die »Ganzheitlichkeit« der modernen Spiritualitit viele Beispiele fiir das
Ausbleiben der Grenzziehung bieten. Das gilt auch fiir die Erfahrungen des
»Verschmelzens«, die in der mystischen Tradition beschrieben werden.

Die Transzendenz ist also weder die Grenze noch das Begrenzte. Das
liegt vor allem darin begriindet, dass es sich eigentlich nicht um einen Sach-
verhalt, sondern um einen Prozess handelt. In der Tat bezeichnet das Wort
urspriinglich eine Akrivitit, geht es doch auf das akrivische Partizip Prisens
»transcendens« zuriick.” Um diesen aktivischen Charakter zu unterstreichen,
sollte ich statt »Transzendenz« eigentich immer »Transzendieren« schreiben
— doch widersteht diese Substantivierung hiufig dem grundlegenden Scil-
empfinden, so dass ich das Wort »Transzendenz« beibehalten méchte.

Halten wir fest, dass es sich beim Transzendieren um eine Aktivitit
handelt, dann stoflen wir sofort auf die religionssoziologische Theorie von
Thomas Luckmann. Er versteht Transzendieren als Grundlage der Religi-
on. Luckmann geht davon aus, dass der menschliche Organismus »in der
Unmittelbarkeit seiner ablaufenden Erfahrungen véllig« aufginge, wiirde er
diese Erfahrungen nicht transzendieren.” Es zeichne die menschliche Le-
bensform aus, dass der Mensch seine instinkegeleiteten Grenzen iiberschrei-
te, und genau damit sei die Fihigkeit zum Transzendieren schon benannt.

Der anthropologische und der phinomenologische

Begriff der Transzendenz

Luckmann schliefft damit an die Vorstellung der philosophischen Anthro-
pologie an, wie sie etwa auch von Plessner vertreten wurde. Plessner sieht
den Menschen durch seine exzentrische Positionalitit definiert, da er durch
seinen Korper eine feste Position in der Welt hat, sich aber zugleich auf
sich und seinen Kérper bezichen, also gleichsam »aufler sich« sein kann.

18 Erst die scholastische Deutung substantiviert diese Aktivitit; Holzey, »Transzendenz,
1979, 9

19 Luckmann, Unsichtbare Religion, 1991, 82. Dies folgt durchaus der platonischen Vor-
stellung, die zwischen Seiendem, das der Wahrnehmung zuginglich sei, und Seiendem,
das nur dem Verstand zuginglich ist, unterscheidet — ohne jedoch das Seiende zu setzen.
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Dieses »Aufler-Sich-Sein« meint hier noch keineswegs eine Form der Eksta-
se, sondern die Fihigkeit der Selbstbeobachtung und der Selbstbehand-
lung, die Plessner als »exzentrisch« bezeichnet und die in seinen Augen in
der Religion miindet.”

Auch Luckmann unterstellt, dass der Mensch auf das Transzendieren
angewiesen ist, weil sein Handeln auf die Umwelt eben zu wenig instinktiv
geregelt ist. Schon wenn wir nicht allein das wahrnehmen, was sich dem
organischen Apparat darbietet, und nicht nur auf das reagieren, was als
Reiz Teil der Wahrnehmung ist, vollzichen wir einen Akt der Transzen-
denz, denn wir erfahren etwas, was den Sinnen bzw. dem biologischen
Wahrnehmungsapparat aktuell nicht »prisent« ist: Wir erinnern uns an
»typische« und dhnliche Erfahrungen, entwerfen andere »Reaktionen« als
die bislang erfolglosen, wirken nicht sofort, sondern verzégern die Reaktion
auf spiter, bewegen uns an einen anderen Ort, an dem wir zuvor noch nie
waren. Transzendenz bedeutet folglich, dass den mitgelieferten sinnlichen
Daten zusitzliche Sinnaspekte hinzugefiigt werden, die naturwissenschaft-
lich nicht nachpriifbar sind. Sie beziehen sich also gleichsam auf die »Sinn-
schicht«, mit der wir die Welt tiberziehen.

Man kann dies mit der Entwicklungsgeschichte des Menschen in Ver-
bindung bringen. Denn es scheint sehr wahrscheinlich zu sein, dass die —
umweldich bedingte — Entwicklung des aufrechten Gangs beim Menschen
die Freisetzung der Hand zur Folge hatte.” Diese Freisetzung der Hand
erméglichte ihren Einsatz zu kommunikativen Zwecken, etwa zum Hindeu-
ten, Zeigen und Verweisen — also der Erstellung von Sinnrelationen, die iiber
das organisch Wahrgenommene hinausgehen. Evolutionsbiologisch gibt es
deutliche Hinweise darauf, dass diese elementaren Formen des Sinnhaften
nicht auf organische Entwicklung etwa des Gehirns zu reduzieren sind, son-
dern sich in der sozialen Interaktion ausbilden.” Auf diesen sozialen Ur-
sprung des Transzendierens werde ich spiter noch einmal zuriickkommen.

Wie vorliufig und ungesichert solche Erkenntnisse auch sein mégen,
bewegen wir uns recht zweifellos im Bereich der (philosophischen) Anth-
ropologie. Luckmanns Transzendieren ist deswegen zunichst auch anthro-
pologisch zu verstehen: Es macht das Gattungswesen erst zum Menschen.

20 Plessner, Stufen des Organischen, 1975, 3411%; auf die Nihe zu Foucaults Theorie der
»Selbsttechniken« und der Subjektivierung miisste in einem anderen Zusammenhang
eingegangen werden

21 Leroi-Gourhan, Hand und Wort, 1988

22 Tomasello, Human Communication, 2008
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Allerdings verwendet Luckmann neben diesem anthropologischen Begriff
des Transzendierens auch noch einen zweiten phinomenologischen Begriff
der Transzendenz, der davon unabhingige Merkmale aufweist. Hier geht es
weniger um die Bedeutung des Transzendierens fiir das Menschsein, son-
dern um ecine Art Binnensicht der Transzendenz. Was bedeutet Transzen-
dieren aus meiner Perspektive — also aus der Perspektive des Subjekts? Zur
Beschreibung dieser subjektiven Perspektive zieht Luckmann die Phino-
menologie heran. Die Phinomenologie richtet sich auf die Erfahrungen,
wie sie sich dem Subjekt geben. Genauer gesagt: sie behandelt niche das,
was erfahren wird — also die Gegenstinde. Wihrend die Beschreibung der
Erfahrungsgegenstinde als »Empirie« ja auch eine Aufgabe der Wissen-
schaft ist, zielt sie genauer auf den zeitlichen Vorgang des Erfahrens.

Diesen zeitlichen Ablauf des Erfahrens begreift die Phinomenologie als
einen aktiven Prozess, in dem sich das Bewusstsein ausbildet. Weil das
Machen der Erfahrung ein wesentlich zeitlicher Prozess ist, wird auch das
Bewusstsein als ein zeitlicher Prozess angesehen. Das Bewusstsein aber hat
ein zweites Merkmal: es ist nimlich immer Bewusstsein »von etwas«. Fiir
das Bewusstsein ist dabei nicht besonders entscheidend, ob dieses »etwas«
damit getroffen wird oder iiberhaupt existiert. Es ist schon dann Bewusst-
sein, wenn es eine Art der Bezogenheit aufweist. Diese Bezogenheit nennt
die Phinomenologie »Intentionalitit¢, und sie bildet den Baugrund fiir das
phinomenologische Verstindnis der Transzendenz.

Wenn wir unsere Erfahrungen nidmlich niher betrachten, stellen wir fest,
dass Einiges von dem, was wir erfahren, relativ unmiccelbar wahrnehmbar ist
und auch diesen Eindruck erzeugt. Anderes dagegen ist »eigentlich« gar nicht
wahrnehmbar, sondern seltsam vermittele. Der Apfel, den wir gerade essen,
ist eine solche eher unmittelbare (also iiber verschiedene Sinnesorgane zeit-
lich nah vermittelte) Erfahrung. Anders aber ist es mit dem Apfel, den wir
gestern aflen. Wir essen ithn zwar nicht mehr, doch kénnen wir uns daran
erinnern, wie er schmeckee. Falls wir gerade einen anderen Apfel essen, kon-
nen wir diesen Geschmack zuweilen so »rekonstruierenc, dass wir einen Ver-
gleich anstellen kénnen: Schmecke dieser anders, handelt es sich sogar um
eine andere Sorte? Man sieht daran, wie leicht unser Bewusstsein die Zeit
{iberspringen kann und nebenbei auch noch Ahnlichkeiten und Unterschie-
de markiert (ein Prozess, den wir als Typisierung bezeichnen). Dieses Uber-
springen der unmittelbaren Erfahrung geschieht nicht nur in die vergangene
Erfahrung hinein, sondern auch in die Zukunft. Wir wollen einen Apfel mit
dem Geschmack etwa eines Gravensteiners essen, haben aber keinen zur
Hand. Also gehen wir ins Obstgeschift, oder wir pflanzen gar einen Baum.
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In beiden Fillen erwarten wir das Essen in einer Zeit, die nicht in der unseres
unmittelbaren Erfahrens liegt. Schiitz und Luckmann nennen diese Art der
Erfahrungen, die zeitlich in die Zukunft reichen, Handlungen. Handlungen
also sind in die Zukunft entworfene Erfahrungen.

Ohne uns hier mit den Feinheiten der Handlungstheorie beschiftigen
zu konnen, erkennen wir doch leicht, wie selbst ins einfachste Handeln
eine Art »Utopie« eingelassen ist: die Vorstellung von etwas, das nicht da
ist. Und auch im Erinnern iiberschreiten wir die Unmittelbarkeit auf eine
Weise, die einerseits trivial, andererseits eben gerade deswegen beachtens-
wert ist, weil sie die Grundfesten unseres Verstindnisses von Wirklichkeit
bildet. Wir konnen handeln, ohne uns von unmittelbaren organischen
Reizen (ich habe Hunger) leiten zu lassen. Wir kénnen die Handlungen
verzdgern, in eine Zukunft entwerfen, und wir kénnen sie mit einer Reihe
von Handlungen verbinden, die als »Zukunft« erscheint. Schon das Erin-
nern und das Entwerfen schaffen einen Sinnhorizont, der die Welt des
biologischen Organismus transzendiert.

Natiirlich sind Erfahren und Handeln kérperliche Phinomene, sind sie
doch direkt mic dem Sinnesapparat verbunden und auf das Gehirn ge-
stiitzt. Es wire jedoch ein Fehler, sie auf die Hirnditigkeit zu reduzieren
(die sie jedoch materiell stiitzt). Es handelt sich vielmehr um — wenn man
so will — grundlegende Weisen, in denen wir eine geistige Welt erzeugen,
die nicht unmittelbar auf biologischen Grundlagen ruht. Ich werde im
nichsten Schrite erliutern, dass diese geistige Welt nicht aus dem Niches
entsteht oder der gotdichen Setzung eines Baumes der Erkenntnis bedarf,
sondern gleichurspriinglich mit der Entstehung des Sozialen ist. An dieser
Stelle méchte ich die Aufmerksamkeit auf diese grundlegenden Prozesse
des Geistigen lenken, die durchaus den ebenso etwas pathetischen Titel der
Transzendenz verdienen.” Pathetisch ist der Titel, weil er nicht die jensei-
tigen Regionen menschlichen Erfahrens bezeichnet, sondern sich auf die
grundlegende Sinnschicht der menschlichen Lebenswelt bezieht.

Schiitz und Luckmann bezeichnen diese grundlegende Sinnschicht als
»kleine Transzendenzen« und unterscheiden sie von mittleren und grof8en
Transzendenzen.” Dem Unterschied zwischen kleinen und mittleren

23 Natiirlich handelt es sich auch hier um Prozesse, die innerhalb der Phinomenologie
noch weitaus detaillierter analysiert und auf viel basalere Prozesse — etwa die passiven
Synthesen des Bewusstsein — zuriickgefithrc wurden, in denen das Geistige elementar
cingelassen ist; vgl. z.B. Schiitz, »Personalitit in der Sozialwelt«, 2003

24 Vgl. Schiitz& Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, 1984, Kap. VI; Luckmann, Un-
sichtbare Religion, 1991, Nachtrag
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Transzendenzen liegt die Ansicht zugrunde, dass sich die Erfahrung ande-
rer Menschen — genauer gesagt: anderer Akteure »wie ich« — durchgingig
von den kleinen Transzendenzen unterscheidet. Kleine Transzendenzen
beziehen sich auf die Herstellung zeitlicher und riumlicher Sinnbeziehun-
gen: Wir konnen den Geschmack nicht nur erinnern, wir kénnen den
gleichen Apfel auch wieder essen — und damit dieselbe Erfahrung (wenn
auch zeitlich versetzt) erneut machen. Eine dhnliche prinzipielle Zuging-
lichkeit verbinden wir auch mit dem Riumlichen, das wir als eben hier
oder dort erfahren oder an einem erinnerten Ort vermuten.

So sehr diese Erfahrungen etwas ins Spiel bringen, das unsere unmittel-
baren Wahrnehmungen iiberschreitet, so nimmt doch die Begegnung mit
anderen Menschen (oder genauer Wesen »wie ich«) einen Charakter an,
der nicht in der Vorstellung einer kleinen Transzendenz aufgeht. Denn
wihrend wir kleine Transzendenzen prinzipiell wenigstens in einigen Fil-
len selbst iberwinden kénnen (wir bewegen uns zum Ursachenherd, wir
warten ab und sehen dann, was geschicht), schreiben wir zwar allen »wie
wir« eine uns dhnliche Intentionalitit zu — unmittelbar zuginglich sind uns
aber die Bewusstseinsvorginge der anderen nie. Sie sind immer nur mittel-
bar, also lediglich durch Kommunikation, zu erschliefen. Das begriindet
die zentrale Rolle der Kommunikation fiir das Sozialleben.

Fiir die menschlichen Lebenswelten sind Transzendenzen also keines-
wegs ctwas Besonderes. Ganz im Gegenteil ist unsere Welt gerade dadurch
gekennzeichnet, dass wir fortwihrend transzendieren: wir gehen gewohn-
heiesmiflig mit der Zukunft ebenso wie mit der Vergangenheit und mit
Anderen um. Um unsere Handlungen und Erfahrungen auf die Anderen
abzustimmen, »zihmen« wir gleichsam diese Transzendenzen in gemeinsame
Zeiten und Riume. Diesen Bereich gezihmter Transzendenzen von Zeit,
Raum und Anderen kénnen wir, in Anlehnung an Schiitz und Luckmann,
auch als Welt des Alltags bezeichnen. Der Alltag bildet den zentralen Be-
reich der Gesellschaft, denn hier findet Handeln und Kommunikation mit
anderen statt. Alltag besteht darin, mit diesen Transzendenzen auf eine
sozial abgestimmte routinisierte Weise umzugehen. Diese Abstimmung
erzielen wir durch Kommunikation, und wir sichern sie in der Regel durch
Institutionen, denen wir deswegen einen Zwangscharakter verleihen.”

Wenn wir das Transzendieren mit Blick auf die Unmittelbarkeit der Er-
fahrung bestimmen, dann bildet der Alltag jedoch keineswegs einen ge-

25 Zur Genese von Institutionen vgl. Berger & Luckmann, Gesellschaftliche Konstruktion,
1969
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schlossenen Raum. Immer wieder machen wir auch Erfahrungen, die nicht
von der Welt sind, in der wir Kinder ernihren, mit denen wir reden kon-
nen, Hiuser bauen, in denen wir nicht nass werden, oder Fische angeln,
die unseren Hunger stillen. Wir alle machen Erfahrungen anderer, »man-
nigfacher Wirklichkeiten«, wie Schiitz sie nennt.” Dabei miissen wir gar
nicht weit suchen, geschieht es uns doch hiufig beim Lesen, dass wir »die
Konzentration« verlieren, es schieflen uns andere Gedanken, Pline und
Bilder durch den Kopf. Noch deutlicher wird der Begriff einer anderen
Wirklichkeit, wenn wir einschlafen und zu triumen beginnen. Wir wissen,
dass diese Triume keineswegs nur als aleatorische Hirngespinste, als unbe-
deutende zufallsgenerierte Aneinanderreihung von Bildern gelten miissen.
Im alten Testament werden Triume hiufig als Mitteilungen Gottes gedeu-
tet, und die Moderne sieht in ihnen mit Freud wenigstens einen symboli-
sierten Ausdruck der Tiefen unseres Unbewussten ansehen. Jedem Men-
schen, der triumt, ist deswegen auch die Unterscheidung zwischen Alltag
und Traum sozusagen evident. Triume sind keineswegs die einzige Art von
Erfahrungen, die Schiitz und Luckmann den »groflen Transzendenzen«
zurechnen. »Solche Erfahrungen reichen von der Hilflosigkeit im Angesiche
unkontrollierbarer natiirlicher Ereignisse bis zum Wissen um den Tod. Sie
werden regelmiflig von Angst oder Ekstase [...] begleitet. Erfahrungen
dieser Art werden in aller Regel als unmittelbare Aulerungen der Wirk-
lichkeit des sakralen Bereichs aufgefasst«.”

Wie Luckmann hier andeutet, stehen die groflen Transzendenzen tat-
sichlich schon in einer engen Beziechung zu dem, was wir gemeinhin Religi-
on nennen, ja es klingt fast so, als bildeten sie den besonderen Sinnbereich
der Religion, so dass sich am Ende zwischen den mittleren und den groflen
Transzendenzen doch wieder die Grenze zwischen dem Sakralen und Profa-
nen aufzutun scheint. Luckmann wire damit in grofler Nihe zum oben
schon angedeuteten Begriff der Religion, der damit durch eine besondere
Art der Erfahrung eben grofler Transzendenzen definiert wire. Er geriete
damit auch in die Nihe der sogenannten »substantialistischen« Theorien, die
Religion durch spezifische Formen und Inhalte des Erfahrens definieren. Um
den Begriff der Transzendenz zu verstehen, miissen wir das Verhilenis zur
Vorstellung einer fiir die Religion spezifischen Erfahrung kurz ansprechen.

In der Religionswissenschaft wurde ein solcher substantialistischer Beg-
riff der religiésen Erfahrung mustergiiltig von Rudolf Otto formuliert. Zu

26 Schiitz, »Mannigfaltige Wirklichkeiten, 2003
27 Vgl. Luckmann, Unsichtbare Religion, 1991, 96
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den besonderen Qualititen der religivsen Erfahrung zihlt Otto gewisse
Erfahrungsformen, die er als Qualititen der Religion zuschreibt. Zur Reli-
gion gehort das Schauern. Die entsprechende Eigenschaft der Religion
nennt er das Tremendum. Religion kann auch in der Erfahrung der Uber-
macht bestehen, also der »Majestas«. Eine andere von vielen bekundete
Eigenschaft der Religion lisst sich als Erfahrung des ganz Anderen be-
schreiben, d.h. als »Mysterium«. Ein weiterer Aspeke ist die Ungeheuer-
lichkeit, die er als »Fascinans« bezeichnet, oder das Ehrfurcht Einfl6f8ende,
das »Augustume«. Handelt es sich dabei um verschiedene Aspekte dessen,
was in der religiésen Erfahrung zum Vorschein kommt, so fasst Otto diese
Aspekte in einem umfassenden Begriff zusammen: Das »Numinose« be-
zicht sich auf ein Gefiihl, das von einem mysterium tremendum et fasci-
nans ausgelost wird, ein mysteridses Etwas, das anzieht und zugleich Ehr-
furcht einfloft.”® Dieses Numinose bildet das Wesen der Religion, und es
lsst sich aus Ottos Sicht in allen Religionen und Kulturen finden.

So sehr die Bestimmung eines Wesenskerns der Religion die Analyse re-
aler Religionen erleichterte, so grof sind die Probleme, die solche substan-
tialistischen Definitionen aufwerfen. Zum einen vollziechen sie den Fehl-
schluss, dass sie vom Erfahren auf das Erfahrene schliefen — eine
Schlussform, der spitestens seit Kants »kopernikanischer Wende« nicht
mehr unreflektiert gefolgt werden darf: Sagt das Schauern nicht mehr tiber
den »religiosen« Menschen als iiber den Gott des Menschen aus? Zum
zweiten weist die substantialistische Bestimmung der Religion eine Schlag-
seite zu den Vorstellungen auf, die in den institutionalisierten Religionen
vertreten werden. Dabei ist die Prigung durch das westliche Christentum
so stark, dass die Transzendenzvorstellungen anderer Kulturkreise (vom
Buddhismus iiber den Konfuzianismus bis zu den »Stammesreligionen«
und der Hexerei) schnell herausdefiniert werden. So geschicht es leicht,
dass Religion in der abendlindischen Tradition in einem starken Maf3e nach
einem christlichen Muster gedeutet und auf alle Religionen iibertragen wer-
den, wie etwa bei Schleiermacher, der Religion als Gefiihl schlechthinniger
Abhingigkeit bezeichnet oder eben bei Otto. Der Umstand, dass Religion
etwa im Buddhismus gerade durch das Gegenteil, also die Unpersénlichkeit
und die Unabhingigkeit definiert wird, findet dabei kaum Beriicksichtigung.
Zudem zeigt der Kulturvergleich von Weltanschauungen, dass Religion
vielfach gar nicht als eigene Weltanschauung ausgegliedert ist, so dass auch
nicht geklirt ist, woran man denn die Bestimmung der Religion festmachen

28 Otto, Das Heilige, 1979
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soll. In vielen einfachen Gesellschaften scheint das Sakrale ja eben gerade
nicht von anderen Formen des Erfahrens getrennt zu werden. Allerdings
steht eine komparative Analyse religioser Erfahrung nach wie vor aus.”

Dabei mochte ich keineswegs ausschliefen, dass es gewisse Gemein-
samkeiten von Erfahrungen grofler Transzendenz iiber die verschiedenen
Gesellschaften hinweg gibt, die sich von den anderen Formen der Erfah-
rung unterscheiden lassen. Diese Annahme wird auch von manchen Hirn-
forschern geteilt, die nachzuweisen suchen, dass mit dem Religidsen eine
besondere Art der Erfahrung gefasst wird, die ihre sehr besondere physiolo-
gische Erscheinungsweise hat. (Dieses Argument tritt ebenso in einer sehr
populiren »neurotheologischen« Fassung auf, die damit eine biologische
Begriindung des Gottesglaubens leisten will.”) Allerdings sind die kulturel-
len Inhalte dessen, was als religis erfahren wird, so groff, dass es ratsam ist,
sich auf die Form des Erfahrens zu konzentrieren, will man solche Ahn-
lichkeiten suchen. Genau dies leistet der phinomenologische Begriff der
Transzendenz. Er schliefit die Moglichkeit einer besonderen religidsen
Erfahrung nicht aus, macht sie aber zum Gegenstand einer systematischen
Untersuchung, indem sie auch die Erfahrungen der groffen Transzendenz
als eine besondere Art einer allgemeinen Form des Erfahrens ansicht, eben
der Transzendenzerfahrung.

Es gibt also gute Griinde fiir die Bevorzugung des Begriffes der Trans-
zendenz. Allerdings muss man auch dann vor einer Substantialisierung
warnen, und zwar selbst bei einem Phinomenologen wie Schiitz: Er vertritc
die Auffassung, die groflen Transzendenzen lieflen sich als eine eigenstin-
dige Sinnprovinz fassen. In der Folge zieht er, wie schon angedeutet, zum
einen eine Grenzlinie zwischen dem Alltag und den groflen Transzenden-
zen. Er belisst es jedoch nicht dabei, sondern versteht diese Grenze auf eine
binidre Weise. Neben dem gleichsam als »immanent« verstandenen Alltag
vermutet er hinter der groffen Transzendenzen einen eigenen Erkenntnis-
stil des Religiosen, der gleichsam anthropologisch ins Bewusstsein der
Menschen eingeschrieben sei.”’ Wie gesagt, halte ich die Annahme, dass
man allgemeine inhaltliche Merkmale dessen angeben kann, was als grofie
Transzendenz auftrice, fiir irrefiihrend, fiithre sie nimlich genau an den
Stellen spezifische Inhalte besonderer Kulturen und Religionen zu Uber-

29 Hilberath, Kar/ Rahner, 1995; Knoblauch, »Soziologie religioser Erfahrunge, 2004

30 Persinger, Neuropsychological Bases, 1987; die populire Neurotheologie wird hier nicht
behandelt; eine umfassende Analyse dieser Richtung bietet Blume, Neurotheologie, 2005

31 Schiitz, »Mannigfaltige Wirklichkeiten«, 2003
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verallgemeinerungen, an denen andere Kulturen Leerstellen belassen. Im
Zusammenhang mit dem Sakralen habe ich schon auf die »australische
Traumzeit« hingewiesen, die eine Durchmischung von Alltag, Traum und
mythischen Ahnen auszeichnet und damit die Grenzen unterliuft.”” Diese
Entgrenzung gilt nicht nur fiir diese »einfachsten« Gesellschaften, sondern
— wie ich zeigen werde — auch fiir die Spiritualitit in unserer komplexen
Gesellschaft der Gegenwart.

Gegen die Annahme, dass es einen besondere religiésen Inhalt der gro-
Ben Transzendenzen gebe, spricht auch ein weiteres Argument. Wihrend
religiose Erfahrungen (also Erfahrungen, wie sie im Kontext der an Sakrali-
tit und Profanitit orientierten historischen Religionen gemacht werden)
zumeist groffle Transzendenzerfahrungen sind, gilt der Umkehrschluss
nicht: Grofle Transzendenzen sind nicht zwangsliufig per se schon religios.
Sie konnen durchaus nicht-religiéser Natur sein: Rauscherfahrungen zum
Beispiel, das Sich-Verlieren in der imaginiren Welt der Literatur oder des
Spiels oder das Versinken in der Musik stellen zweifellos Erfahrungen gro-
Ber Transzendenz dar, ohne jedoch religivse Erfahrungen zu sein. Das
hingt nadiirlich von der kommunikativen Ordnung der symbolischen
Wirklichkeit in einer Kuleur ab: Ist Musik durchgingig, teilweise oder gar
nicht religids konnotier?? Gibt es einen geschlossenen symbolischen Be-
reich fiir die Kunst und eine entsprechendes Feld der Kunst? Und gibt es
eine kulturell und institutionell ausgegrenzte Religion? (Ein Phinomen,
das, wie wir geschen haben, sich erst um die Achsenzeit ausbreitet.”)

Wihrend substantialistische Religionsvorstellungen eine positive Be-
stimmung der Transzendenzerfahrung versuchen, bleibt der hier vorge-
schlagene phinomenologische Begriff der groffen Transzendenz sozusagen
leer. Was eine Erfahrung grofler Transzendenz ist, bemisst sich nicht an der
Qualitit der besonderen Erfahrung, sondern an der Qualitit der normalen
Alltagserfahrung. Weil das, was jenseits der Grenze liegt, keineswegs personal
sein muss, sondern vielfiltig, unbestimme oder auch leer sein kann, ist das
kennzeichnende Moment der groflen Transzendenz die Grenziiberschreitung
selbst — sie ist, wie auch Krech betont, »das zentrale Thema der Religion«.34
Allerdings muss die Grenze nicht tiberschritten werden. Atheistische Welt-
sichten, wie sie etwa in den sozialistischen Gesellschaften gingig waren, kon-
nen ohne jede Vorstellung eines Transzendenten auskommen und allein von

32 Duerr, Traumzeit, 1978
33 Schiitz, »Symbol, Wirklichkeit und Gesellschaft«, 2003
34 Krech, Gorrerdimmerung, 2003
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der Hoffnung auf eine bessere Zukunft leben. Wie Wohlrab-Sahr und
Benthaus-Apel zeigen, halten sie sich aber zumindest die Méglichkeit der
Grenziiberschreitung offen.” Eine solche negative Bestimmung der grofien
Transzendenz vermeidet zwar, sie mit ethnozentrischen kulturellen Inhalten
vorschnell zu identifizieren. Sie erfordert aber wenigstens eine Bestimmung
der Untergrenze der grofen Transzendenz, also der Alltagserfahrung.

Der soziale Ursprung der Transzendenz

Wenn wir von Transzendenz reden, meinen wir gerne etwas besonders
Subjektives, das sich dem Sozialen verschliefft. Das ist aber durchaus eine
Folge der besonderen Perspektive. Denn die Phinomenologie nimmt aus-
driicklich die Perspektive des Subjekts ein. Daraus sollte man nicht irrtiim-
lich ableiten, die Transzendenz sei dem Subjekt gleichsam immanent, ver-
lagerte man das Problem der »Substanz« damit lediglich vom Gegenstand
der Erfahrung auf das Subjekt der Erfahrung. Deswegen miissen wir einen
driccen Aspeke des Transzendierens hervorheben, der sich bei Luckmann
schon findet, ohne systematisch beriicksichtigt worden zu sein.

Fiir Luckmann vollzieht sich das Transzendieren als Ablssung von der
Unmittelbarkeit der eigenen Erfahrung nimlich ausschliefSlich im interak-
tiven Umgang mit anderen Menschen. Es wird »in der Face-to-face-
Situation méglich«, indem ein »duflerer Blickwinkel importiert« wird. Das
Transzendieren griindet fiir Luckmann also in der Fahigkeit zur Distanz
von den eigenen Erfahrungen. Und diese Distanz nun entsteht nicht wie
deus ex machina, sondern »aus der Anteilnahme an den Erfahrungen eines
Mitmenschens, die zunichst in der unmittelbaren Begegnung von Ange-
sicht zu Angesicht geschieht. Indem ich Andere als Andere zu erfahren
lerne, beginne ich, »mich mit den Augen des Anderen zu sehen«.” Die
Transzendenzerfahrung griindet also nicht in einer solitiren Erfahrung des
Bewusstseins mit der Welt und damit einem dem Subjekt immanenten
Merkmal. Transzendenz griindet vielmehr in der Begegnung mit Anderen,
also im Sozialen. Den Grund benennt Schiitz auf eine Weise, deren
Schlichtheit noch immer zu iiberzeugen vermag: »Solange Menschen von

35 Wohlrab-Sahr & Benthaus-Apel, »Weltsichten«, 2006
36 Luckmann, Unsichtbare Religion, 1991, 83-85
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Miittern geboren werden, fundiert Intersubjektivitit und Wir-Beziehung
alle anderen Kategorien des Menschseins«.”

Transzendenz muss also keineswegs als eine Art Antenne einer fenster-
losen Monade (oder einer »Black Box«) angesehen werden, die unter ande-
rem auch die Wellenlinge menschlicher Kommunikation aufnehmen
kann; es geht auch nicht einfach um eine Projektion »nach auflen« oder
eine Arc Externalisierung. Vielmehr kann man das Transzendieren auf
Sozialitit zuriickfiihren. Bei dieser Sozialitit handelt es sich aber nicht um
die Gruppe, das gemeinschaftliche Kollektiv, in dem noch Durkheim den
Kern des Religiosen verankert. Das Transzendieren setzt nicht erst mit
grofleren sozialen Gemeinschaften ein, es ist grundlegender: Es hat seinen
Grund in der Interaktion zwischen einzelnen Menschen, die eine Bedin-
gung fiir die Existenz von Gemeinschaften ist.”

So gewagt die Vorstellung einer Begriindung des Religiésen in der In-
teraktion zwischen Menschen ist, so hat sie doch einige prominente Fiir-
sprecher. Der jiidische Soziologe Martin Buber etwa sah den Grund der
Religion in der Bezichung zwischen dem Ich und dem Du. Buber nennt
diese Bezichung nicht Interaktion, sondern charakterisiert sie sehr treffend
als Dialog.” Im »Antlitz« des Anderen kommt fiir ihn eine Andersheit zum
Ausdruck, die das Ich so erkennbar iiberschreite, dass sie eben als Trans-
zendenz zu verstehen sei. Allerdings scheint Buber anzunehmen, dass diese
Andersheit sich letzten Endes doch aus dem »Ganz Anderen, also Gott
speist. Nicht der andere Mensch ist der Grund des Transzendierens, son-
dern Gott, dessen Andersheit sich im anderen Menschen gleichsam indivi-
duiert. Ahnlich geht auch der dialogische Ansatz des franzosischen Phino-
menologen Emmanuel Lévinas zwar davon aus, dass die Bezichung zum
Anderen die »urspriingliche Religion« begriinde. Doch sieht auch er den
Grund cher darin, dass diese Bezichung gleichsam eine Abart der Bezie-
hung zum Ewigen Du, zu Gott sei.”” Und noch in den jiingeren Schriften
des franzosischen Dekonstruktivisten Jacques Derrida siecht man in der
konkreten anderen Person das Andere so durchscheinen, das man darin die

37 Schiitz, »Das Problem«, 1971b, 116

38 Das soziologische Prinzip der kommunikativen Korrdination von Interaktionen kann
hier nur angedeutet werden. Detailliertere Ausfithrungen dazu finden sich z. B. in Knob-
lauch, Kommunikative Konstruktion, 1995

39 Buber, Dialogisches Prinzip, 1962; vgl. dazu auch Wichn, »Juden als Soziologen«, 1989

40 Lévinas, Spur des Anderen, 1983
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Transzendenz vermuten kénnte. Doch auch bei ihm bleibt diese fundiert
von der religidsen Vorstellung des Messianischen."

Bei diesen drei Autoren wird der Grund des Religiésen zwar in der In-
teraktion gesucht, gefunden aber wird sie in der Annahme eines bereits
hinter der Interaktion wirksamen gottlichen Prinzips. Was aber, wenn der
Glaube an das Andere von der Begegnung mit der anderen Person fundiert
wire? Was, wenn die Annahme des groffen Anderen hinter dem konkreten
Anderen nur eine Art Extension darstellte, und zwar nur eine der Formen
der Extension, die zum personalen Gottesbild — und zum Messianismus
fiihre?” Was, wenn die »religio«, die Riickbindung, die Verankerung des
Menschen in der konkreten Sozialitit meint? Anstatt wie Buber, Lévinas
und Derrida das (gottliche) Andere und damit die Transzendenz vorauszu-
setzen, kénnte man Transzendenz als ein Merkmal der Begegnung mit dem
menschlichen Anderen ansehen, aus dem dann die Vorstellung eines abso-
lut Anderen (also eines personalisierten Gottes) extrapoliert werden kann.
Die Anderen sind nicht die verborgenen Gétter — nicht die Gétter kom-
men zuerst, sondern die Menschen. Die Transzendenz als ein »Auf-etwas-
Hinauswollen«” liegt demnach darin begriindet, dass der Mensch gleich-
sam von Anfang auf Andere angewiesen ist. Es ist ja ein anthropologischer
Truismus, dass die Unfertigkeit und »Instinktarmut« des Menschen die
Notwendigkeit der Kultur begriindet.” Das Angewiesensein in der Kultur
bleibt jedoch keineswegs abstrake, sondern findet seinen Ausdruck in der
konkreten Interaktion mit Anderen. Transzendieren bezeichnet deswegen
die Fihigkeit, mit anderen in eine solche Interaktion einzutreten.

Weil Transzendenz in der Interaktion mit Anderen griindet, ist sic auch
immer mit Emotion verbunden. Gleichwohl sollte man die Transzendenz
nicht auf eine blofle Emotion reduzieren, die Erfahrungen sozusagen nur
begleitet. Transzendieren hat eine Gerichtetheit auf etwas. Weil dieses
Etwas aber alles Mogliche sein kann, ja weder personal noch iiberhaupt
inhaldich gefiillc sein muss, ist auch die Liebe, also die liebende Bezug-
nahme auf Andere, nur eine Moglichkeit des Transzendierens. Sie kann

41 Derrida, »Glaube und Wissen«, 2001, 9ff

42 Fine sehr beachtliche Darstellung dieser Extensionen bietet Maurice Natanson in seinem
Journeying Self; 1970

43 Husserl spricht von diesem »Auf-etwas-Hinauswollen« als dem Kern der Intentionalitit;
vgl. Krisis, 1977, 116ff

44 Gehlen, Anthropologische Forschung, 1961



68 POPULARE RELIGION

keineswegs, wie Scheler vermutet, als die Grundform unserer Bezugnahme
auf transzendente Dinge angesehen werden.”

Der Ursprung der Transzendenz liegt in der Interaktion. Allerdings
sollte man nicht annehmen, dass Ego und Alter Ego schon vor der Interak-
tion bestehen. Transzendenz besteht nicht darin, dass ein Ego ein Alter
Ego als anderes »wie ich« anerkennt.” Indem die Interaktion die Annahme
von etwas Anderem voraussetzt, geht auch das Transzendieren der Unter-
scheidung zwischen Ego und Alter Ego voraus. Die Fihigkeit zum Trans-
zendieren beruht auf der Interaktion als handelndes Uberschreiten des
Subjekes, das sich erst dadurch seiner Identitit bewusst wird — zu einem als
Anderen Wahrgenommenen, das sich in der Antwort als Anderes bewihrt.

Weil damit die Interaktion die Grundlage fiir die Transzendenz dar-
stellt, bildet sie auch gleichsam den Bezugspunke fiir Wirklichkeit. Anders
gesagt: Andere, Objekte und Umwelt werden erst dadurch wirklich, dass
sie als gemeinsame Umwelt wahrgenommen werden. Wenn ich sche, dass
der Andere auch sieht, was ich sche, haben wir eine intersubjektiv geteilte
Wirklichkeit, die wir als Alltagswelt, als »paramount reality« bezeichnen
kénnen. Aus der Interaktion mit anderen leitet sich der Realititsstatus des
Alltags ab. Die Realitit des Alltags beruht letzten Endes darauf, dass »nur
in ihr Kommunikation mit unseren Mitmenschen maéglich ist«."”

Wenn Schiitz hier den Begriff der Kommunikation verwendet, méchte
er darauf hinweisen, dass die Interaktion nicht nur eine sozusagen zweistel-
lige Relation ist. In der Interaktion beziehen sich Ego und Alter kraft des
Transzendierens aufeinander. Diese Kraft allerdings ist keine metaphysi-
sche Grofie. Es ist nicht das Gottliche, das hier als ein verbindendes Drittes
ins Spiel gebracht wird, sondern es ist etwas notwendig Wahrnehmbares:
Das Dritte zwischen Ego und Alter sind die Zeichen und Symbole.48 Zei-
chen und Symbole sind nicht nur Ausdrucksformen, in denen die Trans-
zendenz sich gleichsam materialisiert; sie erlauben es erst, eine gemeinsame
Wirklichkeit zu gestalten. Und vor allen Dingen: sie erlauben es, eine
Wirklichkeit als Wirklichkeit zu erfahren und zu gestalten, die wesentlich
gemeinsam und zugleich nicht-prisent ist. Damit erst iiberziehen sie die
Welt mit einem Sinnkleid und eréffnen dem Menschen auch die Méglich-

45 Scheler, »Liebe und Erkenntnis«, 1955

46 Joas, Religion, 2004

47 Schiitz & Luckmann, Strukturen, 1984, 306
48 Socftner, »Soziologie des Symbols«, 2000
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keit, sich an etwas auszurichten, das sich der unmittelbaren Wahrnehmung
weitgehend, ja vollstindig entzicht.

Religion und ihre Rekomposition

Bislang war, wie betont, bewusst von Transzendenz die Rede. Transzen-
denz ist keineswegs schon Religion, doch bildet sie den begrifflichen
Grundstein fiir eine Theorie der Religion, die ich hier in aller Kiirze skiz-
zieren méchte. Genauer gesagt konnen wir die dreistellige kommunikative
Interaktion als analytischen Ausgangspunkt benutzen, von dem aus der
Zusammenhang unterschiedlicher Merkmale dessen abgeleitet werden
kann, was in einem spezifischen Sinne als Religion gelten darf.

Auf dem Weg von der Transzendenz zur Religion ist das Dritte der
Zeichen und damit die Kommunikation von entscheidender Bedeutung.
Die Unterscheidung zwischen mir und Anderen bildet sich im Gebrauch
von Zeichen aus, die in der Kommunikation Verwendung finden. Dabei
sollten wir uns Zeichen weder medientheoretisch als gegenstindliche Ob-
jektivierungen (etwa in Form steinerner oder schriftlicher Zeichen) noch
sprachtheoretisch als blof »geistige« Reprisentation von Bedeutungen
vorstellen. Zeichen kénnen auch sehr kérperlich als Bewegungen der
Hand, des Gesichts oder des gesamten Korpers auftreten. Evolutionir diirf-
te dies auch tatsichlich der Ausgangspunke fiir die Schaffung einer sozialen
Sinnwelt gewesen sein. Wie oben angemerks, schafft stammesgeschichdich
vermutlich die Freisetzung der Hand durch den aufrechten Gang dieses
neue Potential der Zeichenhaftigkeit. Denn die Hand wird damit niche nur
zu einem immer feingliedrigeren Instrument. Sie wird auch zu einem all-
seits verfiigbaren Mittel der unmittelbaren Kommunikation, die sich von
den instinktiv geregelten Verhaltensmustern durch diese Freisetzung 16sen
und damit neue Bedeutungen annehmen kann.”

War mit dem aufrechten Gang nimlich die Freisetzung der Hand ver-
bunden, so diente vermudich auch diese freigestellte Hand zur Darstellung
von Verweisen, insbesondere im Zeigen. Der Hinweis auf die Sozialitit wird
dadurch bestitigt, dass man sich diese urspriingliche Sinnschaffung nicht als
solitiren Akt vorstellen darf, sondern als Teil einer Interaktion mit anderen,

49 Leroi-Gourhon, Hand und Wort, 1988
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d.h. als kommunikativen Ake.” Damit solche Bewegungen (méglicherweise
eben durch die Freisetzung der Hand) als Zeichen verstanden werden kén-
nen, wird eine Unterscheidung zwischen dem Innen und dem Auflen des
Korpers gezogen. Was »gezeigt« wird, verweist auf Zeigendes — und damit
auf Intentionalitit auf beiden Seiten. Damit ist das Transzendieren ein Teil
der Umwelt der Beteiligten und ein zentraler Aspekt der Kommunikation.

Eine entscheidende Verinderung erfihrt diese Beziehung durch die
Verwendung nichtkérperlicher Zeichentriger. Die Keilschrift, die auf Stein
gehauenen Hieroglyphen, vor allem aber die ikonisch vom Bedeuteten un-
abhingigen Schriftzeichen veranschaulichen nicht nur unmittelbar die Diffe-
renz zwischen Bedeutung und Zeichen. Wie Horisch zu Recht bemerke,
stellen sie damit ein Musterbeispiel fiir Transzendenz iiberhaupt dar, verwei-
sen doch die Zeichen immer auf etwas Abwesendes.” Sie fiigen der Semantik
der Transzendenz, die schon zwischen dem Innen des Kérpers und dem
Auflen unterscheiden kann, eine weitere Unterscheidungsmaglichkeit hin-
zu: Nun ist es nimlich méglich, sich auf Abwesendes zu beziehen.”

Mit ihrer zunehmenden Entriickung aus der unmittelbaren Situation
der Begegnung werden die Anzeichen zunehmend entkérperlicht: Die
onomatopoetischen Ahnlichkeiten etwa von zeichenhaften Lauten zu dem,
was sie bedeuten, werden ebenso geringer wie die ikonographischen, falls es
sich um visuelle Zeichen handelt. Diese zunehmende Abstraktion wird in
gewisser Hinsicht durch die Materialitit der Zeichen ausgeglichen. Wenn
die Zeichen nicht mehr durch den menschlichen Leib ausgedriicke werden,
dann bediirfen sie eines materialen, technisch bearbeiteten Trigers, der als
»Medium« fungiert. Deswegen spielt die Materialitit dieser Medien und
ihre technische Behandlung eine grofle Rolle fiir die Art der Kommunika-
tion: Ob wir mithilfe von Steinplatten kommunizieren, die aufwindig
transportiert werden miissen, ob wir am Telefon gleichzeitig unsere Stim-
men horen oder ob wir uns sogar beim Sprechen schen kénnen, ist ein
Merkmal der Kommunikation, das die sie charakterisierende Dreigliedrig-
keit sozusagen auseinanderzichen kann: Nun kann der Akt der Produktion

50 Tomasello, Human Communication, 2008

51 Hoérisch, Sinn und Sinne, 2001

52 Man erkennt an dieser Stelle sehr leicht, wie die phinomenologischen Ebenen der
Transzendenz in den Formen der sozialen Kommunikation griinden, decken sich doch
die Fihigkeit zu diesen beiden Unterscheidungen mit den Merkmalen der kleinen
Transzendenzen. Freilich kénnten wir diese Unterscheidungen auch in phinomenologi-
schen Begriffen etwa als »Apprisentationen« beschreiben, doch verléren wir damit leicht
die materiale und kommunikative Seite des Geschehens.
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der Kommunikation von dem der Rezeption und auch vom Medium der
Kommunikation unterschieden werden. Um ein reduziertes Verstindnis zu
vermeiden, sollte man beachten, dass es sich hierbei nicht um eine allge-
meine, sondern um eine besondere Form der Kommunikation handelt.
Kommunikation kann nun riumlich ausgedehnt werden, so dass sie auch
Sozialriume integriert; und sie kann zeitlich ausgedehnt werden, so dass
wir von einem kommunikativen Gedichtnis reden konnen, in dem Kom-
munikation ausgesetzt, fortgesetzt oder neu begonnen werden kann. Die
Folgen fiir die »Rekomposition« des Gedichtnisses wurden ja im vorigen
Kapitel schon angedeutet.

»Die Sprache — der Dialog — ist«, wie Lévinas meint, »das eigentliche
Element dieser Transzendenz«.” Auch Zeichen- und Medientheorien be-
trachten hiufig Zeichen alleine schon als Ausdruck der Transzendenz. So
glaubt Hérisch, dass Gott im Grunde das Medium selbst sei, weil es sozusa-
gen die reine Verweisung ist. Dass den Zeichen oder Medien eine so heraus-
gehobene Bedeutung zugeschrieben wird, ist Folge der Ausblendung des
zentralen Aspektes der Kommunikation. Zeichen und materiale Medien sind
in die triadische Struktur einer zeitlichen Interaktion zwischen Akteuren
eingebettet. (Eine zeichenhafte vermittelte Interaktion nennen wir Kommu-
nikation.) Es liegt in der Kommunikationsstruktur der Buchkommunikation
begriindet, dass gerade Intellektuelle einer Buchkuleur diese interaktive
Grundstruktur hiufig iibersehen oder idealistisch als geistige Bezichung zwi-
schen Autor und Leser verkliren.” Nur aus der abstrakten Perspektive der
Analyse etwa beim Schreiben oder Lesen stellt sich diese Interaktion lediglich
als »Zeichen« dar, weil man dabei alle anderen Abldufe vernachlissigt — von
der Materialitit der »Hardware« bis zu den sozialen Vermittlungsprozessen,
die durch Papier, Schreibgerite und Transport geregelt werden.

Kommunikation ist immer ein Prozess in der Zeit, den man heute mit
dem Begriff der Performativitit verbindet. Dies ist schon notwendig, damit
Kommunikation nicht im Sinne der Systemtheorie blof§ als Selektion ver-
standen wird. Auch die Zeichen sind nicht einfach da oder sie werden auch
nur einfach verstanden: sic werden von Handelnden bewusst erzeugt, und
zwar mit Blick auf ihre Wahrnehmbarkeit fiir sich und fiir Andere. Diese
Performativitit kennzeichnet Kommunikation, denn sie erst erzeugt die

53 Lévinas, »Buber, Marcel und die Philosophie«, 1983, 323

54 Einen wichtigen Schritt zur Entmythologisierung dieser Beziehung hat die Rezeptions-
isthetik gemacht, die diesen Prozess als vermittelte Interaktion fasste; Jauss, Asthetische
Erfahrung, 1977
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lebensweltliche Wirklichkeit der Triade.”” Performanz bedeutet, dass die
materialen Zeichen in der Zeit umgesetzt werden, und zwar auch dann,
wenn die Handelnden nicht unmittelbar, sondern iiber technische Medien
vermittelt kommunizieren.

Performativitit betont ebenso, dass Kommunikation immer soziale Be-
zichungen stiftet. Man muss das gesondert betonen, weil es von den derzeit
sehr modischen zeichen- und medientheoretischen Ansitzen gerne iiberse-
hen wird. In der Tat kann man die Ausbildung von Zeichen ohnehin nur
als sozialen Prozess der Konventionalisierung gemeinsamer Objekte und
der Koordinierung von Intentionen ansehen. Auch ihre technische Funkti-
onsweise als Medien setzt ihrerseits Technologien voraus, die sozial geregelt
sind. Wenn Kommunikation technisch vermittelt wird, nimmt nicht nur
die Kommunikation, sondern auch die Regelung der technischen Vermite-
lung die Form einer sozialen Struktur an: Die Medien miissen verfiigbar
sein, die Technologien beherrscht werden und die Zeichen in einer verliss-
lichen Weise als Wissen vermittelt werden, sodass man sie konventionell
erwarten kann. Die Verfiigbarkeit der Medien, die Beherrschung der Tech-
nologien und die Wissensvermittlung werden deswegen schon auf dieser
elementaren Stufe des Sozialen durch Herrschaftsverhiltnisse bestimmt, die
auf diese Weise die »Macht der Diskurse« ausiiben — also die Regulierung
dessen, was kommuniziert wird und was nicht kommuniziert werden kann.

Wie die Transzendenz in der Interaktion entsteht, so bildet sich auch
die erste Ausformung der Transzendenz in der Interaktion aus. »Innenc
und »Auflen« werden in der Begegnung mit Anderen erfahren, denen das
Bewusstsein ein »Innen« zu dem wahrnehmbaren »Auflen« hinzudenkt
(bzw. »apprisentiert«). Auch eine andere Ausformung der Transzendenz
beruht auf der Interaktion, nimlich die Unterscheidung von »anwesend«
und r»abwesend«, die wir erfahren, wenn andere nicht da sind, aber durch
mediale Zeichen oder technisch vermittelte Kommunikation die Abwesen-
heit transzendieren. Dariiber hinaus scheinen die auf der Interaktion auf-
bauenden sozialen Strukturen und ihre Machtunterschiede auch der
Schliissel fiir das Verstindnis der Religion zu sein. Schon die durch Zei-
chen erméglichte Differenz zwischen »abwesend« und »anwesend« ist ja
nicht nur eine Leistung der Zeichen, sondern verweist auf Kommunikati-
onssituationen und damit auch eine soziale Ordnung, fiir die eine Dauer-
prisenz der Kommunikationsteilnehmer nicht mehr unbedingt notwendig

55 Es ist dieser Aspekt der Performativitit, der in der Geertzschen Definition von Kultur
und Religion fehlt. Geertz, »Religion as a cultural system«, 1969
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ist. Das Zusammenleben mit denselben Mitgliedern einer Horde, das fiir
den GrofSteil der Menschheitsgeschichte wohl den Normalfall dargestellt
hat,” ist deswegen leicht ohne Religion vorstellbar.

Ein entscheidender Schritt fiir die soziale Strukeur diirfte aber die Off-
nung der Interaktionen zu Abwesenden hin sein — und damit auch die
Schliefflung von Interaktionen nach »auflen«: Die Kommunikation mit
Abwesenden schafft den Unterschied zur Kommunikation in der Interakti-
onsgemeinschaft und zieht fast automatisch die Ziehung einer neuen Gren-
ze nach sich: Die Grenze zu den »Anderen«. Erst mit der Grenzzichung zu
»Anderen« entsteht die Differenz vom Eigenen, der »Ingroup«, zum Ande-
ren, der »Outgroups, also soziale Identitit und damit auch die Alteritit, die
hiufig als Merkmal der Religion genannt wird. Es diirfte kein Zufall sein,
dass dieses Muster fiir die einfachen Formen der Religion zutrifft, von
denen Durkheim spricht. Durkheim sicht ja die Religion als das Uberindi-
viduelle, das uns in der Gemeinschaft begegnet. Diese Gemeinschaften
sind zum Beispiel die Gruppen, die sich um ein Totem reihen, das sie erst
zu einer Gemeinschaft macht und damit aber auch gleich mit von anderen
Gemeinschaften abgrenzt.

Wir brauchen Durkheim keineswegs zu widersprechen, wenn wir diese
SchlieBung von Gemeinschaften als soziale Grundlage fiir die Unterschei-
dung zwischen Sakralem und Profanem ansehen. Das Sakrale reprisentiert
die Gemeinschaft, deren »Transzendenz« an ihrer Uberindiviualitit und
der iiberindividuellen Wirksamkeit ihrer Normen und Sanktionen spiirbar
wird. Die Abgetrenntheit des Sakralen findet seinen Ausdruck auch in
besonderen Emotionen bzw. Transzendenzerfahrungen, die Durkheim als
Efferveszenz, als erhebende »Gemeinschaftserfahrungen« beschreibt.

Mit der Stufe zur Religion kénnen wir auch andere Formen der Kom-
munikation beobachten. Denn auch diese religiose Kommunikation wird
performativ realisiert, doch findet diese Performanz ihren Ausdruck in
kollektiven Ritualen (in diesem Fall sind Rituale Einzelner nur Abwand-
lungen der kollektiven Rituale). Die kollektiven Rituale markieren nicht
nur einen Unterschied zum profanen und nicht kollektiv ritualisierten
Alltag; sie zeigen auch an, dass ein Kollektiv existiert. Die Achtung und
Anerkennung des Kollektivs lduft also parallel zur Verehrung des Sakralen.
Oder anders gesprochen: Ohne das Sakrale gibt es auch keine Anerken-
nung einer das Individuum iiberschreitenden Gemeinschaft.

56 Harris, Kulturanthropologie, 1989
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Wie wir von einfachen Gesellschaften (also aus Untersuchungen iiber
australischen Aborigines, Pygmien oder Eskimos bis zu den 1950er-Jahren)
wissen, kann die Grenze zwischen Sakralem und Profanem allerdings viel
durchlissiger sein, als sich Durkheim das vorstellte. In diesen Fillen kén-
nen wir von »Religion« in einem Sinne, wie wir ihn fiir die Religionen der
Achsenzeit verwenden, kaum reden.” Wihrend fiir diese einfachen Fille
der Begriff der Transzendenz seine Niitzlichkeit erweist, kann man von
Religion dann reden, wenn eine weitere Entwicklung eintritt, die wiederum
auf der Triade der Kommunikation basiert: Es kommt zu einer Aufgliede-
rung der Kommunikation und damit zu einer sozialen und institutionellen
Differenzierung. Empirisch geschieht dies meist durch eine Spezialisierung
von Experten fiir das Sakrale, die eigenes Wissen, zuweilen sogar »Geheim-
lehren« ausbilden, eigene Kommunikationsformen und auch eigene Tech-
nologien. Dabei kann es sich um Schamanen handeln, die ihre besondere
Stellung durch besondere Erfahrungen der Geister, durch geheime pharma-
zeutische Techniken und eingeiibte Heilrituale rechtfertigen; in entwi-
ckelteren Gesellschaften kénnen auch Priester auftreten, die eigenstindige
Organisationen entwickeln — und damit wiederum Propheten auf den Plan
rufen, die nicht Teil der Organisation sind. Das grundlegende neue sozial-
strukturelle Element, das eine Voraussetzung zur Ausbildung der Religion
ist, ist das Sonderwissen, das von Spezialisten beansprucht wird und An-
spruch auf einen eigenen Wirklichkeitsbereich erhebt. Damit hat das »Sak-
rale« auch eine soziale Basis.

Der Anspruch auf Sonderwissen kann zumeist nur michilfe von Macht
durchgesetzt werden, und so verwundert es nicht, dass sich dieses Sonder-
wissen und die Ausbildung von Machtzentren hiufig sogar personal ver-
binden. Weil religitses Sonderwissen zu seiner Durchsetzung meist Mache
benétigt, die Macht selbst aber nicht auf Sonderwissen beruhen muss, gibt
es auch immer die Moglichkeit einer Konkurrenz etwa durch Propheten,
die ebenfalls Anspruch auf das Sonderwissen erheben, ohne integrierter
Teil der Organisation des Sonderwissens zu sein. Damit ist auch die Mog-
lichkeit er6ffnet, dass Macht und (autoritatives) Wissen auseinanderfallen.
Eine Konsequenz daraus ist die Méglichkeit, dass die neu aufkommende
Konkurrenz sich eine Machtbasis sucht, was ihr meist dann gelingt, wenn
neue soziale Gruppen auftreten.

Mit der Entwicklung einer eigenen Organisation ist die Voraussetzung
dafiir erfiille, dass das Sakrale sich zu einem besonderen Heiligen Kosmos

57 Bellah, »Religiose Evolution«, 1963
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entwickelt, der einen Bereich des besonderen Wissens umschreibt. Nun
konnen wir die Grenze zwischen Sonderwissen und Allgemeinwissen deut-
lich erkennen, die wir als Religion in einem engeren Sinne bezeichnen. Erst
wenn ein religioses Sonderwissen und eigene Formen der religivsen Kom-
munikation ausgebildet sind, kann die Grenze zum »Profanen«, »Munda-
nen« scharf gezogen werden. Diese Unterscheidung gilt auch im Sozialen:
Religiose »Virtuosen«, wie Weber sie nennt, werden von den religisen
»Laien« geschieden. Die Scheidung hingt mit der Verfiigung iiber religio-
ses Wissen zusammen, die theologisch meist als Glaube bezeichnet wird.
Auch wenn sie theologisch gerne als eigenstindige, vom Sozialen unabhin-
gige substantielle Wissensform angesehen wird, die so gar nichts mit dem
weltlichen Wissen zu tun haben soll — soziologisch zehrt sie von der Schei-
dung zwischen Laien und Virtuosen. Glaube in diesem Sinne beruht dar-
auf, dass Laien keinen direkten Zugang zum Heiligen Kosmos beanspru-
chen kénnen. Sie miissen den Priestern glauben — oder eben der Heiligen
Schrift und den Berichten der religids »Musikalischene, die eigene Erfah-
rungen mit der Transzendenz beanspruchen kénnen.™

Fiir die Vertreter eines religidsen Sonderwissens sind die Laien nicht
nur deswegen von Bedeutung, weil sie zur Konsolidierung der Macht bei-
tragen — oder, falls es sich um nicht-anerkannte Experten handelt, weil sie
eine neue Herrschaft unterstiitzen. Man sollte auch bedenken, dass die
organisierten Experten zumeist — von manchen monchischen Selbstversor-
gern abgeschen — aus dem alltdglichen Produktionsprozess ausgegliedert
werden. Diese Auskoppelung aus dem alltiglichen 6konomischen Repro-
duktionsprozess setzt nicht nur eine Uberschussproduktion voraus, damit
es iiberhaupt zur Spezialisierung kommt. Sie macht es auch nétig, dass
dieses Wissen den Laien als wichtig erscheint — dass also die Laien glauben.
Dies gilt selbst fiir anachoretische Monchsbewegungen, die sich von der
»Welt« abgrenzen und in die Einsiedelei gehen.” Die spezialisierte Religion
soll fiir die Laien »Sinn« ergeben, damit sie in ihr Handeln eingeht, also
eine Laienethik entwickelt, die den Heiligen Kosmos und seine Vertreter

58 Dies unterscheidet sich von dem Begriff des Glaubens, der dem Religiosen insgesamt
cine andere Form des Wissens zuschreibt, die, wie es etwa Hervieu-Légér (2000, 72) aus-
driickt, weder der Verifikation noch dem Experiment zuginglich ist. Diese Abgrenzung
vom wissenschaftlichen Wissen scheint mir nicht nur zu einseitig, sie substantialisiert
auch das religiose Wissen. Seine Eigenheit hat es nicht darin, dass man es auf etwas be-
zieht, das sich der geteilten Umwelt des Alltags entzieht; vgl. Hervieu-Légér, Chain of
Memory, 2000

59 Borst, Ménche, 1978
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unterstiitzt. Dazu muss vor allem eine Kommunikation zwischen Laien
und Virtuosen stattfinden. Um die Grenzen zwischen dem Sakralen und
dem Profanen zu halten, trigt die Kommunikation zwischen religiosen
Experten und Laien die Spur der Grenze: Sie verwendet Formen, die sich
von denen des profanen Alltags und seiner Vertreter so unterscheiden, dass
sie als unterschiedliche vom Alltag erkennbar sind. Diese Tendenz zur
Unterscheidung kann so weit gehen, dass sie fiir die Laien kaum mehr
verstindlich ist, auch wenn sie selbst als Adressaten auftreten (wie bei-
spielsweise bei den verschiedenen Fassungen des Kirchenlateins). Ich
mochte solche Formen als »markiert« bezeichnen, denn sie sind nicht allein
fiir die »gldubigen« Laien als religios erkennbar, sondern fiir alle, die sich in
einer Gesellschaft mit einer 6ffentlich sichtbaren Religion bewegen.

Dass die Religion als Religion erkennbar ist, liegt also weniger daran,
dass sie eine eigene Fakultit des Bewusstseins darstellte oder dass ihre Er-
fahrungen besondere Formen annihmen, die sie sogleich gegen andere
Erfahrungen abgrenzten, wie etwa William James mit seiner Theorie einer
besonderen religiésen Sinnprovinz noch nahelegt.” Aufgrund ihres kom-
munikativen Ursprungs ist ihre Abgegrenztheit in der besonderen Form
der Kommunikation und dem besonderen Status der Kommunikatoren
begriindet, die ihren eigenen sozialen Bereich und darin einen eigenen
Kommunikationsraum besetzen. Mustergiiltig fiir solch abgegrenzte
Kommunikationsformen ist sicherlich der Kirchenbau im europiischen
Micttelalter, der nicht nur steinerne Symbole setzt, die sich deutlich von
den angrenzenden weltlichen Gebiduden unterscheiden. Er schafft damit
auch den Raum fiir die mit Abstand breiteste und effizienteste Massen-
kommunikationsmittel seiner Zeit: die Messe und mit ihr die Predigt, die
ebenso ihre vollig eigenen kommunikativen Formen ausbildet. Mit dieser
Abgrenzung haben wir »Religion« in ihrer besonderen Gestalt.

In Europa und im Abendland nimmt die Ausdifferenzierung der Reli-
gion eine hochst eigenartige Gestalt an. Wihrend sich Religion auf der
einen Seite als spezialisierte Institution darstellt, bezieht sich der Geltungs-
bereich ihrer Deutung doch auf die gesamte Gesellschaft: alle Stinde,
Schichten und alle Institutionen. Religion bildet die legitimatorische
Klammer der Gesellschaft und ihrer sozialen Struktur — auch wenn diese
Legitimation teilweise Rhetorik bleibt: So hat Duby sehr anschaulich be-
legt, dass die »drei Stinde« des Mittelalters eher ein rhetorisches Legitima-

60 James, Vielfalt religioser Erfahrung, 1997
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tionsmuster waren als sozialstrukturelle Realitit.” Weil Religion gleichzei-
tig spezialisierte Institution mit allgemeinem Legitimationsanspruch ist,
entstechen immer wieder Bewegungen der Abwendung vom Weltlichen —
weltfliichtige Erweckungsbewegungen, die auf eine, wie man heute sagen
wiirde, fundamentalistische Weise die gesamte Lebensfithrung ansprechen.
Der Drang der organisierten Religion, die Geltung ihrer Legitimation auf
andere Institutionen auszudehnen, wie auch die fundamentalistischen Versu-
che, die gesamte Lebensfiihrung zu bestimmen, fiihrten bekanntlich zu ent-
schiedenen Abgrenzungsbemiihungen anderer Institutionen. Der Investitur-
streit ist ein bekanntes Beispiel fiir die Auseinandersetzung zwischen Politik
und Religion. Die Verselbstindigung der Wirtschaft, des »Geistes des Kapi-
talismus« aus der religidsen »protestantischen Ethik« ist ein weiteres. Auch
die Entwicklung der Wissenschaft belegt, dass in der Auseinandersetzung mit
der Religion neue institutionelle Felder gebildet wurden, die sich nun sogar
bislang religiés dominierte Institutionen aneigneten. So hat die neue Wissen-
schaft die einst religis verankerten Universititen tibernommen. Thre Eigen-
stindigkeit verdanke die Wissenschaft auch einer anhaltenden »boundary
work«"”, also der Arbeit einer Abgrenzung zu Grenzbereichen mit religiésen
Ziigen, wie etwa zur magischen Alchemie, zur Astrologie oder zum Mesme-
rismus, die mit der Wende zum 19. Jahrhundert ihren Abschluss findet.”
Die Abgrenzungen der anderen institutionellen Felder nehmen zu dem
Zeitpunke die Ziige der Sikularisierung an, als die Religion einen Grof3teil
ihres 6konomischen Reichtums, ihrer politischen Macht und damit auch
ihren Einfluss auf die Legitimation der sozialen Ungleichheit verliert. Der
offizielle Akt dafiir ist die Sikularisation. Im Grunde aber setzt diese sicht-
bare Sikularisierung nur eine Tendenz fort, die sich zuvor bereits angedeu-
tet hatte. Schon die Wissenschaft mit ihrem Anspruch auf eine allumfas-
sende Kosmologie und Weltdeutung, aber auch die politischen »Ideolo-
gien« des 19. Jahrhunderts, also etwa der Sozialismus, der Kommunismus
und der Nationalismus sowie ihre Mischformen (der Rassismus, die olym-
pische Bewegung, der wissenschaftliche Sozialismus), bilden Legitimatio-
nen, die sich als Aquivalente zur Religion darstellen. Sie werden von wach-
senden sozialen Bewegungen als umfassende Deutungssysteme aufgefasst,
die sich gegen die Religion stellen. Um diese Deutungssysteme von der

61 Duby, Die drei Ordnungen, 1986

62 Dieses Konzept wurde bislang nur auf die Wissenschaft, aber nicht auf die Religion
angewandg; vgl. Gieryn, »Boundary Worke, 1983

63 Thomas, Decline of Magic, 1971; Darnton, Mesmerismus, 1983
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(institutionell basierten) Religion zu unterscheiden, spricht man an hier
besser von Weltanschauungen.”

Basieren diese Weltanschauungen zunichst auf weitgehend intellektuel-
len Entwicklungen (und Abspaltungen von Intellektuellen), wie sie von der
europiischen Wissensgeschichte umschrieben werden, so werden sie zu-
nehmend auch von dufleren Einfliissen erginzt: Die Kenntnisse dstlicher
Religionen, indianischer Weltanschauungen und populirer »volkstiimli-
cher« Lebensformen werden nicht nur in der Gelehrtenwelt bekannt und
diffundieren von dort — wie beispielsweise die Entwicklung der Theoso-
phie, der Esoterik und der Anthroposophie zeigen —, sondern verbreiten
sich durch die populire Kultur, wie etwa die Indianerromantik, die Ju-
gendbewegung, die vegetarische Bewegung. Geprigt durch die institutio-
nelle, kommerzielle und mediale Vermitdung, zeichnet sich die populire
Kultur wesentlich dadurch aus, dass die institutionellen Triger von Weltan-
schauungen und ihre »Rezipienten« nicht mehr in einem direkten Verhiltnis
zueinander stehen. Sekundire Institutionen, kommunikative Medien und
vermittelnde Milieus mit ihren besonderen Symbolformen stellen sich zwi-
schen sie und verdecken auch die Quellen und Verldufe der Vermittlung,

Nach dem Zweiten Weltkrieg fithrt die Ausbreitung der technischen In-
frastruktur etwa des Fernsehens, aber auch die Verbreitung der englischen
Sprache zu ciner Globalisierung der Kommunikation. Zusammen mit den
zahlreichen ethnischen Wanderungsbewegungen fiihre diese zu einer Situati-
on, die weder mit dem Begriff des Pluralismus noch mit dem des Synkretis-
mus richtig gefasst werden kann. Besonders die vernetzte Kommunikation
erméglicht es, dass Religionen und Weltanschauungen nun keines direkten
institutionellen Trigers mehr bediirfen, der die Kommunikation betreibt. So
kommt es zu »Vermischungen« bisheriger institutioneller Wissenstraditio-
nen. Die Ungleichzeitigkeiten der Vermittdung und die wachsende Unab-
hingigkeit von den Quellen der Vermitdung schwicht das Wissen um die
Herkunft und institutionelle Verankerung dieses Wissens, dass das Mischen
selbst gar nicht mehr als solches erkannt wird. Es kommt zur Schwichung
des »kollektiven« Gedichtnisses und damit zu Rekomposition auch des reli-
giosen Wissens, das nun in den unterschiedlichsten Kombinationen von
Wissenselementen und sozialen Trigerschaften auftreten kann.

Diese Rekomposition muss sich keineswegs an die Grenzen von Religi-
on und Weltanschauung oder zwischen Religionen und Weltanschauungen

64 Mannheim, »Weltanschauungs-Interpretation«, 1964; vgl. dazu auch Stolz, Weltbilder,
2001



RELIGION, TRANSZENDENZ UND SOZIALITAT 79

halten. Sie kann auch die Grenzen zwischen Wissenschaft und Religion
iiberspringen, wie das beim New Age der Fall ist. Sie kann aber auch die
Grenzen der Religion ausweiten und die Wissenschaft religios vereinnah-
men, wie das der fundamentalistische Kreationismus versucht. Bezugs-
punkt und Akteur der Rekomposition ist zunehmend das Subjekt, das sich
seiner Erfahrungen vergewissern muss, um den von ihm verlangten An-
spruch als autonomes Individuum zu erfiillen.

Dass die Weltanschauungen bei aller Rekomposition eine halbwegs er-
kennbare Ordnung bewahren, liegt auch an den Kirchen, die ja nach wie
vor als Organisationen auftreten und ihren eigenen Jurisdiktionsbereich
beanspruchen — allerdings eher in Abgrenzung zu den anderen Systemen
(dem politischen System, dem Wirtschaftssystem oder dem Wissenschafts-
system usw.). Aufgrund der Rekomposition durch die Akteure sind die
Kirchen dazu gezwungen, diese Abgrenzung dauerhaft zu vollzichen — als
ein fortlaufendes »boundary work« der Definition von sozialen, semanti-
schen und organisatorischen Grenzen der Religion. So kommt das Paradox
zustande, dass sich die Religion entgrenzt und zugleich vor allem von den
Kirchen stirker markiert wird.”” Diese Markierung der Religion ist auch
der Grund dafiir, dass sich ein Teil der Menschen dem entgrenzten breite-
ren Begriff der Spiritualitit zuwendet.

Doch auch die Subjekte sind in der Rekomposition nicht frei und au-
tonom. Denn das Subjekt zehrt von dem Wissen, das kulturell angeboten
wird und als Angebot immer allgemeiner zuginglich ist, also der populiren
Kultur. Die populire Religion bildet deswegen die Schnittmenge zwischen
populirer Kultur und Religion und wird zu einer immer bedeutenderen
Arena, in der weltanschauliches und religises Wissen vermittelt wird,
denn sie formt es in Weisen, die den sozial und kulturell unterschiedlichen
Anforderungen der Subjekte auf den Leib geschnitten sind.

Die Subjekte sind allerdings keineswegs nur Rezipienten, miissen sie
doch nun aktiv an der Weltanschauung arbeiten. Diese Arbeit ist nicht
passiv, aber auch keine »Schopfung ex nihilo«, der Einzelne wird in der
Kommunikation vielmehr fortwihrend zur Selektion gezwungen und wird
sich in dieser Selektion erst seiner Subjektivitit gewahr. Die Selektion kann
deswegen sicherlich verschiedenen Kriterien folgen. Die Auswahl kann den
gesellschaftlichen Anforderungen entsprechen und zu Klasse, Milieu oder
Lebensstil passen. Sie kann kreativ sein und »Eigenes« enthalten, und sie
kann sicherlich auch verniinftig, oder wenigstens zweckrational oder instru-

65 Vgl. dazu auch Soeffner, »Kulturrelikt«, 2000
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mentell sein (wenn etwa gebetet wird, um psychologische Probleme zu
bewiltigen).” In jedem Fall muss sie von einem Subjekt betrieben werden.
Das Subjekt bildet den inhaltlichen Kern dieser Rekomposition, die ich
deswegen als Spiritualitit bezeichne.

66 Viele Probleme der Sikularisierungsdebatte tun sich erst auf, wenn Religion als Opposi-
tion zu Vernunft verstanden wird. Dies hat zwar schon eine lange Tradition, unter-
schitzt aber die Verniinftigkeit der Religion selbst und die Unvernunft der Vernunft.



I11

Fundamentalismus, New Age und
alternative Spiritualitit

Zu den im Folgenden skizzierten religiosen Bewegungen zihlen zum einen
die fundamentalistischen, die christlich-pfingstlerischen, die charismatischen
und die evangelikalen Bewegungen. Sie verdienen vor allem deshalb eine
Vorstellung, da sie in Deutschland nicht besonders stark und kaum bekannt
sind. Sie werden kurz dargestellt, um auf ihre globale Bedeutung hinzuwei-
sen. Besser bekannt sind hierzulande die New-Age-Bewegung, die Esoterik
und der Okkultismus, die ich hier skizzieren mochte, vor allem um auf die
selten beachteten Ahnlichkeiten all dieser Bewegungen aufmerksam zu ma-
chen. Alle diese Bewegungen zeichnen sich schon dadurch aus, dass sie ein
betrichtliches Wachstum aufweisen und sich rasch ausbreiten bzw. schon
ausgebreitet haben. Wenn von einer Erneuerung des Religidsen in unseren
Breiten die Rede ist, dann sind vor allem diese Bewegungen gemeint.

Es mag durchaus gewagt erscheinen, diese christlichen Bewegungen mit
den esoterischen Bewegungen zu vergleichen, die aus der Sicht des Funda-
mentalismus, des Neupfingstlertums oder der charismatischen Bewegung
zuweilen sogar als Ausgeburt des »Antichristen« angesehen werden. Uber
all ihre Unterschiede und Konflikte hinweg weisen diese Bewegungen je-
doch eine Reihe von Gemeinsamkeiten auf, die dariiber hinausgehen, dass
sie alle ein betrichtliches Wachstum aufweisen. Ideologisch zeichnen sie
sich durch das aus, was man einen religiésen Positivismus bzw. einen reli-
giosen Materialismus nennen kann. Die einen bestechen auf dem wértlichen
Bibelsinn, dem sie absolute Unfehlbarkeit zuschreiben: Was in der Bibel
steht, hat eine unbestreitbare Realitit. Die anderen glauben an Mythen,
wie etwa die Reinkarnation, Atantis oder Ufos, deren Realitit, wie sie
glauben, mit empirischen Methoden iiberpriift werden kénne. Alle Bewe-
gungen anerkennen die Autoritit einer Wissenschaft — allerdings einer
retwas anderen« Wissenschaft, die sich entweder an die Vorgaben der Bibel
hile und mit dem entsprechenden Schépfungsglauben »kreationistisch«
argumentiert, oder die als Grenzwissenschaft andere Formen der Erfahrung
und des (gnostischen) Wissens zulisst, die mit dem siebten Sinn, dem
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inneren Auge oder anderen etwas ungewdhnlichen Sensorien gemacht
werden kénnen. Und in allen Bewegungen praktiziert man eine »demokra-
tisierce« Form der Religiositit, die sich kaum oder so wenig wie méglich
institutionalisierten und biirokratisierten Kontrollen unterordnet. Alle
suchen die eine Form des umfassenden Sinns, die es dem Individuum er-
laubt, dem fragmentierten Alltag einen festen Rahmen zu geben. Schlief’-
lich und nicht zuletzt wird in all diesen Bewegungen die Religion im Inne-
ren des Subjekts und seinen Erfahrungen verankert: Entweder wird das
Ziel verfolgt, eine personliche Transformation zu durchleben, oder man
hofft auf die Méglichkeit einer psychosomatischen (Wunder-)Heilung oder
man erwartet eine personliche Art der Offenbarungserfahrung.

Solche Parallelen sollten wir vor Augen haben, wenn wir uns im Fol-
genden den verschiedenen Zweigen dieser ansonsten so unterschiedlichen
Bewegungen zuwenden, denn diese Gemeinsamkeiten stellen den harten
Kern dessen dar, was ich als Spiritualitit bezeichne. Allerdings beschrinke
sich die Spiritualitit nicht auf diese verschiedenen religios sozusagen etwas
radikalen Bewegungen, in denen sie lediglich ihren sichtbarsten Ausdruck
findet. In einer etwas weniger auffilligen Form treffen wir auf diese Spiri-
tualitit auch in der breiten Bevolkerung. Diese Behauptung will ich spiter
anhand von einigen quantitativen Angaben belegen, um dann auch auf die
Erscheinungsformen dieser populiren Spiritualitit einzugehen.

Fundamentalismus

Seit den Anschligen vom 11. September 2001 hat sich der Begrift des
Fundamentalismus fiir den radikalisierten Islam durchgesetzt. Genauer
betrachtet ist das aber eine Ubertragung. Denn »Fundamentalismus« fun-
gierte davor als eine Sammelbezeichnung fiir sehr unterschiedliche Bewe-
gungen vor allem innerhalb des Christentums, im Islam und im Judentum.
Obwohl das damit bezeichnete Phinomen die gesamte Religionsgeschichte
durchzieht, kam der Begriff des Fundamentalismus erst zu Anfang des 20.
Jahrhunderts im angelsichsischen Protestantismus der Vereinigten Staaten
auf.' Der Begriff selbst taucht erst als Titel einer Schriftenreihe auf (»The
Fundamentals. A Testimony of Truth«, 1910-1915) und wurde in den

zwanziger Jahren von traditionalistischen Vertretern einer iiberkonfessio-

1 Vgl. auch Riesebrodt, »Fundamentalismus«, 1988
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nellen Bewegung aus Baptisten, Presbyterianern, Methodisten, Pfingstlern
und anderen zur Selbstbezeichnung verwendet. Der Fundamentalismus
bildete eine wesentliche Basis fiir die Prohibitionsbewegung, die sich in den
Vereinigten Staaten erfolgreich durchsetzen konnte.

Ein Ausléser fiir diese Bewegung war der Kampf gegen den Darwinis-
mus, der 1925 im beriihmten Prozess gegen den Biologielehrer John Sco-
pes miindete, der in Tennessee stattfand. Scopes hatte das dort geltende
Verbot gebrochen, die Evolutionstheorie zu lehren. Dafiir war er in einem
mit groffer Aufmerksamkeit verfolgten Prozess zu einer Strafe verurteilt
worden. Allerdings scheiterte der Versuch, die biblischen Wundergeschich-
ten in der Verhandlung als Rechtfertigung heranzuziehen, weil er in der
Weltpresse ins Licherliche gezogen wurde.

Danach geriet der Fundamentalismus allmihlich etwas ins Abseits. Das
zeigte sich auch am Scheitern der Prohibition, die ja von den lindlichen
Fundamentalisten im Kampf gegen die »verruchte« stidtische Lebensfiih-
rung durchgesetzt worden war. Weil der Fundamentalismus auch eine
gewisse Skepsis gegeniiber dem Staat zeigt, geriet er umso mehr in Schwie-
rigkeiten, als die USA in kriegerische Aktivititen verwickelt wurden. Nach
dem japanischen Angriff auf Pear] Harbour entwickelte die zuvor staatsskep-
tische fundamentalistische Bewegung eine positive Einstellung zur Nation.
Nach dem Krieg profilierte sie sich dann vor allen dank ihres radikalen Anti-
kommunismus (und Antikatholizismus) aus staatlicher Sicht sehr deutlich.

Mit diesem politischen Schwenk dnderten sich auch ihre Methoden auf
eine Weise, die zum Vorbild anderer religidser Bewegungen wurde: Aus der
populiren Massenmission des Predigers Billy Graham entwickelte sich eine
erfolgreiche »Electronic Churchg, die das Bediirfnis nach Fernsehunterhal-
tung und ihr Anliegen einer chrisdichen Mission weltweit erfolgreich um-
setzte. Die populiren Veranstaltungen Grahams und seine mediale Uber-
tragung fiihrten zu einer véllig neuartigen Privatisierung der Konversion
zum Christentum. Konversionen erfolgten nun in einer sehr individuali-
sierten Weise zuhause vor dem Fernscher. Eine zusitzliche Bedeutung
erlangte damit die nacherigliche Berichterstattung der Konvertiten, da
diese Berichte selbst wieder medial prisentiert werden konnten.”

Erst im Laufe der 1970er-Jahre kam diese Anniherung an die Politik
deutlich zum Tragen, als der damalige Prisident Jimmy Carter verkiindete,
dass er selbst eine solche Konversion erfahren habe, also »wiedergeborenc
sel. Die Verbindung dieser religiosen Bewegung zur Politik wurde noch

2 Balbier, »Mediale Vermarktung« 2008
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deutlicher, als der eigentlich agnostische republikanische Ronald Reagan
diese christlichen Gruppen auf seine Seite ziehen und mit ihrer Unterstiit-
zung im Jahre 1980 die Prisidentschaftswahl gewinnen konnte. Den Hin-
tergrund dafiir bildeten mehrere christliche Lobby-Organisationen, die
Ende der 1970er-Jahre gegriindet wurden und bald zu den grofiten politi-
schen Interessenverbinden der USA anwuchsen. Dennoch sollte man be-
denken, dass es sich bei diesem »Fundamentalismus« bzw. den »christlichen
Rechten« lediglich um den politischen Arm der evangelikalen, neopfingst-
lerischen und charismatischen Bewegungen handelt, die iiber weite Stre-
cken unpolitisch sind. In der Folge breitete sich der Begriff des Fundamen-
talismus auch in der deutschsprachigen Offentlichkeit aus. Im Jahre 1988
bewarb sich der evangelikale Fernsehprediger Pat Robertson fiir die Prisi-
dentschaft und zog eine betrichtliche Zahl republikanischer Wihler auf
seine Seite. Der evangelikale Einfluss hielt auch in den 1990er-Jahren an
und war keineswegs unbedeutend bei der Wahl des ebenfalls »wiedergebo-
renen« George Bush junior.

Diese wachsende Bedeutung driickte sich auch in Umfragedaten aus. So
bezeichneten sich in den 1990er-Jahren etwa 13 Prozent der US-Amerikaner
als fundamentalistisch oder evangelikal, 33 Prozent der Befragten sind Mit-
glieder protestantischer Kirchen, die theologisch als fundamentalistisch oder
evangelikal angeschen werden kénnen. Und im Jahr 2000 gaben sogar 50
Prozent der Amerikaner an, die Bibel sei wortwordich inspiriert und miisse
dementsprechend wortlich ausgelegt werden. Folgt man diesen Umfragen,
dann betrachten sich rund 30 Prozent der Bevélkerung als »wiedergeborenc.”

Bisher habe ich das Wort fundamentalistisch synonym mit evangelikal
gebraucht, wie dies auch hiufig in der Offentlichkeit getan wird. Doch
»fundamentalistisch« bezieht sich hiufig auf die politische Bedeutung ge-
wisser religioser Orientierungen, die keineswegs eine spezifische, ausformu-
lierte und zugleich anerkannte Theologie teilen. Dabei sollte man jedoch
beachten, dass sich der »Fundamentalismus« nicht als eine politische Bewe-
gung oder gar als eine Partei versteht. Der Fundamentalismus zeichnet sich
zunichst nimlich durch eine bestimmte Haltung gegeniiber den religiosen
Quellen aus: Im Christentum soll nur die Bibel als Quelle des Glaubens
gelten (im Islam der Koran). Das ist schon eine Forderung der »five fun-
damentals« (die in der erwihnten Schriftenreihe formuliert wurden), also
die fiinf grundlegenden Glaubensprinzipien. Thr wichtigster Punkt ist die
Irrcumsfreiheic der Bibel, die als unmittelbares Wort Gottes angeschen

3 Hochgeschwender, Amerikanische Religion, 2007, 14, 18
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wird, das es folglich nicht symbolisch, sondern wértlich zu interpretieren
gelte. Das Festhalten an der Irrtumsfreiheit der Bibel fiihrt auch zu einer
scharfen Kritik der weltlichen Wissenschaft wie auch der modernen Theo-
logie. Deswegen kam es zur Ausbildung einer fundamentalistisch orientier-
ten Wissenschaft in eigenen Universititen, die mit dem »Kreationismus«
gegen die Evolutionstheorie eine christliche Schopfungslehre formuliert.

So sehr der christliche Fundamentalismus urspriinglich mit dem Protes-
tantismus verbunden ist, lassen sich auch innerhalb der katholischen Kir-
che dhnliche Entwicklungen beobachten, die in den romanischen Gesell-
schaften etwas zutreffender auch als »Integrismus« oder »Integralismus«
bezeichnet werden.’ Aufgrund der geringeren Schriftorientierung des Ka-
tholizismus spielt die Irrtumsfreiheit der Bibel dabei keine besondere Rolle.
Dennoch gibt es auch hier eine Erneuerungsbewegung, die sich entschie-
den fiir die jungfriuliche Geburt Mariens, oder die leibliche Auferstehung
nach dem Tode einsetzt und die wissenschaftlichen Interpretationen der
Heiligen Schrift scharf kritisiert. Diese Haltung ist verbunden mit dem
Widerstand gegen die im Gefolge des II. Vatikanischen Konzils durchge-
filhrten, angestrebten oder moglichen Modernisierungen der Liturgie, des
Dogma und der organisatorischen Formen (wie etwa bei der Gefolgschaft
des Bischofs Lefebvre, der sich den Neuerungen des II. Vatikanischen Kon-
zils widersetzte oder dem Widerstand gegen das weibliche Priestercum) und
mit einer Tendenz zur Verschirfung der katholischen Sexualmoral, wie sie
in der Verurteilung der Empfingnisverhiitung oder der Ablehnung der
Abtreibung zum Ausdruck kommt.

Eine besondere Aufmerksamkeit hat der islamische Fundamentalismus
gewonnen, der allerdings ebenfalls von anderen Voraussetzungen als seine
protestantische Variante ausgeht. Denn die Trennung von Staat und Kir-
che, die sich in der Geschichte des Christentums vollzog, ist in der islami-
schen Geschichte weitaus weniger gingig. Die islamischen Fundamentalis-
ten widersetzen sich der — in ihren Augen als Verwestlichung erscheinen-
den — zunechmenden Tendenz zur Trennung von Staat und Religion mit
der Forderung nach einem islamischen Staat und einer wahrhaft islami-
schen Gesellschaft. Diese Bewegung hat z.B. im Iran wie auch in Afghanis-
tan zu folgenreichen politischen Umstiirzen gefiithre. (In der iranischen
Verfassung ist als oberste Instanz ein religigser Rechtsgelehrter vorgesehen.)
Dariiber hinaus fordert dieser islamische Fundamentalismus einen religio-
sen Moralkodex, nach dem sich die Frau dem Mann unterzuordnen habe

4 Alexander, »Fundamentalism«, 1985
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und die beriichtigten Hudud-Strafen, wie etwa die Steinigung bei Ehe-
bruch oder Handabschneiden bei Diebstahl.

Im Unterschied zu seinen Anfingen im Protestantismus des frithen 20.
Jahrhunderts dient heute der Begriff Fundamentalismus selten als Selbstbe-
zeichnung der Bewegungen. Den Begriff verwenden cher die Beobachter,
die auf die politische Bedeutung dieser Bewegungen abheben. Deswegen ist
der Begriff mit Vorsicht zu gebrauchen. Doch wenn man Fundamentalis-
mus als einen verschiedene Bewegungen iibergreifenden Oberbegrift ver-
wendet, muss man aber zwei Unterarten deutlich unterscheiden: Auf der
einen Seite findet man einen rationalen oder legalistisch-schriftorientierten
Fundamentalismus, der an tradierten Heiligen Texten orientiert ist und
eine an religivsen Prinzipien bzw. am gottlichen Gesetz orientierte Rationa-
lisierung der Lebensfiihrung fordert. Diese Form des Fundamentalismus ist
deswegen auch hiufig mit einer Politisierung verbunden.” Er neigt zu ei-
nem aktiven Engagement in der Welt, und wird von Schriftgelehrten und
Moralpredigern angeleitet.

Hiervon klar zu unterscheiden ist der zur Weltflucht neigende charis-
matische Fundamentalismus. Er kreist cher um das religiose Gefiihl, das
individuelle Gotteserlebnis sowie das Wunder und wird durch den Mysti-
ker, den Heiligen, den Wundertiter und Mirtyrer verkorpert. Diese zweite
Form, die im Christentum eine lange Geschichte hat, tritt auch in anderen
Religionen auf: Der sehr lebendige islamische Sufismus ist nur ein Beispiel
fiir diese »schwirmerische« oder »mystische« Variante des Fundamentalis-
mus.” So war der Begriinder der »Muslim-Briider«, die als eine der ersten
islamistischen Bewegung gelten, urspriinglich Sufi. Wie andere hatten die
Sufi Erfahrungen in der Organisation grofler Menschenmengen, die sie auf
religiése Ziele auszurichten lernten.

Im christlichen Raum findet diese zweite Form sehr unterschiedliche
Ausprigungen, die als Evangelikalismus, (Neo-)Pfingstlertum oder charisma-
tische Bewegungen bezeichnet werden. Diese Bezeichnungen heben nicht auf
die politische Dimension des Fundamentalismus ab, die zweifellos von gro-
Ber Relevanz ist, aber nur Teile und Aspekte dieser Bewegungen betreffen.
Sie verweisen vielmehr auf bestimmte religiose Merkmale, die fiir uns von
besonderem Interesse sind und deswegen kurz betrachtet werden miissen.

5 Vgl. Riesebrodt, Riickkehr der Religionen, 2000, 13

6 Schimmel betont, »dass eine Reihe moderner Bewegungen, die heute als »fundamentalis-
tisch« bezeichnet werden, aus dem Sufi-Milieu stammen«; Schimmel, Sufismus, Miin-
chen, 2000
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Erfahrungsorientierte christliche Bewegungen: Evangelikale,

Neupfingstler und Charismatiker

Ausgehend von den Evangelisations- und Missionsbewegungen des 19. Jahr-
hunderts hatte sich schon 1942 die Bewegung des Evangelikalismus in den
USA in der National Association of Evangelicals gebiindelt. Als evangelikal
gilt diese Bewegung, weil sie »die personliche, innerliche Beziehung zu
Jesus Christus als den messianischen, endzeitlichen Retter und Erléser in
den Vordergrund ihres Glaubenslebens« stellt.” Evangelikale Gemeinden
konnen ebenfalls groflen Wert auf ein intensives Bibelstudium, ein leben-
diges Gemeindeleben und aufriittelnde Verkiindigung legen. Im Vorder-
grund steht jedoch nicht allein der Text. Fiir sie stellt die personliche >Er-
fahrung des Heils« im Stindenbekenntnis, in der Bufle, der Bekehrung und
der Wiedergeburt eine wichtige Voraussetzung fiir ihre Mitgliedschaft in
der Gemeinde dar, die als aktives Christentum durch titige Nichstenliebe
praktiziert werden soll. So sehr sie die Erfahrung betonen, so teilen sie
nicht den enthusiastischen Glauben, der fiir die charismatische Bewegung
typisch ist, und sie lehnen auch eine zu stark die Emotionen ansprechende
Verkiindigungsform ab. Zu den Evangelikalen zihlen heute neben Mit-
gliedern der evangelischen Kirchen vor allem freie evangelische und missi-
onarische Gruppierungen.

Innerhalb des jiingeren Christentums ist die Pfingstbewegung ein be-
sonders auffilliges Phinomen. Diese Bewegung geht auf den deutschen
Pietismus zuriick, der sich schon im 17. Jahrhundert gebildet hatte. Seit
der Jahrhundertwende zum 20. Jahrhundert unter dem Namen der
Pfingstbewegung bekannt, versuchte sie insbesondere in den Vereinigten
Staaten, aber auch in Europa das Christentum durch eine Form des Enthu-
siasmus zu beleben, die sich aus der Beschwérung des Plingstereignisses
und des Wirkens des Heiligen Geistes speist. Geistestaufe und Geistesga-
ben stehen im Mittelpunke pfingstlerischer Vorstellungen; es werden also
Weissagungen, Zungenrede, Krankenheilung praktiziert sowie ein grofler
Wert auf die Bekehrung gelegt. Die religigsen Veranstaltungen sind zuwei-
len aulerordentlich expressiv und emotional: die Menschen weinen, zittern,
lachen, wirken wie betrunken und scheinen die Kontrolle iiber ihren Korper
zu verlieren, weil sie vom Heiligen Geist »iiberwiltigt« werden. Sie »reden in
Zungeng, bringen also nicht absichtlich hervorgebrachte Laute hervor, die

7 Hochgeschwender, Amerikanische Religion, 2007, 23
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als eine ihnen unbekannte Sprache erscheint. Diese Gaben stellen auch das
»Charisma« dar, das die »charismatische« Bewegung auszeichnet.

Die traditionelle Pfingstbewegung iiberschneidet sich mit der neu-
pfingstlerischen Bewegung, ohne sich damit zu decken. Die Pflege der
charismatischen Erfahrungen und der besonderen emotionalen Rituale
finden wir allerdings auflerhalb des Protestantismus in nennenswertem
Ausmafl auch innerhalb der katholischen Kirche und der Orthodoxie. Weil
sich deren Mitglieder nicht mit der Pfingstbewegung identifizieren konnen,
werden sie zur charismatischen Bewegung gezihlt. Auch in der charismati-
schen und der neupfingstlerischen Bewegung wird die Unfehlbarkeit der
Heiligen Schrift betont, und sie erwarten wortwértlich die baldige Wieder-
kunft des Herrn. In ihrer sozialen Erscheinungsweise betonen sie die Gleich-
rangigkeit aller Glaubensgeschwister und das rallgemeine Priestertum der
Gldubigen« in einem so starken Mafle, dass sie nur einen vergleichsweise
geringen Grad der formalen Organisation erreichen. Dieser niedrige Organi-
sationsgrad zeichnete schon frithere Bewegungen innerhalb des amerikani-
schen Protestantismus aus, trifft aber auch fiir die anderen hier angefiihrten
Bewegungen zu. Sie siedeln sich vor allem auf§erhalb oder am Rande der
etablierten Kirchen bzw., wenn es sich um eine Vielheit kirchlicher Anbieter
handelt, aufferhalb der »Mainstream«Denominationen an.” IThre zuweilen
harsche Kritik an den groflen religiosen Organisationsformen wie Denomi-
nationen und Volkskirchen, ja sogar an den Freikirchen begriinden sie da-
mit, dass diese die Verkiindigung des vollstindigen Glaubens vernachlissig-
ten und es erlaubten, dass sich die Gesellschaft vom Christentum entferne.

Die Pfingstbewegung erlebte seit etwa den 1960er-Jahren ecine starke
Neubelebung, so dass seither auch von einem Neupfingstlertum die Rede
ist. (Die meist nur mehrere tausend Menschen umfassende »Jesus-
Bewegunge« spielte dabei keine unbedeutende Rolle, die aus der Kritik an
den sexuellen Freiziigigkeiten und dem Drogenexzess aus der Hippie-
Bewegung hervorgegangen war.) Die neupfingstlerische und charismatische
Bewegung nimmt eine Haltung zur Welt ein, die weitaus positiver ist als in
fritheren evangelikalen Bewegungen wie auch der Pfingstler, deren traditi-
onale Fliigel noch weiter fortbestehen. Geist, Gefiihle und Kérper werden
betont als etwas, an dem man arbeiten und das man verbessern kann. Zwar

8 Denomination ist der von Niebuhr geprigte Begriff, der eine fiir die pluralistischen
Verhiltnisse der Vereinigten Staaten typische Zwischenform religiéser Organisationen
bezeichnet, die zwischen Kirche und Sekte liegt. In diesem Sinne bildet dort auch die ka-
tholische Kirche eine Denomination; Niebuhr, Denominationalism, 1929



FUNDAMENTALISMUS, NEW AGE, SPIRITUALITAT 89

wird der Tod als ein Ubergang in die endgiiltige Perfektion erlebt, doch
gibt es keine engen Grenzen fiir das Heilen und das Wachstum im Hier
und Jetzt. Das gilt auch fiir die Gefiihle, denen zahlreiche Techniken ge-
widmet werden, vor allem mit Bezug auf soziale Bezichungen, friithere
negative Erfahrungen, Suchtverhalten oder psychischen Problemen wie
Depressionen und Phobien. Die Therapien, die frithere pfingstlerische Be-
wegungen noch so irritierten, sind damit Teil der heutigen neupfingstleri-
schen Bewegungen.

Wihrend »Fundamentalismus« zunehmend eine Kategorie ist, die von
auflen an die evangelikalen, pfingstlerischen und charismatischen Bewe-
gungen herangetragen wird, nehmen diese Bewegungen im Laufe der Zeit
immer deutlicher Ziige an, die mit dem Begriff des Fundamentalismus gar
nicht erfasst werden. Schon in den 1980er-Jahren zeichnete sich diese zu-
nehmende Liberalisierung und Subjektivierung ab. Wihrend die politische
Dimension weiter an Bedeutung verliert, ist die Mission nach wie vor
héchst bedeutsam, wobei 90 Prozent der Missionare zum evangelikalen
Lager zu zihlen sind.” Diese Entwicklungen hiingen sicherlich auch mit der
sozialstrukturellen Verlagerung zusammen: Wurde das alte Pfingstlertum
vor allem vom sozial und wirtschaftlich absteigenden Kleinbiirgertum ge-
tragen, das sich an traditionalistischen Vorstellungen orientiert, so breitet
sich in den letzten Jahrzehnten eine populire Variante aus, die mit den
Mitteln der modernen Massenkultur auf den Zuspruch von gut ausgebilde-
ten, aufsteigenden soziale Gruppen jiingerer Generationen und der Mittel-
schichten trifft. Es handelt sich nun um gut ausgebildete, sozial aufwirts
mobile Menschen, die mit dem amerikanischen Pluralismus so gut umge-
hen kénnen, dass man sie kaum mehr als im politischen Sinne fundamen-
talistisch bezeichnen kann."

Die neupfingstlerische Bewegung fand auch Eingang in die traditionel-
len Kirchen und Denominationen. Dabei wird sie durch den sogenannten
»power evangelism« unterstiitzt. Dabei handelt es sich um eine Arc der
Verkiindigung des Evangeliums, die das Wort Gottes mit den »Gaben des
Heiligen Geistes« bei den Zuhérern verbindet, also mit Zungenrede, Hei-
lungen, Prophetien, Befreiung von bésen Geistern usw. Eine besondere
Rolle spielen dabei nicht nur die Medien und die von ihnen gebildete
»Electronic Churchg, also die Sender und Sendenetzwerke, die sich teilwei-
se oder vollstindig religiésen, insbesondere christlichen Inhalten widmen.

9 Marsden & Svelmoe, »Evangelical and Fundamental Christianity«, 2005
10 Smith, Christian America?, 2002
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Die Erneuerung dieser Bewegungen wird auch durch Event-artige Grof3-
veranstaltungen und die Einrichtung von Megakirchen geleistet, von denen
es schon 1980 iiber 880 gab.11 (Solche Grofi-Events werden wir am Bei-
spiel des Weltjugendtages noch ausdriicklich ansprechen; bei den in
Deutschland noch sehr seltenen Megakirchen handelt es sich um zum Teil
mehrere tausend Menschen fassende Gebiude, in denen die Gottesdienste
als meist sehr show-artigen Groflereignisse zelebriert werden.) Im Jahre
2003 gibt es allein in den USA mehr als 8.000 Kirchen vom Typ der cha-
rismatischen Vineyard-Kirche, auf die wir noch zu sprechen kommen. Das
deutet schon an, dass wir es hier keineswegs mit einer kleinen, marginalen
Bewegung zu tun haben. Ganz im Gegenteil bilden diese Bewegungen den
dynamischsten Teil der heutigen christlichen Religion, und zwar nicht nur
in den USA, sondern weltweit. Die genauen Zahlen sind sehr umstritten.
Auf der globalen Ebene spricht man von etwa 200 bis 300 Millionen (Neu-)
Pfingstlern und von 250 bis 500 Millionen Charismatikern.

Die charismatische Bewegung hat ebenfalls cinen beeindruckenden
Umfang: 95 Millionen Menschen werden ihr zugerechnet, aber auch etwa
ein Viertel aller protestantischen Kirchen in den Vereinigten Staaten, und
rund die Hilfte aller »Wiedergeborenen« werden dort zu den Charismati-
kern gezihlt.” Die charismatische Bewegung lisst sich hierbei nicht schr
scharf von den Neupfingstlern unterscheiden. Als Unterscheidungsmerkmal
wird betont, dass Neupfligstler in ihren angestammten religiosen Organisa-
tionen bleiben. Die charismatische Bewegung hat auch einen starken Fliigel
im Katholizismus, der von den letzten Pipsten nicht ungern gesehen wird.

So unscharf die Unterscheidung zwischen ihnen ist, bleibt beachtens-
wert, dass die Erfahrungen der groflen Transzendenz christlicher Prigung
in all diesen Bewegungen cine grofle Rolle spielen, wenn auch die Charis-
matiker keinen besonderen Wert auf die Glossolalie, also das Reden in
Zungen legen. Sie prophezeien, fasten und beten intensiv, wobei sie zu
populireren Formen des Gottesdienstes neigen. Das Heilen und das Beten
fiir Kranke liegen der charismatischen Bewegung mehr am Herzen, die
dazu eigene Netzwerke organisiert. Auch wenn sich die verschiedenen Be-
wegungen durch unterschiedliche theologische Orientierungen auszeichnen
(die sich auch innerhalb der Bewegungen zeigen), so weisen sie doch ein
gemeinsames Merkmal auf: ihre Erfahrungsorientierung. Weil die theologi-

11 Hochgeschwender, Amerikanische Religion, 2007, 14
12 Nach einer Umfrage der Barna-Gruppe, die am 27.1. 2008 unter www.barna.org versf-
fentlicht wurde.
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schen Unterschiede fiir unsere Zwecke keine grofle Rolle spielen, sollten
wir sie unter dem Titel der erfahrungsorientierten christlichen Bewegungen
zusammenfassen. Dalfiir spricht auch ein zweiter Grund: Wenn wir nim-
lich darauf achten, welche christlichen Bewegungen in den letzten Jahr-
zehnten ein Wachstum aufweisen, das als Begriindung fiir die »Resakrali-
sierung« geniigen kann, dann handelt es sich fast durchgingig um diese
erfahrungsorientierten Bewegungen. Es wird ihnen sogar ein solches
Wachstum zugetraut, dass sie in einigen Jahren schon die Mehrheit der
Christen ausmachen kénnten.” Dieses Wachstum findet jedoch, wie schon
betont, vor allem auflerhalb Europas statt.” In Afrika sammelt der deutsche
Evangelist Reinhard Bonnke grofSe Massen; seine Predigten werden in Nige-
ria, Kenia und Siidafrika von bis zu mehreren hunderttausend Menschen
besucht. Neben den Vereinigten Staaten gilt vor allem Stidamerika und dort
Brasilien als dynamischste Region der Pfingstbewegungen. Nach intensiver
Missionierungsarbeit vor allem amerikanischer, aber auch europiischer Neu-
pfingstler hat sich dort der Protestantismus in einer tiberraschend erfolgrei-
chen Weise ausgebreitet: Zwischen 1990 und 1992 wurde in diesem lange
weitgehend von der katholischen Kirche geprigten Land an jedem Wochen-
tag eine neue protestantische Kirche erdffnet, und damit sind niche die in
geringer Zahl vertretenen Mainstream-Kirchen auch deutscher lutheranischer
Mission gemeint. Als Folge davon fand man z. B. in einer katholischen Dis-
zese mehr als doppelt so viele protestantische Gotteshiuser als katholische, in
den drmsten Bezirken sogar sicben Mal so viele.”” Nach Schitzungen waren
schon vor zehn Jahren etwa 15 Prozent der Bevolkerung von Rio de Janeiro
protestantische Christen zumeist neupfingstlerischer Ausprigung.

Auch in diesen Lindern ist das Neupfingstlertum keineswegs ein Hort
des Traditionalismus oder gar des Fundamentalismus. Bezeichnenderweise
wird es als »Aufstiegs-Theologie« bezeichnet, die den Menschen hilft, sich
erfolgreich auf die Bedingungen der Globalisierung einzustellen.'® Dabei
wirft sie die traditionellen religiosen Beziige nicht einfach iiber Bord, son-

13 Barrett schitzt die Zahl der Pfingstler und Charismatiker auf 523 Millionen fiir das Jahr
2000. Fiir das Jahr 2025 sagt er iiber 800 Millionen Anhiinger voraus. Brouwer u.a.
schitzen, dass etwa 2/3 der Protestanten in Lateinamerika Pfingstler sind; Barret, »Glo-
bal Mission«, 2000, 1ff, 25; Brouwer, Gifford & Rose, American Gospel, 1996

14 Auch in Europa wird mit einem Wachstum gerechnet, doch bleibt dies vergleichsweise
schwach; vgl. Brierly (Hg.), World Churches Handbook, 1997

15 Freston, Paul, »Pentecostalism«, 1998

16 Brouwer u.a, American Gospel, 1996, neun benutzen auch die Bezeichnung »prosperity
theology«
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dern erlaubt es den Menschen, sie mit jenen des Protestantismus zu ver-
binden. Dadurch ermoglicht sie eine Art mentalen Ubergang von den
vorindustriellen Gesellschaften in die moderne urbane Gesellschaft. Die
Emotionalitit des Gottesdienstes, die Heilekstasen und der Exorzismus
erlauben es dem Pfingstlertum zudem, Stile der brasilianischen Volksreligi-
ositit aufzunechmen, also den verbreiteten Mischungen aus Katholizismus,
magischen und ekstatischen Praktiken der indianischen und der afrikani-
schen Zuwandererkulturen. Die gleichzeitig im Neupfingstlertum noch
immer vermittelte protestantische Ethik des Berufs, der Disziplin, der
Pflicht und des Gehorsams kommt den aufstrebenden Unterschichten
durchaus zu pass, denn sie erleichtert ihnen den Aufstieg insbesondere in
den neuen Dienstleistungsbereichen. Zugleich betont er fiir die Mittel-
schichten den emotionalen Aspekt der Religion, der ihrem verstirkeen
Wunsch nach Individualicit entgegen kommt. Aus diesem Grund erscheint
der neupfingstlerische Protestantismus als Kraft des Neuen, der Katholizis-
mus, ohnehin ein Instrument des Kolonialismus, als Vertreter der vergan-
genen Zeiten. Nicht mehr die Siinde und das Leid stehen im Mittelpunke,
wie noch im Katholizismus, sondern die Suche nach dem, was das Wohl-
befinden und Wohlergehen des Einzelnen behindern kénnte.'’

Diese zeitgemiflen Ziige eines popularisierten Christentums charakteri-
sieren auch die Bewegungen hierzulande. So bemerkt ein Beobachter einer
Veranstaltung in einer deutschen Mega-Kirche, wie stark die Mitglieder an
Gott orientiert sind, ohne am Theologisieren Interesse zu finden. »Ganz im
Gegensatz dazu steht die Modernitit der Form. Die Musik fetze, die Pre-
digten sind schlicht und eingingig, es gibt eine Betreuung fiir Kinder von
der Geburt bis ins Teenager-Alter. Statt der Orgel gibt es ein fest installier-
tes Schlagzeug; der Altarraum ist zur Biihne geworden. Ein Kreuz fehlt —
und darauf, dass das Vaterunser gebetet wird, wartet man vergebens. Dafiir
gibt es nach dem Gottesdienstes fiir 3,50 Euro eine CD mit der gerade
gehaltenen Predigt zu kaufenc.'”

17 Das Wohlergehen ist zwar auch ein Thema der Befreiungstheologie, deren intellektualis-
tischer Zug eine breite Popularitit jedoch verhinderte; vgl. Martin, »From Pre- to Post-
modernity«, 1998; vgl. auch Martin, Tongues of Fire, 1990

18 Drobinski, » Heiliger Geist«, 2006, 8
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Grofle und Erklirung dieser Bewegungen

Wihrend diese erfahrungsorientierten christlichen Bewegungen auflerhalb
Europas rasant anwachsen, kénnen sie im deutschsprachigen Raum bislang
bei weitem noch nicht die Kirchemitgliedschaftsverluste ausgleichen. So
schitzt Kern die Zahl der Charismatiker Ende der 1990er-Jahre auf unge-
fihr 150.000 bis 250.000 und die der Pfingstler auf etwa 150.000." Zwei-
fellos ist die Bewegung seither auch im deutschsprachigen Raum gewachsen.
Die evangelikale Zeitschrift »Christsein heute« vermutet schon 1994 iiber 1,4
Millionen Evangelikale in Deutschland, und nach dem Religionsmonitor
von 2007 rechnen sich immerhin drei Prozent der Bevélkerung dem evange-
lisch-freikirchlichen Spektrum zu. Immerhin gibt es mittlerweile auch in
Deutschland Mega-Kirchen, wie etwa das Gospel-Forum der Biblischen
Glaubensgemeinde bei Stuttgart, in der an guten Sonntagen iiber 2.000
Menschen an den enthusiastischen Gottesdiensten teilnehmen. Eine Kon-
zentration der charismatischen Bewegung findet sich nicht nur in traditionell
pietistischen Gebieten, sondern insbesondere in grofistidtischen Regionen.
Im Unterschied zu den normalen Kirchen werden in diesen Megakir-
chen die Bediirfnisse, Wiinsche und Angste der einzelnen Person in ihrer
Besonderheit und Einzigartigkeit sechr ernst genommen. Es gibt kleine
Gruppen, in denen die Individualitit zum Ausdruck kommen und Hei-
lung stattfinden kann. Diese Kirchen organisieren das Leben und das reli-
giose Handeln auf eine Weise, dass nicht der Eindruck entsteht, es werde
vom Dogma einer dufleren Autoritit beherrscht. Die Dogmatik insbeson-
dere der akademischen Theologie spielt keinerlei Rolle. An ihre Stelle trite
nicht nur die »populiire Theologie« der Prediger, sondern auch die persén-
liche Erfahrung von Gott als Geist. Deswegen lehnt man auch duflere insti-
tutionelle Merkmale ab, wie etwa eine feste Priesterschaft, feste Liturgien und
formale Kirchenmusik. Bevorzugt werden entspannte und informelle Got-
tesdienste und die Beteiligung der Laien an allen Einzelheiten des Gemeinde-
lebens. Gott soll nicht duferer Zwang, sondern tiefe innere Erfahrung sein.”
Die vielen gemeinsamen Merkmale dieser erfahrungsorientierten religi-
osen Bewegungen widersprechen sicherlich der Annahme, dass ihr Erfolg
die vorhandenen kulturellen Eigenarten verstirkt, wie Huntington in sei-
nem bekannten und provokativen Buch iiber den »Kampf der Kulturen«

19 Kern, Schwirmer, 1998, 10ff
20 Miller, Reinventing Protestantism, 1997, 120ff
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betont.”" Vielmehr weisen diese Bewegungen iiber die verschiedenen Kul-
turen hinweg erstaunliche Ahnlichkeiten auf. Deswegen scheint eher die
Auffassung von Riesebrodt zuzutreffen, wonach sich diese Bewegungen in
jeweils bestimmten, global auftretenden Kulturmilieus entwickeln: Die
marginalisierte Mitte, proletarisierte Intellektuelle und die Unterschichten
bieten in seinen Augen eine breite Rekrutierungsbasis fiir den Fundamen-
talismus, wihrend sich die neuen und urbanen Mittelschichten in prospe-
rierenden Gebieten beispielsweise eher dem Pfingstlertum und den anderen
erfahrungsorientierten Bewegungen zuwenden.”

Warum sich die Menschen in diesen Milieus solchen Bewegungen an-
schlieffen, kann am sogenannten »pfingstlerischen Geschlechter-Paradox«
veranschaulicht werden, das besonders in Stidamerika auftritt. Bekanntlich
ist dort der »Machismo« ein kulturell verbreitetes Rollenmuster. Doch sind
es hier gerade die Minner, denen im Rahmen dieser Bewegungen Be-
schrinkungen auferlegt werden. Pfingstlerische Familienviter konsumieren
nicht mehr (wie die anderen Viter) 20-40 Prozent des Haushaltsein-
kommens durch Ausgaben fiir Alkohol, und auch andere typisch minnli-
che Arten des Konsums auflerhalb des Haushaltes, wie etwa Rauchen, Spie-
len oder der Besuch von Prostituierten, werden abgesetzt.23 Zudem
nehmen diese Minner nun auch Aufgaben im Haushalt wahr. Paradox ist
die Situation, weil diese Verinderungen das traditionelle Rollenverhiltnis
nicht auflgsen, sondern lediglich verlagern, insofern Minner nun im Haus-
halt umso entschiedener der traditionell dominierende Rolle des Haushalts-
vorstandes annehmen, eine Dominanz, die sie auf die Kirchen ausweiten.””

Das Verbot von Gliicksspiel, Alkohol, Tabak, Coca Cola, Edelsteinen,
Kaffee, Tee und Filmen verleiht dem Pfingstlercum eine moralische Bedeu-
tung, die in die moderne Dienstleistungsgesellschaft passt; sie nimmt iiber-
dies auch leicht eine politische Gestalt an, die dann als »Funda-
mentalismus« bezeichnet wird. Allerdings wird dieses Verbot von Charis-
matikern nicht geteilt, so dass man die gemeinsamen Merkmale all dieser
Bewegungen weniger an ihren politischen Wirkungen festmachen sollte.

Sucht man nach einer Gemeinsamkeit, so ist sie vor allem darin zu se-
hen, dass die Religion etwas ist, das nicht auf einen kleinen Bereich der
Lebensfiihrung eingeschrinke ist. Dabei zielt die stirker politische Variante

21 Huntington, Kampf der Kulturen, 1998

22 Riesebrodt, »Fundamentalismus«, 2000, 78
23 Brusco, »Machismo«, 1993

24 Martin, »Pentecostal Gender Paradox«, 2000
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darauf, dass Religion in allen (gesellschaftlich zum Teil scharf aufgeteilten)
Lebensbereichen eine Rolle spielt: In der Paarbeziehung, im Familienleben
ebenso wie in der politischen Offentlichkeit, im wirtschaftlichen Handeln,
in der Kunst oder in der Wissenschaft (und damit auch in der Biologie und
der Medizin). Die stirker erfahrungsbetonte Variante stiitzt dieselbe Auf-
fassung, nur dass diese Uberwindung der Departmentalisierung des Lebens
in voneinander abgetrennte und als unzusammenhingend erfahrene
»Funktionsbereiche« durch das Subjeke selbst vorgenommen wird: Es ist
vom Religiésen durchflutet — und erfiillt damit all seine Handlungen in
den verschiedenen Lebensbereichen mit demselben umfassenden Sinn.

Es geht diesen christlichen Bewegungen also nicht vorrangig und
durchgingig um die Riickbesinnung auf die schriftliche Tradition oder gar
um die Riickkehr zu einer vormodernen Lebensweise (auch wenn dies in
einzelnen Teilen im Vordergrund stehen mag); gemeinsam ist ihnen viel-
mehr die »Fundamentierung« des modernen Lebens in einem iibergreifen-
den Ganzen, das einen Zusammenhang zu stiften vermag. Dazu ist es gar
nicht notig, dass die Religion in einem politisch-fundamentalistischen Sinn
als eine zentrale Institution auftricc (obwohl dies ein einfaches, genauer
gesagt: brachiales Mittel ist, einen solchen Zusammenhang herzustellen),
wird das doch schon durch den Bezug auf die besonderen Erfahrungen des
Subjekes erreicht. Das Ziel der Herstellung eines solcherart iibergreifenden
Zusammenhangs, das mit den verschiedenen Mitteln und auf unterschied-
lichen religiosen Wegen verfolgt werden soll, kann man durchaus mit dem
eingefiihrten Begriff der Ganzheitlichkeit umschreiben.

Neben der Orientierung ihrer Akteure an einer solchen Ganzheidich-
keit und einer gewissen Distanz zur universitiren und intellektuellen Theo-
logie (auf die oben schon hingewiesen wurde), weisen diese Bewegungen
hinsichtlich ihrer Organisation ein weiteres gemeinsames Merkmal auf. So
schr sie sich auch ausgebreitet haben und so global ihre Verbreitung mite-
lerweile ist, so bleiben sie doch in formaler Hinsicht relativ schwach organi-
siert. Thre Organisationsformen lassen sich am chesten als Netzwerke be-
schreiben. Diese Netzwerke werden mittels einer effizienten Kommuni-
kation koordiniert, und zwar auf der globalen Ebene wie auch lokal, durch
Medien wie auch durch Veranstaltungen. Wie schon im letzten Kapitel be-
tont, sollte man die Kommunikationsformen etwa durch Fernsehsender,
Rundfunk oder Webseiten keineswegs nur als neutrale Medien ansehen,
vielmehr sind sie selbst Teil und Ausdruck einer eigenen Kultur, die deutli-
che Ziige des Populiren annimme. Die religissen Anliegen werden iiber
mehr oder weniger kommerzielle, gesamtkulturell verbreitete Kommunika-
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tionsinstitutionen weiter vermittelt, die weniger die Ziige von Kirchen als
von international arbeitenden lokal verteilten Netzwerken annehmen.”
Hervorzuheben ist als weiteres Merkmal der erfahrungsorientierten
christlichen Bewegungen die starke Betonung des Subjekts. Wie etwa in
der Individualisierung der Konversion sichtbar, tritt das Subjekt einmal
strukturell auf: Adressat ist das Individuum als mehr oder weniger auto-
nomer Akteur. Aber auch inhaldich eritc das Subjeke auf, stehen doch seine
subjektiven Erfahrungen der Transzendenz im Vordergrund. Diese Merkma-
le fasse ich spiter unter dem Begriff der »Spiritualitit« zusammen. Bevor ich
auf die Erfahrungsorientierung und die Spiritualitit niher eingehe, méchte
ich mit einem kurzen Verweis auf den Islam wenigstens kurz andeuten, in-
wiefern es sich hier nicht um eine spezifisch christliche Entwicklung handelt.

Islam und Individualitit

Die Ursache fiir den islamischen »Fundamentalismus« wurde hiufig darin
gesehen, dass die islamischen Gesellschaften nicht vollstindig modernisiert
worden seien. Die mangelnde Rationalisierung habe zur Folge, dass die
Funktionssysteme nicht ausreichend voneinander abgegrenzt seien, so dass
religiose Anliegen auch im Wirtschaftsbereich oder in der Politik zum
Tragen kimen. Weil die Modernisierung zudem als »westlich« gilt, diente
der Fundamentalismus als eine Form der Opposition zum Westen. Dabei
wird nicht nur iibersehen, dass sich die politisch relevanten Werte auch
islamischer Gesellschaften gar nicht sonderlich deutlich von denen westli-
cher Gesellschaften unterscheiden, wie Norris und Inglehart in ihrer ver-
gleichenden Wertestudie gezeigt haben.”® Es wird auch gerne iibersehen,
dass die fundamentalistische Opposition gegen den Westen gar nicht in
den islamischen Gesellschaften selbst verankert ist, sondern hiufig im Wes-
ten beheimatet ist und von dort kommt: Beispielhaft dafiir ist das beriihm-
teste Netzwerk des islamistischen Terrorismus Al Kaida. Alle beriihmten
Mitglieder dieses Netzwerkes haben ihr Ursprungsland verlassen, mit ihrer

25 Ich werde auf diesen populiren Grundzug im nichsten Kapitel eingehen

26 Die Opposition wendet sich eher gegen bestimmte Lebensstilelemente der westlichen
Moderne, wie die sexuelle Liberalisierung, die Gleichheit der Geschlechter, die Erlaubnis
der Abtreibung und der Gleichberechtigung der Homosexuellen; vgl. Norris & Ingle-
hart, Sacred and Secular, 2004, 3ff
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Familie gebrochen, und alle sind im Westen reislamisiert worden: »Die
islamistische Gewalt in den islamischen Lindern scheint zuweilen ein Im-
port aus dem Westen zu sein«, bemerkt Roy.27 Bedenkt man, dass etwa ein
Drittel der Muslime in der hiufig westlichen islamischen Diaspora lebt,
dann sind vermutlich die hochmodernisierten gesellschaftlichen Bedingun-
gen des Westens ebenso wichtige Ursachen fiir den islamischen Fundamen-
talismus wie die vermeintliche unvollstindige Modernisierung der islami-
schen Gesellschaften selbst. Von wenigen Ausnahmen abgeschen gelten die
islamischen Gesellschaften nicht nur global noch als marginale Zweite
Welt. Auch die islamischen Migranten im Westen machen ihn zu einer
Religion der sozial Ausgegrenzten. Darin griindet auch der antiimperialisti-
sche Gestus der »Islamisten« als Vertreter der Unterdriickten und Entwur-
zelten, der die politische Bedeutung des Islam unterstreicht.

In der besonderen sozialen Lage der entwurzelten Anhinger griindet
ebenso die Verinderung des Islam. Auch wenn nimlich die Reformer feh-
len, hat sich der Islam auf eine besondere Weise globalisiert. Zwar haben
die Wanderungsbewegungen zur Globalisierung und zur massiven Politi-
sierung des Islam beigetragen, doch sie miissen auch als eine Form der
Deterritorialisierung betrachtet werden, die zur Abkoppelung der Umma,
der islamischen Gemeinschaft, von den lokalen sozialen Strukturen fiihrt.
Man kénnte dies auch als eine Virtualisierung der Umma bezeichnen, die
durch die rasante Akzeptanz der digitalen Medien in den islamischen Ge-
sellschaften noch potenziert wurde. Beide Prozesse fithren zu einer Verin-
derung des Islams, die so grundlegend ist, dass Roy von einer regelrechten
»Rekomposition« der islamischen Identitit spricht: »Der Neofundamenta-
lismus ist ausdriicklich ein Instrument der Akkulturation, in dem Mafle,
wie er dazu dringt, den Glauben zu reinigen und die Prakeiken auf einen
geschlossenen Kanon zu beschriinken, der mit dem Begriff der Kultur und
der Vorstellung einer Herkunftskultur bricht«.” Wihrend der lokale Islam
jeweils hochst unterschiedliche kulturelle Formen angenommen hatte,
entwickelt er sich nun zu einem weltweit kommunizierten Produkt, das
eine starke Tendenz zur Standardisierung aufweist und eine zunehmende
Uniformierung fordert.

Wie der Fundamentalismus die politische Bedeutung der christlichen
protestantischen Bewegung betont und nutzt, ist auch der Islamismus in den

27 Roy, L’Islam, 2002, 27 (meine Ubersetzung)
28 Roy, L’Islam, 2002, 157 (meine Ubersetzung); zur Vielfalt des Islam vgl. Geertz, Ent-
wicklungen im Islam, 1988
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Augen Roys die Durchsetzung politischer Ziele in der Gestalt der Religion.
Neben dieser politischen Nutzung nach auflen hat sich der Islam aber auch
in seiner inneren Form geindert. Diese Verinderung betrifft deswegen auch
weniger die Religion in ihrer insticutionellen Gestalt, als die Religiositit, also
die Art und Weise, wie der Gliubige seine Beziehung zur Religion herstellt.
Wie Roy betont, ist der moderne Islam von einer starken Welle der Indivi-
dualisierung geprigt. Die (idealisierte) umfassende Gemeinschaft, die der
Virtualisierung und der Globalisierung folgt, muss die Aufgabe erfiillen, den
Entwurzelten dabei zu helfen, eine neue Identitit zu begriinden, die ihrer
Entwurzelung Rechnung trigt. Dies gelingt durch die Férderung einer indi-
vidualistisch ausgerichteten Religiositit, die als Verwirklichung des eigenen
und ganzen Selbst angesechen werden kann. Dabei kann der Islam mehr und
mehr von den Einzelnen gewihlt werden.” Diese Entscheidungsreligiositit
reicht soweit, dass sie selbst die neuen Gemeinschaftsbildungen zu einem
Problem des Individuums werden lisst: »Die Arbeit am Ich, die Suche nach
dem Heil, die unmittelbare, nicht an Vermittler gebundene Bezichung zu
Gott [...] — all diese Merkmale finden sich sowohl bei den radikalen Neo-
fundamentalisten wie auch bei denjenigen, die eine humanistische Spirituali-
tit entwickeln«.” (Wie im Westen dufiert sich auch dieser Individualismus in
den Themen, in den Ansprachen und den Formen der Selbstdarstellung.
Und auch hier fallen die theologischen Grenzen der Expertise: mehr und
mehr Nichtspezialisten gerieren sich als Theologen und werden auch als
solche behandelt.) Das Individuum steht so sehr im Zentrum des modernen
Islam, dass Roy gar von einer »Spiritualisierung« des Islam redet, die das
Subjeke zum wichtigsten Thema der religidsen Praxis macht. o

Die Ausbildung dieser spirituellen Form der Individualisierung verlduft
parallel zu dem, was wir in den christlichen Kulturkreisen beobachten.
Eine dhnliche Parallele findet sich in der 6ffentlichen Erscheinungsweise,

die von der Marktform und der zunehmenden Popularisierung geprigt ist:
Von der Lehre des Hallal-Fleischs tiber den Verkauf von Biichern und

29 Zur Vorstellung des Entscheidungschristentums vgl. Wélber, Religion ohne Entschei-
dung, 1959

30 Roy, L7slam, 2002, 93 (meine Ubersetzung)

31 Die Spiritualitit findet im Islam bekanntlich ihren Ausdruck in den beriihmten Sufi-
Orden. Die besondere mystische Erfahrung Gottes, der Wunderglaube, aber auch die
charismatische Fiithrung sind Merkmale dieser Orden, die deswegen schon friih als Hort
des Traditionalismus und Antimodernismus angesehen wurden. Sie sind jedoch keines-
wegs nur »altmodisch«, sondern wird auf eine sehr zeitgemifle Weise »rekomponierte;
vgl. dazu Heine, Mystik und radikaler Islam, 1987



FUNDAMENTALISMUS, NEW AGE, SPIRITUALITAT 99

Kassetten bis zum kommerziellen Pilgerwesen entwickelt sich ein eigen-
stindiges »Islamo-Business«, das den Islam beinahe wie eine Marke er-
scheinen Lisst.” Wie im Westen aber ist diese Marke keineswegs siuberlich
abgegrenzt, sondern offen fiir die verschiedensten Einfliisse. Unter dem
islamischen Dach kénnen sich etwa im islamischen Indonesien auch Yoga,
Meditation und Esoterik ausbreiten.” Diese Ausbreitung findet vor allem
in den neuen stidtischen Mittelschichten statt, denen die trockene Schrift-
orientierung nicht mehr geniigt. Sie praktizieren stattdessen Entspannungs-
und Meditationstechniken in der hinduistischen oder buddhistischen Tra-
dition, Reiki, Chi Gong und Hatha Yoga oder die »himmlische Prophetie«
des Amerikaners James Redford. Dazu miissen sie keineswegs lange suchen,
denn Informationen dariiber finden sich selbst in Hochglanzzeitschriften.
Auch Indonesiens populirster islamischer Prediger bietet ein Programm an,
das es erlaubt, den »emotionalen Spiritualicits-Quotienten« zu erhéhen. Es
braucht nicht erwihnt zu werden, dass »Spiritualitit« (»spirituil«) selbst zu
einem Alltagsbegriff geworden st

Der Islam darf also keineswegs als ein »mittelalterliches Uberbleibsel«
betrachtet werden, was von westlicher Seite hiufig geschicht. Wie auch die
christliche Religion hat er offenbar eine Transformation erfahren, die so-
wohl seine duf8ere Erscheinungsweise als auch die Rolle der Subjekte in der
Religion betrifft. Das Subjekt unterwirft sich also nicht dem Islam, sondern
wendet sich ihm zu, ja setzt ihn fiir sich cin.”” Wie Tietze etwa zeigt, dient
der Islam auch den in Deutschland lebenden Tiirken als Ausdruck ihrer
»Tirkizitit«. Er erméglicht ihnen, sich auf Augenhéhe mit den christlichen
Einheimischen zu bewegen und ihre soziale Stigmatisierung als marginal,
unterdriickt und arbeitslos zu unterwandern.” Diese Fahigkeit zur Aneig-
nung des Islam bezeichnet Tietze deswegen als »Subjektivierung« — ein
Begriff, auf den ich am Schluss wieder zuriickkomme. Sie bezeichnet damit
den Prozess, »in dessen Verlauf die Person einerseits Distanz zu den eige-
nen sozialen Erfahrungen findet und andererseits zwischen verschiedenen
Handlungsprinzipien wihlt oder diese miteinander kombiniert«.

32 Roy, L1slam, 2002, 104

33 Howell, »Muslims and the New Age«, 2005

34 Howell, » New Spiritualities«, 2006

35 Tietze, Islamische Identititen, 2001, 6f

36 Zugleich zeichnen sie sich durch eine recht starke Identifikation mit den Wohnorten
aus, die Tietze auf die foderale Struktur zuriickfithre. In Frankreich dagegen fiihrt die
Kulturalisierung des Islam nicht zu einer Abgrenzung von der (christlichen) franzgsi-
schen Nation.
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Das New Age, Esoterik und Okkultismus

Die Renaissance der Religion beschrinke sich keineswegs nur auf Bewe-
gungen im Umfeld der sogenannten Weltreligionen. Ein zweiter Kreis von
neuen religidsen Bewegungen breitet sich in den letzten Jahrzehnten eben-
falls sehr stark aus, die hiufig unter dem Titel der New Age-Bewegung
zusammengefasst werden. Neue religiose Bewegungen bzw. »New Religious
Movements« ist ein in der angelsichsischen Religionssoziologie eingefiihrter
Fachbegriff fiir Bewegungen, die nach dem 2. Weltkrieg begriindet wurden.
Im Mittelpunkt des Interesses stehen dabei aber zumeist »Gruppierungen,
die zwar neue Inhalte aufnehmen, strukturell aber bekannte, meist »sektenar-
tige« Muster religioser Organisation annehmen, und zwar selbst dann, wenn
sie andere Organisationsformen verkiinden, wie etwa Scientology.” Diese
sektenartigen Gruppen werden hiufig als Teil der »New Age-Bewegungx«
angesprochen, doch ist die Zahl ihrer Mitglieder und Anhinger so gering,
dass ich sie in dieser Darstellung nicht gesondert beriicksichtigen kann.™

Der Begriff des New Age bezicht sich auf die Erwartung eines epocha-
len Wandels zu einem »Neuen Zeitalter«. Obwohl das Wort New Age in
den sechziger Jahren aufkam und im deutschsprachigen Raum erst in den
achtziger Jahren auf ein breites Interesse stiefl, sind diese Inhalte keines-
wegs neu erfunden, sondern treten in der europiischen Religionsgeschichte
schon seit langem auf. Der Vorstellung eines neuen Zeitalters liegen alte
astrologische Lehren zugrunde, denen zufolge alle 2000 Jahre ein neues
Zeitalter beginnt. Das alte Zeitalter gehe im Zeichen von Konflikten und
Kriegen zugrunde, wihrend ein neues auferstehe. In unserem Falle gehe das
christlich geprigte Fische-Zeitalter im Zeichen von Weltkriegen und kal-
tem Krieg zu Ende und mache dem Wassermann-Zeitalter Platz, das von
den Anhingern dieses millenaristischen Glaubens mit hoffnungsvoller
Zuversicht erwartet wird. Denn mit diesem Ubergang eréffneten sich neue
Maoglichkeiten des Menschseins, die mit neuen, erweiterten Formen des
Denkens, Erfahrens und Zusammenlebens verbunden seien.

Wie die Wahl der Sprache schon andeutet, nahmen die unter dem New
Age cingeordneten Bewegungen ihren Ausgang im angelsichsischen Be-
reich. Doch haben sie sich — hiufig unter diesem englischen Titel — gobal

37 Soziologisch bezeichnen Sekten weder einfach Hiresien noch Abspaltungen von Kir-
chen, sondern eine religiése Gemeinschaft, die auf freiwilligen Beitritt beruht. Weber,
Wirtschaft und Gesellschaft, 1980, 721f

38 Vgl. Knoblauch, Religionssoziologie, 1999, 163{f
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ausgebreitet. Als Vorreiter und Kristallisationskerne der Bewegungen wer-
den etwa das kalifornische Esalen-Institut (gegriindet 1962) und die schot-
tische Findhorn-Kommune (gegriindet 1962) genannt, auflerdem Biicher
wie »New Age — die Geburt eines neuen Zeitalters« (1971, von David
Spangler), »Die sanfte Verschworung« (1980, von Marilyn Ferguson), »Das
Tao der Physik« bzw. »Wendezeit« (von Fritjof Capra 1975 und 1982) und
zahlreiche Biicher von Shirley Maclaine, deren internationale Bekanntheit
als Schauspielerin und als populire Autorin sicherlich zur Ausbreitung der
Bewegung beigetragen hat.

Allerdings fiihrt die Bezeichnung New Age, die in den 1980er-Jahren sehr
populir war, mittlerweile in die Irre. Denn viele der Menschen und Gruppie-
rungen, die darunter gefasst werden, teilen die Vorstellung eines neuen Zeital-
ters iiberhaupt nicht oder wissen nicht einmal davon. Nur eine verschwin-
dend kleine Minderheit glaubt an ein »Wassermann-Zeitalter«, und auch die
Grenzen dieser sogenannten Bewegung sind kaum erkenndich. Wenn von
»New Age« gesprochen wird, handelt es sich hiufig um eine Fremdzuschrei-
bung, die sich keineswegs auf eine klar umgrenzte, ausschliefflich millena-
ristisch orientierte Bewegung bezicht. Schon zu den Hochzeiten des New Age
in den 1980er-Jahren handelte es sich vielmehr um ein Sammelsurium unter-
schiedlicher Bewegungen. Eine soziale Form, gar eine Lehre lie§ sich schon
damals kaum erkennen. Thre einzige Gemeinsamkeit besteht wohl darin, dass
sie sich aus »alternativen« religiésen, spirituellen und allgemein kuleurellen
Quellen speisen. New Age bezeichnet also eine besondere »Rekomposition«
von Elementen, die nicht zum etablierten Wissen gehor(t)en.

Hanegraaff, der den Begriff des New Age in jiingerer Zeit wenigstens in
der wissenschaftlichen Diskussion wieder salonfihig gemacht hat, schligt
deswegen auch vor, neben dem New Age »sensu strictu« ein New Age »sen-
su lato« zu unterscheiden.” Mit dem New Age im weiteren Sinn verweist er
auf das Konglomerat an Bewegungen, das sich seit den 1960ern ausbildete.
Es fand in gewissen populiren Formen — wie etwa dem Musical Hair mit
dem Titellied »Age of Aquarius« — einen weithin sichtbaren Ausdruck, so
dass sich manche im »engeren Sinne« zum New Age bekannten. In den
1980ern weitete sich die »Szene« jedoch noch weiter aus: »Neues Paradig-
ma«, »Esoterik« oder auch »Spiritualitit« traten nun als alternative Be-
zeichnungen auf, die darauf hinwiesen, dass nicht nur der Kern der Bewe-
gung kaum bestimmt werden konnte, sondern auch seine Grenzen noch
durchlissiger wurden, als sie es ohnehin schon waren.

39 Hanegraaff, New Age Religion, 1996
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Das New Age kennt zwar namhafte Autoren, deren Biicher in engli-
scher Sprache verbreitet, aber auch in viele Sprachen iibersetzt wurden und
so eine riesige Lesegemeinde fanden. Allerdings kann man eher von Uber-
schneidungen zwischen diesen Autoren als von einer gemeinsamen Lehre
sprechen, fiir die selbst der Begriff der »Esoterik« noch zu eng gewihlt ist.
(Der aus Osterreich stammende Capra etwa distanzierte sich ausdriicklich
von solchen Vorstellungen und rechnete sich eher einer »neuen Wissen-
schaft« zu.”) Sofern tiberhaupt von einer sozialen Struktur die Rede ist,
weist sie keine Merkmale bekannter religiéser Gemeinschaften auf. Sie
basiert auf einer groffen Zahl kleiner und kleinster Gruppierungen und
Organisationen, von denen einige (auch wenn sie sich selbst oftmals gar
nicht ausdriicklich dem New Age zurechnen) darauf abzielen, ein sich selbst
organisierendes »Netzwerk« auszubilden. Ob vernetzt oder nich, es entstand
eine fast uniiberschaubare Menge an spirituellen Lehrinsticuten, Zentren,
Verlagen, Zeitschriftenredaktionen, Gruppen, Arbeitsgemeinschaften, The-
rapiezentren, New-Age-Buchlidden und -Geschiften, die schon vor der Zeit
des Internets in dafiir gesondert gefiihrten griinen, alternativen, esoteri-
schen und spirituellen Zeitschriften, Adressbiichern oder Katalogen gelistet
wurden und damit ausdriicklich eine »Vernetzung« anstrebten.

Die Bezeichnung »New Age« wird fiir eine Reihe héchst unterschiedli-
cher Bewegungen verwendet, die sich grofitenceils sebst dieser Bezeichnung
zuordnen. Angesichts der groflen Bandbreite, die von der cher weltan-
schaulichen Esoterik tiber die stirker praktische Magie und den Okkultis-
mus bis zu psychologischen Bewegungen reicht, sollte man die Vielfalt
dieser Bewegungen wenigstens kurz skizzieren.

Beginnen wir mit der Esoterik, die, wie schon angedeutet, kaum mehr im
Wortverstande eines abgegrenzten Geheimwissens verstanden werden kann."
Dnn zur Esoterik werden urspriinglich jene Erfahrungs-, Glaubens und
Handlungsmuster gezihlt, die nicht allen zugiinglich sind, sondern auf einen
besonderen Kreis von Menschen beschrinkt sind und damit als ein Sonder-
wissen angeschen werden miissen. Esoterik hat damit eine wissenssozio-
logische Dimension, die zu seiner Bestimmung herangezogen werden muss.”

40 Knoblauch, »New Paradigm« oder »Neues Zeitalter?«,1993

41 Der Begriff Esoterik leitet sich aus dem griechischen esdteros ab, das soviel wie »weiter
innen (gelegen)« bedeutet, im iibertragenen Sinn »Lehre, die nur Eingeweihten zuging-
lich oder bekannt ist«. In unserem Kulturkreis wird der Begriff erst im 19. Jahrhundert
von dem »Okkultisten« Eliphas Lévi eingefiihrt; vgl. Faivre, Esoterisme occidental, 1986

42 Tiryakin, »Esoterism et exoterisme«, 1952
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Was die Sache angeht, schliefc der Begriff der Esoterik unmittelbar an
den des Okkultismus an, zu der die Magie, Wahrsagepraktiken, die Astro-
logie, die Alchemie, die okkulte Medizin (etwa die Geistheilung) und ver-
schiedene andere Grenzwissenschaften gezihlt werden. Im Unterschied zur
stirker theoretisch und weltanschaulich orientierten Esoterik gilt der Ok-
kultismus als stirker praktisch orientiert. Entsprechend unterscheidet Ro-
bert Galbreath einen theoretischen Okkultismus, der sich auf esoterisches
Wissen bezieht, von einem praktischen Okkultismus, der den Handlungs-
charakeer hervorhebt.” Auch wenn diese Unterscheidung auf wissenssozio-
logische Differenzen zwischen den esoterischen und okkultistischen Akti-
visten hinweist,”" muss man sich die Unterscheidung zwischen Theorie und
Praxis sehr flieflend vorstellen, basiert das Handeln doch auf dem Gefiihl
einer gewissen Auserwihltheit, mit dem Anspruch auf einen privilegierten
spirituellen, bewusstseinsgesteuerten oder praktischen Zugang und mit
besonderen Voraussetzungen oder Qualifikationen. Esoterik und Okkul-
tismus konnen deswegen auch nicht scharf unterschieden werden.

Dieses Wissen bezicht sich auf einen verborgenen Bereich, der oft mit
dem Begriff des Okkulten bezeichnet wird, d. h. eine hinter der Alltagswirk-
lichkeit verborgene Wirklichkeit, eine »Hinterwelt«, wie Max Weber das
nennt.” Betont der Begriff der Esoterik die geistigen Aspekte der Beziehung
von Mensch, Natur und Kosmos sowie die damit verbundenen Ideen einer
hoheren Wirklichkeit und damit eines tieferen Sinnes der menschlichen
Existenz, so bereiten diese Vorstellungen den Boden fiir okkulte Betitigun-
gen, zu denen auch die klassischen magischen Praktiken zihlen.

Wissenssoziologisch unterscheiden sich die historischen Formen der
Esoterik zum Teil sehr deutlich von den im Begriff des New Age gefassten
Ausprigungen der Esoterik. Denn nicht mehr abgeschottete Gemeinschaf-
ten, die sich von der 6ffentlich zuginglichen, also »exoterischen« Kuleur der
Gesamtgesellschaft abgekoppelt haben, sind die Triger dieser »esoteri-
schen« Kultur, wie dies etwa bei den heute noch aktiven Geheimgesell-
schaft der Rosenkreuzer der Fall ist. Die esoterische Kultur im Umfeld des
New Age wird vielmehr in den verschiedensten Medien, in populiren
Fernsehsendungen, Filmen, Biichern und Buchserien einem breiten Publi-

43 Galbreath, »Modern Occultisme, 1972

44 Die Tendenz, dass die stirker »geistigen« Aspekte in den héheren, bildungsniheren
Schichten hiufiger auftreten, wihrend die praktischeren Disziplinen, wie Astrologie oder
Tarot, cher in den weniger gebildeten Schichten auftreten, wird auch in einer schotti-
schen Umfrage aus dem Jahr 2001 bestitigen Glendinning & Bruce, »New Ways«, 2006

45 Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 1980
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kum zuginglich gemacht und liefert damit wichtige Impulse fiir breite
kulturelle und soziale Erneuerungsprozesse. Ist so die Esoterik mit dem
New Age zwar in die Offentlichkeit eingedrungen, bleibt doch in wissens-
soziologischer Hinsicht der Charakter des Esoterischen noch erhalten:
Auch wenn das esoterische Wissen (und die damit verbundenen Praktiken)
in manchen Berufsgruppen eine groffe Akzeptanz gefunden hat (etwa in
den Pflege- und Heilberufen), so ist es doch kein Wissen, das in wissen-
schaftlichen oder theologische Akademien gelehrt wird. Es handelt sich
zwar um ein verbreitetes, aber institutionell kaum anerkanntes Wissen.
Weil es von den offiziellen anerkannten Systemen der Wissensvermittlung
(Schulen, Hochschulen, Universititen) geschnitten wird (oder wurde), kann
man es als »nicht-legitimes Wissen« bezeichnen: Zertifikate iiber Engel kon-
nen nach wie vor nur auf dem freien Markt der Religion erlangt werden.

Dass dieses Wissen noch keine Aufnahme in die spezialisierten Institu-
tionen der modernen Gesellschaft fand, mag mit einer besonderen Eigen-
schaft des esoterischen Wissens zusammenhingen, das aus Prinzip nicht
zwischen Religion und Wissenschaft unterscheidet. Bedenkt man, dass es
auch tef in die medizinischen und psychotherapeutischen Praktiken hin-
einragt, so erkennt man daran gleichsam ex negativo ein Merkmal, dem wir
schon bei den christlichen erfahrungsorientierten Bewegungen begegnet
sind: seine Ganzheitlichkeit. Weil sich diese Ganzheitlichkeit der Differen-
zierung und Spezialisierung der modernen Gesellschaft widersetzt, fehlt der
Esoterik weitgehend die institutionelle Anerkennung — und zwar trotz
einer durchaus ansehnlichen Wissenstradition. Zwar kam es in den 1980er-
Jahren zu einer kurzen Mode des »New Age-Managements«, auch die Poli-
tik (von Ministerprisidenten bis zu den Griinen) liebdugelte mit der New
Age-Bewegung und trotz gewisser Neigungen einiger Sparten der Natur-
wissenschaften zum New Age konnte es sich weder in der Wirtschaft noch
in der Politik oder der Wissenschaft dauerhaft etablieren.

Um diesem Aspekt des Nicht-Legitimen — und der beschrinkt sich auf
die Bezichung zum offiziell anerkannten Wissen — und der Herkunft des
esoterischen Wissens aus tatsichlich esoterischen, fiir Ausgewihlte gedachte
Traditionen Rechenschaft zu tragen, subsumiere ich das unter den Begriff
der alternativen Religiositit. Von alternativ rede ich, wenn die religidsen
Quellen durchgingig nicht zum »herrschenden« Kanon der Religion in
westlichen Gesellschaften zihlen. Auch Hanegraaff betont diesen Charakter
des esoterischen Wissens im New Age, das sich ausdriicklich kritisch gegen
das wende, was man das legitime Wissen des Westens nennen kann: also das
von den Kirchen und das von der Wissenschaft getragene Wissen.” Die
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Widerspriichlichkeit liegt eher in der Struktur des Wissens, hatte doch ein
guter Teil der bekannten Vertreter des New Age die Aufnahme in die aner-
kannten Institutionen durchaus gewiinscht und gesucht. Um Hanegraaffs
These zu stiitzen, miisste man heute schon sagen: alternativ ist das, was sich
vom »Mainstream« von Kirche und Wissenschaft absetzt.

Besonders deutlich wird diese alternative Religion an ihren Rindern,
etwa den Wiederbelebungen keltischer oder germanischer Rituale. Aus
alternativen Quellen stammt aber auch leicht erkennbar die Aufnahme
indianischer schamanistischer Techniken oder — in den westlichen Kultu-
ren — die Adaption asiatischer Meditationstechniken. Auch im westlichen
Raum etablierte, etwa psychologische Wissenstraditionen, die traditionell
niche als religios angesehen werden und deswegen aus der Sicht der Religi-
on alternativ erscheinen, kénnen in diesen Bewegungen religiés umgedeu-
tet werden, wie etwa in der sogenannten »Human-Potential«-Bewegung.
Eine besondere Rolle spielen auch religios-medizinische Techniken, wie
etwa Yoga oder Ayurveda. Die lange Zeit unterdriickten Formen des hiesi-
gen Aberglaubens werden in einer reflexiv modernisierten Form ebenfalls
neu belebt. Dasselbe gilt fiir den damit sich iiberschneidenden Okkultis-
mus, die Magie und die Esoterik.

Der esoterische Gedanke einer Verbindung zwischen Mikro- und Mak-
rokosmos erlaubt eine Bezichung zwischen New Age und der Astrologie, also
dem Einfluss der Sterne auf das menschliche Geschick, wie auch zu anderen
Formen des Okkultismus, des Glaubens an die Wirksamkeit verborgener
Krifte (Schwingungen, kosmische Strahlen). Der Zusammenhang wird
durch eine weitere esoterische Vorstellung hergestellt, die den Menschen als
Teil eines universalen Seins ansieht, an dem er durch Intuition teilhabe. Der
Mensch ist also auf eine ganzheitliche Weise mit der Welt verbunden — eine
Verbindung, die er mittels besonderer Erfahrungen und okkulter Praktiken
selbst herstellen kann. Solche Erfahrungen bezichen etwa die »auflersinnli-
chen Wahrnehmungen« mit ein, wie die okkulten Praktiken den Einbezug
magischer Traditionen erlauben (Hellschen, Tarotkartenlegen, Pendeln). Die
Verbindung zum »Kosmischen« eréffnet auch den Raum fiir neue Heilme-
thoden: Kérpertherapien, Naturheilkunde, Geistheilung oder Atemtherapie.

Der »alternative« Charakeer dieses Komplexes an Vorstellungen, Erfah-
rungsformen und Praktiken besteht darin, dass all diejenigen religigsen
Traditionen aufgenommen und dabei auch rekomponiert werden, die vom
Christentum aus als »Aberglaube« angeschen wurden. Das erklirt auch die

46 Hanegraaff, New Age Religion, 1996, 521
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Bedeutung der heidnischen Religionen fiir das New Age, die sich selbst
ausdriicklich als »neopagan« bezeichnen. Dabei handelt es sich um die vor-
christlichen keltischen, nordischen und germanischen Religionen (durch-
aus zuweilen in einem politisch anriichigen Umfeld); stolz melden sich die
neuen Hexen (»Wicca«) zu Wort, die den Feminismus in der Bewegung
ebenso stirken wie den zumeist an antiken Vorbildern angelehnte »Géttin-
nen« (»Goddess«)-Kult. Aufbauend auf der literarischen Erfindung der
Hexen-Tradition im 20. Jahrhundert durch Gardner und Murray ahmen
nicht nur Frauen, sondern auch Minner nach, was sie als »uraltes« Muster
ansehen. Druiden werden ebenfalls wieder entdeckt.

Im Vorgriff auf die Darstellung der populiren Ziige dieser Wiederauf-
nahmen muss ich vorausschicken, dass all diese Bewegungen eine sehr
sichtbare Basis in der Populirkultur haben: Zur Entdeckung der nordi-
schen, germanischen und keltischen Religion gesellt sich eine Pop-Musik,
die im keltischen Fall eher folkloristische, ansonsten aber sehr ausgeprigte
Ziige der Rockmusik trigt. Die Popularitit des Hexen-Wesens ist nicht
nur daran zu erkennen, welche Bedeutung diese Figur in der Populirkultur
hat. In der Kinderliteratur wie auch im Kinderfilm ist die Hexe mittlerwei-
le zu einem der verbreitetsten positiven »Rollenmodelle« geworden, das die
Nachfolge der eher aufklirerischen Pippi Langscrumpf angetreten hat. Vor
diesem kulturellen Hintergrund ist es kein Wunder, dass auch der Sata-
nismus zum Neopaganismus gezihlt wird,” hat er doch sehr dhnliche po-
pulire Ausdrucksformen, die von der Rockmusik bis zur 6ffentlichen Kul-
tur des »Halloween« reichen.

Auch der schon erwihnte Schamanismus wird zuweilen zum Umbkreis
des Paganismus gezihlt: Hier wird die Reise ins Jenseits eingeiibt, wobei
der Einsatz bewusstseinsverindernder Drogen zum rituellen Umfeld ge-
hért. Die Frage, ob der Neopaganismus iiberhaupt zum New Age gezihle
werden darf oder nicht,” scheint angesichts der unscharfen Grenzen des
New Age miiflig. Sicherlich handelt es sich dabei aber um eine alternative
Form der Religion. Das gilt auch fiir die UFO-Bewegung, die Hanegraaff
als Vorldufer des New Age betrachtet; noch mehr bildet der Spiritismus,
der sich seit dem 19. Jahrhundert ausbreitet und in die Parapsychologie
fiihrt, ein Beispiel fiir die alternative Religion.

Im New Age wie in den christlichen erfahrungsorientierten Bewegun-
gen spielen Heilung und Psychotherapie eine bedeutende Rolle. Der breite

47 Hunt, Alrernative Religion, 2003, 157
48 Diese Unterscheidung schligt Morris, Religion and Anthropology, 2006 vor.



FUNDAMENTALISMUS, NEW AGE, SPIRITUALITAT 107

Einfluss des New Age und seine Diffusion in die populire Kultur ist des-
wegen sicherlich dem Erfolg alternativer therapeutischer Praktiken zu ver-
danken. Dieser Erfolg sicherte vielen New Age Experten einerseits eine
finanzielle Grundlage als Dienstleister; zum anderen begriindet er das gro-
B3e Interesse an ihren medialen Produkten. Kristalle spielen hier eine grof3e
Rolle, aber auch Pyramiden, deren symbolische Formen eine Heilkraft zuge-
schrieben wird. Wiinschelrutengehen und Pendeln zihlen schon lange zu
den magischen Praktiken, die dabei helfen, unsichtbare, krankheitsgefihr-
dende, ja krebserregende Strahlen aufzusuchen und abzuwehren. Akupunk-
tur, Ayurveda oder Osteopathie gehéren zu den zahlreichen weiteren Heil-
praketiken. (Es ist ein Ergebnis der unten zu erliuternden Popularisierung,
dass diese Heilpraktiken mittlerweile nicht mehr nur als »alternative gelten.)
Wie erwihnt, nehmen auch verschiedene Traditionen der Psychologie
Ziige einer alternativen Religion an. So ist die Psychologie des New Age
stark vom New Thought beeinflusst, einer amerikanischen Bewegung, die
in der Entstehungszeit der modernen Psychologie seit Mitte des 19. Jahr-
hunderts die JMacht des Denkens< (power of mind) betonte und das >po-
sitive Denkenc als eine wichtige Lebenskraft bestimmte. Dariiber hinaus
haben sich zahlreiche Gruppierungen neu gebildet. Dazu zihlen Selbsthil-
fegruppen, die der Entwicklung des Bewusstseins und der Personlichkeit
dienen sollen: Sensitivitidts-, Encounter- und Meditationsgruppen, und
zahllose psychologische oder kérperorientierte Therapieangebote (Tai-Chi-
Chuan, Bioenergetik, Hatha Yoga). So sucht die Transpersonale Psycholo-
gie ihre Erkenntnis in besonderen Bewusstseinszustinden zu finden, die
auflerhalb des normalen Alltagsbewusstseins angesiedelt sind, also in aufler-
sinnlichen Wahrnehmungen, gefiihlsbezogenen Gipfelerlebnissen (»peak
experiences«) und anderen auflergewshnlichen Bewusstseinszustinden
(valtered states of consciousness«). Die Transpersonale oder Humanistische
Psychologie trict auch unter dem Titel der Human-Potential-Bewegung in
Erscheinung. Sie geht auf ein Forschungsprojekt an der Universitit von
Surrey (England) zuriick. Thr wesentliches Ziel ist es, die Bildung der Men-
schen auf Charakter und Psyche auszudehnen und ganzheitliche Formen
der Praxis, Erziehung und Forschung zu férdern. Sie betont die spirituelle
Dimension des Lebens und geht von einer grundlegenden Einheit von Leib
und Seele aus. Die transpersonale Psychologie sicht sich in der religitsen und
spirituellen Tradition der Esoterik, der Alchemie, des Tarot und I Ging. Sie
geht davon aus, dass am Anfang das Selbst als Méglichkeit steht, das zu ei-
nem verwirklichten Selbst werden soll. Diesem Zweck dient auch eine be-
sondere Form der Traumdeutung, die im New Age gepflegt wird. Triume
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werden hier als Mittel gesechen, die zur Erforschung der eigenen Gefiihle
dienen und zum Aufspiiren der spirituellen Wahrheiten. Sie erméglichen die
Visualisierung des Selbst und helfen, innere Konflikte zu vermeiden.

Dies driickt sich in der besonderen Bedeutung aus, die psycho-
physiologische Techniken einnehmen. Dazu zihlen auch >Biofeedback«
Techniken, die eine Riickkoppelung kérperlicher Vorginge (Gehirnwellen-
titigkeit, Muskeltitigkeit, Hauttemperatur) erméglichen und >Autogenes
Training, das den Korper zum >Atmen« bringen soll.

Der Erfolg der alternativen Heilpraktiken diirfte ein Grund dafiir sein,
dass der weltanschauliche Charakter des New Age allmihlich in den Hin-
tergrund zu riicken schien, ohne ihn jedoch vollstindig aufzugeben. Die
Restbestinde dieser Weltanschauung finden wir in dem, was spiter als
Spiritualitic skizziert werden wird.

Das New Age — Merkmale und soziale Rekrutierung

Weil beim New Age ein institutioneller Kern fehlt, wird die Einheitlichkeit
dieser Bewegung hiufig in einer gemeinsamen »New Age Weltanschauung«
gesehen.49 Das New Age zeichne sich demnach durch eine »reine Lehre«
aus, die Bochinger in der Esoterik sieht. Die Esoterik sei die untergriindige,
aber wirkkriftige Religionsbewegung der Moderne, deren klassische Vertre-
ter er in Swedenborg, Mesmer und Jung sicht. Swedenborg selbst kénne als
eine Ubersetzung der antiken Gnosis fiir die Moderne angesehen werden,
wie sie im Freimaurertum, bei den Rosenkreuzern, in der Theosophie, in
der Anthroposophie und im Spiritismus zu finden sei. Zwar spielt die fiir
die Gnosis typische manichiische Gegeniiberstellung einer Welt des Liches
und einer Welt der Finsternis eher in den fundamentalistischen christli-
chen und den ilteren esoterischen Bewegungen als im »New Age« eine
Rolle, doch dafiir findet man die Vorstellung einer inneren Erkenntnis
besonders stark ausgepriigt. »Den Gnostikern ging es [...] um Erkenntnis;
sie betrachteten sich selbst als Erkennende, Wissende, Eingeweihte. Das
Wissen der Gnostiker stammt nicht aus dem Verstande; es ist befreiendes,
erlosendes Wissen. Die Gnosis [...] gibt Antwort auf die Frage, wer wir
sind und was wir geworden sind; woher wir stammen und wohin wir gera-
ten; wohin wir eilen und wovon wir erldst sind; was es mit unserer Geburt,

49 Fiir deren Analyse beispielhaft Bochinger, »New Age« und moderne Religion, 1994
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was es mit unserer Wiedergeburt auf sich hat.<" Gnostisch ist die Vorstel-
lung, dass der Mensch aus dem Licht stammt und einen davon geprigten
Kern hat. Und auch die daran anschlieende Zerfallsgeschichte gehért
noch zur Gnosis wie zum New Age: Der lichte Kern des Ich, der innere
Menschen, wurde verschiittet, wofiir die westliche Zivilisation oder auch
die moderne Kultur verantwortlich gemacht wird.”

Aus dieser Kritik der Gegenwart riihrt auch die Neigung zu alternativen
Quellen der Rekomposition der Religion: Die moderne westliche Zivilisa-
tion verdecke mit ihrem analytischen Denken, ihrer minnlichen Kultur
und ihrer naturfeindlichen Wissenschaft und Technik das eigentliche We-
sen des einzelnen Menschen. Wieder gefunden werde es durch die Gnosis,
also jene Form der Religiositit, die nicht einfach glaubt, sondern die als
eine besondere Form der Erkenntnis zu einer neuen Sicht der Welt fiihrt.
Vor diesem Hintergrund erklirt es sich, dass die Entwicklung des Selbst zu
einem zentralen Thema des New Age wird.

Ob diese »Lehre« tatsichlich in der ohnehin schlecht bestimmbaren
Bewegung geteilt wird, ist schwer zu belegen, denn das New Age zeichnet
sich ja gerade durch das Fehlen eines dogmatischen Kerns aus. Hiufig wird
auch keine Glaubensmaxime ausgesprochen. Wer an Engel glaubt oder an
die Aura, benétigt selten eine dariiber hinausgehende Lehre. So unscharf
die Dogmatik sein mag, so uniibersehbar ist die Hervorhebung des Sub-
jekts dhnlich betont wie in den christlichen erfahrungsorientierten Bewe-
gungen. Im Mittelpunke des New Age steht die Transformation des Indi-
viduums: Indem sich das Bewusstsein den Zugang zu neuen Kriften und
zu bislang verborgenen Dimensionen des Geistes und der Natur erschliefie,
schafft es eine verinderte Wirklichkeit, in der — im Einklang mit dem
Kosmos — die Harmonie mit der Natur, zwischen den Geschlechtern, in
Wirtschaft und Gesellschaft erreicht werden kann. >Offnenc wir uns den
entsprechenden Erfahrungsméglichkeiten, dann entdecken wir in uns selbst
eine verschiittete spirituelle Dimension, ja unsere eigene Gotdichkeit.

Hier ist nicht nur das Individuum in seiner Einzigartigkeit das zentrale
Thema, sondern auch das Subjekt mit seinen eigenen Erfahrungen. Der
Gnostiker erfihre seine eigentliche Bedeutung nicht durch die Welt, son-
dern aus seiner Innerlichkeit, denn er »umfasst als Mikrokosmos alle Ele-
mente der Schépfung, Korper, Seele und Geist in sich«.” Wie in den

50 Leisegang, Gnostisches Denken, 1985, 14
51 Vgl. dazu Knoblauch, »Bezaubernde Zeiten«, 1989
52 Leisegang, Gnostisches Denken, 1985, 15
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christlichen erfahrungsorientierten Bewegungen gehen alle Formen des
New Age von einer grundsitzlichen Erfahrbarkeit der Transzendenz aus:
Ob es sich um das Sechen der Engel oder die Stimmen der Toten, um das
Spiiren kosmischer Energien oder das Muten von Erdstrahlen handelt —
das Unsichtbare ist wahrnehmbar und vom Subjekt erfahrbar. Man sicht
leicht, dass an diese Vorstellung auch der Glaube an das Paranormale bzw.
Parapsychologische andocken kann, dem der sechste Sinn als Organ fiir das
Wahrnehmen des Unsichtbaren gilt. Wihrend jedoch die Parapsychologie
das Unsichtbare im Noch-Nicht-Sichtbaren verortet, das eben nur »noch
nicht« wissenschaftlich erklirlich ist, kann dies esoterisch oder gnostisch
auch auf unsichtbare und nichtkausale Krifte zuriickgefiihrt werden, die
auf einer Verbindung zwischen dem Mikrokosmos des menschlichen Er-
fahrens und dem Makrokosmos der Welt entspringen.

Urspriinglich folgte diese esoterische Weltansicht zunichst auch einem
esoterischen Sozialmuster. Das New Age ist seit seinen Anfingen in den
1960er-Jahren zwar kein »Geheimwissen« mehr, doch bleibt es zunichst
auf eng begrenzte Kreise beschrinkt, die aus eigenem Willen einen margi-
nalen Status withlen. Im amerikanischen Raum zihlte das New Age in den
1960er-Jahren zunichst zum gesellschaftlichen occult underground, der
von Jugendlichen und jungen Erwachsenen getragen wurde. Die Parallelen
zur oppositionellen Jugendkultur diirften keineswegs zufillig sein, gibt es
doch uniibersehbare Uberschneidungen. Man erinnere sich nur an die
Hinwendung der Beatles zu den 6stlichen Religionen, die eine weltweite
Aufmerksamkeit erlangten, an die gleichzeitige Begeisterung der Wood-
stock-Generation fiir Zen und Satanismus und an den populiren Erfolg
des Musicals »Hair«, das keine unwesentliche Rolle in der Populariserung
des New Age gespielt haben diirfte.

Wegen der vielen Einfliisse asiatischer Religionen auf die Populirkultur
der sechziger Jahre hat Campbell die Durchsetzung des New Age deswegen
auch als Veréstlichung gedeutet.” In der Tat kann das New Age als eine
Phase der Rezeption éstlicher Religionen angesehen werden, in der diese
neuen sozialen Gruppen im Westen zuginglich gemacht wurden.” Be-
schrinkte sich nimlich die frithe Rezeption der asiatischen Religionen im
19. Jahrhundert auf einen kleinen Teil der religidsen und wissenschaftlichen
Elite des Westens, so breiteten sich die 6stlichen Religionen im 20. Jahrhun-
dert allmihlich in biirgerlichen und Intellektuellenzirkeln aus. Wihrend die

53 Campbell, Easternization, 2007
54 Usarski, »Buddhismus als Bildungsprivileg«, 1989
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Wissenschaften diese Religionen zu schriftorientierten Buchkulturen ver-
wandeln, werden sie etwa durch die Theosophie, in Deutschland stirker
durch die Anthroposophie aufgenommen. Beide Fille sind auch anschauliche
Beispiele dafiir, wie die 6stlichen Religionen im Westen adaptiert und dabei
transformiert wurden. So bedeutsam die weitere Rezeption auch ist (von
Taschenbuchversffentlichungen asiatischer Texte bis zu den sehr populir
gewordenen literarischen Anverwandlungen etwa durch Hermann Hesse) —
man sollte das New Age nicht auf die Rezeption stlicher Religionen reduzie-
ren. Die Bandbreite der genannten Ausprigungen der alternativen Religion
weisen weit dariiber hinaus: Ufo-Kulte, westlicher Spiritismus oder Hexenri-
tuale kénnen schwerlich als Folgen der »Versstlichung« angesehen werden.”

Der alternative Charakter dieser religiésen Bewegungen war auch der
Grund dafiir, dass sie noch anfangs der 1970er-Jahre einen »occult under-
grounds, eine oppositionelle Gegenkultur bildeten.” Doch schon im Laufe
der 1970er-Jahre etablierte sich diese Subkultur wenigstens in den Verei-
nigten Staaten zu einem »occult establishment«.”” In dem Mafle, wie sich
die Zahl der Interessierten aus den berufstitigen gebildeten Mittelschichten
vergroflerte, institutionalisierten sich Teile dieser Bewegungen und fanden
vermehrt soziale Anerkennung. Erst in dieser Zeit weitete sich die New-
Age-Bewegung auf den deutschsprachigen Raum aus. Seit Anfang der
1980er-Jahre scheint das Lehnwort New Age in der deutschen Sprache
heimisch zu werden. 1986 wurden knapp 40 deutschsprachige Zeitschrif-
ten diesem Phinomen zugeordnet, der Biichermarke ist uniibersehbar.” In
anderen westlichen Gesellschaften wurde das »New Age« ebenfalls hoffihig,
und selbst in den echemaligen Gesellschaften des real existierenden Sozia-
lismus fand es rasch Anklang. (In Slowenien regierte anfangs des 21. Jahr-
hundert sogar ein Prisident, der sich ausdriicklich zu Prinzipien des New
Age (Transformation, inneres Licht, kosmische Energie) bekannte.)

Trotz seiner Etablierung kann man beim New Age aber nicht von ei-
nem »Gang durch die Institutionen« reden. Denn so wenig wie es die offi-
zielle Anerkennung der Wissenschaft erfuhr, so wenig wurden die »alterna-
tiven Religionen« als Religionen anerkannt. Vielmehr folgte das New Age
einem besonderen organisatorischen Muster, das sich deutlich von den
starren, hierarchischen Kirchen, den streng organisierten Sekten oder den

55 Partridge, Re-Enchantment, 2004

56 Webb, Occult Underground, 1974

57 Lynch »Occult Establishment«, 1979

58 Vgl. dazu auch Knoblauch, »Unsichtbares neue Zeitalter«, 1989
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biirokratischen und staatlich anerkannten Wissenschaften unterscheidet.
Der Kern dieses organisatorischen Musters wird am besten mit dem Begriff
des »Netzwerkes« beschrieben. Parallel zur Computerbewegung, die auch
aus politischen Griinden den Computer zu einem dezentralen Mediensys-
tem zu vernetzen trachtete, hatte sich nimlich auch auf Seiten des New
Age cine »Netzwerk-Ideologie« ausgebildet.59 Diese Netzwerk-Ideologie war
schon von Ferguson, in einem frithen Klassiker des »New Age«, formuliert
worden, der dem New Age als »Verschworung im Zeitalter des Wasser-
manns« eine deutlich politische Komponente verlichen hatte.” Die indivi-
duelle »Transformation« sollte mit einer »sozialen Transformation« einher-
gehen, in der Netzwerke eine entscheidende Rolle spielen. Der Begriff des
Netzwerkes wurde auch im New Age mit Begriffen wie Selbstorganisation,
Transformation und planetares Bewusstsein verbunden, die andeuteten,
was das neue Zeitalter ausmachen sollte.” Es gibt offenbar einen erstaunli-
chen zeitlichen Zusammenhang zwischen dem Gedanken der Vernetzung
im Rahmen der technischen Entwicklung und demselben Gedanken im
Bereich des weltanschaulichen-religiosen Diskurses — die beide in Kalifor-
nien ihr lokales Zentrum hatten. Auf diesen Zusammenhang gibt es bisher
nur erste Hinweise. So spielt auch bei Fergusons New-Age-Fassung des
»Netzwerkes« die Kommunikationstheorie etwa von McLuhan eine bedeu-
tende Rolle, der schon frith das »globale Dorf« proklamiert hatte. Dieser
Gedanke einer globalen Vernetzung war ausdriicklich von religiésen Ein-
fliissen geprigt, die mit den gnostischen Lehren des katholischen Philoso-
phen Teilhard de Chardin zusammenhingen.”

Obwohl in den 1980er-Jahren noch keine einheitliche technische Infra-
struktur fiir die Idee eines Netzwerkes bestand, wurde diese Idee mit den
damals verfiigbaren Medien verfolgt. So fiihrte das Spirituelle Adressbuch
schon 1988/1989 iiber 1.000 Adressen und Kurzbeschreibungen auf, in
vielen Stidten fanden esoterische Messen statt, und selbst in Kleinstidten
traf man auf einschligige Geschifte und Gruppen, die untereinander auch
als Informationsbérsen fungierten. Diese Netzwerke sollten ausdriicklich
eine Alternative zu den hierarchischen Strukturen gingiger GrofSorganisa-

59 York, Sociology of the New Age, 1995, 187f

60 Ferguson, Aquarian Conspiracy, 1980

61 Schneider, New Age, 2000, 49

62 Kriiger, »Gaia, God and the Internet«, 2007. Kriiger untersucht auch die aus dem tech-
nischen Mythos entstandene religiése Strémung des Posthumanismus; vgl. Virrualicit
und Unsterblichkeit, 2004
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tionen bieten.” In diesem Sinne hat auch das New Age cinen Zug, der sich
gegen formale Organisationen richtete und damit auch die Wende zu den
neuen, flachen Hierarchien, die in der Wirtschaft und in der Wissenschaft
in Mode kommen, mit unterstiitzte.

Das New Age ist in doppeltem Sinne antiinstitutionell: ideologisch in sei-
ner Verbindung mit dem Netzwerkgedanken und faktisch, weil es die her-
kommlichen kirchlichen Organisationsformen vermeidet. Zwar werden zum
New Age auch solche Kult-Bewegungen gezihle, die sich um charismati-
sche Fiihrungspersénlichkeiten scharen und umfassende Orientierungsmus-
ter anbieten, doch wird das Gros von »Klientenkulten« und »Publikumskul-
ten« gestelle. Als Klientenkulte gelten jene religiosen und therapeutischen
Angeboten, die bestimmte Nachfragen bedienen, wihrend Publikumskulte
religiose Inhalte in Form von Veranstaltungen anbieten, ohne dass damit
eine konkrete Form der Mitgliedschaft verbunden wire. Die dominierende
Organisationsform ist weder die Kirche noch die Sekte, sondern der aner-
kannte Verein oder der freiwirtschaftliche Betrieb, der auf einem Markt
seine Leistungen in Form der Kommunikation anbietet. In diesem Sinne
kann also durchaus von einem Markt der Religionen gesprochen werden.

Neben diesem »anti-institutionellen« Zug ist das New Age auch seinem
eigenen Verstindnis nach antidogmatisch. Wie schon betont, kann es ge-
radezu als wissenssoziologisches Merkmal der New-Age-Bewegung der
1970er- und 1980er-Jahre angesehen werden, dass sie diejenigen Weltan-
sichten und deren Elemente aufnahm, die nicht von den offiziellen Institu-
tionen und den etablierten Experten fiir religioses (und auch wissenschaft-
liches) Wissen besetzt waren. Wissenssoziologisch »alternativ« ist das New
Age allerdings auch, weil es (zumindest in Deutschland) eine sehr enge
Verbindung zur damals starken alternativen Szene hatte und deren antiin-
stitutionellen Impuls aufnahm. Anfinglich gab es auch enge Bezichungen
zwischen den Griinen und dieser spirituellen Bewegung. Petra Kelly etwa
hatte engen Kontakt zu Fritjof Capra und die »Gaia«-Vorstellung einer
lebenden Erde fand auch bei den Anhingern der skologischen Bewegung
Anklang. Die Partei der Griinen aber distanzierte sich schon in den
1980er-Jahren von einer religiosen Deutung ihres Anliegens.

63 Allerdings sollte man daraus keineswegs schlieflen, dass das New Age faktisch antiautori-
tir sei. So zeigt Wood, dass in den Meditationsgruppen, Channeling-Workshops oder
New-Age-Messen durchaus Macht ausgeiibt wird: jeder der Akteure sucht, die Einstel-
lungen und Aussagen seines Publikums zu manipulieren und zu verindern, auch wenn
es keinem gelingt, dies auf dauerhafte Weise zu leisten und zu monopolisieren; Wood,
Possession, 2007
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»Alternative ist die New-Age-Bewegung schliefllich auch durch eine
gewisse Marginalitit ihrer Aktivisten. Ein guter Teil der Aktivisten dieser
Bewegung rekrutierte sich aus den sozialen Gruppen, die nach der Bil-
dungsreform der 1960er-Jahre einen verbesserte Bildung genossen hatten,
diese Bildung aber nicht unmittelbar in wirtschaftliches Kapital umwan-
deln konnten und wollten. Dabei spielten die ersten groflen Wirtschaftskri-
sen nach dem Wirtschaftswunder, die auch die hoher Gebildeten trafen,
sicherlich keine unbedeutende Rolle. Weil das anerkannte Wissen damit
nicht unmittelbar in beruflichen Erfolg verwandelt werden konnte, vergrs-
Rerte sich die Zahl derer, die sich vom anerkannten Wissen ab- und einem
alternativen Wissen zuwandte. Diese Tendenz wurde verstirke durch die
Entpolitisierung der in den 1970er-Jahren noch aktiven politischen Grup-
pierungen. Die Hinwendung zu alternativen religiosen Weltanschauungen
gewann in dem Mafle an Bedeutung, wie diese gut Ausgebildeten einen
eigenen, ebenso vom offiziellen Lebensstil abweichenden »alternativen« Le-
bensstil entwickelten (oder vielmehr: mehrere Varianten von Lebensstilen
entwickelten). Indem das New Age eine »bewusstere« Lebensfithrung forder-
te, hatte es eine wahlverwandtschaftliche Nihe zu genau den Gruppen, die
zwar iiber Wissen verfiigten, nicht aber dem gewohnten Lebensstil folgten.

Alternative Spiritualitit

So erfolgreich die New-Age-Bewegung schon in den 1980er-Jahren auch
erschien, sollte man sich iiber die Zahl der Aktivisten keine groffen Illusio-
nen machen. Wie Jean-Frangois Mayer in einer Untersuchung der New-
Age-Gruppen in der Schweiz herausfand, betrug dort die Zahl der Aktivis-
ten in den 1980er-Jahren wenige tausend Menschen. In einer amerikani-
schen Umfrage wird die Zahl der New-Age-Anhiinger zu Anfang der
1980er allerdings auf etwa 4 Prozent der Bevolkerung geschitzt, eine Zahl,
die gegen Ende der 1980er-Jahre auch fiir den deutschsprachigen Raum
zutreffen kénnte.” Gerade weil das New Age keine feste Mitgliedschaft
kennt, ist diese Einschitzung jedoch sehr problematisch.

Eine konkretere Vorstellung iiber das Ausmafl dessen, was New Age
genannt worden war, gewinnen wir interessanterweise erst durch einige
qualitative Untersuchungen. So entdecken Greverus und Welz im Frank-

64 Mayer, Nouvelles voies sprituelles, 1993; Jorgensen, »The Esoteric Community«, 1982



FUNDAMENTALISMUS, NEW AGE, SPIRITUALITAT 115

furt der 1980er-Jahre eine wenn auch disparate New Age-»Subkulturs,
obwohl dort — im Unterschied zum »locus occultus« Freiburg — keineswegs
das Zentrum dieser Bewegung lag.”” Das flichendeckende Ausmafl der
entsprechenden Dienstleistungen wird in einer jiingeren Untersuchung von
Hero deutlich, der im Ruhrgebiet etwa 1.000 esoterisch orientierte Zent-
ren, Institute und Heilpraxen identifiziert, die jihrlich von etwa 90.000
Menschen nachgefragt werden.”

Besonders scharf wird der Blick in der britischen Gemeindestudie von
Heelas und Woodhead. Da sie die Schwierigkeit einer landesweiten Erhe-
bung erkannten, wihlten sie sich eine englische Gemeinde. Thr Ziel war
jedoch nicht eine Grofistadt — zumal sich die spirituellen Milieus ja in
Grofistidten konzentrieren. Sie nahmen sich auch nicht einfach ein Zent-
rum des New Age in Grof8britannien zum Gegenstand, wie etwa die Find-
horn-Kommune in Schottland, den New-Age-Wallfahrtort Stonehenge
oder den New-Age-Pilgerort Glastonbury, in dem jihrlich ein héchst po-
pulires Festival stattfindet. Thre Untersuchung behandelt eine typische und
durchschnicdiche englische Kleinstadt, Kendal, von etwas mehr als 27.000
Einwohnern. Dort betrieben sie Feldforschung, und zwar in zweierlei Be-
reichen. Zum einen besuchten sie die Kirchen und Kirchengemeinden, und
zum anderen suchten sie nach dem »spirituellen Milieu«. Die ersten lokalen
institutionellen Zeichen dieses Milieus traten in den siebziger Jahren auf.
Damals wurde die erste Yoga-Gruppe gegriindet, die Transzendentale Me-
ditation bot erste regelmiflige Treffen an, einige Alternativmediziner offe-
rierten ihre Dienstleistungen. Zu Anfang der 1980er-Jahre entstand die
erste buddhistische Gruppe, und es gab erste »Seminare« in Astrologie.
1985 weitete sich das Angebot aus, in einem Gebiude entstand sogar ein
kleines Dienstleistungszentrum mit Workshops fiir Psychodrama, Tai Chi,
Aura-Arbeit u.d., und im Jahre 1988 eroffnete der erste New-Age-Laden in
einer zentralen Lage. So sehr dies dem Bild eines »kultischen Milieus« dh-
nelt, so sehr sollte man die danach eintretenden Entwicklungen beachten:
Die Angebote dieser Art nahmen im Laufe der 1990er-Jahre um 300 Pro-
zent zu — bei einem Bevélkerungswachstum von 11,4 Prozent. Um 2000
stieffen Heelas und Woodhead dann auf etwa 100 aktive Anbieter von etwa
130 regelmifligen spirituellen Angeboten, wie etwa Yoga, verschiedene
Massagepraktiken, Aromatherapie, Homgopathie, Tai Chi, Osteopathie,
Reiki usw., die von etwa 600 Menschen nachgefragt wurden. Heelas und

65 Greverus & Welz (Hg.), Spirituelle Wege und Orte, 1990
66 Hero, Religioser Marke?, 2008, 165-177
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Woodhead bezeichnen dieses Angebot schon deswegen als spirituell, weil
die Bezeichnung »New Age« weder als Fremdbezeichnung noch als Selbst-
beschreibung der Akteure angemessen ist. Vielmehr teilen sie gewisse all-
gemeine spirituelle Ansichten: Dass »eine Form des Geistes oder der Le-
benskraft das gesamte Leben erfiilles, findet eine Zustimmung von fast 83
Prozent, und 73 Prozent glauben an eine »feine Energie oder Energickani-
le« im Korper.” Die Zahlen bezichen sich auf das »spirituelle« oder »holis-
tische Milieu«, das nach Heelas und Woodhead etwa 1,6 Prozent der Ein-
wohner umfasst. Dabei sollte man beachten, dass 80 Prozent der Aktivisten
in diesem Milieu weiblich sind; 78 Prozent der Gruppen werden von Frau-
en gefiithrt oder organisiert, und 80 Prozent der Dienstleisterinnen sind
Frauen — ein Umstand, auf den ich am Schluss zuriickkommen werde.

Die Eingrenzung des Milieus erscheint Heelas und Woodhead vor al-
lem deswegen moglich, weil sie es scharf vom kirchlichen Milieu unter-
scheiden konnen. Das kirchliche Milieu der regelmifiigen Kirchginger und
aktiven Gemeindemitglieder, die sich auf die 25 Kirchen der Stadt vertei-
len, macht 7,9 Prozent der Stadtbevélkerung aus. Man beachte dabei, dass
sich das kirchliche Milieu in einer dhnlichen Groflenordnung befindet wie
das spirituelle Milieu (das etwa 1,6 Prozent ausmacht), auch wenn es — bei
stark schrumpfender Tendenz — etwa vier Mal so viele Personen umfasst.
Heelas und Woodhead schlieflen daraus, dass man ein kirchenorientiertes
von einem alternativ spirituellen Milieu unterscheiden miisse. Sie folgen
damit einer These Campiches, der von einer »Dualisierung der Religion«
spricht, die in die institutionellen Religiositit einerseits und einer alternati-
ven »universalen« Religion bzw. »Spiritualitit« andererseits zerfillt.”

Doch diese Zweiteilung ist problematisch, denn sie entsteht allein da-
durch, dass sich die Forscher auf die Erscheinungsweisen in der lokalen Of
fentlichkeit beschrinken. Wenn jedoch die Kommunikation der meisten
Menschen heute den lokalen Bereich deutlich iiberschreitet, dann weiten sich
nicht nur die sozialen Bezichungen allgemein aus; mit der verstirkt mediali-
sierten kommunikativen Vermittlung des religiosen (wie allen anderen) Wis-
sens entwickeln sich die religiésen Praktiken und ihre Gemeinschaftsformen
(sofern in diesem Zusammenhang von »Gemeinschaften« gesprochen werden

darf) zunechmend auch auf8erhalb der lokalen Offentlichkeit.

67 Heelas & Woodhead, Spiritual Revolution, 2005, 24f
68 Campiche, Zwei Gesichter der Religion, 2004, 276; zum Milieu der Evangelikalen vgl.
Stolz, »Evangelikalismus als Milieu«, 1999
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Diese mediale Ausweitung wird als ein Aspekt der populiren Religion
im nichsten Kapitel behandelt. An dieser Stelle sollten wir festhalten, dass
schon das New Age der 1980er-Jahre mindestens so sehr ein mediales wie
ein lokales Phinomen war. Und deswegen verwundert es auch nicht, dass
es zwischen den vermeintlichen Extremen der radikalen christlichen und
der esoterischen Lebensformen einen Ubergangsbereich gibt, der enorme
Dimensionen annimmt. Wihrend Heelas und Woodhead lediglich 1,6
Prozent lokal als Anhinger der spirituellen Weltanschauung identifizieren,
geben im Jahr 2000 fast 40 Prozent der Briten in einer reprisentativen
Umfrage an, dass sie die alternative Medizin ausprobiert haben; 32 Prozent
haben eine Aromatherapie gemacht und 22 Prozent meditieren.”

Es ist eine der Kernthesen dieses Buches, dass weder die kirchliche Religi-
ositit noch die Spiritualitit auf ein eingegrenztes Milieu beschrinkt bleiben,
sondern eine neue Form annehmen, deren Inhalt derzeit als Spiritualitit auf-
tritt. Die Akzeptanz dieser Inhalte ist (unter anderem!) der Diffusion des
New Age zu verdanken. Es ist sicherlich kein Zufall, dass in dieser Zeit auch
die Schauspielerin Shirley Maclaine zu einer der populirsten Vertreterinnen
des New Age wurde, die in Biichern auch als Propagandistin fiir Todesnihe-
erfahrungen und das Pilgern auftrat.”” Sie ist das mustergiiltige Beispiel fiir
die Popularisierung des New Age, das zunechmend eine breite Abnehmerschaft
fand und damit seine Konturen als Bewegung verlor und Teil der allgemei-
nen Kultur wurde, die ich als populire Religion bezeichnen méchte.”!

Fiir eine solche Ausweitung haben wir auch im deutschsprachigen
Raum deutliche Hinweise. Was das New-Age-Milieu angeht, konnten in
der Schweiz schon Anfang der 1990er-Jahre 12 Prozent der Befragten einer
landesweiten Umfrage als »Neureligiose« bestimmt werden, die sich mit
den Inhalten der esoterischen Weltsicht identifizieren: Sie grenzen sich
deutlich gegen das Christentum, aber auch gegen den Atheismus ab und
verbinden die Vorstellung von einer transzendenten héheren Macht mit
der Annahme iibersinnlicher Krifte im Universum und dem Bild eines
vewigen Kreislaufs zwischen Mensch, Natur und Kosmos«.”” Fiir Osterreich
bemerkt Mérth schon im Jahre 1989, dass hier »auch ohne Wissen um
New-Age-Konzepte und aktives New-Age-Engagement Grundziige des im
New Age verdichteten Weltbildes im Bewusstsein der Menschen verankert

69 Nach Partridge, Re-Enchantment, 2004, 52

70 Z.B. Maclaine, Dancing in the Light, 1985; Maclaine, Dance while you can, 1991
71 Vgl. dazu z.B. Campbell, & Mclver, »Cultural Sources«, 1987

72 Kriiggeler, »Inseln der Seligen«, 1993
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sind«.”” In Deutschland gibt es ebenfalls schon um diese Zeit Hinweise auf
eine solche Diffusion. So erweist sich zu dieser Zeit die Bedeutung des fiir
die New-Age-Bewegung zentralen Yin/Yang-Symbols bei den damals Ju-
gendlichen schon wichtiger als die des christlichen Kreuzes. Fast die Hilfte
(46,9 Prozent) der Jugendlichen hatten damals schon passiv oder aktiv an
okkulten Praktiken teilgenommen.74 Es kommt, wie Otten bemerkt, zu
einer grundlegenden Transformation des »esoterischen« Wissens: »Das
zuvor vielleicht nur in geheimen Logen unter dem Siegel der Verschwie-
genheit miindlich weitergereichte, nicht selten auch noch hochgradig ver-
schliisselte Wissen erreicht den »Suchenden< heute in nach dem Vereins-
recht strukturierten Gruppierungen oder — gegen Teilnahmegebiihr — frei
zuginglichen Workshops, wenn er dieses Wissen nicht ohnehin schon in
leichtverstindlich dargereichter Form aus den in traumhaft hohen Aufla-
genzahlen unter den Sparten »Lebenshilfe/New Age/Esoterike gefiillten
Regalen der Buchhandlungen gezogen hat«.”

Was sich hier schon andeutet und im Folgenden belegt werden soll: Die
einst unter dem Titel des New Age eingefiihrte Form der Religiositit ist
nicht einfach mehr ein kleines abgegrenztes Milieu einer, wie Heelas und
Woodhead sagen, »alternativen Spiritualitit«. Vielmehr breiten sich die ge-
nannten Vorstellungen und Praktiken in der Gesellschaft so aus, dass ihre
Herkunft aus der ohnehin nur schwach bestimmten Bewegungen schon in
den 1990er-Jahren nicht mehr erkennbar ist. Es geht nicht um die »New-
Age-Bewegung«, weil hier nicht mehr ein wie immer geartetes kultisches
Milieu im Vordergrund steht. Zwar sind am Rande zweifellos noch Bewe-
gungsstrukeuren zu beobachten, doch haben sich die Inhalte des New Age
schon lange in das Bewusstsein der Gesamtgesellschaft hinein diffundiert.

Diese Ausweitung des New Age spiegelt sich auch im (stationiren)
Buchhandel wider: Seit den 1980er-Jahren waren nimlich in jeder mittel-
groflen Stadt eigene New-Age-Buchliden entstanden. Diese verschwinden
mittlerweile — nicht so sehr, weil ihre Produkte kein Interesse mehr finden,
sondern weil sie heute in jeder gewshnlichen Buchhandlung und vor allem
in den groflen Buchkaufhiusern zu finden sind. (Sie beanspruchen hiufig
erstaunliche Flichen, die bezeichnenderweise flieflend in die »Selbsthilfelite-
ratur« oder in die religidse Literatur iibergehen.) Dass sie hiufig unter dem
Etikett »Spiritualitit« verkauft werden, stellt kein Zufall dar. Spiritualitit ist

73 Mérth, »New Age — neue Religion?«, 1989, 306f
74 Barz, Jugend und Religion, 1992
75 Otten, »Populire Esoterike, 1995, 92
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in meinen Augen der passendere Ausdruck, nicht nur weil er weiter ist als das
New Age, sondern auch, weil er die christlichen erfahrungsorientierten Be-
wegungen mit einbezieht. Wenden wir uns deswegen dieser Spiritualitit zu.






IV
Erfahrung, Spiritualitit und ihre
Popularisierung

»Spiritualitit« und »Religiositit«

Beim Begriff der Spiritualitit handelt es sich um einen Neologismus, der im
5. Jahrhundert erstmals auftritt. Eine zweite Renaissance erlebte der Begriff
in der franzésischen katholischen Ordens-Theologie des 20. Jahrhundert.
Mit dieser katholischen Konnotation tritt er um 1940 dann in der deutschen
Sprache auf.' Eine dritte Welle der Ausbreitung beginnt ab den 1960er-
Jahren, als er im angelsichsischen Sprachraum einen groflen Anklang findet.
Der Begriff der Spiritualitit tritt nun vor allem im Zusammenhang mit dem
New Age auf, findet aber auch wieder Eingang in den religisen und im
engeren Sinne christlichen Diskurs. Im christlichen Raum wird dabei auf die
iltere Semantik des Begriffes zuriickgegriffen. Seine Verbreitung geht so weit,
dass Spiritualitit mittlerweile zu einem global bekannten Wort geworden ist,
dessen Nutzung sich keineswegs auf die Theologie oder die religiosen Exper-
ten beschrinke. Diese Ausweitung hingt auch der Bedeutung des Begriffes
an, der in einer ersten Anniherung von Bochinger folgendermaflen definiert
wird: »Spirituality« bezeichnet schon am Ende des vorigen Jahrhunderts eine
sich auf innere Erfahrung berufende, vollmichtige und freigeistige Haltung
gegeniiber religiosen Fragen, die sich im Gegensatz zur >dogmatischen Reli-
gion« traditioneller Christlichkeit sicht.’

Zweifellos wird »Spiritualitit« in den verschiedensten Sprachen, Kultu-
ren und Bewegungen auf unterschiedliche Weise benutzt. Will man sich
die Bedeutung des Wortes klar machen, sollte man bedenken, dass es hiu-
fig in einer Verbindung zur Religion verwendet wird. Diese Verbindung
kann jedoch héchst unterschiedliche Formen annehmen, die man auf fol-
gende Weise veranschaulichen kann:

1 Bochinger, New Age, 1994, 3771t
2 Ebd., 386
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a) b) 0

Religiositit Religiositit Spiritualitit
“ ()
Spiritualitit

d) €

Religiositit Religiositit

Abb. 1: Typen von Verhiltnissen zwischen Religiositir und Spiritualitit

(Quelle: Barker 2004: 25)

Wihrend Religiositit im einen Fall (a) als gleichbedeutend mit Spiritualitit
verwendet wird, kann sie auch (b) als Unterform des Religidsen verstanden
werden. Allerdings gibt es durchaus auch Menschen, die das Religiose,
genauer: die Religion, als Unterform der Spiritualitit ansehen (c). Spiritua-
licit und Religiositit konnen als verschieden gelten, wobei einmal (d)
Uberschneidungszonen eingeriumt werden. Im letzten Fall schlieflich
gelten beide als véllig voneinander getrennt.

weder o .. beides
.. religios,  Spirituell, . .
Land N. el aber nicht aber nicht Rehglf)s. gesamt
noch .. L und spiri-
il spirituell religios cuell
Belgien 940 45 14 12 28 100
Dinemark 388 42 18 13 27 100
Finnland 470 33 10 13 44 100
GrofSbritannien 970 44 11 13 32 100
Ungarn 526 40 13 15 33 100
Italien 1.374 18 16 8 59 100
Niederlande 694 41 19 12 28 100
Norwegen 310 50 8 22 20 100
Polen 548 13 34 2 51 100
Portugal 523 25 20 8 47 100
Schweden 649 53 5 24 18 100
Gesamt 7.392 35 15 12 37 100

Abb. 2: Religiositit im Vergleich zu Spiritualitit nach Land (angefiihre sind
nur diejenigen, die die Frage beantworter haben. Angaben teilweise gerundet)

(Quelle: Barker 2004)
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Spiritualitit wird jedoch nicht nur als semantisches Phinomen, also hin-
sichtlich seiner Sprachbedeutung untersucht. Vielmehr bewihren sich diese
Unterscheidungen auch in Umfragen. Eine der seltenen Umfragen, die
Spiritualitit tiberhaupt erwihnte, wurde 1997-1999 in elf europiischen
Gesellschaften bei insgesamt iiber 11.000 Menschen durchgefiihrt. Sie
beschiftigte sich mit dem religiésen und moralischen Pluralismus (RAMP:
Religious and Moral Pluralism). Fiir uns ist diese Untersuchung interes-
sant, weil sie eine Frage zur Selbsteinschitzung hinsichtlich der Spiritualitit
bzw. Religiositit enthielt, auch wenn Deutschland nicht Gegenstand der
Untersuchung war (vgl. Abb. 2).’

Wie man sicht, wurden insgesamt etwa vier Varianten des Verhiltnisses
von Spiritualitit und Religiositit erfragt. Ein Teil der Befragten bezeichnet
sich als weder religios noch als spirituell — wir konnen hier Atheisten und
Agnostiker vermuten. Andere sehen sich als religios und spirituell — im-
merhin 37 Prozent der Befragten. Beachtenswert ist aber, dass sich 12 Pro-
zent der Befragten als niche religios, wohl aber als spirituell ansehen. Diese
Gruppe macht im Schnitt tiber alle hier untersuchten Gesellschaften mehr
als ein Zehntel der Bevolkerung aus, mit einer Varianz von zwei bis 22
Prozent. Insgesamt liegen die Werte recht nahe beieinander, siecht man von
den Abweichungen in den katholischen Lindern ab, in denen sich iiber-
proportional viele als sowohl spirituell wie auch religios anschen. Im Unter-
schied zum kultischen Milieu bzw. zur Szene der »alternativen Spiritualitit«
mit ihrem sehr ausgeprigten weiblichen Ubergewicht traten bei dieser Um-
frage erstaunlicherweise wenig Unterschiede zwischen Frauen und Minnern
auf, was die Spiritualitit betrifft. Zwar betrachten sich Jiingere eher als spiri-
tuell, doch wirken sich die Altersunterschiede insgesamt relativ wenig aus.

Ahnliche Untersuchungen wurden auch auflerhalb von Europa durch-
gefiihrt. So bezeichneten sich in einer Erhebung, die im Jahr 2002 verof-
fentlicht wurde — je nach Alter — zwischen 14,5-22,6 Prozent der US-
Amerikaner als »nur spirituell«. In einer dhnlichen Groflenordnung bewe-
gen sich die Angaben aus Australien, die aus dem Jahr 2004 stammen.’ So
selten diese Untersuchungen sind, so belegen sie doch, dass »Spiritualitit«
eine Kategorie ist, die nicht nur von immer mehr Menschen gekannt wird.
Sie wird auch von einer nennenswerten Zahl von Menschen als Selbstbe-
zeichnung verwendet.

3 Nach Barker, ebd.
4 Marler & Hadaway, »Being >Religious« or Being »Spiritual«, 2002; Hugues, Black, Bella-
my & Kaldor »Identity and Religion«, 2004
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Soziologische Aspekte der Spiritualitit

Spiritualitit soll hier jedoch keineswegs in der Bedeutung der Sprache der
Akteure bestimmt werden. Dazu wird der Begriff dann doch zu vielfiltig
verwendet und bleibt deswegen zu unbestimmt. Vielmehr geht es mir um
einen Begriff der Spiritualitit, der die semantischen Aspekte der Akteure
aufnimmt und sie mit anderen Aspekten verbindet, die einer empirischen
Beobachtung zuginglich sind und begrifflich im Rahmen der Soziologie
gefasst werden konnen. Dabei sind diejenigen Merkmale hervorzuheben,
die sich aus dem Vergleich des New Age mit den christlichen erfahrungs-
orientierten Bewegungen ergeben: Dazu gehért der tendenziell antiinstitu-
tionelle (antikirchliche) Charakter sowohl der christlichen wie auch der
esoterischen Bewegungen, ihre Art des Anti-Dogmatismus, die Ganzheit-
lichkeit, die Popularisierung und der entschiedene Subjektivismus, der sich
durch eine ausgeprigte Erfahrungsbetontheit auszeichnet.

Die Spiritualitit, die wir in den christlichen erfahrungsorientierten Be-
wegungen antreffen, ist keineswegs nur die »subjektive Seite der Dogma-
tik«, wie dies der katholische Theologe von Balthasar 1960 formulierte.’
Zwar spielt die Subjektivitit eine bedeutende Rolle, doch muss man auch
auf ihre soziale Ausformung achten. Schon 50 Jahre vor dieser AufSerung
hatte Troeltsch die Spiritualitit oder, wie er es nannte, den »Spiritualis-
mus« als eine Gegenbewegung zum Dogma definiert. Diesen Spiritualis-
mus rechnete er einer eigenen sozialen Form der religiosen Verge-
meinschaftung zu, die er Mystik nannte. Hatte Weber nur zwei fiir die
Religion typische Formen der Vergemeinschaftung, Kirche und Sekte,
unterschieden, so stellte ihnen Troeltsch gleichberechtigt eine dritte an die
Seite: »Die Mystik ist die Verinnerlichung und Unmittelbarmachung der
in Kult und Lehre verfestigten Ideenwelt zu einem rein personlich-
innerlichen Gemiitsbesitz, wobei nur flielende und ganz personlich be-
dingte Gruppenbildungen sich sammeln kénnen, im ibrigen Kultur,
Dogma und Geschichtsbeziehung zur Verfliissigung neigen.«’ In seiner
historischen Analyse des Christentums identifizierte er die Mystik als eine
allgemeine soziale Form der Religion, die sich sozial durch ihren ausgeprig-
ten Individualismus auszeichne. Zwar bestimmt er sie anhand der mittelal-
terlichen Mystik, doch ist diese fiir ihn nur der besondere Fall eines allge-
meineren und zukunftstrichtigen Phinomens, das er als eigenstindige

5 Vgl. von Balthasar, »Spiritualitit, 1960
6 Troeltsch, Soziallehren, 1994, 967
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Sozialform neben die »Kirche« und die »Sekre« stellt.” Was ich hier Spirituali-
tit nenne, entspricht diesem Typus, vermeidet aber aufgrund seiner ge-
ringeren historischen Belastung eine Reihe von irrefithrenden Assoziationen.
In der Tat weist Troeltschs Begriff der Mystik eine Reihe von Merkmalen
auf, die wir im Vergleich der verschiedenen Bewegungen entdeckt haben, zu
denen weitere hinzugefiigt werden koénnen. Sie sollen als soziologische Merk-
male der Spiritualitit gelten.” Wie schon bemerk, gibt es eine Reihe histori-
scher Gemeinsamkeiten dieser Bewegungen: alle haben sie ihren Ausgangs-
punke in den Unruhen der 1960er-Jahre, wuchsen in den 1970ern an und
werden von der Generation der Baby-Boomer getragen (die in Deutschland
etwas spiter einsetzt als in den Vereinigten Staaten). Neben diesen histori-
schen Besonderheiten beobachten wir auch eine Distanz zu dem, was Luck-
mann einst das »offizielle Modell der Religion« nannte. Diese Distanz ist
sowohl fiir das New Age wie auch fiir die christlichen erfahrungsorientierten
Bewegungen typisch. Dabei sind zwei Formen dieser Distanz zu unterschei-
den: Einmal eine dogmatische Distanz, die etwa im christlichen Raum mit
der Ablehnung der liberalen, als zu lax angesehenen »Mainstream«-Kirchen
einher geht, im New Age mit einer Zuwendung zu den religiosen und welt-
anschaulichen Traditionen, die nicht mit diesen Kirchen bzw. ihrem Kern
identifiziert werden. Insgesamt richtet sich die Spiritualitit nicht an dem aus,
was von den anerkannten Experten des religiosen Systems vorgegeben wird.
Zum zweiten zeichnet sich die Spiritualitit durch eine Distanz zu den
groflen religiosen Organisationsformen aus, also vor allem Kirche und
Sekte. Brouwer, Gifford und Rose reden mit Blick auf die christlichen
erfahrungsorientierten Bewegungen deswegen auch von »Parakirchenc.
Damit meinen sie religiose Organisationen, die so dhnlich agieren wie
multinationale Konzerne, ohne jedoch die Vermehrung des Profits in den
Mittelpunke zu stellen, sondern christliche Leitgedanken. Sie zihlen dazu
eine Reihe von Organisationen, die in das Spekcrum der evangelikalen,
neupfingstlerischen und charismatischen Bewegung passen. Um nur ein
Beispiel zu geben:” Die charismatische »Barna Group Ltd«, die ihre Zentra-
le in Kalifornien hat, versteht sich als Ressource fiir Forschung, Manage-

7 Troeltsch, Soziallehren, 1994, 848ff

8 Im Unterschied also zu Polak & Zulehner geht es mir hier nicht um einen theologi-
schen, am Christentum orientierten Begriff der Spiritualitit, sondern um einen wesent-
lich soziologischen, der auf dem soziologischen Begriff der Spiritualitit aufbaut; vgl. Po-
lak & Zulehner, »Theologisch verankerte Respiritualisierung«, 2004

9 Z.B. »Campus Crusades of for Christ¢, »Youth with a Mission«, »World Vision Interna-
tional« oder Pat Robertsons »Christian Broadcasting Network«.
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ment und spirituelles Training. Sie bietet Informationen, Technologien
und Beratung fiir christliche Gruppierungen an mit dem Ziel »die spiritu-
elle Transformation der Vereinigten Staaten herbeizufiihrenc."

Diese Distanznahme zu im herkémmlichen Sinne religiésen Organisa-
tionen muss keineswegs ausdriicklich erfolgen. Durch die Ausbreitung des
New Age und die Anerkennung der Religion in der Offentlichkeit sind
viele Inhalte der alternativen Religiositit zu einem so selbstverstindlichen
kulturellen Bestandteil der Gesellschaft geworden, dass eine Distanzierung
vom »offiziellen Modell der Religion« kaum mehr nétig ist. So erscheinen
Jugendlichen spirituelle Handlungsformen heute als »cool«, die noch vor
20 Jahren héchst exotisch erschienen, wihrend sie, selbst wenn sie aktive
Kirchenmitglieder sind, ihre Beteiligung an kirchlichen Aktivititen fiir
rechtfertigungsbediirftig halten." (Ahnliches kann man auch von den christ-
lichen Formen sagen, deren »populire Theologie« sich deutlich von der Ju-
risdikeion der akademischen Theologie abgesetzt hat.) Bourdieu sprach in
diesem Zusammenhang von einer »Auflésung« des Feldes der Religion:"”
Bewegungen wie die der Spiritualitit lassen sich nicht mehr auf das institu-
tionelle Feld der Religion reduzieren, sondern sind zum Teil der Kuleur
geworden, die sich vor allem iiber die Medien und Mirkte ausdehnen und
deswegen entschieden populire Ziige annehmen. In der Ausbildung einer
populiren Religion findet diese Entwicklung auch einen sozusagen institu-
tionellen Ausdruck — eben nicht als Religion. In dieser Hinsicht gehért die
populire Religion zur gegenwirtigen Spiritualitit.

Die Spiritualitit zeichnet sich zudem durch eine ausgeprigte Ganzheit-
lichkeit aus. Sowohl in den christlichen Traditionen wie auch in der Esote-
rik geht es um eine Form des Wissens und der Praxis, die sowohl in der
besonderen Sphire des Religitsen auftritt wie auch auf das gesamte Leben
ausstrahlt. Ganzheitlichkeit als ein soziologisches Merkmal verweist auf das
Problem der Departmentalisierung des Lebens in einer differenzierten
Gesellschaft dar. Im Alltagsleben hingt jede Entscheidung dariiber, was
wahr, wirklich, gut, schén, gesund ist, von den unterschiedlichen Systemen
des Expertenwissens ab, iiber die kein Einzelner mehr verfiigt. Die Welt
wird deswegen als hochgradig »kompartmentalisiert« erfahren.” Die Men-

10 Vgl. www.barna.com

11 Zahlreiche Interviewbelege dafiir finden sich in: Forschungskonsortium WJT, Megapar-
ty Glaubenstest, 2007

12 Bourdieu, »Die Auflssung des Religiésens, 1992

13 Die Kompartmentalisierung des Denkens beschreiben schon Berger, Berger & Kellner,
Homeless Mind, 1973
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schen stoflen auf so viele spezialisierte Institutionen und deren Sonderwis-
sensbestinde mit ihren besonderen Fachsprachen, dass sie dazu neigen,
leichter handhabbare Losungen zu suchen, die der »Kompartmentalisierungg
des Denkens, des Wissens und der Sinnorientierungen entgegenwirken.

Die Spiritualitit begegnet dieser Departmentalisierung, indem sie »jeder
Form der Gespaltenheit wehren und dessen Integration fordern« kann."
Diese Ganzheitlichkeit stellt sie einerseits her, weil sie sich als besondere,
herausragende Erfahrung gleichsam iiber die einzelnen Lebensbereiche hin-
weg erstreckt oder wenigstens erstrecken soll. Zum zweiten erzeugt sie die
Ganzheitlichkeit, weil sie nicht nur eine Rolle oder eine Funktion des
Menschen betrifft, sondern den »ganzen« Menschen anspricht, indem sie
Psyche, Gesundheit, Korper, soziale Bezichungen und sogar die Politik
miteinander verkniipft. Besonders deutlich wird diese ganzheitliche Aus-
richtung im Falle der hochst erfolgreichen »alternative-medizinischer Prak-
tiken, wie Homdopathie, Ayurveda oder Yoga, die als spirituell gelten, weil
sie das Heilen aufs Ganze des Lebens bezichen. »Spirituell bezeichnet nicht
mehr nur die Innigkeit oder Frommigkeit, sondern Lebenshaltung im
ganzen, auch beruflichen Leben. Insofern Ayurveda Ernihrung, Wohnen,
Kosmetik, Tagesthythmus und Gesundheitspflege betrifft, ist er nach die-
sem Sprachgebrauch spirituell.«”’

Ganzheitlich ist die Spiritualitit damit in einem soziologischen Sinne:
Der Spiritualitit geht es auch um eine Uberwindung der funktionalen
Differenzierung, die Religises im »Feld« der Religion, Gesundheit in dem
der Medizin und Wissen in dem der Wissenschaft ansiedelt. (Ein Ausdruck
dieser »ganzheitlichen« Differenzierung ist deswegen auch die »alternative
Wissenschaft, also etwa der »Kreationismus«, die verschiedenen ganzheitli-
chen, alternativen oder Grenzwissenschaften.) Ganzheitlichkeit lisst sich
also vor dem strukeurellen Hintergrund der institutionellen Differenzie-
rung verstehen, die sie voraussetzt und auf die sie (keineswegs ausdriicklich)
Bezug nimmct. Dieser Bezug ist keineswegs kritisch und rational. Vielmehr
»beseelt« die Spiritualitit als Erfahrungs- und Handlungsform den ganzen
Menschen in den verschiedensten Lebensbereichen.

Diese Ganzheitlichkeit wird erzielt durch einen ausgeprigten Subjekti-
vismus. Spiritualitit, so betont auch Roof, erfordert eine Selbstbesinnung
und eine Zuwendung zur eigenen Identitit. Das gile nicht nur fiir das New
Age, das manchen sogar als »Self Religion« erschien. Auch die christlichen

14 Benke, »Was ist (christliche) Spiritualitit?«, 2002, 29
15 Koch, »Spiritualisierung eines Heilswissens«, 2005, 26
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Bewegungen kreisen offenbar um das Selbst, wie man leicht an einigen
christlichen Bestsellern aus den USA erkennen kann. Sie tragen Titel wie:
»The Undivided Self: Bringing Your Whole Life in Line with God’s Will;
«You can Become the Person You Want to Be«; »The Healthy Person and
the Christian Life«; «How to Become Your Own Best Self«; and »Self-
Esteem«. Mit Blick auf das Pfingstlertum spricht deswegen Weis auch von
der »Mythologie des neuen Selbst«, und dem alternativen therapeutischen
Milieu attestiert er sogar einen »Exodus ins Egoc.'’

Was die christlichen erfahrungsorientierten Bewegungen angeht,
scheint sich in den 1980er-Jahren eine véllige Umkehrung der Rolle des
Subjekts vollzogen zu haben, und zwar zunichst in der jungen Generation:
neun von zehn evangelikalen Studierenden in der USA stimmten damals
der Auffassung zu, dass die Selbstentwicklung sehr wichtig fiir sie sei und
dass sie daran hart arbeiteten, und 68 Prozent unter ihnen gaben an, dass
sie ein »starkes Bediirfnis nach neuen Erfahrungen verspiirten« — jeweils
mehr als doppelt so viel als bei den nichtreligiésen Erwachsenen. Deswegen
schlieffc Hunter, dass die »Begeisterung fiir das Selbst und die menschliche
Subjektivitdt« zu einem sehr anerkannten Merkmal des Evangelikalismus
geworden sei, der sich iiber die junge Generation hinaus auf alle erstrecke.'’

Beck sieht in dieser Neuorientierung eine Suche nach »dem eigenen
Gott«. Diese Spiritualitit drehe sich nur um das Selbst die Religion werde
zur »Selbst-Religion« und es entstiinden »konkurrierende >Religionen des
wahren Selbst.«* In dhnlicher Weise spricht auch Heelas von einer Religi-
on des Selbst oder einer »Self-Spirituality«.”

Mir scheint jedoch diese Formulierung zu ungenau. Denn die Spiritua-
litdt ist zwar im Subjekt verankert, dort, wo das Selbst oder der »innere
Mensch« vermutet wird. Doch zielt die Spiritualitic eben nicht auf das
Selbst — oder jedenfalls nicht notwendig. Zwar spielc das Selbst zumeist
auch eine Rolle und bildet einen wesentlichen Ausgangspunkt der Spiritua-
licit. Es bildet aber eben nicht seinen notwendigen Bezugspunkt. Im Kern
der Spiritualitit steht nicht die Glorifizierung des Selbst, sondern vielmehr
das, was Gebhardr die »Selbstermichtigung des religiosen Subjekees«
nennt.”’ Zwar betrachtet das Selbst die subjektive Erfahrung als Quell und

16 Cucchiari, »Adapted for Heaven«, 1988; Weis, Exodus ins Ego, 1998
17 Hunter, Evangelicalism, 1987, 65{f

18 Beck, eigener Gort, 2008, 166

19 Heelas, New Age Movement, 1996

20 Gebhardyt, »Jugendkultur und Religion«, 2003
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Grund seiner Weltansicht, doch zielt diese Erfahrung, wie jede Transzen-
denzerfahrung, eben nicht auf das Selbst selber, sondern auf etwas Anderes.
Der Eindruck der »Selbstvergétterung« entsteht lediglich im Auge von
Beobachtern, die nicht erkennen konnen, dass sich das Subjekt auf etwas
bezieht, das nicht es selbst ist oder als es selbst wahrgenommen werden
muss. Dabei ist es doch weithin bekannt, dass sich gerade in den esoteri-
schen und &stlich beeinflussten Bewegungen, durchaus aber auch in mysti-
schen christlichen Traditionen die Transzendenzerfahrungen nicht auf ein
personal Anderes bezichen. Das Erfahrende kann auch personal leer sein:
als Kraft, Energie oder Nichts. Heelas und Woodhead erkennen dieses
Moment durchaus auch: »Ob die Betonung auf den Bezichungen liegt, wie
etwa zu Patienten im Krankenhaus, zum Partner oder zu Freunden, oder
ob es um Anliegen geht, die enger mit dem subjektiven Wohlbefinden zu
tun haben (etwa wenn man in Ubereinstimmung mit sich selbst leben will)«
— in all diesen Fillen geht es um das, was sie als Relationalitit bezeichnen.
Wir erkennen darin leicht das Transzendieren wieder, von dem im theoreti-
schen Kapitel die Rede war.” Wie das Transzendieren geht auch die Spiritua-
liit vom Subjekt aus, das Ausgangspunke der Erfahrungen ist und damit
auch die Instanz, die den Sinn in seinen eigenen Erfahrungen sucht.

Diese Subjeketivitit ist damit nicht notwendig individualistisch. Es geht
nicht um die Einzigartigkeit des Erfahrens, sondern vielmehr um die Er-
fahrbarkeit selbst. Uberdies muss die Spiritualitit nicht unbedingt in Ein-
samkeit geschehen, sondern kann sich an der Gemeinschaft entziinden
oder auf sie richten. Dabei muss es sich nicht nur um die kleinen »vertrau-
ten Kreise« handeln, in denen sich lokale charismatische Gruppen treffen.
Es kann sich auch um grofle und richtiggehend kirchliche »Events« han-
deln, die als spirituell gelten, weil sie besondere Erfahrungen erméglichen:
Taizé-Treffen, Papstbesuche oder Weltjugendtreffen. Dabei sollte man die
besondere »Instrumentalisierung« dieser Treffen beachten, wenn sie mit
dem Ziel besucht werden, eine besondere Erfahrung zu machen.” In seiner
Analyse des Weltjugendtages bemerkt deswegen Gebhardt: »Unter »Spiri-
tualititc verstehen die Jugendlichen in der Regel emotional beriihrende,
ganzheitlich-authentische, also mit »allen Sinnen¢ gemachte Erfahrungen.«

21 Heelas & Woodhead, Spiritual Revolution, 2005, 105

22 Ich habe diese strategische Nutzung von Events an anderer Stelle ausfiihrlich beschrie-
ben; vgl. Knoblauch, Events, 2000. Allerdings scheint es mir unangemessen, die Spiritu-
alitit als wesendlich instrumentell zu bezeichnen, wie Benke, Chrisdiche Spiritualicit,
2002, 30, das tut.
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Neben dieser aktiven Rolle des Subjekts mit Blick auf das kirchliche Ange-
bot besteht die Besonderheit dieser Form der »Eventreligiositit« sicherlich
in einem Aspekt, der gesondert betont werden muss, wenn wir von Spiritu-
alitit reden: »Also ich fand’s total schon, hat mir wirklich gut gefallen, die
gemeinschaftliche Atmosphire war total aufgergewéhnlich«.23

Ein Merkmal der Spiritualitit besteht also darin, dass sie auf unmittel-
bare persénliche und auflergewshnlich Erfahrung abstellt (anstelle von
»Glaube aus zweiter Hand). Im Kern der Spiritualitit steht, dass Erfahrun-
gen gemacht und dann auch reflektiert, die als bedeutungsvoll und heraus-
ragend geachtet werden. Weil sie einen so zentralen Stellenwert annehmen,
werden wir uns im Folgenden mit diesen Erfahrungen etwas eingehender
beschiftigen.

Eine kleine Phinomenologie der Transzendenzerfahrung

Ein erstes Merkmal der Erfahrungsorientierung ist, dass die religiésen Er-
fahrungen keineswegs auf die religiésen Experten oder, um mit Weber zu
reden, »Virtuosen« beschrinkt sind. Ganz im Gegenteil wird davon ausge-
gangen, dass jeder Mensch in den Kontakt mit dem Géttlichen treten kann
— und das eben nicht nur kraft des religiosen Wortes. Es sind vielmehr, wie
schon erwihnt, besondere religiose Erfahrungen, die den Kontake zum
Gottlichen herstellen: Konversionen, Zungenrede, Prophetien u.a.m. Weil
es sich hier um Gaben handelt, die klassischerweise auf charismatische
Zauberer und Propheten beschrinke waren, konnte man also von einer
Generalisierung des religiosen Charismas sprechen, die sowohl die schiere
Ausbreitung wie die kommunikative Vermittlung und die kulturelle Ak-
zeptanz umfasst.

Wihrend die protestantischen erfahrungsorientierten Bewegungen gro-
8en Wert darauf legen, dass jeder Einzelne die Erfahrung der Transzendenz
macht — verstanden im Sinne der christlichen Theologie also vor allem des
Heiligen Geistes —, zeichnet sich der Katholizismus durch ein ausgeprigtes
Stellvertreterprinzip aus: Das Charisma ist hier sehr viel mehr ein Amets-
charisma der religiosen Virtuosen, wobei neben den fiir die Rituale zustin-
digen Klerikern auch andere Experten, wie etwa Heilige und wenige auser-
wihlte Personen fiir das Geistige und Spirituelle zustindig zeichnen. Der

23 Forschungskonsortium WJT, Megaparty Glaubenstest, 2007, 44
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Begriff der Spiritualitit verdankt seine moderne Karriere zum Teil einer
Entlehnung klosterlicher Ordenstraditionen. Es mag vielleicht etwas iiber-
zogen sein, Ménchen hier eine ebenso avantgardistische Rolle zuzuschrei-
ben wie Weber, der sie als Vorreiter der protestantischen Ethik sah, denn
aus den Vorkidmpfern einer disziplinierten asketischen Lebensweise ist nicht
unbedingt die Avantgarde der asketischen Ekstase geworden. Dennoch sollte
man nicht iibersehen, dass gerade innerhalb des modernen Ménchtums eine
starke Rezeption ostlicher Religionen stattgefunden hat, die durchaus die
Akzeptanz von Glaubenspraktiken wie der Meditation vorbereitete.

Auch im Katholizismus ist der Zugang zur Transzendenz keineswegs
nur auf die professionellen Religionsexperten beschrinkt. Vor allem im
Volksglauben ist der direkte Kontakt mit der Transzendenz durchaus mog-
lich: Dies kann der (gar nicht notwendig »hinterweltliche«) Teufel sein, der
in uns steckt und aus uns ausgetricben werden muss; im Rahmen von
Wundern kann sich die Transzendenz als in dieser Welt wirkend ganz
material zeigen, und schliefSlich gibt es auch die so genannten »Privatoffen-
barungen« auch von Laien, in denen sich die Transzendenz auf die eine
oder andere sinnliche Weise zeigt. Wie duflern sich nun solche Erfahrun-
gen? Und in welchem Sinne spielt Spiritualicit hier eine Rolle? Betrachten
wir uns dazu ein »klassisches« Beispiel traditioneller Religiositit.

Exkurs: Die Marienerscheinungen in Marpingen

Marienerscheinungen zihlen auch zu den Privatoffenbarungen, die gele-
gentlich — wie in Lourdes — in Verbindung mit anderen auflergewchnli-
chen Phinomenen auftreten, wie etwa Wunderheilungen, Heilwasser-
vorkommen oder Sonnenwundern (also besonderen Lichtphinomenen).
Wenn sie auch als »traditionell« gelten, sollte sie aber keineswegs als anti-
quiert oder vormodern abgetan werden: 58 Prozent der 918 bezeugten
Marienerscheinungen (die die Spitze eines Eisberges unbezeugter Erschei-
nungen sind) entfielen auf das 19. und 20. Jahrhundert, in dem allein fast
die Hilfte der Erscheinungen auftraten (427)." Deswegen spricht man
auch vom langen »marianischen Jahrhundert«, das sich theologisch etwa
von der pipstlichen Erklirung der Mariendogmen 1854 (der unbefleckten
Empfingnis Mariae) bis zur pipstlichen Verkiindigung der Himmelfahrt

24 Hierzenberger & Nedomanski, Erscheinungen und Botschaften, 1993
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Mariae 1950 erstrecke. In der populiren Religion setzt diese Welle mit den
groflen Marienerscheinungen in Paris (1830), La Salette (1846) und
Lourdes (1858) ein und ist heute keineswegs abgeschlossen.

Will man die Griinde fiir diese grofle Zahl an Marienerscheinungen
nicht allein in den zeitlichen Intervallen marianischen Wirkens suchen,
fillt der Zusammenhang der marianischen Bewegung mit der Sikularisie-
rung auf. In der Tat reagiert der moderne Marianismus sehr stark auf die
Einschrinkungen der katholischen Lebensform durch den sikularisierten
modernen Staat — in Frankreich, aber auch in Deutschland. Vor diesem
Hintergrund nimmt es nicht Wunder, dass sich die Lourdes-Bewegung
insbesondere nach der Griindung des (protestantisch beherrschten) Deut-
schen Reiches rasant ausbreitet und iiberall in Deutschland Lourdes-Grot-
ten gebaut werden, die an wundersame Heilungen erinnern und es unnétig
machten, zum »Erzfeind« reisen zu miissen.”

Auch die Marienerscheinungen in Deutschland stehen im Zusammen-
hang mit dem »Kulturkampf«, also jener Auseinandersetzung zwischen
dem sikularen und zugleich protestantischen Kaiserreich und einem sich
zunehmend schlieflenden katholischen Milieu. Wie man am Beispiel Mar-
pingens sicht, darf man sich das katholische Milieu keineswegs als durch-
gingig vorindustriell-agrarisch vorstellen, das einem industriell-stidtischen
Milieu gegeniiberstiinde. Beim Erscheinungsort Marpingen handelt es sich
vielmehr selbst um ein Gebilde der Modernisierung: Ein katholischer Ort
im preuflischen Saarland, der vor allem von pendelnden Bergarbeiterbau-
ern bewohnt wird und wegen der langen Abwesenheit der Minner im Dorf
auch eine starke weibliche Komponente hat.

Der Kulturkampf kulminiert in diesen Marienerscheinungen, die die
gesamte deutsche Offentlichkeit bewegten: Aus Berlin wurden Kriminalbe-
amte und Polizisten geschickt, um die Kinder zu verhoren, die die Visio-
nen hatten, und das Militdr wurde eingesetzt, um die Pilger und Prozessio-
nen gewaltsam aufzuldsen. Im Gegenzug pilgerten die europiische
katholische Prominenz und der Hochadel an den Ort.” Als sich 120 Jahre
spiter im Jahre 1999 Marienerscheinungen in Marpingen wiederholten,
ging es abermals recht turbulent zu.”” Diese neuerlichen Erscheinungen

25 Dies hat Martin Schmolze in einer Magisterarbeit am Ludwig-Uhland-Institut nachge-
wiesen. Schmolze, Das Symbolische mit dem Praktischen verbinden, 1991

26 Ich stiitze mich im Folgenden auf eine Magisterarbeit von Sabine Petschke, Mariener-
scheinungen als soziale Veranstaltung, 2007

27 Weil die Medien dabei eine bedeutende Rolle spielen, werde ich im nichsten Kapitel
darauf eingehen.
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sind deswegen von besonderem Interesse, weil wir mit den sehr griindlich
untersuchten Erscheinungen von 1876 einen wunderbaren historischen
Vergleich anstellen konnen.”

Inhaltlich sind die Unterschiede der durch die Vision verkiindigten
Botschaften nicht besonders groff: Die iibermittelten Aussagen Mariens
kreisen zumeist um die Gefahren, die sich aus der Moderne fiir den Glau-
ben ergeben, und sie beinhalten Appelle zur Aufrechterhaltung einer gliu-
bigen Lebensform: Beichtet wieder, gehorcht dem Papst, hért auf mit dem
Toten sind die Topoi einer ansonsten unauffilligen katholischen Botschaft.
Neben der Verheiflung des Triumphes des Herzens Mariae und zu erwar-
tender Heilwunder weist sie jedoch auch besonders gegenwirtige spirituelle
Ziige auf: Jeder ist wichtig, und jeden besucht Maria persénlich.29 Wie im
19. Jahrhundert von einer weiflen strahlenden Frau berichtet wird, die
plotzlich in einem Wald bei Marpingen erschienen sei, verindert sich das
Erscheinungsbild Mariens auch in der neueren Erscheinung nach einem
mit Video aufgezeichneten Bericht einer Seherin nicht sehr: »Jetzt ist auch
die Muttergottes hier mit einem blauen Mantel und weiflen Gewand, um-
strahlt von Licht — wunderschén, umgeben von lauter Engeln, wie ein
Kranz gehen die um- um sie rum wie im Himmelstor.«

Bei beiden Erscheinungen handelte es sich um mehrere Seher bzw. Se-
herinnen, ein Umstand, der vor allen Dingen die Intersubjektivitit des
Vorfalls sichern soll: Die Vision ist kein Trugbild einer einzelnen Person,
sondern ein Ereignis in einer intersubjektiven, gemeinsamen Umwelt.
Wihrend jedoch im 19. Jahrhundert meist Kinder (vorwiegend Midchen)
die Erscheinungen beobachten, handelt es sich im 20. Jahrhundert um
erwachsene reife Frauen. In Marpingen sind es drei Frauen, die mehrfach
an insgesamt 13 Tagen eine Erscheinung Marias beobachten. Dabei teilen
sie sich in gewissem Sinne die Arbeit: eine ist eher flirs Sehen und Héren
zustindig, eine andere sicht weniger, hort aber schr gut, die dritte hért eben-
falls. Die Beschreibung deutet schon an, dass es sich bei den Erscheinungen
um sinnliche Erfahrungen handelt, in denen Maria erscheint. Die Seherin-
nen schildern diese Erfahrungen auch sehr farbig; vor allen Dingen »iiberset-
zenc sie die Auditionen auch gleich. Wihrend bei den einstigen Visionen die
Berichte Tage, ja Wochen spiter von den Offiziellen aufgezeichnet und no-
tiert wurden, sprechen diese Seherinnen ihre Erfahrungen zeitgleich in ein
Diktafon, so dass wir es hier mit einer sehr modernen »Live-Berichterstat-

28 Blackbourn, Marpingen, 1993
29 Grothues, Ich komme als Mutter, 2002
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tung« zu tun haben. Noch bedeutsamer fiir uns ist, dass die Visionen vor
Publikum gemacht werden, das bis zu 30.000 Personen umfasste.

Meine Beobachtungen stiitzten sich vor allem auf die Video-Aufzeich-
nungen einer dieser Erscheinungen. Diese Aufzeichnungen nun machen
etwas deutlich, das man aus sikularer Sicht auch nicht anders erwarten
wiirde: Obwohl die Seherinnen die Vision schildern, wihrend sie sie erfah-
ren, ist von dem, was sie schen, auf dem Video nichts zu schen. So wenig
das moderne Materialisten verwundern mag, so iiberrascht es doch, dass
weder die Seherinnen noch das Publikum auch nur im Ansatz den Ein-
druck vermitteln wollten, als konnte das, was sie sehen, auch alleiglich zu
schen sein. So blicke eine der Seherinnen, die von der Vision regelrecht in
die Knie gezwungen wird, mitten in das Publikum hinein, und obwohl
sogleich auch per Mikrofon verkiindet wird, dass die Vision begonnen
habe (»Maria ist unter uns«), wendet sich niemand aus dem Publikum dem
Blickfokus der Seherin zu. Auch die Seherin gibt nicht vor, dass Maria im
geteilten Raum sei — sie steht kurz darauf auf und wendet sich um 90 Grad,
um Maria nun in einer ganz anderen Richtung zu sehen (an der Stelle der
Marienerscheinung von 1876, an der auch eine Marienstatue steht).

Dass die Seherinnen auch untereinander nicht davon ausgehen, dass sie
dasselbe horen, wird deutlich, wenn man die Mitschnitte ihrer Live-Berichte
durchgeht: Als die eine Seherin die Worte Marias iibersetzt: »lasst meine
Worte heute nicht umsonst gewesen sein — es ist mein Aufruf an Deutsch-
land, es ist mein Aufruf fiir die ganze Welt, wird sie von der zweiten Seherin
unterbrochen, die bemerke: ich hér noch etwas (die) ganze Zeit hér ich
schon die Zehn Gebote sind das Amen des Universums. ..«. Offenbar scheint
es den Scherinnen keine Probleme zu bereiten, dass sie gleichzeitig etwas
Verschiedenes horen — also nicht auf das gleiche »Objekt« ausgerichtet sind.

Dass jedoch die Erscheinungen nicht »wirklich« gesehen werden kén-
nen, ist keineswegs selbstverstindlich. Im 19. Jahrhundert noch spielte der
Ort des Erscheinens Mariae eine entscheidende Rolle. Die erste Erschei-
nung im Jahre 1876 nimlich begann mit dem Ruf: »Gretchen, Kitchen,
schaut, da driiben ist eine Frau in weifS.« Darauf blickten die Kinder auf den
Punkt, auf den sie zeigte und sahen eine weifle Figur."’ Deswegen unter-

30 Meine Ubersetzung nach Blackbourn, Marpingen, 1993, 353. Es ist bezeichnend fiir
diese Art der Rekonstruktion, dass sich spiter erwies, dass »wir« eine vorschnelle Verall-
gemeinerung einzelner Auflerungen war. So bemerkte eine der Seherinnen, dass sie die
Auflerungen Mariae gleichzeitig und ohne Absprache hervorbrachten, aber weder etwas
sah noch héorte.
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nahmen die Behorden im 19. Jahrhundert groffe Anstrengungen, die Ge-
meinsamkeit des wahrgenommenen Gegenstandes, also der gesehenen und
gehorten Maria — zu sichern und zu rechtfertigen. Die Seherinnen wurden
viele Male befragt und polizeilich vernommen. Neben der Polizei waren auch
die kirchlichen Stellen an der Klirung der Frage interessiert, ob denn die
kindlichen Seherinnen dasselbe geschen hitten — was dann auch als intersub-
jektiv gelten konnte. Auch die Seherinnen selber kimpften offenbar noch
wihrend ihres weiteren Lebens, ob sie das auch wirklich gesehen hitten.

Auch bei anderen Erscheinungen geht man davon aus, dass die Sehe-
rinnen denselben Gegenstand in der Regel aus erginzenden Blickwinkeln
beobachteten. So berichten die Kinder der Marienerscheinung von Cova
da Iria (1917) von einer Frau im weiflen Mantel. »Die Kinder konnten ihre
Haarfarbe unter dem Mantel nicht erkennen, aber Lucia sah, dass sie kleine
goldene Ohrringe trug.« Alle weiteren Beobachtungen werden in den nach-
triglichen Gesprichen zusammengefiigt und in ihrer Konsistenz so rekon-
struiert, dass sie auf einen und denselben Gegenstand in der Zeit passen
(auch wenn dieser Gegenstand fiir die anderen meist unsichtbar ist).”! In
Heroldsbach, einem anderen Marienerscheinungsort, war die Identifikati-
on des Gesehenen ebenso ein Problem. So berichtet das Protokoll, wie ein
Forster, der sich in der Nihe der kindlichen Seherinnen aufhielt, die Kin-
der befragte. »Als alle Middchen am >Erscheinungsort« versammelt waren
und zum Firstberg hiniiberschauten, wo sie die Gottesmutter lokalisierten,
fragte er sie: >lIhr seht die Muttergottes?« Sie antworteten: >Ja.« Ich [der
Férster] sagte, ich mochte sie auch sehen, sie sollen sie mir zeigen. Sie er-
widerten: >Grofle Leute schen sie nicht«. Darauf sagte ich: >Ich habe gute
Augen. Vielleicht sehe ich sie doch.« Da zeigten mir die Midchen den Ort.
Sie sagten: >Im Birkenwald die hohe Fichte, wo der Wipfel vorsteht, da
gerade hinauf zum Firstberg, da droben steht sie.«« Der Forster erblicke
zunichst so etwas wie eine Erscheinung, erkennt dann aber mit dem Fern-
glas, dass es sich um eine Waldliicke handelt — und damit um eine T4u-
schung. Die Kinder aber beharren auf ihrer gemeinsamen Wahrnehmung.
»Deren Standort geben sie nun jedoch zum ersten Mal und unabinderlich
in einiger Entfernung zur Waldliicke an.<’” Selbst wenn die Erscheinung
fiir die Erwachsenen nicht sichtbar wird — alle drei anwesenden Midchen
lokalisieren sie doch an einem Ort.

31 Scheer, Rosenkranz und Kriegsvisionen, 2006, 44; dort (S. 51) finden sich auch Ausziige
der Gespriche, in denen die Konsistenz der Beobachtungen hergestellt wird.

32 Goksu, Heroldsbach, 1991, 14f
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Wie wir gesehen haben, scheint sich das sehr grundlegend gewandelt zu
haben. Im 20. Jahrhundert ist weder die Einheit des Ortes noch die der
Zeit notig. Die Seherinnen erzeugen iiberhaupt nicht den Eindruck, als
richteten sie sich an einer dufleren Erscheinung aus. Die Erfahrung findet
fiir sie nicht in einer gemeinsamen Wirklichkeit stact, die andere auch
wahrnehmen kénnen. Es handelt sich nicht um eine duflere Erscheinung,
sondern um eine Vision, die in einer nur vorgestellten Wirklichkeit state-
findet: sie ist, wenn man so will, spiritualisiert. Beachtenswert ist dabei
nicht nur, dass die Seherinnen selbst keine positive Wirklichkeit mehr
beanspruchen — auch das gesamte, viele tausend Gliubige umfassende
Publikum scheint nicht auf ein Auftreten in der dufleren Wirklichkeit zu
hoffen; nur ganz vereinzelt folgen sie an einzelnen Stellen den Blicken der
Seherinnen, es sind (im Unterschied zu anderen religiosen Veranstaltun-
gen, kaum Fotoapparate zu sehen, meist ins Gebet vertieft.

Spiritualisierung kénnte man auch als »Invisibilisierung« bezeichnen,
wiirde man nicht iibergehen, dass, wie die beteiligten Frauen sagen, das
»innere Auge« mit dem »Herzen« sieht. Diese »spirituelle« Sichtweise ist
gerade im Katholizismus nicht neu. Neu und beachtenswert ist aber, dass
sie selbst in einer solchen populiren Veranstaltung nicht dem Positivismus
des Alltags geopfert wird, der an die Epiphanie glaubt — das Erscheinen des
Heiligen in der Alltagswelt. Wihrend etwa in Cova da Iria manche iiber
der Steineiche, in der Mariae erscheinen sollte, eine Wolke sahen und ein
Summen vernahmen, beten fast alle der Pilger der Marpinger Erscheinung
in sich gekehrt, hiufig mit halb-geschlossenen, gesenkten Augen und
schweigen auf eine Weise, die nicht das Erscheinen iiberpriifen méochre,
sondern nach innen sieht. Auch sie machen eine spirituelle Erfahrung.

Spiritualisierung bedeutet vor allen Dingen, dass das, was erfahren
wird, einer gleichsam oberflichlichen objektiven Wirklichkeit nicht ent-
spricht: Das Sehen ist nicht »realistisch«, es geschieht mit dem »inneren
Auge« und das Héren geschicht, wie die Seherinnen selbst sagen, mit dem
»Herzen«. Im Unterschied zu den erfahrungsorientierten protestantischen
Christen, bei denen jede einzelne Person direke in den Kontakt mit dem
Anderen tritt, machen die Seherinnen die Erfahrungen nach wie vor auf
eine katholische Weise, nidmlich stellvertretend. Allerdings schlieflt diese
Stellvertretung die Laien keineswegs aus: Die Seherinnen selbst sind ja
Laien; und all die anderen Laien »glauben« nicht nur an das, was geschicht;
viele kommen in der Hoffnung, dass ihnen selbst etwas Wunderbares ge-
schieht — sei dies die wunderbare Heilung oder eben eine eigene Erfahrung
des Besonderen. Das wird in einem Brief deutlich, den eine Arztin aus



ERFAHRUNG, SPIRITUALITAT, POPULARISIERUNG 137

Miinster verfasste, die nicht nach Marpingen anreisen wollte. In ihren Gar-
ten blickend »spiirte ich, wie das Sonnenlicht mein Herz mit Freude und
Licht und Frieden erfiillte. Es war so ein tiefes Gefiihl, und das Licht der
Sonne schien direkt in mein Herz zu leuchten. Zu diesem Zeitpunkt kam
unsere Tochter [...] von draufen in die Kiiche und meinte: Mama, hast du
schon die Sonne bemerkt? Sie hat so ein besonderes Licht.« Auch sie konnte
die Sonne im Herzen spiiren.« Zwar wird der Zeitpunke (vermeintlich) fest-
gehalten — der Gegenstand aber ist nicht draufien, sondern »im Herzen«.”

Die Marpinger Erscheinung Mariens ist also keineswegs blof§ eine
»Show«, bei der das Offensichtliche inszeniert wiirde; sie zeichnet sich
vielmehr dadurch aus, dass gerade das duflerlich unsichtbar bleibt, was
innerlich erfahren werden soll. Damit unterscheidet sie sich von jenen
spektakuliren »Events«, die plakativ das Aulergewdhnliche in den Mittel-
punke stellen, indem sie es iiber alle Mafle herausstreichen. Im Gegensatz
dazu lebt die Veranstaltung vom durchgehaltenen Ritual der katholischen
Liturgie — dem kollektiven Beten des Rosenkranzes etwa — und einer Ver-
weigerung des Spektakuliren, die eben das Besondere, was hier geschieht,
nicht krampthaft zu zeigen versucht. Es ist diese Verweigerung des Spekta-
kuliren, die jedem Einzelnen Raum lisst, das Ereignis selbst zu erfahren
und damit »spirituell« zu sein.

Ende des Exkurses

Mit diesem Hinweis auf den inneren »spirituellen« Charakeer der Mariener-
scheinungen stoffen wir schon auf ein erstes Merkmal der Spiritualitit. Das
beschrinkt sich keineswegs auf den Katholizismus. Im protestantischen Be-
reich kennen wir einige dhnliche Erfahrungen, die bisher nur sehr allgemein
angedeutet wurden, wie etwa den Toronto-Segen und seine »Manifestatio-
nen des Heiligen Geistes«. Es handelt sich hier um Begegnungen mit dem
»Heiligen Geist«, die regelrecht enthusiastische Ziige annehmen. Sie driicken
sich in lange anhaltendem hysterischem Lachen oder Weinen aus, in Zittern,
Zuckungen, Umfallen und einer »Trunkenheit des Geistesc, die mit einer Art
des rauschartigen Zustands zum Teil iiber Tage verbunden ist. Manche Teil-
nehmer von Toronto-Gottesdiensten verfallen in ein lgwenartiges Briillen
oder nehmen eine gebirartige Bewegung an.

Eine iltere, anschauliche und detaillierte Darstellung der Geistestaufe,
die gleich mehrere pfingstlerische Erfahrungselemente enthilg, spricht vom

33 Grothues, Ich komme als Mutter, 2002, 77
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»grofiten Erlebnis meines Lebens [...] als ich plétzlich empfand, wie meine Schul-
tern zuckten und zugleich kam es wie ein elektrischer Schlag von auflen, der durch
meinen Korper und mein ganzes Wesen ging. Ich begriff, dass der Heilige Geist
sich mir genihert hatte. Ich fiihlte, wie die untere Hilfte meines Korpers an allen
Gliedern zu zittern anfing, und ich fiihlte, wie unfreiwillige Bewegungen und eine
auflerordentliche Kraft mich durchstromten. Durch diese Kraft nahm das Zittern
immer mehr zu, und zugleich stieg die Andacht meines Gebetes, so dass ich nie-
mals so etwas erlebt hatte. [...] Mein Reden zerfloss in meinem Mund, und die
stillen Gebetslaute nahmen an Stirke zu und verwandeltes sich in eine fremde
Sprache. Es schwindelte mir. Meine Hinde, dich ich zum Gebet gefaltet hatte,
schlugen gegen die Bettkante. Ich war nicht mehr ich selbst, obgleich ich mir die
ganze Zeit bewusst war, was geschah. Meine Zunge zuckee so heftig, dass ich glaub-
te, sie wiirde mir aus dem Munde gerissen, aber mit eigener Kraft konnte ich doch
meinen Mund nicht 6ffnen. Aber plotzlich fiihlte ich, wie er sich 6ffnete, und nun
stromten aus ihm Worte in fremden Sprachen. Zuerst ab und zu und still, aber
bald schwoll meine Stimme an, und die Worte kamen in aller Klarheit; wie ein
Strom kamen sie von meinen Lippen. Die Stimme wurde immer lauter und lauter
und klang zuerst schon, aber plétzlich verwandelte sie sich in ein schreckliches
Klagegeschrei, und ich merkte, dass ich weinte. Ich war wie ein Horn, in das man
bldst. Vor mir war eine grofle Offnung, in die ich hineinrief, und ich verstand auch
gleich4 den Sinn von dem, was ich duflerte, wenn die Worte mir auch fremd wa-
3
ren.«

Enthusiasmus, Ekstase, Zungenrede und Geistestaufe vereinen sich hier in
einer dramatischen Erfahrung, die etwa zehn Minuten gedauert haben soll.
Phinomenologisch kann die Geistestaufe aber auch sehr viel knapper aus-

fallen:

»Etwas brach auf in meiner Brust. Ein Meer von géttlicher Liebe durchflutete mein
Herz. Das war auflerhalb des psychologisch Erklirbaren von Aktion und Reaktion.
Es war Wirklichkeit! Ich hielt meine Hinde in die Hohe und rief: Halleluja!« Hier
wird die Deutung sogleich mitgeliefert, denn »durch meine Gedankenginge mar-
schierten die Herolde der gotdichen Wahrheit mit ihren Panieren, auf denen ge-
schrieben stand: Jesus rettet, der Himmel ist Wirklichkeit, Christus lebt heute
noch.”

Auch in den Bewegungen, die man esoterisch bzw. okkult nennt und zum
New Age zihlt, findet man leicht die Orientierung an auflergewshnlichen
subjektiven Erfahrungen. So zielt etwa die Transpersonale Psychologie auf
Bewusstseinszustinde, die das Alltagsbewusstsein iiberschreiten, auf aufler-
sinnliche Wahrnehmungen, auf »Peak«-Erfahrungen oder mystische Visio-

34 Zitiert nach Hollenweger, Enthusiastisches Christentum, 1969, 376
35 Ebd., 377
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nen. In dieselbe Klasse gehort die Kultivierung von Nahtoderfahrungen,
Auflerkorperlichkeitserfahrungen (OBE«, d.h. Out-of-body-experiences),
Reinkarnationstherapien, Channeling usw. Solche Erfahrungen tragen
nicht nur dazu bei, die Moral (»das Bewusstsein«) der Menschen zu
»verbessern, sie gelten auch als Beweis fiir die Existenz aufergewohnlicher
Krifte, Energien oder Agenten. Daraus erklirt sich auch das enge Verhilt-
nis dieser Kultivierung besonderer Erfahrungen zu den »okkulten Diszipli-
nen«, wie etwa der Astrologie, der Radiisthesie, magischen Formen der
Therapie und Medizin und den verschiedenen Formen von Divinationen,
die ja unter anderem aus dem asiatischen Raum adaptiert werden. Die
Attraktivitic der asiatischen Religionen ist ebenso unmittelbar mit deren
Vermogen verkniipft, aulergewshnliche Erfahrungen zu verschaffen, wie
etwa in den verschiedenen Formen der Meditation, im Yoga, beim autoge-
nen Training (als einer westlichen Adaption) usw. Diese letztgenannten
»stillen« Formen machen auch deutlich, dass sich die besonderen Erfah-
rungen auf einem Spektrum von auflergewdhnlicher Erregtheit bis zu tiefs-
ter Encspanntheit entfalten — ein Spekcrum, das ja offenbar eine phy-
siologische Grundlage hat (nicht allerdings eine physiologische Erklirung).

Damit haben wir schon einen Hinweis darauf, dass die Spiritualitic
keineswegs ein »rein geistiges« Phinomen ist. Ganz im Gegenteil ist es als
Erfahrung im Kérper verankert. Diese Kérperlichkeit gibt diesen Erfah-
rungen immer auch einen emotionalen Charakter. Fiir Hervieu-Léger ist
die Emotionalitit so ausgeprigt, dass sie sogar von »high emotion religions«
spricht, und zwar sowohl im christlichen wie im esoterischen Falle. Ein
Beispiel dafiir ist der gefiihlsbetonte, subjektive Glaube der Taizé-
Bewegung. Damit hilt »im katholischen Kontext eine Form der Mobilisie-
rung Einzug [...], die die protestantisch-evangelische Tradition seit langem
kennt: die emotional aufgeladene Versammlung, in der, aktiviert durch die
Zeugnisse der Teilnehmer, die die »Gaben des Geistesc empfangen haben,
die kollektive Dynamik der Ergriffenheit in den Dienst der Identifizierung
mit den Glaubensvorstellungen gestellt wird.«"* Wenn man die Art der
Emotionalitit quer {iber diese verschiedenen Bewegungen betrachtet,
konnte man sogar noch ein weiteres Merkmal festhalten: die fast durch-
gingige positive Emotionalisierung. Im Unterschied zum schweren und
leidbetonten (alten) Christentum herrschen positive Gefiihle vor: Man

36 Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten, 2004, 75f
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lacht, jubelt und kreischt auf Arten, die deutliche Ziige einer amerikani-
schen Expressivitit tragen.”’

Festzuhalten ist auch der Bezug zum Koérper, der diese Spiritualitic zu ei-
ner »embodied spirituality«, einer verkérperten Spiritualitit macht.” Die
Bedeutung der Korperlichkeit spiegelt sich sehr deutlich im Stellenwert des
Heilens in all diesen Bewegungen wider. So rechnet Beckford das New Age
zu den »Neuen Heilbewegungen« (New Healing Movements), weil sie durch
die Betonung der individuellen Ganzheit Religion und Heilen miteinander
verbinden.” Damit gelingt es ihnen auch, die Vorstellung des spirituellen
Wachstums mit dem Bild des autonomen Individuums zu verbinden und
zugleich eine Reparatureinrichtung zur Verfiigung zu stellen, die Mingel
beim Erreichen dieser Verbindung behebt. Daran kniipfen ebenso die psy-
chotherapeutischen Richtungen an, die das Bild eines zu perfektionierenden
Subjekes teilen. Das erklire die hiufigen Probleme, psychologische Thera-
pien, wie etwa das neurolinguistische Programmieren oder die Familien-
Aufstellung, von esoterischen Praktiken zu unterschieden. Denn Heilen
bedeutet mehr als das Behandeln von Krankheiten; es wird in einen ganzheit-
lichen Zusammenhang einbezogen. Es hingt mit den Wunden zusammen,
die dem Menschen durch die moderne Gesellschaft beigebracht werden.

Ist die Therapie eine zentrale Titigkeit schon im New Age, so zeichnen
sich auch die christlichen Bewegungen dadurch aus, dass hier Heilen nicht
nur einen theologischen Akt bezeichnet, sondern etwas Lebensprakeisches,
das sich sowohl auf die menschliche Psyche wie auf den menschlichen
Kérper bezieht. Analog zur alternativen Religiositit spielen die Vervoll-
kommnung des Menschen und die spirituelle Selbsterfiillung in den christ-
lichen erfahrungsorientierten Bewegungen cine bedeutende Rolle. Im Un-
terschied jedoch zur alternativen Religiositit steht der Begriff der Siinde
nach wie vor im Zentrum. Denn es sind die Siinden, die sich diesen Vor-
stellungen zufolge in verschiedenerlei korperlichen Krankheiten nieder-
schlagen. Die Siinde ist der Grund fiir das Verfehlen der eigenen Voll-
kommenheit, die mit Hilfe einer dufleren Kraft erreichen werden kann.
Die Gliubigen sind Gefifle des Heiligen Geistes, die diese Kraft gleichsam
kanalisieren. Die »Gaben des Geistes« liegen zwar auflerhalb des Indivi-
duums, lassen sich aber im Individuum aktivieren. Die Gaben sind nicht

37 Allerdings bedarf diese These der positiven Emotionalisierung noch einer eingehenderen
Uberpriifung.

38 Flory & Miller, »The embodied spirituality«, 2007

39 Beckford, »Holistic Imagery«, 1984
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natiirlich, sondern werden dem wiedergeborenen Gliubigen dank der gott-
lichen Macht verlichen.

Beten und Meditieren zihlen ebenfalls zur Spiritualitit, die damit — ne-
ben dem Heilen — eine weitere handelnde Dimension aufweist. Natiirlich
ist das Beten eine der bedeutendsten Handlungsformen in den christlichen
Bewegungen, in denen Beten eine dialogische Begegnung mit dem Heili-
gen Geist durch weise Worte oder Bilder im Geiste bedeutet. Der Heilige
Geist legt die Schidden der privaten Bezichungen offen, identifiziert die
dabei erlittenen seelischen Wunden, auch sexuellen Missbrauchs, und die
Folgen der eigenen Siinden. Prophetische Techniken stehen bereit, um den
einzelnen Christen an entscheidenden Phasen ihrer Biographie beizuste-
hen. Charismatiker setzen hiufig Techniken der Visualisierung ein. Dane-
ben spielen auch Techniken eine Rolle, die dem Exorzismus dhneln, mit
dem sie eine Art der inneren Heilung erreichen wollen. Auch das Benen-
nen der Geister kann helfen, von denen Christen zwar nicht besessen, wohl
aber fehlgeleitet sein kénnen.

Der Handlungscharakter der Spiritualitit kommet schliellich in der Ri-
tualisierung zum Ausdruck. Zwar ist schon lange bekannt, dass die kirchli-
che Religiositit sehr stark vom Motiv der »Passagereligiositit« geleitet wird,
also der rituellen Inszenierung von entscheidenden Lebensphasen (Taufe,
Kommunion, Hochzeit, Tod); aber auch auflerhalb der Kirchen hat sich
eine Ritualisierung eingespielt. In der Tart ist der Ritualbegriff selbst zu
einem populiren Begriff geworden, den die Akteure gezielt und regelrecht
reflexiv verwenden. Rituale werden also nicht einfach begangen; vielmehr
wird um sie und ihre Funktion ausdriicklich gewusst, und sie werden be-
wusst beinahe wie Instrumente eingesetzt, um mit verschiedenen Aspekten
des eigenen Lebens umzugehen. Dabei muss es sich nicht um die klassi-
schen groffen Themen der Religion handeln (wie etwa den Tod einer nahe-
stehenden Person oder der Geburt eines Kindes) — die zweifellos schon
auch nach eigenem Geschmack ritualisiert werden kénnen. Rituale kénnen
sich bezichen auf die Trauer um eine verlorene Bezichung, die Feier der
eigenen Freundschaft oder vor allem den Umgang mit (sozialen) Gefiihlen
der Trauer, der Freude, des Gedenkens usw. Wie Liiddeckens zeigt, weisen
diese Rituale allesamt die Grundziige der Spiritualitit auf: Sie sind stark
individualistisch, sie stehen auflerhalb der Institutionen und fordern des-
wegen Kreativitit vom Subjekt.”

40 Liiddeckens, »Neue Rituale«, 2004
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Mit Blick auf die Erfahrungen zeichnet sich die Spiritualitit noch
durch ein weiteres Merkmal aus, das mit dem Begriff der Transzendenz
gefasst werden kann, wie er im ersten Kapitel erldutert wurde. Der Begriff
der Transzendenz erlaubt es, Erfahrungen und Handlungen zu erfassen, die
auflerhalb dessen stattfinden, was in einem halbwegs bestimmbaren Sinne
als Religion bezeichnet wird. Damit eréffnet er auch den Blick auf einen
besonderen Aspekt der Spiritualitit: der Entgrenzung von Sakralitit.

Dass die Kategorie der Transzendenz niitzlicher ist als eine enge Fas-
sung des Religitsen, zeigt eine Untersuchung von Nahtoderfahrungen, also
von Visionen, in denen die Betroffenen den Eindruck haben, sie bewegten
sich im Jenseits, in einer anderen Wirklichkeit. Gewiss kann eine solche
Erfahrung eine Transzendenzerfahrung genannt werden. Zugleich jedoch
wird sie nur von einem sehr kleinen Teil der Betroffenen mit dem christli-
chen Jenseits oder gar mit der Auferstehung in Verbindung gebracht. Trotz
der Eindriicklichkeit dieser Erfahrung handelt es sich fiir viele um das Wir-
ken »iibersinnlicher Krifte«, also mehr um ein Transzendieren als eine
substanzielle Transzendenz."

Diese Art von Transzendenzerfahrungen veranschaulicht ein Beispiel
aus dieser Untersuchung. Frau Schiller, eine lebhafte Hausfrau mitteren
Alters, fihrt auf einer Landstrafle in Bayern, als sie von einem Scheinwerfer
geblendet wird:

»Ich hatte nur noch das Gefiihl, dass es mich dreht wie in einem Karussell. Dann
hatte ich ein Gerdusch im Ohr, etwa so, wie wenn Alufolie zusammengequetscht
wird. Dann kam ich zum Stehen und hatte fiirchterliche Schmerzen. Ich hatte
fiirchterliche Erstickungsangst, da ich keine Luft mehr bekommen hatte. Ich spiirte
einen fiirchterlichen Schmerz, weil ich mir alles dort gebrochen hatte, wo der Gurt
luft. Ich wusste dann auch, wenn ich beim nichsten Atemzug keine Luft mehr
bekomme, dann ist alles vorbei. Ich bekam dann keine Luft mehr. Und dann ist es
plotzlich, wie wenn Sie in einen anderen Film kommen. Es war auf einmal total
ruhig. Ich hatte keine Schmerzen mehr. Ich war so leicht, und ich hab ein wunder-
schones Licht gesehen. Das war so nahe bei mir, so wunderbar, so goldfarben wie
ein schéner Sonnenuntergang. Und weiter in der Ferne ist das Licht immer heller
und gleiflender geworden. Aber es tat den Augen nicht weh, es tat bloff wohl. Ich
war in dem Licht, habe mich darauf zu bewegt. Es war einfach alles wunderschén,
und Sie wissen, es muss einfach so sein. Es war ein Gefiihl vollendeter Harmonie.
Dann sah ich meinen Vater vor mir und ein bisschen weiter nach hinten versetzt
sah ich meinen Bruder. Die sahen beide wunderschén aus. Es ist schwer zu be-
schreiben, weil man die Worte so schwer finden kann. Sie waren gesund, zeitlos, so

41 Vgl. dazu Knoblauch, Berichte aus dem Jenseits, 1999
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wie ich sie aus ihren besten Tagen in Erinnerung hatte. Mein Bruder hat mich
angegrinst, so wie wir uns frither immer als Kinder angegrinst haben, wenn wir
einen Streich gemacht hatten. Und mein Vater hat mich angeschaut mit einem
speziellen Blick, den er immer dann hatte, wenn wir als Kind nicht folgen wollten.
Und er hat zu mir gesagt: Schrei! Also ich horte seine Stimme, und da sagt er ganz
streng zu mir: Schrei! Und da hab ich angefangen zu schreien. Ich wollte eigentich
weiter in dieses Licht gehen, das war wunderschon, und ich wollte zu den beiden
hin. Dann hatte ich das Gefiihl, als ob ich vor mir eine unsichtbare Mauer hitte.
Da konnte ich mit der gréfiten Willensanstrengung nicht durch, obwohl ich so
gerne wollte. Und dann war alles sofort weg. Alles war weg. Die Schmerzen waren
wieder da. Es war dunkel. Ich hatte fiirchterliche Gerdusche im Ohr. Aber durch
das Schreien habe ich Luft bekommen, denn ich saf§ im Auto und habe geschrien.«

Frau Schiller deutet einen Unfall an und beschreibt dann zuerst etwas, das
man als dsthetische Erfahrung bezeichnen kénnte. Doch spitestens an der
Stelle, an der ihr schon verstorbener Bruder und ihr verstorbener Vater
erscheinen, wird deudlich, dass es sich um eine Transzendenzerfahrung
handelt. Thre Wahrnehmung bezieht sich auf »Visionen des Jenseits« und
nicht auf die Wahrnehmungswirklichkeit ihres Kérpers. Dazu unterschei-
det sie auch zwei Wirklichkeiten. Allerdings sind diese beiden Wirklichkei-
ten aufeinander bezogen. In diesem Fall besteht eine allegorische Bezie-
hung: Frau Schiller erlebt gewissermaflen bildlich das durch, was sie
korperlich — und offenbar unwillentlich — erleidet und erduldet. Das wird
Frau Schiller an einer Stelle sehr deutlich: Der Befehl ihres Vaters in der
anderen Wirklichkeit veranlasst sie, zu schreien — sie schreit in dieser Welt
und beginnt dadurch wieder zu atmen. Lebensweltiche, am Leib erfahrene
Realitdt ist fiir die Betroffenen das, was die Vision zeigt.42 In manchen
Fillen wird diese Beziehung noch enger, wenn sich etwa Menschen selbst
von oben beobachten und dabei Personen wahrnehmen, die sie mit dem
liegenden Korper nicht hitten sehen kénnen. Diese Bezugnahme auf die
Alltagswirklichkeit kann deswegen von Parapsychologen als Hinweis auf
eine intersubjektiv zu verifizierende Wirklichkeit verstanden werden.”

Man sieht an dieser Stelle, wie niitzlich die Bezugnahme auf die All-
tagswirklichkeit ist, wenn wir von den groflen Transzendenzen reden. Die-
se Bezugnahme geschieht keineswegs nur sprachlich: Es geht also nicht nur
darum, etwas Allcigliches gleichsam symbolisch zu iiberhéhen, so dass man

42 Vgl. Knoblauch, »Gelebte Allegorien«, 2001
43 Kelly, Greyson & Stevenson, »Beweisen Todesniheerfahrungen das Uberleben?«, 1999
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sie lediglich als »Mythologisierung« des All¢iglichen verstehen konnte."
Zwar spielt die allegorische Darstellung etwa bei der Nahtoderfahrung eine
grofle Rolle, doch dienen die Symbole dazu, die Differenz zum Alltag zu
markieren. (Andere Rahmungsmittel, wie etwa der Hinweis auf den Ver-
lust des Tagesbewusstseins, dienen demselben Zweck.”) Diese Unterschei-
dung vom Alltag gilt selbstverstindlich auch fiir Triume. In der Tat gelten
Triume vielfach als beispielhafte Orte der Transzendenz. So finden viele
alttestamentarische Begegnungen mit Gott in Triumen statt. Im alten
Judentum herrschte auch die Auffassung vor, dass Triume einen prognosti-
schen Wert fiir die duflere Wirklichkeit haben. (Die Psychoanalyse dreht
diese Beziehung zum Traum gleich doppelt um, indem sie Triume auf das
Individuum und die Vergangenheit bezieht.) Auch solche prognostische
Erfahrungen beobachten wir heute, wie z.B. jene Vision, die in einem In-
terview geschildert wird:

»da hab ich so eine Vision gehabt, (das) war irgendwo in den Bergen und (wir)
wollten den Weg zuriick nach Nikosia finden und hab die Leute gefragt, wo sie
liegt. Welche Richtung soll ich da hingehen? Und sie zeigten mir dahin, und da wo
sie zeigten, hab ich Meer gesehen. Da sagte ich: Da wo das Meer liegt? Da haben
sie mich angeschaut (er lacht) — da war offensichtlich kein Meer. Aber ich hab ganz
deutlich ein Meer gesehen. [...] Spiter dachte ich mir — irgendwie kam’s mir, dass
in acht oder neun Jahren Nikosia unter Wasser stehen wiirde.«

Ganz offensichtlich siecht der Interviewte hier einen Widerspruch zur
Wahrnehmung der Anderen — aus diesem Widerspruch und seiner Imagi-
nation eines Meeres folgert er, dass es sich um einen zukiinftigen Zustand
handeln miisse, also die Uberﬂutung Nikosias. Weil dieser Zustand trotz
seiner Subjektivicit den Bezug auf cine intersubjektive Wirklichkeit her-
stellt, ohne sie jedoch eingeldst zu sehen, transzendiert er ganz offenkundig
den Alltag, ohne jedoch einen sakralen Raum anzudeuten. Die Zukunft ist
gleichsam imaginir in die Wahrnehmung eingelassen — bleibt aber seine
subjektive Erfahrung. Herr Kamm sieht diese Besonderheit und iiberdenkt
ihren Status, wenn er sie mit einer Drogenerfahrung vergleicht. »Und dann
hab ich versucht auch so, eben zu lesen iiber Drogen, und dann hab ich
probiert, oder wenn mir irgendwo jemand was angeboten hat, dann habe
ich probiert, ja, was bringt denn das.« Doch »das war alles nix«. Deswegen

44 Der Begriff des Mythologischen bezieht sich hier auf die These Bultmanns von der
Entmythologisierung des Christentums, das die Uberweltlichkeit lediglich als eine Form
der Darstellung ansicht. Bultmann, »Neues Testament und Mythologie«, 1960

45 Vgl. Knoblauch, »Gelebte Allegorien«, 2001
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kommct er zu dem Schluss, dass es sich bei seinen visiondren Erfahrungen
um einen »anderen Zustand« handelt. Unbeschreiblich sei dieser Zustand.
Unbeschreiblich jedoch nicht, weil es keine Sprache dafiir gebe, sondern
weil er nur mit seinen (subjektiven) Sinnen zu erfassen und damit anderen
Menschen im Alltag nicht zuginglich sei.’

Transzendenzerfahrungen treten sehr hiufig als Visionen auf, d.h. als
sinnlich (visuell, akustisch etc.) imaginierte Abliufe. So schildert etwa Herr
Strauss seine Untergangsvision wie eine bildliche Imagination:

»Ich lauf durch meine Heimatstadt, ich lauf durch die Straflen, ich sehe im Grunde
genommen keine Menschen, ich sehe kein Auto, ich hor kein Gerdusch, es ist alles
wie tot und leblos. Ich geh’ in die Hiuser rein [...], da steh die Tassen auf den
Tischen, in der Kiiche stehen die Topfe auf dem Herd, des is’ aber alles kalt, es is’
aber kein Mensch da. Sicht aus wie wenn die Menschen fluchtartig die Stadt und
die Hiuser verlassen mussten.«

Auch diese Vision bezieht sich auf einen »anderen Zustand«, doch wiirde
sie von Herrn Strauss kaum als religios erkannt. Das ist ganz anders, wenn
wir uns die folgende imaginative Erfahrung ansehen:

»Als sie am Anfang kam, (hatte sie) ein schlichtes Gewand, ganz schlicht weifi, der
Schleier auch ganz schlicht weif$, und ihre ganze Art ist ganz einfach. Sie spricht
genau wie wenn wir untereinander sprechen, ganz einfach, ganz natiitlich, sie
lichels, sie neigt den Kopf oder schaut traurig, genau wie wir das tun.«

Es handelt sich hier um die Beschreibung von Maria durch eine Marpinger
Visionirin, die die Art ihrer Wahrnehmung ebenso beschreiben kann wie
der oben zitierte Zukunfsvisionir:

»In dem Moment, wo man das erlebg, ist alles egal. Ob sie Familie haben, ob sie
Kinder haben, ob sie Schmerzen haben — es ist alles egal in dem Moment. Man
spiirt nur Freude und Liebe in dem Moment.«

Diese besondere Wahrnehmung ist mit kérperlichen Erscheinungen ver-
bunden:

»Es wurde mir nachher gesagt, (dass ich) kérperlich zusammengesacke bin, mein
Atem immer langsamer wurde, ich fast nicht mehr geatmet hatte und dass ich da
wirklich aus mir raus wollte. Mein Mann zum Beispiel hat mir gesagt, dass er in
dem Moment gedacht hatte, ich wiirde wirklich sterben.«”

46 Knoblauch & Schnettler, »Kulturelle Sinnprovinz der Zukunftsvision«, 2001, 247; aus-
fithrlicher wird dies untersucht in Schnettler, Zukunftsvisionen, 2004
47 Petschke, Marienerscheinungen, 2007, 85f
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Auch wenn sich die Inhalte dieser religiésen Vision deutlich von denen der
weltlichen Zukunftsvision unterscheiden — die Differenz zwischen einer
religiosen Erfahrung und einer »auflersinnlichen Wahrnehmung« inner-
weltlicher Art ist ihnen lediglich an den besonderen Inhalten, den Figuren
und Motiven anzusehen.

Freilich kénnte man einwenden, dass im religiosen Fall wenigstens eine
Person geschildert wiirde, also eine Personalisierung stattfindet. Doch dies
ist keineswegs ein Spezifikum der religidsen Erfahrungen. Auch in den
Nahtoderfahrungen treten »andere Wesen« auf, etwa verstorbene Verwand-
te, ohne dass sie deswegen als religids gedeutet werden miissten. Der Spiri-
tismus macht aus dieser Diesseitigkeit der Toten ja sogar ein Leitmotiv, das
bis heute durch die Gruselliteratur geistert und noch immer zahllose
»Spukerfahrungen« auslést. Doch auch auf der christlich-religiosen Seite
muss die Transzendenzerfahrung keineswegs mit einer personalen Begeg-
nung verbunden sein. Betrachten wir uns dazu nur die fiir die »wiedergebo-
renen« Christen so entscheidende Konversionserfahrung:™

»...eines Nachts wieder habe ich einfach mal zu Gott geschrien und geheult, ich
war so fertig und habe gesagt: »Gott, wenn’s dich wirklich gibt, dann hilf mir; ich
kann nicht mehr. Zeig dich mir oder mach irgendwas, aber so geht’s nicht mehr«.«
Die verzweifelte Bitte, Gott mége sich zeigen, bleibt offenbar nicht ungehort. Kurz
darauf nimlich geschieht dann Folgendes: »ja, es war, es war einfach — ich konnte,
ich konnte mich nicht mehr dagegen wehren, nichts dagegen machen. Mich hat es
dann echt- ich konnte nur noch in die Knie gehen und habe Rotz und Wasser
geheult.«

Wie hiufig bei solchen Erzihlungen, erscheint die transzendente Macht
selbst nicht als personifiziertes Gegeniiber. Sie wird lediglich als »Kraft«
erfahren, die jedoch nicht niher bestimmt wird. Gott kann kommunikativ
auch in der Figur der Ellipse auftreten, indem etwa der Zeitpunkt von der
Erfahrung Gottes durch eine Pause zum Ausdruck komme, durch sekun-
denlanges Schweigen. Man sollte dabei beachten, dass Gott, der hier zwei-
fellos gemeint ist, keineswegs eine grammatische Person sein muss, und
selbst wenn Gott personal gemeint wird, bedarf das zuweilen verwickelter
Deutungen inneren kognitiver, korperlicher und emotionaler Abliufe, wie
im folgenden Beispiel eines charismatischen Christen:

»Es kristallisiert sich irgendwie in meinem Herzen heraus, und ich denke dann
meist, dass es ein Wort von Gott sein konnte. Verbunden damit ist ein Gespiir,
dass es wirklich »zutreffen< konnte. Ein Beispiel [...] war, als ich mir im Anschluss

48 Ulmer, »Konversionserzihlungen«, 1988
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eines Praktikums iiberlegte, wie es danach weitergehen kénnte. [...] Ich habe dann
gebetet und es vor Gott hingelegt [...] und hatte den Eindruck, dass Gott zu mir
sagt: »Zich wieder in Gemeinschaftc.«"”

Wie wir noch sehen werden, ist es hochst folgenreich, dass das »Andere« im
Christentum keineswegs nur personal gefasst sein kann, wihrend es in
esoterischen Religionen auch keineswegs nur »pantheistisch« erfahrbar sein
muss. So wenig das Christliche notwendig personal sein muss, so wenig
miissen Sstliche oder esoterische Religionen notwendig unpersénlich sein.
So schildert Okawa, der Begriinder der japanischen Religionsgemeinschaft
Kofuku no kagaku, seine in vielen Schriften niedergelegten Offenbarungen
beim automatischen Schreiben:

»Ich nahm einen leeren Zettel, und als ich wartend safs, fing der Bleistift in meiner
Hand pléezlich an, sich wie von selbst zu bewegen. Es war mir klar, dass ich nicht
selbst die Hand in Bewegung setzte. Das erste Wort [...] lautete »gute Nachricht.
Dieses Wort wurde auf dem ersten Blatt geschrieben. Ich blitterte um und ein
zweites Mal wurden die Worte >gute Nachricht auf die zweite Seite geschrieben.
Auch auf dem dritten Blatt schrieb meine Hand »gute Nachricht.«

Okawa verstand dies als eine Begegnung mit der dritten Welt und schrieb
sie einem (verstorbenen) Schiiler eines buddhistischen Reformators zu, die
sich auch schriftlich — durch seine Hand — identifizierte.”

Diese Personalisierung trifft auch auf den esoterischen Umgang mit
Engeln zu, wie die folgende populire Ritualeinweisung zeigt:

»Dein Atem ist gleichbedeutend mit einer kontinuierlichen Begegnung zwischen
uns Engeln, deinem hoheren Bewusstsein und deinem irdischen Selbst.... Mit
jedem Ausatmen sind wir in der Lage, das aus dir herauszunehmen, was du nicht
linger wiinschst. Und mit deinem Einatmen verleihen wir dir eine positive Rich-
tung, die dich angesichts augenscheinlicher Abwege auf dem richtigen Pfad hle.<’'
Damit lassen sich auch Rituale verbinden, wie etwa »1. Entspannen sie ihren ganzen
Kérper, und machen sie es sich bequem. 2. Finden sie heraus, aus welcher Abhingig-
keit sie sich jetzt 16sen méchten. 3. Visualisieren sie den Gegenstand oder die betref-
fende Person, von dem bzw. der sie sich befreien mochten. 4. Achten sie darauf, was
sie mit diesem Gegenstand oder dieser Person verbindet. 5. Bitten sie einen Engel, die
Verbindung zu unterbrechen. [...] 6. Bitten sie den Engel, sie mit einer hoheren
spirituellen Eigenschaft zu erfiillen, damit sie diesen Gegenstand oder diese Person

49 Kern, Schwirmer, 1998, 159f
50 Vgl. Winter, »Vom spirituellen Medium zum wiedergeborenen Buddha«, 2008
51 Vgl. Murken & Namini, Himmlische Dienstleister, 2007, 18
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aus ihrem Leben entlassen kénnen. 7. Atmen sie diese Eigenschaft ein. 8. Danken sie
dem Engel, und 6ffnen sie die Augen.«””

Transzendenzerfahrung und kulturelle Prigung

Wenn wir diese Erfahrungen Revue passieren lassen, fillt auf, dass sie sich
phinomenologisch zwar alle deutlich unterscheiden; die Unterschiede
entlaufen jedoch nicht entlang der Unterscheidung zwischen religiésen und
nicht-religiosen Erfahrungen. Ihre Gemeinsamkeit besteht vielmehr darin,
dass sie alle gleichsam »alltdglich kontraintuitiv« sind: Man sieht Figuren
und Motive, die nicht von dieser Welt sind, man nimmt etwas wahr, das
Andere in der gemeinsamen Gegenwart nicht wahrnehmen kénnen, und
man handelt (spricht, schreibt, bewegt seine Hinde) als Ausfiihrungsorgan
einer anderen Instanz. Dieses Merkmal der Nicht-Alltdglichkeit entspricht
unmittelbar dem, was im ersten Kapitel als groffe Transzendenz bezeichnet
wurde. So erkennbar die Differenz zur Alltiglichkeit ist, so wenig Gemein-
sames kann man an den Inhalten der Erfahrung erkennen. Christen erfah-
ren offenbar etwas Anderes als Esoteriker, und diese wiederum unterschei-
den sich von Buddhisten. Es ist unschwer zu erkennen, dass hinter diesen
Unterschieden die Symbolsysteme stecken, die in den verschiedenen Reli-
gionen und Weltanschauungen kommuniziert werden.

Die Erfahrungen sind also kommunikativ iberforme. Dabei sollten wir
beachten, dass sich diese Kommunikation keineswegs auf die sprachliche
Mitteilung beschrinke. Wie etwa die Sprachschopfungen der deutschen
Mystik und der deutschen Romantik zeigen (man denke nur an die Meta-
pher der »Verschmelzung mit dem Einenc) , spielen die sprachlichen Klassi-
fikationsschemata eine grofle Rolle fiir die kulturelle Prigung der Transzen-
denzerfahrungen. Wie man am Beispiel der Marpinger Marienerscheinung
erkennen kann, wirke sich auch die Tkonographie etwa der religiésen Malerei
bis in die Kérperhaltung und Mimik der Visionirinnen hinein aus. Die
Kopthaltung und die Mimik einer Visionirin »erinnert« deutlich an friihe-
re Mariendarstellungen. Die Prigung muss jedoch keineswegs so ausdriick-
lich und lexikalisch bestimmt sein. Auch kulturelle Modelle wirken prigend.
Weil der Himmel im Westen immer »oben« angesiedelt ist, verwundert es
nicht, dass der Leib bei hiesigen Todesniheerfahrungen sich nach oben zu

52 Murken & Namini, Himmlische Dienstleister, 2007, 30
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bewegen scheint. Dagegen bewegen sich die Kérper in ilteren chinesischen
Nahtoderfahrungen nach unten.” »Oben und untenc, »innen und auflenc,
»Inhalt und Form« prigen als kulturelle Modelle die Erfahrungen.

Dariiber hinaus werden die Erfahrungen von der Kommunikation
nicht nur behindert, wie gerne unter Hinweis auf die sogenannte Unaus-
sprechbarkeit bzw. »Ineffabilitit« behauptet wird.” Die Kommunikation
ermoglicht es ja erst, von der »Unaussprechlichkeit« zu sprechen, also der
Differenz zu dem, was man alldiglich mitzuteilen gewohnt ist. Die Kom-
munikation bietet auch Formen, in denen die Erfahrungen gefasst werden
konnen. Die Legende, das Gleichnis und die Wundergeschichte stellen
klassische Gattungen dar, aber auch die Predigt und ihre weltliche Varian-
te, die Moralpredigt, zihlen dazu.”” So nehmen zum Beispiel Konversionen
im christlichen Raum mehr oder weniger feste Formen an. Als Muster
dient das »Damaskus-Erlebnis¢, in dem der bisherige Christenverfolger
Saulus zum christlichen Missionar Paulus wird. Dieses Muster findet sich
durchgingig in den spiteren Darstellungen im christlich geprigten Kultur-
kreis, und zwar nicht nur in der klassischen Literatur (etwa bei Augusti-
nus), sondern auch bei modernen Laien. Dabei bezieht es sich zum einen
auf das Erlebnis der Konversion, die als Transzendenzerfahrung erscheint.
Sie betrifft zum anderen die Deutung der gesamten Biographie: Das erzihl-
te Leben wird in eine Phase vor und eine Phase nach diesem Erlebnis ge-
teilt, wobei das Erlebnis als der biographische Mittelpunke erscheint: Es
gibt das >Leben davor« und das >Leben danach¢, und beide Phasen werden
so beschrieben, dass ihre Wertung kontrastier: Auf den Niedergang des
friiheren Lebens folgt die Liuterung und das positive Leben danach.”

Erfahrungen der Transzendenz sind schliefflich auch sehr entscheidend
von der sozialen Anerkennung abhingig. Diese Anerkennung kann sehr
positiv sein. So gilt die Konversionserfahrung in amerikanischen christlich-
spirituellen Bewegungen als so schr anerkannt, dass es gerechtfertigt wer-
den muss, wenn jemand keine solche Erfahrung gemacht hat.”

Fiir die kulturelle Prigung und soziale Anerkennung der Erfahrungen
sind auch ihre Vermittlungsformen und medialen Fassungen nicht uner-
heblich: Ob Erfahrungen verschriftlicht, ja sogar gedruckt werden, ob sie in

53 Knoblauch, Berichte aus dem Jenseits, 1999

54 James, Vielfalt religivser Erfahrungen, 1982

55 Luckmann, »Predigten, Moralpredigten und Moral predigen, 1999
56 Ulmer, »Konversionserzihlungen«, 1988

57 Stromberg, »Konversion«, 1998
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einem feierlichen Rahmen inszeniert oder informell berichtet werden, spielt
ebenso in die Selektion von Themen und Aspekten hinein wie die Kontex-
te und Adressaten, an die die Kommunikation gerichtet ist: Handelt es sich
um Experten, Betroffene oder Auflenstehende? Mit dieser Abhingigkeit
von den Formen und Kontexten der Kommunikation sind natiirlich auch
soziale Machtunterschiede verbunden: Wer schreiben kann, wer iiber die
Kenntnisse des Buchdrucks oder die Fihigkeiten zur 6ffentlichen Rede
(oder zur Predigt) verfiigt, bestimmt das kulturelle Gedichtnis und prigt
entsprechend, was tradiert werden kann. Erfahrungen, die dem Format der
Medien entsprechen, finden eine breitere Verteilung als fiir den intimen
Dialog gestaltete miindliche Berichte, und schliefflich bediirfen auch In-
szenierungen herausgehobener Events einer betrichdichen skonomischen
und organisatorischen Infrascruktur. Es waren lange die religiosen Organi-
sationen, die eine solche Infrastruktur allein fiir diese Zwecke bereitstellen
konnten. Die Ausbildung eines eigenen, von diesen Organisationen unab-
hingigen Mediensystems und einer Offentlichkeit, an der sich alle beteili-
gen konnen, verindert die Zugangschancen fiir religiose Inhalte hin zur
Entstehung einer populiren Religion.

Fiir die kulturelle Prigung der Transzendenzerfahrung spielt noch eine
Dimension eine Rolle, die gesondert hervorgehoben werden muss. Unab-
hingig nimlich von den Inhalten der Transzendenzerfahrungen stellt sich
in der modernen Gesellschaft die Frage, ob Erfahrungen der Transzendenz
tiberhaupt anerkannt sind. Denn der Begriff der Erfahrung wird ganz pro-
minent von der Wissenschaft besetzt, fiir die das Empirische ja den zentralen
Weltzugang darstelle. Um den Unterschied zum wissenschaftlichen Erfahren
hervorzuheben, wird religiése Erfahrung auch gerne auf »Emotion« reduziert.
Eine andere Moglichkeit, die Differenz zur religitsen Erfahrung hervorzuhe-
ben, besteht freilich in den »Methodens, die das Erfahren kontrollieren, also
in jener einzigartigen Verbindung von Rationalismus und Empirismus, die
sich seit Ende des 18. Jahrhunderts durchsetzte. Die sicherlich iiberzeu-
gendste Moglichkeit, das wissenschaftliche Erfahren vom religiosen gegen-
einander abzugrenzen, besteht in der Durchsetzung einer Form des sozialen
Realismus, der nur das akzeptiert, was in der intersubjektiven Wirklichkeit
mehrerer Menschen erfahrbar ist, also in dem, was wir die Alltagswirklich-
keit nannten. Dies Prinzip gilt auch fiir die entwickeltsten Wissenschaften,
in denen allerdings das »Erfahren« durch komplexe technische Messverfah-
ren und hochgradig abstrakte Wissenssysteme vermitelt ist.”

58 Dass sich dieser Begriff des naiven Realismus mit dem Begriff des Alltags weitgehend
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Wir kénnen die Bedeutung des Alltags gerade dort erkennen, wo die
Transzendenz gleichsam in den Alltag einbricht. Betrachten wir uns dazu
ein letztes Beispiel:

Eine Frau berichtet, wie sie an einem Abend mit ihren Hunden Gassi geht. Abseits
einer Bundesstrasse, »die mir an diesem Abend sowieso seltsam leer erschien [...],
fiel mir im rechten Augenwinkel etwas Leuchtendes, Bewegendes auf. Als ich mei-
nen Blick auf dieses Etwas richtete, sah ich ein orange-leuchtendes, rugbyférmiges
Objekt auf mich zufliegen. Ganz gemichlich und véllig lautlos niherte sich dieses
Ding, sogar mein Husky, der normalerweise immer an der Leine zieht wie ein
Bescheuerter, blieb stehen und glotzte auf das Ding. Ich selbst blieb stehen und
schaute mich erst einmal um, ob irgendjemand in meiner Nihe ist und mir das
bestitigen kann. Leider jedoch waren wir (meine zwei Hunde und ich) véllig allei-
ne. Nicht einmal ein Auto war zu sehen oder horen. Das Objekt niherte sich und
blieb dann in etwa 400 m Entfernung in der Luft einfach stehen. Hierbei bemerkte
ich an der rechten Seite des Objekts, das selbststindig intensiv orange leuchtete,
einen roten Seitenstreifen, der ab- und anschwoll, bzw. pulsierte. Ich war vollig
bass, da ich bis dato mit Ufos iiberhaupt nichts am Hut hatte. Véllig erstaunt hob
ich den Arm zum Gruf, ich wusste nicht, was ich sonst hitte tun sollen. Nach etwa
1 m schoss das Ding plotzlich mit einem Affenzahn in 8stliche Richtung davon (es
kam aus westlicher Richtung) und nach ein paar Sekunden war es pléezlich weg, als
wenn man eine Lampe ausschaltet. Mir war klar, dass dies kein bekanntes Flugob-
jth ist.«

Als sie zuriickkehrt und dies ihrem Mann und einem zufillig anwesenden
Freund berichtet, drgert er sich iiber ihren Fantasiebericht. Sie selbst aber
beharrt darauf, dass sie ein UFO gesehen hat; spiter begegnet sie sogar
noch einem Auflerirdischen. In diesem Ehestreit geht es nicht nur um
UFOs. Es geht auch um ein Problem, das sich schon den Marpinger Sehe-
rinnen im 19. Jahrhunderts stellce: Fand das, was sie wahrgenommen hat-
ten, in der alleiglichen Wirklichkeit statt, wire es also auch fiir Andere
wahrnehmbar gewesen, die niichtern, wach und verniinftig sind (also die
moderne Einstellung der Alltiglichkeit teilen)?

Diese Frage scheint mir entscheidend, wenn es um die Spiritualitit
geht. So wenig der positivistische Versuch, das UFO zu fotografieren oder
anders »empirisch« nachzuweisen, als spirituell gelten kann, so sehr méchte
ich die Annahme, dass Menschen auch »andere«, nicht-alltigliche Erfah-
rungen machen kénnen, die einen Anspruch auf »Wirklichkeit« erheben,

deckt, diirfte kein Zufall sein. Wie schon Weber beschrieben hat, ist die kulturelle
Durchsetzung einer Alltdglichkeit eine Folge der Sikularisierung.
59 Wunder, »Ufo-Sichtungserfahrungen«, 2004, 2f
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als Merkmal der Spiritualitit ansehen. Wie schon die Marienerscheinun-
gen, aber auch die Begegnung mit dem Heiligen Geist oder die Engelser-
scheinungen zeigen, ist diese Wirklichkeit eben nicht die des Alltags.éo In
diesem Charakter, den Alltag zu iiberschreiten und doch als wirklich zu
gelten, findet die Spiritualitit ihren gemeinsamen Nenner. Und in der Art,
wie sie diese Wirklichkeit fiillt — oder eben als blofles Uberschreiten leer
lisst —, unterscheiden sich die damit verbundenen Erfahrungen, Deutun-
gen und »Lehrenc.”

Die Popularitit des Spirituellen: Die Verbreitung
der Transzendenzerfahrung

Erfahrungen von Transzendenz galten nicht nur fiir Max Weber als Aus-
druck einer auflergewdhnlichen religiosen »Musikalitite, die nur in selte-
nen »charismatischen« Personen auftriten. Auch in der heutigen Diskussi-
on hat man hiufig den Eindruck, als sei die Transzendenzerfahrung ein
exotisches Beiwerk zur eigentlichen Religiositit, das quantitativ besonders
ins Gewicht falle. Ich méchte in diesem Abschnitt den Beweis fiithren, dass
Transzendenzerfahrungen der eben skizzierten Art in einer quantitativ
beachtlichen Zahl auftreten.

Bei der Messung von Transzendenzerfahrungen kann man der Vielfalt
der eben angedeuteten Vielfalt ihrer Erscheinungen nicht gerecht werden.

60 Schiitz & Luckmann nennen dies sehr treffend eine »Wirklichkeitstheorie«, die sehr
wesentlich von den Weltansichten und symbolischen Traditionen der jeweiligen Gesell-
schaft bzw. der Subkulturen abhiingt; zur Wirklichkeitstheorie vgl. Schiitz & Luckmann,
Strukturen, 1984

61 Um ein weiteres Beispiel zu geben: Spencer beschreibt Trance-Zustinde bei den Sumbu-
ru, einer nomadischen Hirtengesellschaft in Nordkenia. Unverheiratete Sumburu-
Minner zwischen 15 und 30, also quasi postadoleszente, die Moran genannt werden, fal-
len unter bestimmten Umstinden leicht in Trance. Das geschieht besonders in Frustra-
tionssituationen und findet seinen Ausdruck in heftigem Schiitteln der Kérperextremiti-
ten. Typischerweise geschieht dies etwa, wenn eine Gruppe Moran von einer rivalisieren-
den Gruppe vor den Augen von Midchen im Tanzen geschlagen wird, oder wenn eine
threr Midchen heiratet; wihrend der Initiation oder wenn sie von einer neuen Alters-
klasse jiingerer Manner gefolgt werden. Auferhalb dieser Situationen kénnen Sumburu-
Minner auch bei Militirparaden in Trance verfallen. Wir haben es hier offenbar mit ei-
ner stark kulturell bedingten Reaktion zu tun, denn haben die Minner einmal den Mo-
ran-Status iiberwunden, horen sie auf, sich zu schiitteln. Dabei ist zu bedenken, dass die
Weltansicht der Sumburu die Besessenheit nicht kennt; vgl. Spencer, Sumburu, 1965.
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Deswegen finden sich auch lediglich wenige Untersuchungen zur Verbrei-
tung »religivser« Erfahrungen. So berichtet Hay von einer in Grofibritan-
nien durchgefiihrten Befragung, die grofle Unterschiede hinsichtlich der
sozialen Schichten nachwies. In einer deutschen Reprisentativumfrage zu
Todesniheerfahrungen gaben immerhin 4,3 Prozent der iiber 4.000 Be-
fragten an, eine solche Erfahrung gemacht zu haben.” Schon in dieser
Untersuchung wird indes der Begriff der religiosen Erfahrung gesprengt,
sah doch nur ein geringer Teil der Befragten diese Erfahrungen im Ein-
klang mit christlichen oder religisen Uberzeugungen.

Weitere quantitative empirische Belege finden sich im 2007 durchge-
filhrten Religionsmonitor, einer Befragung von mehr als 21.000 Menschen
aus 19 Staaten zum Thema Religion.” Beeindruckend ist nicht nur die
kulturelle Bandbreite, die katholische, protestantische, gemische-christliche
und ehemals sozialistische Gesellschaften aus Europa, den USA, islamische
Gesellschaften aus Afrika und Asien, siidamerikanische Staaten wie auch
das buddhistische Thailand und das hinduistische Indien umfasst. Fiir
unsere Betrachtung ist von besonderer Bedeutung, dass die Spiritualitit in
dieser Befragung cine grofle Rolle spiclt, und zwar auf doppelte Weise.
Zum einen wurde nach der Selbsteinschitzung als »spirituell« oder »religi-
os« gefragt, die oben schon angesprochen wurde. Zum anderen aber wurde
die Kategorie der Erfahrung abgefragt, die fiir den Begriff der Spiritualitit
so zentral ist. Die dort abgefragte »Dimension der religiosen Erfahrung
bezieht sich auf die Erwartung, dass die Transzendenz fiir religiose Men-
schen in gewisser Weise wahrnehmbar ist«.”” Wie man nach den bisherigen
Ausfithrungen vermuten kann, wird sich diese Erwartung nicht nur fiir
diejenigen Menschen bestitigen, die sich als religios bezeichnen.

Bei der Erfassung dieser Erfahrungsdimension ging man von einem
Konzept der Transzendenz aus, das sich im Wesentlichen an zwei Polen
orientiert: Zum einen an »theistischen Wahrnehmungs- und Erfahrungs-
musterns, die auch als Du-Erfahrung bezeichnet werden, zum anderen an
»pantheistischen Wahrnehmungs- und Erfahrungsmustern, die als mysti-
sche Verschmelzung im All-Einen charakterisiert werden. Daneben wurden
auch Handlungen wie das Beten oder das Meditieren beriicksichtigt.

62 Hay, Exploring Inner Space, 1982; Knoblauch, Schmied & Schnettler, »The Different
Experience«, 2001

63 Bertelsmann-Stiftung, Religionsmonitor 2008, 2007

64 Huber, »Religionsmonitor«, 2007, 24
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So beachtlich das Vorhaben ist, Transzendenzerfahrungen in einer so
breit angelegten Untersuchung zu erheben, so wenig darf man nach der
oben angedeuteten Phinomenologie hoffen, dass sich diese vielfiltigen
Transzendenzerfahrungen einfach in Fragebogen-Kategorien fassen lassen.
So konnen »religiése« Erfahrungen etwa von Christen oder Muslimen
»mystisch« sein und keinerlei Personalisierung aufweisen, wihrend areligio-
se esoterische eine Unzahl von personalen Figuren kennen. Auch die Un-
terscheidung zwischen »unchristlichem« Meditieren und »christlichem«
Beten entspricht sicherlich nicht der christlichen Praxis. Doch auch wenn
man die Frage aufwerfen muss, ob die beiden Kategorien »pantheistisch«
und »theistisch« wirklich trennscharf sind, so darf man doch annehmen,
dass sie Hinweise auf die Verbreitung transzendenter Erfahrungen im All-
gemeinen geben konnen.
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Die theistischen Erfahrungen wurden mit der Formulierung erfragt, ob
(und wie oft) die Betroffenen das Gefiihl haben, dass Gott oder etwas
Gottliches in ihr Leben eingreift.

Da es uns hier nicht um eine vergleichende Analyse geht, macht es we-
nig Sinn, die unterschiedlichen Hiufigkeiten im Einzelnen zu betrachten.
Ebenso sollte man bemerken, dass die Unterscheidung der Hiufigkeit des
Erfahrens, die im Schaubild wiedergegeben wird, ebenso unbedeutend ist.
Denn bekanntlich geniigt etwa im evangelikalen Protestantismus eine ein-
zige Konversionserfahrung, um das ganze Leben zu dndern. Auch hinsicht-
lich der pantheistischen Erfahrungen muss man fragen, ob ihre Intensitit
tatsichlich von der Hiufigkeit abhingt. So zeigte sich etwa, dass eine einzi-
ge Nahtoderfahrung (die auch die Form einer Verschmelzung mit dem
Einen annehmen kann) das Leben der betroffenen Personen nachdriicklich
prigen kann.” Weil die Hiufigkeit also von untergeordneter Bedeutung fiir
die Relevanz von Transzendenzerfahrungen ist, liegt es nahe, darauf zu ach-
ten, wie viele Menschen tiberhaupt eine solche Erfahrung gemacht haben.

Blicken wir so auf das Schaubild, erkennen wir zwar betrichtliche Un-
terschiede. So fallen die relativ geringen Angaben in Siidkorea, in Thailand,
aber auch in Groflbritannien und Frankreich auf. Auch die starken Aus-
prigungen in Nigeria, Brasilien und Indonesien sind bemerkenswert, in
denen erstaunlich hiufig mehrfache theistische Erfahrungen gemacht wer-
den. Doch wollen wir hier keine vergleichende Analyse zwischen den ein-
zelnen Gesellschaften vornehmen. (Angesichts der erwihnten Bedeutung
der Sprache fiir die Prigung solcher Erfahrungen diirfte zu vermuten sein,
dass die Ubersetzungen der Fragen in den verschiedenen Sprachen einen
nicht unwesentlichen Effekt auf das Antwortverhalten haben diirften.)
Auffallend ist vielmehr das Gesamtergebnis: Im Durchschnict geben etwa
75 Prozent Prozent der Beftagten an, mindestens eine theistische Erfah-
rung gemacht zu haben. Beachtlich ist, dass diese Erfahrungsorientierung
sogar den Stellvertreter-Charakeer im Katholizismus tiberwindet, beobach-
tet man doch, dass in den vorwiegend katholischen Gesellschaften (Brasi-
lien, Italien, Polen, Osterreich) sogar mehr Menschen iiber solche Erfah-
rungen berichten als in den protestantisch geprigten Gesellschaften. Das

65 Wie Schnettler am Beispiel von Visionserfahrungen gezeigt hat, ist deren Hiufigkeit
weniger Ausdruck persénlicher »religiéser Inbrunst« oder Glaubensintensitit als vielmehr
cin vermittelter Hinweis darauf, wie stark sich jemand auf diese religiosen Fihigkeiten
spezialisiert hat bzw. sich in einem bestimmten, visionsnahen »kultischen Milieu« zu
professionalisieren beginnt; vgl. Schnettler Zukunftsvisionen, 2004.
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deutet an, dass der Katholizismus die Orientierung der Einzelnen an Trans-
zendenzerfahrungen nicht behindert, sondern sogar noch férdert.
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Die Umfrage fasste auch den Handlungsaspekt, und zwar auf doppelte
Weise: als offentliche (rituelle) Praxis sowie als private (rituelle) Praxis.
Blicken wir auf die private Praxis, so finden wir in der Umfrage zwei As-
pekte beriicksichtigt: »Beten« und »Meditation«. Dabei ist eine gewisse
Parallele zum Begriffspaar Theismus bzw. Pantheismus (der Erfahrung)
offensichtlich, wird das Beten wenigstens in unserem Kulturkreis eher mit
der Du-Erfahrung Gottes, die Meditation dagegen eher mit einer All-(oder
Nichts-)Erfahrung assoziiert.

In den Ergebnissen steht die Frage nach dem Gebet einer starken Be-
zichung zur Selbstbezeichnung als religiés bzw. in einer schwachen Bezie-
hung zur Charakterisierung als nichtreligios. Ausnahmen bilden hier ledig-
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lich Thailand, Indien und die USA, wo immerhin fiinf Prozent der Nicht-
religiosen auch angeben, dass sie beten. Etwas anders sieht die Situation
beim Meditieren aus (Abbildung 5).*

Die Abbildung macht deutlich, dass das Meditieren als Praxis iiberall
von einer gewissen Relevanz ist. Ob sich diese in einer dariiber hinausge-
henden moralischen Handlungspraxis dufiert, ist eine Frage, die nicht mehr
mit diesem groben quantitativen Raster behandelt werden kann. Doch gibt
dieses Raster wenigstens das beeindruckende Ausmaf§ an, in dem die Medi-
tation betrieben wird: In Deutschland sind es iiber 24 Prozent, in der
Schweiz sogar iiber 44 Prozent, in Italien und Spanien knapp 80 bzw. 70
Prozent. Die hohen Ergebnisse in Indien erkliren sich vermutlich durch
den Einfluss des Hinduismus. Die Ausschlige in Guatemala, Brasilien,
Nigeria und Marokko werfen aber die Frage auf, was jeweils unter Medita-
tion verstanden wird, und zwar quer zu den verschiedenen Sprachen und
Kulturen. Jenseits dieser kulturellen Differenzen der Beantwortung oder des
Verstindnisses der Frage sollte man das Ausmafl des Meditierens unterstrei-
chen: Die Meditation gehort zu den Praktiken, die von einem groflen Teil,
in manchen Fillen sogar von der Mehrheit der Bevilkerung betrieben wird.

Neben der Meditation wurde auch nach der pantheistischen Erfahrung
gefragt. Im Rahmen des Religionsmonitors wurden die Antworten so ge-
deutet, dass sie auf eine nicht-monotheistische Religiosicit hinweisen. Wie
oft, so lautete die Frage »erleben sie Situationen, in denen sie das Gefiihl
haben, mit allem eins zu sein?« (s. Abb. 6).

Auch hier wollen wir uns nicht mit den besonderen kulturellen Unter-
schieden beschiftigen. Festzuhalten bleibt gleichwohl, dass die monotheis-
tischen Gesellschaften nicht deudich hinter dem polytheistischen Indien
oder dem buddhistischen Thailand zuriickbleiben. Im christlichen Polen
und Guatemala finden wir fast ebenso viele pantheistische Erfahrungen wie
in Indien, und das malikisch-islamische Marokko iiberrundet sie sogar. Das
scheint die oben geduflerte Vermutung zu bestitigen, dass Transzendenzer-
fahrungen auch in den Religionen mit einer stark personalisiercen Gottheit
keineswegs an einem einzelnen Gegeniiber orientiert sein miissen. Richten
wir aber das Augenmerk wieder auf das auffilligste Merkmal, das man —
vor dem Hintergrund der anhaltenden »Sikularisierungsdebatte« — gerade
als Sensation bezeichnen sollte: In allen der aufgefithrten Gesellschaften

66 Auch bei dieser Frage wurde nach den unterschiedlichen Hiufigkeiten gefragt. Der
Ubersichtlichkeit halber habe ich diese Hiufigkeiten zusammengefasst und »mehrmals
im Jahr« bis »mehrmals am Tag« als positive Angaben gedeutet.
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macht ein Grofteil, in vielen sogar die deutliche Mehrheit der Bevolke-
rung, eine pantheistische Erfahrung.
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Abb. 6: Pantheistische Erfahrungen (Quelle: Religionsmonitor 2007)

Selbst wenn man Spiritualitit von der christlichen personalen Erfahrung
unterscheidet und sie auf die mit pantheistischen Erfahrungen verbundene
»Mystik« reduziert — was ich aus den oben erliuterten Griinden vermeiden
mochte —, zeigt sich nicht das Bild eines ausgegrenzten kleinen Milieus von
Betroffenen, wie es nach dem Modell der »alternativen Spiritualitit« zu
erwarten wire. Vielmehr ist die pantheistische Erfahrung in zahlreichen
Gesellschaften so weit verbreitet, dass wir sie schon in einem blof§ quantita-
tiven Sinne als populir ansehen miissen. Bezichen wir die theistischen
Erfahrungen noch mit ein, erweisen sich die modernen Gesellschaften in
dieser Hinsicht als durchgingig »spirituell«.
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Die Entgrenzung des Religiosen I:
Religidses und Spirituelles

Freilich sollte man bedenken, dass das Spirituelle in diesen Daten lediglich
anhand eines seiner Merkmale, nimlich der Transzendenzerfahrung, fest-
gemacht wird, und dass auch diese auf eine methodisch sehr standardisierte
Weise gemessen wurde. Fiir die Frage der gesellschaftsweiten, ja globalen
Verinderung der Religion sind solche Daten allerdings unerlisslich. Dies
gilt insbesondere auch fiir die Vorstellungen des Religiosen und das Auf-
kommen der Spiritualitit, die schon zu Beginn dieses Kapitels angespro-
chen wurden. Denn die Befragung gibt auch Hinweise dafiir, dass mit dem
Begriff der Transzendenzerfahrung nicht notwendig die Vorstellung einer
»religiosen Erfahrung« verbunden sein muss.

Schon in fritheren Umfragen hatte sich etwa hinsichtlich des religiosen
Dogmas gezeigt, dass Glaubensinhalte der Religion auch bei Menschen
auftreten kénnen, die sich als nichtreligios ansehen. In einer Untersuchung
von Pollack bestitigten etwa 52 Prozent der Konfessionslosen, an Gott
oder ein Héheres Wesen zu glauben. Immerhin 16 Prozent von ihnen
rechneten sich dem New Age oder dem ganzheitlichen Denken zu.” Aller-
dings sollte man diese Befragungen nach Glaubensinhalten mit Vorsicht
genieflen, geben sie doch religivse Einstellungen gleichsam als Grundlinie
vor. So bemerke auch Campbell: »Die Sikularisierung wurde fiir gewshn-
lich mit Kriterien gemessen, die fiir die spirituelle und mystische Religion
irrelevant sind.«”® Das bedeutet, dass in solchen Umfragen so eindeutig
nach kirchlicher Religion und dem damit verbundenen Wissen gefragt
wird, dass sich die Befragten am allgemeinen Wissen daran orientieren, was
als Religion gilc und was nicht. Wie sicht es dagegen aus, wenn die Men-
schen theistische oder pantheistische Erfahrungen machen? Bringen sie
diese in einer Umlfrage, die offensichtlich mit Religion zu tun hat, mit der
Religion in Verbindung? Betrachten wir dazu die folgenden Ergebnisse:
(Zur Darstellung der Ergebnisse habe ich hier das Vorkommen der pan-
theistischen Erfahrung darauf bezogen, ob sich die Befragten selbst als
religis oder nicht-religios ansehen.)

67 Aus Pollack, Sikularisierung, 2003, 167
68 Campbell, »The Secret Religion«, 1978, 147
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Abb. 7: Pantheistische Erfahrungen von Religiosen bzw. Nichtreligidsen

(Quelle: Religionsmonitor 2007)

Auch diese Ergebnisse diirften sehr tiberraschen, denn selbst in den christ-
lichen (das heif3t theistisch geprigten) Gesellschaften (also auch im deutsch-
sprachigen Raum) geben 80 Prozent der offiziell monotheistisch religiosen
Befragten an, eine pantheistische Erfahrung gemacht zu haben. Ebenso
spektakulir ist eine zweite Beobachtung: Auch viele Nichtreligiose geben
an, solche Erfahrungen zu machen. Dabei gibt es zwar grofle Unterschiede,
die von iiber 90 Prozent in Marokko und Indien bis zu rund 18,5 bzw. 17,5
Prozent Prozent in Frankreich und Italien reichen. In Deutschland bejahen
iiber 51 Prozent der nichtreligivsen Befragten diese Frage, in der Schweiz
sind es sogar iiber 55 Prozent. Osterreich (nicht aber Polen) folgt dem Trend
einer etwas geringeren Ausprigung in katholischen Lindern. Fiir unsere
Frage nach der Verbreitung der Spiritualitit als ein Hinweis auf ihre Popula-
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ritdt ist zu betonen: Ein betrichtlicher Tell, ja in vielen Gesellschaften mehr
als die Hilfte derjenigen, die sich als nichtreligios einstufen, gibr an, mindes-
tens eine pantheistische Erfahrung gemacht zu haben.

Die Zuordnung zur Religion oder zu Areligiositit hat offenbar keinen ent-
scheidenden Einfluss darauf hat, ob man eine pantheistische Erfahrung macht
oder an einen Gott glaubt. Das sollte man nicht so verstehen, als gibe es niche
Personen, die Religion und Gott verbinden oder Areligiositit und fehlende
Transzendenzerfahrungen. Allerdings scheint diese Grenze fiir die Mehrheit
der Befragten keineswegs sehr bedeutend zu sein. In diesem Sinne kann von
Entgrenzung gesprochen werden. Diese Entgrenzung beobachteten wir ja
auch hinsichtlich der Verwendung des Begriffs des Spirituellen, der internati-
onal (und zwar auch in islamischen Kulturen) immer gebriuchlicher wird.

Im Religionsmonitor wurde auch nach der Selbsteinschitzung der eige-
nen Religiositit bzw. Spiritualitit gefragt. Auch hier beobachten wir eine
starke Verbindung von Religiositit und Spiritualitit; zugleich aber gibt es
auch nennenswerte Anteile von Menschen, die sich zwar als nicht spirituell,
wohl aber religios bezeichnen (21,6) oder spirituell, aber gar nicht religios
(25,4). Einen interessanten Aufschluss geben diese Selbsteinschitzungen als
spirituell oder religids, wenn sie auf Transzendenzerfahrungen bezogen wer-
den, also auf eine Kategorie, die ich sozusagen »kiinstlich« zur Definition der
Spiritualitit herangezogen habe. Dabei bestitigt sich, dass die Religiositit
stark mit einer theistischen Erfahrung verbunden ist. Uber 30 Prozent der
»sehr Religiosen« machen »oft« die Erfahrung, dass etwas Gotdiches in ihr
Leben eingreift, 32,9 Prozent der »mittel Religiésen« berichten von »gele-
gentlichen Eingriffen«. Allerdings erleben noch mehr der »sehr Religidsenc
gelegendich Situationen, in denen sie das Gefiihl haben, mit allem eins zu sein
(36,2 Prozent). Dass diese Frage aber durchaus (auch) im Sinne der Spirituel-
len zu verstehen ist, macht der Ausschlag bei den nach Hiufigkeiten sortierten
Angaben deutlich: 36,6 Prozent derjenigen, die sich als »spirituell« bezeich-
nen, haben »oft« das Gefiihl, mit allem eins zu sein, und nur 7,3 Prozent der
»Spirituellen« geben an, diese Erfahrung noch nie gemacht zu haben.

Abgeschen von der Relevanz der Selbstbezeichnung als »spirituell« be-
stitigen diese Zahlen zum einen, dass die »theistischen Erfahrungen« eher
als »religids«, die »pantheistischen Erfahrungen« tendenziell tatsichlich eher
als »spirituell« verstanden werden. Zum anderen machen sie deutlich, dass
diese Grenzen zwischen beiden Kategorien weder hinsichtlich der Selbstbe-
zeichnung noch hinsichtlich der mit dieser Selbstbezeichnung verbundenen
Erfahrungsart scharf verlaufen. Vielmehr sehen wir eine Entgrenzung der
Kategorien, die der Grund dafiir ist, den Begriff des Spirituellen nicht in
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der Selbstbezeichnung aufgehen zu lassen, sondern ihn an anderen Merk-
malen, wie dem der Transzendenzerfahrung, festzumachen.

Die Niitzlichkeit eines solchen »entgrenzten« Begriffes der Spiritualitit
erweist sich auch in qualitativer Hinsicht, wenn man z.B. beobachtet, was
hinter dem steckt, das in den Fragebogen erfragt wird. So zeigen Gebhard,
Engelbrecht und Bochinger in ihren Interviews, was Kirchenmitglieder
unter dem »Spirituellen« verstehen. Um ein Beispiel zu zitieren: »Ich den-
ke, man kann doch jeden so sein lassen. Ich denke, Gott ist immer der
gleiche, ganz egal, in welcher Religion wir ihn anbeten. Oder in welcher
Form das geschieht. Weil das ist [...] Hiille. Und der Kern ist der glei-
che.«”” Selbst fiir die Kirchenmitglieder muss Gott keineswegs mehr perso-
nal sein — und sie verwenden sogar die esoterische Metapher der Schwin-
gungen: »Das Entscheidende ist fiir mein Empfinden, dass Gott eine
Dimension des Seins ist. Wie eine Frequenz, die ein Mensch erreichen
muss, damit er sich sozusagen auf die Frequenz Gottes einschwingen kann.
Also sehr stark eine Erfahrungsangelegenheit.«

Die Entgrenzung des Religiosen zeigt sich also nicht nur daran, dass
auflerhalb der Kirche Transzendenzerfahrungen gemacht und als solche
anerkannt werden. Es zeigt sich auch daran, dass in den Kirchen ebenfalls
Formen auftreten und anerkannt sind, die man eher in der auflerkirchli-
chen Spiritualitit vermuten wiirde.

Die Entgrenzung der Religiositit II: Paranormale Erfahrungen

Die Entgrenzung zum Sakralen hin betrifft natiirlich auch die Frage, wo
iiberhaupt die Grenzen noch zu finden sind. Die Durchlissigkeit der
Grenzen wird an der Ausbreitung von Transzendenzerfahrungen deutlich,
die einerseits zwar »nicht von dieser Welt« sind und den Alltag iiberschrei-
ten, andererseits aber ohne jeden inhaltlichen Bezug zu religiésen Legitima-
tionen und Diskursen auskommen. Mit der Entgrenzung stoffen wir des-
wegen notwendig auch empirisch an die Grenzen dessen, was viele selbst
im weitesten Sinne noch als religids verstehen. Ein sehr naheliegendes Bei-
spiel dafiir sind sicherlich die so genannten »paranormalen« Erfahrungen,
wie sie von der Parapsychologie erforscht werden.”

69 So eine Befragte nach Gebhardt et al., »Selbstermichtigung«, 2005, 143f
70 Dass die Parapsychologie einen Status als »Grenzwissenschaft« einnimmt, liegt vermut-
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Paranormale Erfahrungen und Praktiken stehen in der Tradition dessen,
was in der christlichen Tradition und von Seiten der christlichen Kirchen als
Aberglauben oder »superstitio« bezeichnet wurde. In dem Mafle, wie die
christliche Definitionsmacht abnahm, setzten sich verschiedene kulturelle
Definitionen der damit bezeichneten Phinomene durch; zudem erneuerten
sich viele Phinomene (so etwa die UFOs, die seit den fiinfziger Jahren die
Nachfolge der davor beobachteten fliegenden Objekte antraten) und andere
wurden ganz neu erfunden. So formierte sich im 19. Jahrhundert ein Spiri-
tismus, in dem alte und neue Phiinomene des einstigen »Aberglaubens« eine
Heimat fanden. Ebenso im 19. Jahrhundert wurde die »Esoterik« zu einem
Sammellager der mit dem Aberglauben verbundenen Vorstellungen, und im
selben Zuge entwickelte sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts eine wissen-
schaftliche Parapsychologie (mit sehr starken Popularisierungen).”'

Die wissenschaftliche Parapsychologie folgte bald einem naturwissen-
schaftlichen Modell und lehnte sich mit ihren experimentellen Techniken
stark an die Naturwissenschaften an. Die Krifte, die hinter dem Okkulten
stecken, gelten ihr als vollkommen diesseitig, aber weitgehend unbeachtet
und von der »Schulwissenschaft« ignoriert. Bei ihren Gegenstinden handelt
es sich einmal um THuschungen und Illusionen, die mit einer hiufig na-
turwissenschaftlich fundierten, sehr diesseitigen Psychologie positivistisch
erklirt werden. (Die Gehirnforschung spielt hier mittlerweile eine grof3e
Rolle.) Ein anderes Mal vermutet man naturwissenschaftlich noch nicht
entdeckte Krifte, die fiir die unerwarteten Phinomene als Erklirung he-
rangezogen werden. In beiden Fillen gilt ihr das Erfahrene als wesentlich
intersubjektiv tiberpriifbar — ein alltiglicher Realismus, den sie mit der
riesigen Zahl an Menschen teilt, die sich fiir die »Phinomene« der Parapsy-
chologie interessieren. Wie wir geschen haben, sind auch UFOlogen der
Auffassung, ihre Lichterfahrung habe einen natiirlichen Ursprung. Ahnli-
ches gilt fiir Wiinschelrutenginger, Aura-Seher oder Geistheiler. Dass sich
dieser Realismus in Abgrenzung zu religisen Erfahrungen gebildet hat, ist
nicht nur historisch etwa in der Tradition des Mesmerismus, Spiritismus
und »wissenschaftlichen Okkultismus« begriindet. Es zeigt sich auch daran,
dass die parapsychologischen Befragungen starke Uberschneidungen auf-
weisen mit denjenigen, die zur Erforschung von Religion durchgefiihre

lich auch daran, dass sie die Grenze der Wissenschaft zu religiosen und zugleich popu-
larkulturellen Phinomenen besetzt; vgl. Wallis, On the Margins of Science, 1979;
McClenon, Deviant Science, 1984

71 Benz, Parapsychologie und Religion, 1983
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werden: So finden sich in beiden oft Fragen zur Astrologie oder zum
Wunderglauben. In der (natur-)wissenschaftlichen Parapsychologie jedoch
sind die mit solchen Erfahrungen verbundenen Phinomene in eine beson-
dere Klassifikation eingefasst worden: So steht »Psychokinese« fiir die Be-
wegung von Objekten mit rein »geistigen« Kriften, »auf8ersinnliche Wahr-
nehmungc fiir besondere, aufergewshnliche Erfahrungen (etwa in Todes-
nihe) und »Prikognition« fiir Vorhersagen der Zukunft.

Im Regelfall werden diese Phinomene im Rahmen von Experimenten
erhoben, wie sie in den Naturwissenschaften, aber auch in der Psychologie
gingig sind. Zuweilen arbeitet die Parapsychologie aber auch mit den Mit-
teln der Sozialforschung. Deswegen finden sich zahlreiche Umfragen zu
paranormalen Erfahrungen. Eine besondere Beachtung verdient eine Erhe-
bung, die eine Gruppe aus dem Freiburger Institut fiir Grenzgebiete der
Psychologie Ende der 1990er-Jahre durchgefiihrt hat. Im Unterschied zu
vielen Vorginger-Erhebungen wurde auch in dieser Erhebung nicht die
tibliche »Meinungsfrage« gestellt, ob man sich solche Phinomene vorstellen
konne oder daran glaube. Vielmehr stellten auch sie die Erfahrung in den
Mittelpunke. Sie fragten, wie viele Menschen in der Bundesrepublik solche
Erfahrungen machen.” Diese Umfrage bei mehr als 1.500 Personen fiihrte
zu erstaunlichen Ergebnissen (vgl. Abb. 8).

anderes [ ]9
UFO []3
Spuk [ 14
Psibei Tieren [ ] 17

Erscheinung | | 18
Ankiindigung | ] 21
Wahrtraum | | 39
Fiigung | | 40
Déavu | 51
0 10 20 30 40 50 60

Abb. 8: Hiufigkeir aullergewéhnlicher Erfahrungen (Angaben in Prozent)
(Quelle: Psi-Report Deutschland 2003)

Wie die Tafel zeigt, kommt die Déja-vu-Erfahrung am hiufigsten bei de-

nen vor, die glauben, schon einmal etwas gesehen zu haben (oder vorherge-

72 Schmied-Knittel & Schetsche, »Psi-Report Deutschland«, 2003
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schen zu haben), was sie aber aus der Wirklichkeit des Alltags noch nicht
kannten. Mit fast 40 Prozent stellen Wahrtriume das am zweithiufigsten
erlebte auflergewshnliche Ereignis dar, bei dem die Befragten traumartig
etwas vorhersehen. Fast ebenso viele Befragte (40,3 Prozent) hatten eine
»Fiigung« erlebt, also ein Ereignis, das sich mit reinem Zufall nicht mehr
erkliren lisst. Ankiindigungen beziechen sich auf Ereignisse, in denen der
Tod einer Person durch eine unerklirliche Koinzidenz angekiindigt wird —
immerhin 20 Prozent haben ein solches béses Omen erfahren, und 16
Prozent der Befragten berichten von Visionen Verstorbener — ein Phino-
men, das ja im Kern des Spiritismus steht. Ubersinnliche Krifte an Tieren
haben 15 Prozent der Befragten selbst erlebt, und den Spuk kennen immer-
hin noch 12 Prozent. UFOs werden zwar selten wahrgenommen, doch sind
es immerhin noch drei Prozent der Befragten, die diese Erfahrung bestitigen.

Ohne uns hier bei den einzelnen Phinomenen aufzuhalten, erstaunt
auch hier das schiere Ausmaf3 dieser Angaben: Insgesamt berichteten mehr
als drei Viertel der Befragten (75,2 Prozent) von mindestens einem aufler-
gewohnlichen Erlebnis, dass sie selbst erlebt hatten. Anders gesagt: Weniger
als ein Viertel der Befragten (24,8 Prozent) konnten von keiner der ausge-
wihlten Erfahrungen berichten.

Obwohl sich die Untersuchung auf diesseitige, innerweltliche Erfah-
rungen konzentrierte, deutet sich auch hier eine Grenziiberschreitung in
die andere, religiose Richtung an. So bemerken Schetsche und Schmied-
Khnittel zu den qualitativen Ergebnissen der Untersuchung, dass es hinter
diesen Erfahrungen »grofSe Deutungs- und Interpretationsspielriume unter
den Erlebenden gab«.” Diese Spielriume betreffen die Frage der »Anders-
weltlichkeit« der Erfahrungen, ob es sich also bei Wahrtriumen etwa um
religiése Visionen oder getriumte Illusionen handelt. Viele dieser in der
schriftlichen Umfrage als diesseitig unterstellten Erfahrungen werden also
durchaus auch in einem religiésen oder spirituellen Sinne verstanden. Aber
auch die »Transzendenz ins Diesseits« kommt vor: In vielen Fillen wurden
diese auflergewdhnlichen Erfahrungen unter Riickgriff auf laienwissen-
schaftliche Erklirungen verstindlich gemacht: »Betroffene wie Nichtbetrof-
fene rahmen die Erlebnisse profan-lebensweltlich, als Ereignisse, die ein-
fach zum mannigfaltigen Spektrum menschlichen (Er-)Lebens dazugehs-
ren — eben als Alltagswunder.«*

73 Schetsche & Schmied-Knittel, »Zwischen Pragmatismus und Transzendenz«, 2005, 183
74 Ebd. 187



166 POPULARE RELIGION

Nimmt man diese Ergebnisse ernst, dann muss man folgern, dass nicht
einmal unser heutiger Alltag entzaubert ist. Zwar werden die au8ergewshn-
lichen Erfahrungen meist innerweltlich gedeutet, doch handelt es sich nicht
um die niichterne berechenbare Welt des Rationalismus, sondern um eine
Welt, in der Unerklirliches und Auflergewshnliches geschehen kann. Dass
diese au8ergewshnlichen Erfahrungen, die von der Grenze des Alltiglichen
iiber das Spirituelle bis zum Religiésen reichen, also kein Randphinomen,
sondern massenhaft verbreitet sind, belegt die erwihnte Studie eindriick-
lich. Gleichwohl sollte man die Spiritualitit keineswegs als ein bloff im
einzelnen Menschen angesiedeltes Phinomen subjektiven Erfahrens be-
trachten, wie dies in den Umfragen meist geschieht. Vielmehr sind die
damit verbundenen Phinomene Teil einer Kultur, die man als populire
Kultur bezeichnen kann. Als populire Kultur haben diese Phinomene
nicht nur eine massenhafte Verbreitung, sie sind auch mit den sozialen Insti-
tutionen von Medien und Mirkten verbunden. Als populire Kultur nehmen
diese Phinomene sichtbare Formen an, die man auch qualitativ nher be-
schreiben kann. Das soll im Folgenden an einigen Beispielen geschehen.

Die populire Spiritualitit

Heilung und Krankheir

Fiir die gesellschaftliche Anerkennung der Spiritualitit spielt die Medizin
sicherlich eine wichtige Rolle, was angesichts der Bedeutung der Heilung
fir die Spiritualicit, die Kérperlichkeit und Erfahrung verkniipft, auch
nicht verwundert. Ob es sich um die chinesische Medizin handelt, Aku-
punktur, Hildegard- und Bachbliitenmedizin, Yoga oder Kriutermedizin —
all diese in esoterischem Denken verankerten Praktiken sind mittlerweile
ein allseits bekannter Bestandteil der modernen Gesellschaften geworden,
der fast ins medizinische System integriert ist. Immerhin nennen sich von
den 120.000 Arzten in Deutschland etwa 4.500 homéopathisch, und die
grofite Akupunktur-Organisation umfasst 11.000 Arzte.

Bleiben wir zunichst noch bei ein paar Zahlen: Auch was die Patienten
angeht, bestitigen Umfragen nicht nur die Bekanntheit, sondern auch die
Akzeptanz dieser Praktiken. Die meisten Menschen, die sie nutzen, haben
jedoch nicht nur ein pragmatisches Interesse. Es zeigt sich vielmehr, dass
die Klienten solcher Praktiken selbst spirituelle Ziige aufweisen; sie haben
zumeist Vertrauen in eine héhere Macht, glauben aber noch mehr an ihre
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eigene innere Stirke. Krankheit wird von vielen nicht nur als Hinweis
angeschen, ihr Leben zu dndern, sondern als Chance fiir die innere Ent-
wicklung.” Dabei erleben Frauen die Krankheit sehr viel hiufiger als eine
Chance denn Minner. Die Bewiltigung der schweren Krankheit fiihrt
keineswegs hiufig in die traditionelle Religiositit zuriick: Beten, Kirch-
gang, Lesen religidser Biicher wird von den wenigsten Patientinnen ausge-
tibt. Auch wenn die Praktiken niche sehr religios sind, so duflert doch fast
die Hilfte der Befragten wegen ihrer Krankheit den Wunsch, sich mehr
mit spirituellen und religidsen Fragen zu beschiftigen. Dabei ist die Grup-
pe derer, die sich als spirituell bezeichnen und auf die inneren Krifte set-
zen, deutdlich stirker vertreten (75 Prozent) als die Kirchlich-Religiosen (52
Prozent). Die Tendenz der Spiritualitit zum prakeischen Lebensbezug
kommt auch darin zum Ausdruck, dass die Spirituellen am hiufigsten die
Auffassung vertreten, ihr spiritueller Zugang konnte ihre Krankheit giinstig
beeinflussen (55 Prozent) — eine Annahme, die ja auch von den Arzten und
den Medien gerne aufgenommen wird und damit zur Ausbreitung des Glau-
bens weiter beitrigt. Wir haben es hier offenbar nicht mit einer esoterischen
Fassung der Spiritualitit zu tun, in die sich Schwerkranke sozusagen fliich-
ten; vielmehr geht es um eine prakeische Fassung der Spiritualitic, die den
handelnden Umgang mit der Krankheit erlaubt: »Ein grofler Anteil der Pati-
enten weist eine existentialistisch oder naturalistisch geprigte Spiritualitit
auf: sie arbeiten hiufig an ihrer geistigen Entwicklung und versuchen eine
hohere Bewusstseinsstufe zu erlangen, machen sich Gedanken iiber den Sinn
des Lebens und suchen Erkenntnis (auch iiber sich selber), versuchen ande-
ren positive Werte und Ansichten zu vermitteln, wenden sich der Natur zu
und versuchen sogar regelmifig achtsam mit der Umwelt umzugehen.«”*
Die Rolle spiritueller Praktiken wird besonders auf der Ebene des direk-
ten Kontaktes mit dem Gesundheitssystem deutlich, in dem sich das Alter-
native erkennbar etabliert hat. Bezeichnenderweise betrifft das weniger die
Arzte — also die »Schulmediziner« —, obwohl auch sie von dieser Bewegung
erfasst sind. In sozialer Hinsicht macht sich der alternative Charakter da-
durch bemerkbar, dass es zunichst Auflenseiter und die mit weniger Status
behafteten Akteure im Gesundheitssystem erfasste, wie etwa Pflegerinnen,
Pfleger und Hebammen. Betrachten wir exemplarisch die Ansichten einer

75 Biissing & Ostermann, »Caritas«, 2004. Allerdings muss man bedenken, dass die Zahl
der Befragten hiufig so gering ist, dass von Reprisentativitit nicht die Rede sein kann.
76 Biissing & Ostermann, ebd., 120
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Hebamme, die sie angehenden Miittern routinemifig vermittelt:” Him-
mel und Hélle gebe es, doch seien diese auf der Erde angesiedelt. Wenn
man sterbe, komme man als Reinkarnation entweder in den Himmel, also
die zivilisierte westliche Welt, oder in die Holle, also etwa Ruanda oder
Bosnien — je nachdem, ob man ein guter Mensch gewesen sei oder nicht.
Auf die Gefahr von Frithgeburten angesprochen, antwortet sie, dass die
Seelchen der zukiinftigen Kinder herumschwebten und sich die Eltern
anschauten und aussuchten. Sterbe das Ungeborene, habe das Seelchen
festgestellt, dass die zukiinftige Mutter doch nicht zu ihm passe. Ein we-
sentlicher Einflussfaktor sei der Mond. Bei Vollmond wiirden die meisten
Kinder geboren. Um die positive Einstellung zu verstirken, empfichlt sie
Biicher wie »Kraftzentrale Unterbewusstsein« und natiirlich auch esoteri-
sche Biicher aus dem Umfeld des New Age (etwa von Thorwald Dethlefsen
oder Joseph Murphy). Zur Geburtsvorbereitung wird eine Kombination
von Hom@gopathie, Naturheilmitteln und Schulmedizin vorgeschlagen. Das
Versagen der Homdoopathie sei eigentlich nicht méoglich, aufler man sei
psychisch von der herkémmlichen Schulmedizin abhingig. Als eine ho-
mdoopathische Salbe gegen eine Pilzinfektion nichts nutzte, rit sie: »Neh-
men sie das mal trotzdem zusitzlich, weil es auf jeden Fall heilend wirke.«
Daneben komme die Fufireflexzonenmassage zum Einsatz, und natiirlich
wird das Geschlecht der Kinder ausgependelt.

Ayurveda, Feng Shui und Yoga

Ein eindriickliches Beispiel fiir die spirituelle Form der Medizin ist sicher-
lich Ayurveda, das sich seit den 1990er-Jahren in Deutschland ausbreitet.
Aufgebracht von Indologen, Medizinhistorikern und Arzten wurde Ayur-
veda 1983 mit der deutschen Gesellschaft fiir Ayurveda institutionalisiert.
Weil sie tiber wissenschaftliche Experten eingewandert ist, nennt Koch
diese popularisierte Form der Medizin deswegen »reflexiv« — Frank sieht in
ihr sogar einen Ausdruck der »Globalisierung« der alternativen Medizin.”
Deutlich ist vor allem ihr alternativer Charakeer, der durch die enge Ver-
bindung des Ayurveda zur religidsen Bewegung der »Transzendentalen
Meditation« noch unterstrichen wird. Die Popularisierung dieser zunichst

77 Ich danke meiner Frau Barbara Goll, die diese Mitteilungen »unter anderen Umstiinden«
aufzeichnete und mir zuginglich machte.
78 Koch, »Spiritualisierunge, 2005
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randstindigen religidsen Praxis geschieht durch einige Schriften wie auch
durch Institutionsgriindungen. Zusitzlich erleichtert wird sie durch die
liberalere Gesetzgebung, die seit 1976 schon die Einrichtung alternativer
Therapieeinrichtungen im Bereich der Homgopathie, Naturheilkunde und
anthroposophischen Medizin erméglichte. Wurde diese Phase noch eng im
Zusammenhang mit dem New Age wahrgenommen, so diversifiziert sich
das Angebot in einer dritten Phase, die man tatsichlich als Popularisierung
bezeichnen kann: Die Angebote reichen nun von Duft iiber Ernihrung bis
zu Massagen und von Heilen, Ayurveden-Kamasutra, Reise-Veranstal-
tungen bis hin zu Wellness. Die Produkte umfassen Kosmetika, Reisen,
praktische Ubungen, Klinik- und Kuraufenthalte sowie Biicher. Dass nur
etwa 50 Arzte bundesweit auf Ayurveda spezialisiert sind, diirfte unter
anderem an dem hohen Ausmaf§ der Selbsttherapie liegen, was auch durch
Umfragen bei Arzten belegt wird.”

Dass Ayurveda nicht als »Religion« auftrite und nicht als solche einge-
schitze wird, liegt auch hier am lebenspraktischen therapeutischen Bezug
dieser Produkte, die als Teil des Konsum-Markees auftreten. Deswegen
wird auch der Begriff der »Spiritualitit« in der Szene selbstverstindlich
verwendet. So heifdt es in der Naturkostzeitschrift »Schrot und Korng,
Ayurveda sei »die Empfehlung einer Lebensweise, bei der man gar nicht erst
krank wird: geregelte Lebensverhiltnisse, ein klarer Lebensthythmus, Maf3-
haltigkeit und Hygiene in allen Lebensbereichen: physisch, emotional, sozial,
geistig und spirituell«.go Spiritualitit also bezeichnet auch hier ein Heilswis-
sen, das aufs Lebensganze bezogen ist, das die ganze Lebensfithrung umfasst.
In der Analyse der Webseiten von Ayurveden zeigt sich, dass Ayurveda als ein
Wissen angesehen wird, das sich als »Wissen vom langen Leben« neben die
»life science« und die Biowissenschaften ansiedelt. Die Naturlehre der ayur-
vedischen Fiinf-Elemente-Theorie kann als ausgepriigt ganzheitich angese-
hen werden — sicherlich einer der Griinde fiir den Erfolg von Ayurveda.

Beachtlich ist der Akzent, der auf die Machbarkeit durch den Einzelnen
gelegt wird. »Die Dosha-Lehre von Schleim, Luft und Galle wird dadurch
glaubhaft gemacht, dass diese drei Begriffe mit weiteren korperlichen Sub-
stanzen identifiziert werden, wobei dies selbstredend nicht gemif3 schulmedi-
zinischen Gliederungskategorien geschieht. [...] Da das Dosha-Verhiltnis
ein dynamisches tiber Tages-, Jahres und Lebenszeit hinweg ist, erthshe sich
die Aufmerksamkeit des Rezipienten auf diese und weitere Faktoren (Ernih-

79 Frank, Globalisierung alternativer Medizin, 2004, 23
80 Koch, »Spiritualisierung« 2005, 22
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rung, Kosmetik) in seinem Leben. Die ayurvedische anthropologische Theo-
rie kann damit fiir ein bewussteres Alltagsleben benutzt werden.«’' Dabei
sollte man beachten, dass diese ganzheitliche Betrachtung keineswegs ein
abgetrennter Gegenstand einer abstrakten religidsen Lehre ist, sondern in
die Alltagspraxis eingeht und sogar in der professionellen medizinischen
Betreuung im Mittelpunke steht: Die Konsultationen ayurvedischer Arzte, so
stellen Frank und Stollberg fest, umfassen eine grofle Bandbreite psychoso-
zialer Anliegen mit besonderem Blick auf die Diit des Patienten.™

Der Fall Ayurveda macht die Bandbreite der Ganzheitlichkeit deutlich,
weil hier auch das Essen eine spirituelle Dimension annehmen kann. Zwar
ist diese spirituelle Dimension des Essens in den institutionalisierten Reli-
gionen ebenso von Bedeutung — man denke nur an das Abendmahl oder
die Tischgemeinschaft —, doch tritt sie hier nun eben ohne ausdriickliche
religiose Beziige auf, und zwar nicht nur bei den Produkten »Gut zum
Leben« der Sekee »Universelles Leben« oder den anthroposophischen »De-
meter«-Produkten. Die Titel der gingigen Gesundheitszeitschriften weisen
ebenfalls darauf hin: »leib & leben. Alltag/Gesundheit/Medizin« oder »Na-
tur & Heilen. Monatszeitschrift fiir gesundes Lebenc, in der energetische,
anthroposophische, Hildegard-Medizin, 6stliche Medizin und Naturheil-
verfahren propagiert werden.” Die spirituelle Dimension wird dort aus-
driicklich benannt. So fasst das Kochbuch »Gesund genieflen mit Ayurve-
da« »den Menschen als Teil der kosmischen Ordnung [...] und versuch,
wieder in Harmonie mit Natur, Mensch und Tier zu leben«.** Die von Koch
analysierten Kochbiicher beziehen sich auf das (sanfte) Abnehmen wie auch
auf Yoga und Meditation, Tantren und Massage. Denn auch Schlanksein
muss, wie ein anderes Buch betont, ganzheitlich verstanden werden. Eigen-
verantwortung wird grof§ geschrieben, aber auch Farbtherapien, Akupunkeur
zur Stimulierung des Energieflusses; Rolfing oder Ozontherapie schrinken
sie nicht ein, denn Gesundheit ist ein »Zustand voller Lebensenergie, Wider-
standskraft und innerem Gliick«. Ein anderes Kochbuch sicht sich deswegen
als »ein Gebot an Sie und den Heiler in Thnen, die innere Harmonie zu
schaffen«, denn, wie ein weiteres betont, »Kochen ist Gottesdienst«.

81 Koch, ebd., 42f

82 Frank & Stollberg, »Doctor-Patient interactiong, o. J, 10

83 Koch, »Religiose Codierung moderner Ernihrung«, 2005; aus diesem Text stammen
auch einige der Beispiele

84 Ebd., 250
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Man sollte hier den spirituellen Charakeer nicht zu sehr betonen, denn
fiir manche ist das ayurvedische Ideal schon erreicht, wenn ein Gericht
»leicht, bekémmlich, schmackhaft und dem Typ entsprechend gekocht«
ist. Koch betont denn auch die Freiheit des Ayurveda: Es ldsst sich mit
einheimischen Zutaten kombinieren, es gibt keine einengenden Regeln
und ist mit jeder Weltanschauung vereinbar. Man darf alles essen, wichtig
ist, dass man die Menge und die Vorlieben beim Essen bestimmt. Nicht
dem Menschen allgemein, sondern dem besonderen Individuum soll hier
mit dem entsprochen werden, was es jeweils aufnimmet. Oder, wie die
Deutsche Akademie fiir Ayurveda-Medizin auf ihrer Homepage schreibt:
»In der ayurvedischen Ernidhrungslehre geht es viel mehr um die ganzheitli-
chen energetischen Qualititen der Nahrung und deren spezifischen Ein-
fluss auf die Grundkonstitution der einzelnen Menschen.«

Das Beispiel Ayurveda macht klar, dass die »Konsumenten« hier keines-
wegs ein geschlossenes Weltbild iibernehmen, sondern einzelne Aspekte, die
allerdings auch unverbunden nebeneinander stehen kénnen. Denn die Ayur-
veda-Anhinger miissen daraus keine bestimmte Weltanschauung schmieden,
es besteht kein sozialer Zwang zu Schliefung und deswegen auch keiner zur
Abgrenzung von irgendeiner Religion. Die typische Ayurveda-Anhingerin
»kauft z.B. einen ayurvedischen Lemongrastee, den sie wihrend ihrer ho-
mdoopathischen Konstitutionsbehandlung zusammen mit Pfefferminz, Kaffee
und der homdopathie-unvertriglichen Zahnpasta wieder absetzt. Zugleich
zappt sie im Gesundheitsmagazin zum Thema Ayurveda weiter, bleibt beim
Ayurveda-Klinik-Report im Reisejournal iiber Kerala aber hingen. Ihr Baby
bekommt eine ayurvedische Baby-Massage mit anthroposophischem Wele-
da-Ol oder dem nach eigener Kindheit duftenden Penaten-OL«*

Die Spiritualisierung der Natur zeigt sich nicht nur in der Medizin,
sondern auch in der populiren Form etwa des Feng Shui, das als Form der
chinesischen Divination in den letzten Jahren Eingang in das Alltagswissen
Vieler gefunden hat und aus der Planung von Wohninnenriumen kaum
mehr wegzudenken ist. Sucht man bei Google nach Feng Shui, so finden
sich im Jahr 2008 immerhin eine halbe Million allein deutschsprachiger
Verweise. Nach dem Feng Shui wird der Fluss der Qi- oder Ch’i-Energie
unmittelbar von der Gestaltung der Umwelt, insbesondere von Land und
Gewisser, beeinflusst. Chi bildet die Grundlage fiir das Wohlbefinden des
Einzelnen, wird aber auch mit physikalischen Kriften in Verbindung ge-
bracht. So wird es in einem populiren Buch iiber Feng Shui einmal als

85 Koch, »Spiritualisierunge, 2005
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kosmischer Atem bezeichnet, dann aber auch als »Energiefelder und -stro-
mex, die das Universum durchflieffen und die Materie sowie alle Lebenswe-
sen miteinander verbinden. In einer niheren Bestimmung werden daraus
dann aber »feinstoffliche elektromagnetische Energien, die das gesamte
Universum umschlieflen und alles, was sich darin befindet, miteinander
verkniipfen.«** Die Kraft oder Energie, die nur mit dem geistigen Sinn
erkennbar ist, wird gleichgesetzt mit jenen Kriften und Energien, die auch
die Naturwissenschaft kennt.

Ein prominentes Beispiel fiir die Popularisierung der Spiritualitit ist
zweifellos das Yoga, das einen besonderen Weg in den Westen gefunden
hat. Schon in der Mitte des 20. Jahrhundert war es von einigen prominen-
ten westlichen Intellektuellen prakeizierc worden, wie Aldous Huxley,
Christopher Isherwood und Charlie Chaplin. Sie hatten von einem indi-
schen Guru schon das Jnana-Yoga erlernt, doch war Yoga im Westen an-
sonsten bis in die 1940er-Jahre kaum bekannt. Im Jahre 1947 o6ffnete Indra
Devi ein Yoga-Studio — bezeichnenderweise in Hollywood. Im Laufe der
1950er- und 1960er-Jahre wurde Yoga von dort aus in populiren Biichern
und Fernsehsendern verbreitet und ist mittlerweile selbst aus dem Standard-
angebot von Fitness-Studios nicht mehr wegzudenken. Diese populire Form
des Yoga ist zumeist sehr instrumentell und benétigt wenig religiése Bedeu-
tung. Wie Campbell betont, tritt es auch als »spirituelle Disziplin« auf, die
ein Verstindnis des inneren Selbst erméglicht. »Wihrend die Werte der
korperlichen Fitness, der Gesundheit und der Jugend durch Yoga erreichbar
scheinen, wird die spirituelle Dimension keineswegs mehr als irrelevant ange-
schen, sondern als eine Voraussetzung, um diese Ziele zu erreichen.«”

Engel und Reinkarnation

Eine mustergiiltige Ausdrucksform der populiren Spiritualitit ist zweifellos
auch der Engelsglaube, der meist mit Erfahrungen von Engeln verbunden ist,
wie sie oben geschildert wurden. Umfragen belegen die enorme Verbreitung
dieses Glaubens. Im Jahre 2005 teilten 66 Prozent aller Deutschen den
Glauben an Schutzengel — eine Zahl, die sogar iiber der des Glaubens an
Gott liegt. In den USA sind es sogar 75 Prozent, die an Engel glauben (86

86 Zitiert nach Zingerle, »Feng shui«, 2007
87 Campbell, Easternization, 2007, 35 (meine Ubersetzung)



ERFAHRUNG, SPIRITUALITAT, POPULARISIERUNG 173

Prozent glauben an Gotr).™ Dabei handelt es sich um einen ausgeprigr indi-
vidualistischen Glauben, haben Engel doch einen sehr personlichen Bezug.
Zudem nehmen viele sogar eigene Engel fiir sich in Anspruch. (Dabei sollte
man »Engel« durchaus als Sammelbegriff fiir hochst unterschiedliche Wesen
betrachten.) Typisch fiir die populire Spiritualitit ist, dass angesichts der
individualisierten Vielfalt eine scharfe Begrifflichkeit nicht méglich ist, auch
und gerade weil viele Laien-Experten eine besondere Raffinesse in der Unter-
scheidung der verschiedensten Engel-Wesen entwickelt haben.

Trotz dieses hochst subjektiven Bezugs bleibt auch dieser Glaube kei-
neswegs unsichtbar. Zwar handelt es sich im Kern um eine subjektive Er-
fahrung: Ein Kitzelgefiihl, eine Brise, ein Kribbeln kann als Indiz fiir die
Nihe eines Engels gedeutet werden, die dann auch in Visionen, im Fiihlen
oder in Gedanken erfahren werden kénnen. Diese Erfahrung aber findet
ihren sichtbaren Ausdruck: In der »Engelsarbeit« konnen Engel mic Men-
schen und anderen Engeln kommunizieren, indem sie von »Engel-
Dolmetschern« iibersetzt werden. Solche »Readings« kénnen sogar live und
offentlich geschehen. Engel treten auch massenmedial in den verschiedens-
ten Weisen in Erscheinung, unter anderem in Biichern, CDs, in Spielfil-
men und im Internet. Sie bilden den Gegenstand eciner ausgebauten Semi-
narkultur, in der es um »Selbstheilung durch die Energie der Erzengel«
oder »mit der Hilfe von Engeln den Alltag meistern« geht. 2006 fand sogar
der erste internationale Engelkongress in Hamburg mit tiber 1.600 Teil-
nehmern state. Daneben hat sich eine materiale Kultur etabliert, die den
Engeln gewidmet ist: Wahrnehmbar werden die Engel in Gestalt von Duft-
lampen, Kartensets, Kalendern, Bildern, kleinen Statuen und einem mehr
oder weniger »fantastischen« »Erzengelschmuck«. Engel-Edelsteinanhinger
verzaubern durch ihre Energie, Reiseengel schiitzen auf Reisen und Engel-
essenzen sollen bei psychischen und physischen Problemen helfen. Die
Engel treten natiirlich auch in einem erstaunlich groffen Buchmarke in
Erscheinung (ebenfalls in Form von CDs und Musikkassetten). Amazon.de
listet im Jahr 2008 mehr als 8.000 deutsche Titel zum Thema. Bezeich-
nenderweise haben die meisten dieser Biicher keinen ausdriicklichen religi-
osen Bezug, zumindest was die Rubrizierung angeht; von denjenigen mit
religiosem Bezug fille die grofle Mehrheit in die Rubrik »Esoterik und
Engel« (fast 500 Titel), wihrend die Suchkategorie »Christentum und
Engel« lediglich 75 Titel ergibt.

88 Murken, & Namini, Himmlische Dienstleister, 2007
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Der spirituelle Zug des Engelsglaubens zeigt sich an ihrer unauffilligen
Erfahrungsnihe, die ein Buch aus der Szene verdeutlicht: »Engel zeigen
sich auf die verschiedenste Weise. Sie konnen sie wahrnehmen als Wirme
im Riicken oder im Solarplexus, eine licbevolle Umarmung, Jucken an der
Nasenspitze, eine warme Hand auf der Schulter, ein Gefiihl der Entspan-
nung und Weite im Herzen, ein Licht, ein Ton, z.B. ein kleines Glockchen
etc. Wie, hingt letzdich von dem individuellen Zugang ab, den Sie zu
ihnen haben, und von den Sinnen, die bei Thnen am besten ausgebildet
sind. Doch eines ist allen Zeichen gemeinsam: ein Gefiihl von Stille, Wei-
te, Wirme, Entspannung, Freiheit, Geborgenheit.«"” Engel bleiben jedoch
nicht nur passive Erfahrung. Engel-Rituale sollen dazu helfen, Fliiche und
negative Einfliisse zu behindern, das Essen zu segnen oder Wiinsche in
Erfiillung gehen zu lassen. Auch Beten mit Engeln kann gelernt werden,
das Schwingungen erzeugt, mit denen die richtige Energie freigesetzt wird.
»Morgens, wenn ich aufstehe, gib mir Kraft, mein Schutzengel, und beglei-
te mich auf meinem Weg. Manchmal ist die Priifung des Lebens sehr
schwer, darum bitte ich Dich, meine Zweifel in Sicherheit zu verwandeln.
So soll es in Deinem Namen geschehen.«”

Ein markantes Licht auf die grenziiberschreitende Rolle der Spiritualitit
wirft auch die Reinkarnation. Sie findet eine enorme Zustimmung bei
Nichtkirchlichen — und auch bei Kirchenmitgliedern sowie Klerikern. Die
Reinkarnation darf dabei nicht einfach als Adaption eines 6stlichen Glau-
bensinhalts angeschen werden; sie weist vielmehr besondere Eigenheiten
auf, die sie zum Inhalt einer westlichen Spiritualitit macht.”" Diese Unter-
schiede kann man wie folgt zusammenfassen: Wihrend 6stliche Religionen
mit dem Konzept der Reinkarnation die Auflésung des Selbst betonen,
weist das Konzept im Westen auf die Kontinuitit des Selbst im nichsten
Leben hin. Der Weg der Wanderung der Seelen wird im Westen meist als
nach oben gerichtet wahrgenommen, also von einer niedrigeren auf eine
héhere Ebene der Spiritualitit; die Maglichkeit des Absteigens wird gar nicht
in Betracht gezogen. Drittens gibt es im Westen keinerlei Drang, den Kreis-
lauf der Wiedergeburten zu verlassen. Vielmehr will man den Weg fortset-
zen. An die Stelle des Rades der Wiedergeburt wird die nach oben fiihrende
Wendeltreppe gestellt. Deswegen wird die Reinkarnation im Westen auch als

89 Ruland & Schaeffer, Engel-Kraftsiippchen, 2006, 34

90 Nach Murken et al., Himmlische Dienstleister, 2007, 33

91 Dabei hat die Vorstellung der Reinkarnation im Westen durchaus eine eigene Vorge-
schichte; vgl. Zander, Seelenwanderung in Europa, 1999
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ein positiver Prozess angesehen. »Die Aussicht, nach diesem Leben weiterzu-
leben, wird niche als Schicksal, sondern als Versprechen angesehen.«92
Hanegraaff spricht deswegen auch von einem »pidagogischen Evolutio-
nismus«. Wihrend die 6stlich verstandene Wiedergeburt ein Schicksal ist,
dem der »weldfliichtige« Hinduismus oder Buddhismus entflichen méchte,
weil eben das Leben ein Leiden ist, bleibt die westliche Vorstellung der
Reinkarnation auf eine eigenartige Weise in der Welt: Hier dient das Wis-
sen um die fritheren Leben nicht der Belehrung und Bekehrung, sondern
der Klirung der eigenen Identitit, und der Glaube impliziert die Hoffnung
auf eine Wiedergeburt nach dem Tode. »Ich werde wiedergeboren: — die-
ser Satz, im Westen triumphierend ausgesprochen, kann im Osten nur als
Ausdruck verblendeter Ich-Sucht angesehen werden.«”* Allerdings sollte man
sich hiiten, diesen Begriff der »Ich-Sucht« als Merkmal der populiren Spiri-
tualicit anzusehen, kann sie sich doch auch, wie etwa der Engels-Glaube
zeigt, ausdriicklich an etwas Anderem orientieren, das das Ich transzendiert.

Taizé und Hape Kerkeling

Die Popularitit der Spiritualitit fand in jiingerer Zeit ihren Ausdruck in ei-
nem beachtenswerten Buch. Hape Kerkelings »Ich bin dann mal weg«
erschien im Jahr 2006. Bis zum Januar 2008 wurden iiber 2,7 Millionen
Exemplare des Buches verkauft.” Es handelt sich damit um das meist-
verkaufte Sachbuch in der Geschichte der Bundesrepublik. Der Begriff
Sachbuch darf hier nicht zu eng gefasst werden. Etwas treffender wire wohl
der englische Gattungsbegriff des »Non-Fiction«, da es sich um eine Art
Tagebuch seiner Pilgerreise von den Pyrenden bis zum Marienerschei-
nungsort Santiago de Compostella handelt. Populir ist das Buch schon
durch seinen Autoren, einen Fernsehmoderator und -komiker, der zu den
bekanntesten des Landes gehort.

In dieser Kombination: Populirer Prominenter aus Film, Funk und
Fernsehen und Pilgern auf dem Jakobsweg, nimmt Kerkeling ein Muster
auf, das schon vor ihm erfolgreich bemiiht wurde. Im Jahre 2001 nimlich
war »Der Jakobsweg« von Shirley Maclaine in deutscher Sprache erschie-
nen. Shirley MacLaine ist nicht nur eine erfolgreiche Schauspielerin, sie ge-

92 Hanegraaff, New Age, 1998, 378, 269 (meine Ubersetzung)
93 Sachau, Weiterleben, 1998, 49
94 Kerkeling, Ich bin dann mal weg, 2006
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hért auch zu den erfolgreichsten Autorinnen des »New Age«.95 Sie hatte
schon nur einzelne medial befihigte Personen berithmt gemacht und damit
(u.a. auch mit einem Bericht tiber Nahtoderfahrung) an der Popularisierung
des New Age und der Spiritualitit insgesamt maf3geblich mitgewirkt. Der
deutsche Untertitel des Buches iiber den Jakobsweg deutet diesen Bezug kurz
an: es handelt sich um »eine spirituelle Reise«. MacLaine macht schon in
ihrem Prolog sehr ernst mit dem, was sie als spirituell bezeichnet. Bereits
im dritten Satz betont sie: »Alles, was unserem Wissen und Verstindnis nach
physisch ertastbar ist und in den fiinf Dimensionen existiert, (ist) in Wirk-
lichkeit nur die Manifestation einer subtilen und unsichtbaren Energie, die
gleichzeitig existiert, eben Geist. Der Geist schwingt in einer hoheren Fre-
quenz als die korperliche Dimension und ist somit eine hohere Realitit.«”

Wihrend MacLaine im selben Buch ausdriicklich ihre »weltanschauli-
chen und religiésen Uberzeugungen« anspricht, stellt Kerkeling seinem
Tagebuch-Roman keinen Prolog voran. Ganz im Gegenteil, sein Text
bleibt weltanschaulich und religios héchst zuriickhaltend. Kerkeling ist
zwar katholisch erzogen, stellt sich aber zur Religion in eine ironische Dis-
tanz, nicht indem er sich — was von einem Komiker ja zu erwarten wire —
tiber die Kirche lustig macht, sondern indem er die Kirche aus einer ande-
ren, eben distanzierten Position betrachtet. Diese ironische Betrachtung
gewinnt nun genau dadurch ihren Reiz, dass er sich auf den Weg zu einer
Kirche macht, und zwar zu einer Kirche, die ein tradicioneller Pilgerort des
volkstiimlichen Katholizismus ist. Die meisten Pilger erscheinen ihm so
verzkatholische, dass er sich fragt, warum sie iiberhaupt pilgern.” Die Dis-
tanz zum Katholizismus wird besonders am Ziel deutlich. Der Anblick der
Stadt und der Massen ist »beeindruckend und verwirrend«, und er hat das
Gefiihl, »in einer Postannahmestelle der Renaissance gelandet zu sein«.”
Neben dieser amtlichen Fassung gibt es jedoch auch noch eine subjektive,
denn »die Ankunft am gleichen Ort ist fiir jeden anders«. Die Frage, ob er
nun am Ende seinen Glauben gefunden habe, beantwortet er mit dem
Hinweis, dass zwei Pilgerbekanntschaften seine Freunde geworden seien.
»Daran glaube ich und dafiir hat sich der ganze Weg gelohnt.«

Auch wenn das Buch vor allem iiber die Beschwerden des Wanderns,
die Begegnung mit anderen Pilgern und das mehr oder weniger geniissliche

95 Hanegraaff, New Age, 1998, 41

96 MacLaine, Jakobsweg, 2001, 7

97 Kerkeling, Ich bin dann mal weg, 2006, 44
98 Ebd. 338
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Zusammensein und Sich-Wieder-Trennen handelt, bleibt es nicht ganz so
profan. Bezeichnenderweise ist das Nicht-Profane nur selten ironisch: Zwar
ruft er einmal in seiner Not (und in Anspielung auf ein durch den ilteren
Komiker Otto beriihmt gewordenes Gedicht von Robert Gernhardt) aus:
»Universum (!), ich will in den nichsten fiinf Minuten ein ordentliches
Friihstiick, und wehe, wenn das nicht klappt«,99 doch gibt es auch andere,
ernster zu nehmende »Zeichen«. Zum einen sind es Rituale wie etwa das
Aufbauen von Steinminnchen, die ihn an das imaginire Kollektiv »mit all
den Menschen, die diesen Weg gegangen sind«, binden. Denn mit ihnen
fihlt er sich in Ansehung der von ihnen hinterlassenen Steinminnchen
»verbunden, mit ithren Wiinschen, Sehnsiichten, Triumen, Angsten, und
ich spiire, dass ich diesen Weg nicht alleine gehe«.loo Immer wieder deutet
er alltigliche Vorkommnisse auf eine religiose Weise. Wihrend er eine
Ambulanz sieht und einen spanischen Musiktitel im Radio hért, der die
Aufforderung enthile, »stelle dir mich in dir vor«, frage er sich: »Schon
wieder ein Lied, das mir etwas sagen will? Wen? Gott? Ich versuche mir
Gott in mir vorzustellen und ich fiihle mich wohl.«*' Natiirlich fragt er sich
sogleich: »Ist es das?« — eine Frage, die unbeantwortet bleibt. Nebenbei erfah-
ren wir, dass er (und einige seiner Pilgerbekanntschaften, die ebenso wie er
als Medienberichterstatter ihrer Reise unterwegs sind und ihre eigenen Er-
lebnisse etwa in einer Zeitung veroffentlichen) von Shirley MacLaine dazu
inspiriert wurde, diesen Weg zu gehen; er erhilt von einer Mitpilgerin eine
Lehrstunde iiber den Buddhismus, weif§ von so etwas wie einer eigenen Nah-
toderfahrung zu berichten, seine (meist weiblichen) Freundinnen berichten
von besonderen Erfahrungen, wie etwa dem »inneren Lichtwind« Evis oder
den »miesen Geistern« Sheelaghs, und er erwihnt ein Reinkarnationssemi-
nar, in dem er eine wunderbare, in einem Kloster spielende Vision seiner
friiheren Existenz hatte. Schliefllich hat er auch seine »personliche Begeg-
nung mit Gott«, der zu jedem »eine individuelle Beziehung« aufbaut, und
zwar in einer fast mustergiiltig populir gefassten Haltung: »Durch alle Emo-
tionsfrequenzen habe ich mich langsam auf die eine Frequenz eingetunt und
hatte einen grof8artigen Empfang. Totale gelassene Leere ist der Zustand, der
ein Vakuum entstehen lisst, das Gott dann ausfiillt.«'”> Was immer die Fiil-
lung sein mag — sehr personlich war sie nicht, denn Seiten spiter trigt der

99 Ebd. 161
100 Ebd. 71
101 Ebd. 202
102 Ebd. 241
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(wiederum einmal »genervt«) dem »Universumc« eine Bitte vor."” So kann
er mit einer Variante eines alten Witzes schlieflen: »Und wenn ich es Revue
passieren lasse, hat Gott mich auf dem Weg andauernd in die Luft gewor-
fen und wieder aufgefangen. Wir sind uns jeden Tag begegnet.«104

Warum sich Kerkeling auf die Pilgerfahrt mache, ist ihm, wie er ein-
gangs schon gesteht, selbst nicht so ganz klar. Eine Antwort liegt in einem
Grundmotiv des Buches — es ist eben eine Pilgerreise: Im Unterschied zu
den katholischen Pilgern geht es ihm nicht um das gesetzte Ziel, den Wall-
fahresort als Wallfahrtsort. Die nidmlich »werden als die gleichen Menschen
die Reise beenden, als die sie sie begonnen haben«.'” Zwar nimmt er den
buddhistischen Topos vom Weg als Ziel auf, doch kann man auch nicht
sagen, dass er auf einer Reise zu sich selbst wire. Denn das Pilgern macht
gerade deutlich, dass man eigentlich fortwihrend jemand anderer ist —
freilich »unter Beibehaltung eines immanenten Kerns«, wie er in Anleh-
nung an die westliche Reinkarnationslehre festhilt. »Mein Pilgerweg lisst
sich nun wie eine Parabel meines Lebensweges deuten.« 106

Die Spiritualitit dieses Pilgerns besteht also nicht darin, dass sie eine
Reise zu sich selbst ist, sondern eine Reise zu dem, was man an der Welt
und den Anderen findet. Wie Digence meint, ist sogar die populire Form
des Pilgerns mit der Suche nach einer magisch-religiosen Transzendenzer-
fahrung verbunden, also nach einem »Augenblick, in dem [die Pilger] et-
was Ungewohnliches erfahren, das den Ubergang von der mundanen, siku-
laren Langeweile unserer alltiglichen Lebensweise in einen besonderen und
sakralen Zustand anzeigt.«m

Populir ist hier also nicht nur die Form, in der iiber das Pilgern berich-
tet wird; populdr ist diese Form der Spiritualicit selbst, weil sie sich so eng
an den Alltag anbinden lisst. Zwar zehrt das Spirituelle von den besonde-
ren Erfahrungen, doch hausen diese Erfahrungen auch in der Begegnung
mit Anderen, die man als wertvoll erkennt, in der Offenheit fiir das Beson-
dere, den Augenblick und die eigenen Erfahrungen. Die Bedeutung der
Erfahrungen ist offensichtlich, denn sie verleihen dem ganzen Geschehen
eine gewisse Tiefendimension und zeigen, dass es um mehr geht, als es

scheint. Zugleich und durchaus typisch fiir die populire Spiritualitit bleibt

103 Ebd. 272

104 Ebd. 345

105 Ebd. 44

106 Ebd. 311

107 Digance, »Pilgrimage«, 2006, 38; (meine Ubersetzung)
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diese Dimension jedoch im Dunkeln. Kein Glaube wird expliziert, keine
Lehre formuliert — gerade diese Abstinenz macht das Buch vermutlich auch
fiir viele lesbar und verdaulich.

Im Sinne der Spiritualicit ist deswegen auch, dass Kerkeling sich kei-
neswegs als besonders begabten Charismatiker darstellt. Zwar ist er promi-
nent, als Prominenter aber ein recht durchschnittlicher Mensch (eine gute
Qualifikation insgesamt fiir gegenwirtige Prominenz). Nicht einmal der
Umstand, dass er die Pilgerreise antrat, stellt eine besondere Qualifikation
dar, und es ist auch bezeichnend fiir die Vermeidung von religiosen Tradi-
tionslinien der eigenen Haltung, dass das charismatische Vorbild Shirley
MacLaines keine Rolle spielt. Denn das Pilgern ist inzwischen selbst ein
prominentes Phinomen: es ist Teil des Massentourismus. Schon im Jahr
2000 machten sich etwa 240 Millionen Menschen auf Pilgerschaft, vor
allem Christen, Muslime und Hindi — und die Zahl diirfte in der Zwi-
schenzeit noch rasant angestiegen sein.” Doch nicht nur religiése Men-
schen pilgern. Es gibt auch esoterische Pilgerfahrten zu »Heiligen Ortenc«
und »Orten der Kraft«, wie etwa den amerikanischen Wallfahrtsort Sedona,
oder weniger religios explizite Pilgerreisen, etwa zu den Katastrophenorten
am Ground Zero in New York, zu Kriegsdenkmilern oder zum Grab von
Jim Morrison auf dem Pariser Friedhof Pére Lachaise.'”

Die populire Spiritualitit neigt zum Pilgern. Wie die franzosische Reli-
gionssoziologin Hervieu-Léger meint, wenden sich diese Pilger, im Unter-
schied zu den praktizierenden Gliubigen, allein aus personlichen und inne-
ren Griinden der Religion zu: »Der Pilger erweist sich in zweifachem Sinne
als typische Figur der Religion in Bewegung. Er verweist zunichst meta-
phorisch auf den verschwimmenden Charakter der individuellen spirituel-
len Encwicklungsverliufe, die sich unter gewissen Bedingungen als religiose
Identifikationswege ausgestalten. Des Weiteren entspricht die Figur einer
Form der religiosen Gemeinschaftsbildung von grofter Ausdehnung, die
im Zeichen von Mobilitit und Bindung auf Zeit entsteht [...]. Diese indi-
viduelle »Pilger-Religiositit« zeichnet sich also vor allem durch die Ver-
schwommenbheit der von ihr erzeugten Inhalte der Glaubensvorstellungen
aus, gleichzeitig besteht Ungewissheit iiber die Gemeinschaftszugehorig-
keit, die sich daraus ergeben konnte.« "’

108 Olson & Timothy, »Tourism and Religious Journeys«, 2006, 1
109 Margry, Shrines and Pilgrimage, 2008
110 Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten, 2004, 65f
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Wie gesagt, sollte man diese Spiritualitit keineswegs nur auflerhalb der
Kirchen suchen. Ganz im Gegenteil bietet eine kirchliche (wenn auch
okumenische) Bewegung das Musterbeispiel dieser Spiritualitit: Die Taizé-
Bewegung, eine 1940 vom Pastor Roger Schutz gegriindete Bewegung, die
seit den 1960er-Jahren vor allem unter jungen Menschen einen gréfleren
Anklang findet. Mehrere tausend junge Leute pilgern jeden Sommer nach
Taizé, wo sie cinander begegnen, miteinander singen, diskutieren und
beten. Seit 1977 gibt es auch ein Europiisches Jahrestreffen jeweils in einer
anderen europiischen Stadt, und spiter bildeten sich weltweit auch lokale
Taizé-Gruppen aus. Wie Hervieu-Léger bemerkt, zeichnet sich die Taizé-
Religiositit durch die besondere Kombination einer extremen Subjektivie-
rung und einer extremen Universalisierung aus: »Jeder kann seine eigene
Einzigartigkeit in der Bewegung selbst geltend machen, wodurch die emo-
tionalisierte Erfahrung der Zusammenkunft [...] die Maglichkeit erdffnet,
sich gefiihlsmifig der Uberzeugung anzuschlieen, dass >»man der mensch-
lichen Gemeinschaft angehort. Die Freiheit zur individuellen Suche wird
bestindig in den Vordergrund geriicke: >In Taizé gibt man dir nicht die
Antwort, bevor du iiberhaupt die Frage gestellt hast, und vor allem ist es
die Angelegenheit jedes Einzelnen, seine Antwort zu suchen.< »Hier gibt es
schr verschiedene Leute, Gliubige, und Nichegliubige. Es scheint manch-
mal so, dass sie alle nach etwas suchen, aber sie wissen selbst nicht so recht,
wonach«, wie es in den Worten der Pilger selbst heifle.'"

Taizé hat dazu beigetragen, dass sich die emotionale Spiritualitit auch
in der katholischen Kirche ausbreiten konnte, obwohl (oder gerade weil) sie
sich dem Einflussbereich von Seelsorgern und lokalen Gemeinden entzieht.
Spirituell ist sie schon, weil die Gaben des Geistes empfangen werden, also
charismatische Erfahrungen gemacht werden. Im Unterschied zu einer
individualistischen Religiositit reden wir auch hier von einer spirituellen
Religiositit, weil die Erfahrung der Gemeinschaft eine ganz wesentliche
Quelle der Erfahrung ist. Die kollektive Ergriffenheit, das, was Durkheim
die Efferveszenz nannte, gehore auch zu dieser Religiositit, die sich deswe-
gen gerne und fast notwendig kollektive Formate mit Eventcharakter sucht.
Die groflen Versammlungen sind per definitionem herausgehoben, viele
von ihnen einmalig, und so wird auch eine Einmaligkeit der Erfahrung
ermdglicht — etwa im Unterschied zum routinemifligen Gottesdienst.

Wenn wir von Pilgern reden, denken wir aus gutem Grunde zunichst
an jene Menschen, die mit einem inhaldich gefiillten Ziel verreisen. Inhalc-

111 Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten, 2004, 68
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lich gefiillt muss nicht der Zielort sein, folgt doch schon Kerkeling dem im
Westen hochst populiren »Zen«-Wahlspruch«: Der Weg ist das Ziel. Das
Pilgern selbst scheint jedoch zumindest mit einem ausdriicklichen religis-
sen oder eben spirituellen Wissen um die Bedeutung des Weges oder des
Zieles verbunden zu sein. Was aber ist mit jenen ungezihlten Millionen,
die jihrlich die Kirchen Europas besichtigen, den Abertausenden, die in
groflen touristischen Scharen oder kleinen Bildungsreisegruppen tiglich
durch die barocken Kirchen Venedigs zichen, die sich vom Kélner Dom
beeindrucken lassen oder im Reichenauer Miinster das Mittelalter atmen
héren wollen? Zweifellos gibt es eine grofle Zahl an Kulwurtouristen, die
sich — bewaffnet mit dem Baedecker, von Reisefithrern geleitet oder im
mehr oder weniger vollen Wissen um die dsthetische Bedeutung — durch die
unterschiedlichen Kultorte der Erde bewegen oder gezielt einzelne Werke der
Kunstgeschichte aufsuchen. Was aber ist mit jenen, die durch die Kirchen-
hallen ziehen und sich schlicht »beeindruckenc lassen, die von den Symbolen
religioser Kunst fasziniert sind und die »Atmosphire« aufsaugen?

Der Code der Spiritualitit und die spirituelle Atmosphire

In ihrer Untersuchung zur Verbreitung des Begriffs der Spiritualitit nimmc
Barker eine idealtypische Gegeniiberstellung zwischen (Schrift-)Religiositit
und Spiritualitit vor:

»Fiir eine Bewegung oder ein Individuum nahe dem Religiosititspol erscheint das
Gottliche als ein transzendenter, personlicher Gott, der sich vom Glidubigen unter-
scheidet, obwohl er moglicherweise in ihm verankert wird. Es herrscht ein Glaube
an einen Schépfungsmythos und an ein eschatologisches Dogma vom méglichen
Ende aller Zeiten. Die Welt wird in binire Gegensitze unterschieden (sie und wir,
vorher und nachher, gut und schlecht, minnlich und weiblich, gottlich und teuf-
lisch). Wahrheit und Moral neigen zum Absoluten und werden durch Gottes
Offenbarung in der Bibel oder durch besonders ausgewihlte Propheten enthiille.
Weil die Menschen als siindig angesehen werden, bediirfen sie der Gnade Gottes,
um das Heil zu erlangen. Nach dem Tod wird der Korper im Himmel wieder
auferstehen (oder er wird zur Hélle verdammt, moglicherweise nach einer Phase
des Fegefeuers). Fiir den spirituellen Typus ist der »innere Gott« ein wesentlicher
Teil des individuellen Menschen, der wiederum als Bestandteil der Natur und/oder
des Kosmos verstanden wird. Die Zeit wird im Grunde zyklisch wahrgenommen,
unterteilt in Phasen und natiirliche Zyklen, wie Geburt, Wachstum, Tod und
Wiedergeburt. Wahrheit und Moral werden als situationsabhingig angesehen und
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nicht als absolute, universale Gesetze oder Gebote. Begriffe wie Siinde oder Schuld
sind ihm fremd. Dagegen wird die Komplementaritit sowie das Gleichgewicht von
Yin und Yang betont, wobei das Weibliche und das Umweltbewusstsein des Aus-
gleichs wegen eine etwas stirkere Betonung erfihrt. Die personliche Erfahrung und
die persénliche Verantwortung sind grundlegende Werte.«

Barker selbst nennt diese Gegeniiberstellung eine methodische Karikatur,
und in der Tat erkennt man im schriftreligiosen Typus allzu leicht das
Christentum; auch die Herkunft des spirituellen Typus trigt weltanschau-
liche Ziige der ostlichen Religionen. Sie Zhnelt der Gegeniiberstellung, die
die beiden Psychologen Albert Gilgen und Jae Hyung Cho schon 1979 in
einer Umfrage zur Erhebung westlicher und &stlicher Weltansichten unter
Amerikanern herausgestellt haben. Die 6stliche Weltansicht zeichnet sich
demnach dadurch aus, dass (a) Mensch und Natur eins sind; (b) spirituelle
und physikalische Natur sind eins; (c) Kérper und Geist sind eins; (d) der
Mensch sollte seine Einheit mit der Natur, dem Spirituellen und dem
Geistigen anerkennen und sie nicht analysieren, benennen, kategorisieren,
manipulieren, kontrollieren oder die Dinge der Welt konsumieren; (e)
wegen seiner Einheit mit allem Sein sollte der Mensch sich iiberall bei allen
Menschen >zuhause fithlenq (f) Wissenschaft und Technik schaffen besten-
falls eine Illusion des Fortschritts; (g) die Erleuchtung bedeutet, ein Gefiihl
der Einheit mit dem Universum zu haben, in dem alle Unterschiede ver-
schwinden; (h) die Meditation, ein besonderer Zustand der stillen Kon-
templation, ist wesentlich fiir das Erreichen der Erleuchtung. Die westliche
Perspektive stellen sie wie folgt dar: (a) der Mensch hat Eigenschaften, die
ihn von der Natur und vom Spirituellen unterscheiden; (b) der Mensch
wird in Kérper, Gehirn und Geist unterschieden; (c) es gibt einen persona-
len Gott, der iiber dem Menschen ist; (d) der Mensch muss die Natur
kontrollieren und manipulieren, um sein Uberleben zu sichern; (e) rationa-
les Denken und ein analytischer Zugang zur Problemlésung werden her-
vorgehoben; (f) Wissenschaft und Technologie haben uns ein gutes Leben
beschert und geben uns Hoffnung fiir eine bessere Zukunft; und (g) Han-
deln und Wettbewerb sollten belohnt werden.'”

Wie Campbell hinzufiigt, »neigt die dstliche Spiritualitit zum Modell
der Mystik von Troelesch [...] mit ihrem Glauben an die Vielgestaltigkeit
der Wahrheit, ihrem Synkretismus und Individualismus. Zudem ersetze
das ostliche Konzept der spirituellen Vollkommenheit oder Selbstvergott-

112 Barker, Church, 2004, 26f (meine Ubersetzung)
113 Nach Partridge, Re-Enchantment, 2004, 107
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lichung das westliche Ideal der Erlsung. Die Vorstellung einer Kirche wird
ersetzt durch die Bande des Suchenden mit einem geistigen Fiihrer oder
Guru, wihrend die Unterscheidung zwischen Gliubigen und Nichtgliubi-
gen durch den Gedanken ersetzt wird, dass das Sein auf einer Skala der
Spiritualitit zu verorten ist, die iiber das Leben hinausreicht.«'"*

Folgt man dieser Darstellung, dann zehrt die westliche Spiritualitit
ebenfalls ganz entscheidend von der 6stlichen Religion. Damit unterstellt
man die These der »Easternisation«, der Verdstlichung des Westens, die
von Campbell aufgestellt wurde."” Demnach ist die Transformation der
Religion im Westen vor allem dem Einfluss éstlicher Religionen zu ver-
danken. So bedeutend dieser Einfluss auch sein mag, die westliche Spiri-
tualitidt kennt noch andere. So bemerkt Hamilton in seiner Kritik der Ver-
ostlichungsthese zu Recht: »Was am gegenwirtigen spirituellen Ethos des
Westens besonders auffillt, ist sein auflerordentlicher Eklektizismus: Es
gibt nicht nur eine Vielzahl von Einfliissen, einen Supermarke spiritueller
Wahlméglichkeiten, sondern auch eine starke Tendenz, sich nicht auf eine
bestimmte zu beschrinken.«'"* Auch Roof und andere sprechen von einer
»Mischung der Codes«. Diese Mischung fiihre zu vielschichtigen Sinnsyste-
men; immer mehr Menschen bezichen ihre Deutungen aus verschiedenen
religiosen Traditionen: ostlichen Religionen, dem New Age, christlichen
religiosen Traditionen, paganen magischen Einfliissen und, nicht zuletzt,
aus Wissenschaft und Philosophie.m

Auch wenn man der Verdstlichungsthese nicht zustimmt, so kann man
doch versuchen, die westliche Spiritualitit zu definieren. Wie schon am
Beispiel der »alternativen Spiritualitit« gezeigt, werden diese Definitions-
versuche hiufig im Kontrast zur Religion durchgefiihrt. Ein Beispiel fiir
eine solche kontrastive Bestimmung bietet Barker mit ihrem ausfiihrlichen
und zuweilen etwas iiberzogenen Merkmalskatallog.118

114 Campbell, Easternization, 2007, 42

115 Ebd.

116 Hamilton, »Easternisation«, 2002

117 Roof et al., Spiritual Marketplace, 1995, 249
118 Barker, »Church without«, 2004, 26
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Religiositit Spiritualitit
Gottesvorstellung Transzendent Immanent
Quelle Auflen Innen
Ursprung Schépfung Schaffen
Quelle des Wissens Schrift und Offenbarung Erfahrung und Mystik
Mangel an Harmonie,
Theodizee Das Bose, die Siinde, Satan Balance oder
Bewusstheit
Leben nach dem Tod Erlssung, Aufersyehung, Reinkar.nati(.)n,
Verdammunis Transmigration
Zeit Zeitlich-historisch Ewig, unhistorisch
Linear: Vergangenheit, Zyklisch: Damals,
Wandel Gegenwart% Z%lkunft yheute, dann
Perspektive Analytisch Ganzheitlich
Anthropologie Mensch ist Gottes Abbild Mensdlillst Teil der
atur
Unterscheidung Dichotom: Sie und wir KO?:EEZT;??&)\WH
Geschlecht Minnlich (weiblich) Weiblich (minnlich)
Beziehungen Kontrolle Teilen
Soziale Identitit Gruppe (Mitglied in Tradition) — Das innere, wahre Selbst
Kontrolle Externe Kontrolle Interne Verantwortung
Organisationseinheit Institution / Familie Individuum
Ort der Verehrung Kirche, Synagoge In{zz}i{? S(i ﬁ?:;:ie’
Kommunikation Virtuelle Hierarchie Horizontales Netzwerk

Abb. 9: Religiositir und Spiritualitit

(Quelle: Barker 2004)

Diese Auflistung deutet nicht nur die Einfliisse 6stlicher Traditionen an,
sondern weist auf eine andere Weltanschauung hin, die sich auch aus dem
New Age und den anderen alternativen Traditionen speist. Sie enthilt
sicherlich auch einige zentrale weltanschauliche Topoi, die im Diskurs der
westlichen Spiritualitit eine grofle Rolle spielen. Allerdings betont sie noch
immer die Entgegensetzung zu Kirche und Christentum, die fiir die ge-
genwirtige Entwicklung der Spiritualitit keineswegs notwendig ist. Diese
Kontrastierung kommt auch in der Unterscheidung von Denkstilen zum
Ausdruck, die Krus und Blackman vorschlagen, auch wenn sie sich weniger
gegen das Christentum als gegen die herkommliche Wissenschaft wenden:'"”
Sie stellen der »alten« Analyse die Synthese, der Generalisierung die Totalitit,
der Objektivitit die Subjektivitit, der Kritik die Imagination, der Vernunft
die Intuition, der Ordnung die Ekstase und schliefllich der Rationalitit die

119 Krus & Blackman, »East-West Dimensions«,1980
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Irrationalitit gegeniiber. Auch wenn sie die spirituelle Seite als »8stlich« be-
zeichnen, so zehren die Topoi doch ganz wesentlich von der Gegeniiberstel-
lung der Moderne zu Traditionen, wie sie in der Kritik der Moderne immer
wieder formuliert wurden: Ob der Marxismus die Totalitit bemingelt, der
Rationalismus die vergessene Subjektivitit oder die Psychoanalyse die ver-
schiittete triebhafte Imagination — die Spiritualitit nimmt hier zweifellos
Aspekte auch westlicher Traditionen auf. Allerdings zeichnet sich die gegen-
wirtige populdre Spiritualitit dadurch aus, dass sie die Opposition gegen
die westlichen Traditionen schon lange hinter sich hat und zu einem popu-
liren »Mainstream« wurde, der sich durch seine Betonung der Subjektivitit
gegen die (auch als Kirchen) organisierte Moderne unterscheidet.

Die Zweiteilung in zwei unterschiedliche Codes ist deswegen keines-
wegs notwendig. Sie folgt dem ilteren Denkmuster der »alternativen Spiri-
tualitit, die sich in Opposition zur Religion versteht. Doch die populire
Spiritualitit zeichnet sich gerade dadurch aus, dass sie diese Grenze iiber-
schreitet und Religioses mit Nichtreligiosem mischt. Gewiss ldsst sich ein
neuer spiritueller Code identifizieren, doch ist dieser nicht mehr vorrangig
dadurch gekennzeichnet, dass er sich von der Kirchlichkeit oder der Religi-
on distanziert. Er hat sich vielmehr in eigenen Formen auch in den Kir-
chen heimisch gemacht. Dieses Heimischwerden der neuen Spiritualicit in
den Kirchen ist iiberschen worden, weil die Spiritualitit zu sehr am &stli-
chen Modell der Religion fest gemacht wurde und weil sich die Kirchen
deudich gegen sie abgrenzen. Ihre 6ffentiche Abgrenzungsarbeit jedoch hat
das Eindringen der Spiritualitit nicht aufthalten kénnen. Weil sie die Spiritu-
alitdt nicht ausgrenzen kénnen, ohne einen Teil ihrer Mitglieder auszuschlie-
Ben, reicht die Spiritualitit bis tief in die Kirchen hinein.

Freilich fithre dieses Eindringen zu einer Verinderung des Codes. Es
geht dem Spirituellen (auch in der Religion) um die gewachsene Bedeu-
tung des Subjekes, es geht um die Tiefendimension der Erfahrung, die wir
im Transzendieren erkennen, und um die ganzheitlichen Zusammenhiinge
von Natur und Gesellschaft, die fiir das Subjekt wieder verbinden, was die
Gesellschaft getrennt hat.

Diese umfassende Spiritualitit findet ihren Ausdruck in einer »ganz-
heidlichen Sprache«, ja man kann einen neuen sprachlichen Code feststel-
len, der sich durch eine Reihe von Schliisselbegriffen auszeichnet: »Har-
monie«, Gleichgewicht«, »Mit-sich-eins-Sein«, »Sich-selber-Sein«, eine
»Beziehung herstellen« (nicht nur im zwischenmenschlichen Bereich),
»Wachsen« und »Aus-sich-Herausgehen«, »In-sich-Hineinsehen«, »Auf-
seinen-Korper-Horen«. Die Sprache 6ffnet die Méglichkeit fiir Pathologi-
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sierungen, die Therapie und Heilung erheischen (und damit auch einen
Marke schaffen): »Blockaden« zum Beispiel hindern das »Wachsen«, wer
nicht »auf sich horte, geht den falschen Weg, wer nicht »in sich hinein
blicke«, liuft Gefahr, sich zu verlieren — und die Anderen gleich mit.
»Energien« und »Schwingungen« erginzen die Sprache, die mittlerweile so
veralltigliche ist, dass ihre Wurzeln schon gar nicht mehr erkennbar sind."™

Dabei spielen die neuen Topoi der Spiritualitit, die Barker in ihrer Ge-
geniiberstellung auflistet, durchaus eine Rolle — auch wenn sie nicht mehr
als kontrastiv verstanden werden.””' Diese Topoi — etwa die Gegeniiberstel-
lung der spirituellen Weiblichkeit und der analytischen Minnlichkeit —
bilden Gemeinplitze, die sowohl in narrativer Weise (in miindlichen Ge-
schichten, Biichern oder Filmen) wie auch in argumentativen Zusammen-
hingen in die Alltagskommunikation eingegangen sind und in Alltagsge-
sprichen oder »wissenschaftlichen« Texten nach Zustimmung heischen, als
»accounts« eigene Erfahrungen plausibilisieren, als Themen von bildlichen
Darstellungen oder auch als Metaphern das Denken leiten. Ein Beispiel
dafiir ist sicherlich das »Tao«, der Weg, das zu einer tragenden Kategorie
wurde, die mitterweile auch im deutschen Sprachraum geliufig ist. So
bietet allein Amazon iiber 600 deutschsprachige Titel zu »Tao« an, die
nicht nur das Tao des Heilens, der Sexualitit oder das »Tao des Tees«
betreffen, sondern durchaus auch die Kinder ansprechen, fiir die etwa
»Winnie Puh« mit dem »Tao« in Verbindung gebracht wird. Die Wegme-
tapher ist jedoch keineswegs nur als dstliches Symbol, eben als »Tao« er-
kennbar. Sie spielt eine Rolle beim (auch christlich verstandenen) Pilgern,
und sie tritc ebenso in sehr populiren sikularen Varianten auf, wie etwa
dem enorm erfolgreichen »Kleinen Prinzen« von Saint-Exupéry.

Die Vermischung der Codes findet jedoch nicht nur in der Sprache
statt. Wir finden sie auch in anderen kulturellen Ausdrucksformen, wie
zum Beispiel in der religiosen Architekeur. In der abendlindischen Traditi-
on sind die Kirchen durch nicht immer ganz bestimmte, aber doch sehr
eindeutige Symbole markiert. Entsprechend der Besonderheit ciner religio-
sen Sprache (etwa des Kirchenlatein oder der Stilebene der nationalsprach-

120 Es handelt sich hier lediglich um Andeutungen. Eine systematische Analyse des Codes
der Spiritualitit steht eben so aus wie eine Analyse des Wandels von Topoi der Trans-
zendenz.

121 Wenn hier von Topoi die Rede ist, so handelt es sich um allgemeine Themen, die kom-
munikativ auf vielfiltige Weise ausgefiihrt sein kénnen. Man kénnte auch von kommu-
nikativen Kondensationskernen reden, die dem Alltagswissen als sichere Griinde erschei-
nen; vgl. Knoblauch, »Diskurs, Kommunikation und Wissenssoziologie«, 2001
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lichen Bibeliibersetzungen) hat die Architekeur eigene Symbole geschaffen,
die im Abendland zunichst die religiose Architektur auszeichnet. Im Zuge
der Differenzierung treten die Stile auch an profanen Bauwerken auf. Bei-
spielhaft fiir solche religiés markierten Elemente sind etwa das Kirchen-
schiff und das Zelt, die mit anderen Symbolen — Tiirmen, Kreuzen, christ-
lichen Statuen und Reliefs — bestimmten Gebiuden eine besondere
religitse, genauer: christliche Sprache verleihen.

Wie schon erwihnt, macht auch der profane Bau Anleihen bei dieser
Sprache: Der Dogenpalast in Venedig, das ungarische und das britische Par-
lament nehmen diese Symbolik ebenso auf wie klassizistische Kunsthallen
und Museen. Dass sie bald in Universititsbauten des spiten Mittelalters zu
finden sind, hat sicher auch mit der Rolle der Theologie zu tun. Dennoch
bleiben historische Kirchen fiir die Laien doch weitgehend als religiose
Gebiude erkennbar.

In der jiingeren Architektur jedoch verliert die eindeutige Symbolik ih-
re Bedeutung. Insbesondere die modernistische Debatte nach Bultmanns
scharfer Kritik an den »mythologischen« Elementen des Christentums
fithrte zunichst zu ciner starken Anlehnung des Sakralbaus an den Profan-
bau, so dass manche Kirchen nicht mehr von weldichen Versammlungs-
riumen zu unterscheiden sind. Selbst die mit der »Postmoderne« ermog-
lichte Wiedereinfithrung klassischer Symbole hat nicht zu einer
»Resakralisierung« der Kirchen gefiihrt. Das »wiedererwachte Streben der
Kirchen nach Andersartigkeic und >Sakralititc ihrer Bauwerke [wurde]
begleitet von der Tendenz zur gestalterischen Veredelung architekeonischer
Formen in der offendichen und reprisentativen Profanarchitektur. So
gesehen stelle die Entsakralisierung — verstanden als Versuch, die Trennung
der Welt in einen ssakralen< und einen >profanen« Bereich aufzuheben — der
Form vielleicht doch kein gescheitertes Projeke dar, sondern prigt auch die
heutige Architekeur, allerdings unter umgekehrten Vorzeichen: als Versuch
einer »sakralisiertenc bzw. nobilitierten Entsakralisierung.«'* Mit anderen
Worten: auch in der kirchlichen Architektur finden wir eine Form der
Entgrenzung des Codes, die gleichsam Stein geworden ist. Wohlgemerkt:
Entgrenzung, nicht aber Auflssung des Codes. So betont Wittmann-
Englert die Umstellung des Prinzips der Symbolisierung, denn »an die
Stelle eines weitgehend >geschlossenen« Zeichensystems, wie es uns in der
mittelalterlichen Architekeur begegnet, [tritt] ein zeichenbasiertes, aller-

122 Wittmann-Englert, Zelt, Schiff und Wohnung, 2006, 184
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dings subjektzentriertes Assoziationssystem«.'”” Nicht also nur Entgren-
zung, sondern auch eine Subjektivierung, die jedoch keineswegs, wie die
Moderne befiirchtete, in Beliebigkeit aufgeht. Es ist schwer zu iibersechen,
dass diese Subjektivierung mit der populiren Spiritualitit verkniipft ist —
durch ihre besondere »Atmosphirec.

Wittmann-Englert bestimmt den Begriff der Atmosphire mit Bezug auf
Gernot Bshme: »Atmosphire ist die gemeinsame Wirklichkeit des Wahr-
nehmenden und des Wahrgenommenen. Sie ist die Wirklichkeit des
Wahrgenommenen als Sphire seiner Anwesenheit und die Wirklichkeit des
Wahrnehmenden, insofern er, die Atmosphire spiirend, in bestimmter
Weise leiblich anwesend ist.«'* Architektonisch handelt es sich um einen
»gestimmten Raumg, der durch das Subjeke erfiillt wird.

Diese Vorstellung der Atmosphire erméglicht es uns, zu den Fragen zu-
riickzukehren, was die oben erwihnten weniger religidsen Pilger in die
Kirche treibt, die sich nicht als Kunstinteressierte weiterbilden wollen.
Denn Béhme bezeichnet mit Atmosphire die von der Architektur angereg-
te Gestimmtheit als besondere subjektive Erfahrung. In der Architekeur
griindet die Atmosphire darin, dass man einen Raum nicht nur sieht, son-
dern ihn erfihre. »Raum wird genuin erfahren dadurch, dass man im Raum
ist. Durch leibliche Anwesenheit.« Deswegen spiiren wir, »was das fiir ein
Raum ist. Wir spiiren seine Atmosphire.«'”’ So schafft etwa die christliche
Architektur durch feierliche Grofle und Erhabenheit eine besondere Atmo-
sphire. Atmosphire liegt also einmal in der subjektiven Erfahrungsqualitit
der Gebiude, die auch das Spirituelle ausmacht. Im Unterschied zur religi-
osen Verehrung, die sich an die in Biiste, Bild oder Bauwerk reprisentier-
ten Inhalte (Jesu Kreuzweg, Heilige oder Buddhas Verziickung) richtet, die
auch gewusst werden miissen, macht sich die spirituelle Atmosphire an der
Stimmung fest, die von religidsen Symbolen erzeugt wird — ohne dass de-
ren besondere Inhalte eine Rolle spielen oder gar gewusst werden miissten.
Die spirituelle Atmosphire hat eine (in diesem Falle) in Stein gemeif3elte
Symbolsprache zur Voraussetzung, die man nicht sprechen muss: Nicht
nur der Raum, sondern auch seine Elemente Altar, Kanzel, Taufstein, Lett-
ner oder Chor versetzen den Menschen in eine Stimmung, der ihre Diffe-
renz zu anderen Gebiduden empfindet. Dies gilt sicherlich fiir den religis-
sen Menschen, der sich damit in einem Gotteshaus weif und die Ehrfurcht

123 Ebd., 179
124 Fbd., 178
125 Bshme, Architekrur und Atmosphire, 2006, 110f



ERFAHRUNG, SPIRITUALITAT, POPULARISIERUNG 189

gelernt hat. Es gilt sicherlich auch fiir den #sthetischen Menschen, der um
die Epochen, Stile und Schulen weif}, die sich in den Kulturobjekten nie-
derschlagen. Aber auch jene Mehrheit, die — unter beachtlichem finanziel-
lem Aufwand — mit Bussen, Ziigen und Autos zu den zahllosen heiligen
Bauwerken westlicher und anderen Traditionen reist, und sie staunend
bewundert, ohne sich fiir religiés oder kunstsinnig zu halten, empfindet
etwas, das mit Atmosphire trefflich umschrieben ist.

Wie in der gewohnheitsmifligen touristischen »Begehung« muss diese
Symbolik nicht mehr gewusst werden; fiir die populire Spiritualitit geniigt
der Verweisungscharakter, der das Transzendieren gleichsam nur leer an-
deutet.””® Man weifl (und so viel kulturelles Gedichtnis ist noch vorhan-
den), dass es verweist — historisch, isthetisch, religios — und empfindet
dieses Verweisen als etwas Besonderes. Diese Empfindung ist (vermutlich)
keine Erfahrung der groffen Transzendenz — wohl aber eine Art der Teilha-
be an einer solchen Erfahrung, die vom Code religiéser bzw. spiritueller
Kommunikation gleichsam ausgel6st wird. Der Code hiillt die Alltagswelt
ins Spirituelle ein und verleiht ihm damit eine spirituelle Atmosphiire.

Ein Beispiel fiir eine solche spirituelle Atmosphire wurde oben im Zu-
sammenhang mit der Marpinger Marienerscheinungen schon angedeutet.
Thre spirituelle Dimension zeigt sich ja schon daran, dass die Seherinnen
selbst nicht den Eindruck erweckten, Maria tatsichlich in der dufleren
Wirklichkeit wahrzunehmen. Sie wird auch dadurch belegt, dass das ge-
samte, viele tausend Gliubige umfassende Publikum gar nicht auf ein Auf-
treten in der dufleren Wirklichkeit zu hoffen scheint; nur ganz vereinzelt
folgen die Zuschauer an einzelnen Stellen den Blicken der Seherinnen, es
sind (im Unterschied zu anderen religiosen Pilger-Veranstaltungen) kaum
Fotoapparate zu sehen. Die Menschen sind still in sich gekehrt, manche
vertiefen sich ins Gebet und haben so am Ereignis »teil«. Es mag der Geist
des Augenblicks sein oder eben auch die besondere Atmosphire, die ebenso
bei den riesigen Pilgermessen etwa in Lourdes verspiirt wird als die Beson-
derheit der »heiligen Ortex.

Dieser Begriff der Atmosphire eignet sich in meinen Augen sehr gut,
um die Popularisierung des Spirituellen zu verstechen. Wenn etwa der Trai-
ningsplatz von Bayern Miinchen mit zahllosen Buddha-Statuen vollgestellt
wird — wie dies zum Amtsantritt des neuen »kalifornischen« Trainers
Klinsmann 2008 geschah — dann wird von den Spielern keine Meditation

126 Der Bildungstourismus, der das tradierte Wissen mit explizitem kunsthistorischem Wissen
fiille, unterscheidet sich davon lediglich durch seinen ausgeprigten Historizismus.
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verlangt. Allerdings handelt es sich auch nicht nur um eine blofle Dekora-
tion, sondern es soll eine »Stimmung« geschaffen werden. Diese »Stim-
mung« kann man als Atmosphire bezeichnen, wenn sie mit Symbolen
verbunden wird, die das Spirituelle verkérpern. Die einzelne Person macht
dann zwar nicht selbst die Erfahrung einer groffien Transzendenz — sie par-
tizipiert aber daran, da sie vom Symbol konnotiert wird. Die Teilhabe ist
selbst eine Erfahrung, eben die der Stimmung, oder der Atmosphire. Man
kann einen Teil dieser symbolisch vermittelten Erfahrungen — einerlei ob
sie im Feng Shui, in der Fuffzonenreflexmassage oder im Yoga auftritt —
durchaus mit Wellness in Verbindung bringen, einen Begriff, dessen alltig-
liche Ausformungen uns allen deutlich vor Augen stehen.

Ein Beispiel ist zweifellos der »Urlaub im Kloster«, bei dem sikulare Pro-
fessionelle iiber Tage oder wenige Wochen »genieflen« und sich dabei »ent-
spannen«. Einen leichten Hauch davon vermitteln auch die gregoriani-
schen Gesinge von Ménchen, die es mittlerweile in die Hitparade schaffen
und die bei »Wetten Dass« neben anderen Popgrofien auftreten durften
(vgl. Abb. 11, S. 248) oder der schlicht tanzende Derwisch, der in einer
hekreischen Fernseh-Casting-Show den ansonsten zynischen Fernsehmode-
rator »tief in der Seele trifft« und zum Schweigen bringt.

So oberflichlich und vordergriindig diese Wellness-Bewegung auch sein
mag, ist es ihr doch einmal gelungen, eine Reihe von magischen Praktiken
und Techniken des New Age in die Offentlichkeit zu bringen und ohne
jeden Ruch auf dem Marke zu etablieren. Die Bandbreite der subjektiven
Erfahrungen reicht vom »Wobhlgefiihl« bis hin zu »auflergewdhnlichen«
Erfahrungen, die im Wellness-Kontext in der Regel keine inhaltdiche Fiil-
lung erhalten, sondern als entschleunigtes Entspannen lediglich den Cha-
rakeer eines Gegenentwurfes zum beschleunigten Rationalismus aufweisen.
Dennoch bleibt ein Hauch des spirituellen Codes enthalten: Denn die
Suche nach dem Wohlfiihlen zielt nicht nur auf das blofle Wohlergehen,
sondern (im Sinne der zeitgendssischen Rekomposition: »irgendwie«) auf
den Einklang von Koérper, Geist und Seele — ein Einklang, der mit dem
symbolischen Repertoire des spirituellen Codes erreicht wird. Angesichts der
Abgrenzungsarbeit der Kirchen geht die Wellness-Bewegung vorsichtig mit
dem Code der Religion um — sicht man von der Popularitit etwa Hildegards
von Bingens ab). Dafiir bedient sie sich umso entschiedener beim symboli-
schen Repertoire dstlicher Religionen und alternativer Weltanschauungen.
Da klingelt die New-Age-Musik beim Sole-Baden, an der Wand hingen die
Bilder aus dem Jenseits, im Eingangsbereich des Wellness-Bereichs eines
sonst mundanen postsozialistischen Hotels steht ein Buddha von einem



ERFAHRUNG, SPIRITUALITAT, POPULARISIERUNG 191

Meter Grofle, und die Zimmer sind, wie der Prospeke verkiindet, nach den
Prinzipien des Feng Shui gestaltet. Gesunde Nahrung, gesunde Kosmetik,
organische Produkte aller Art, alternative Medizin und Ferien fiir die Seele
sind zum Teil des Alltags vieler geworden. Spiritualicit ist hier wenigstens als
Ganzheitlichkeit angelegt, die den ganzen Menschen ansprechen soll.

Auch wenn Wellness als eine »Konsumreligion<<127 erscheint, so zehrt ihr
Erfolg doch von der Etablierung und Anerkennung eines symbolischen
Codes, der sich als Alternative zur modernen Weltanschauung versteht. So
ist die vor zwanzig Jahren noch héchst esoterische Pyramide, deren magi-
sche Krifte selbst rohes Fleisch konservieren soll, mittlerweile zum selbst-
verstindlichen Teil des Wellness-Saunierens geworden. Diese Etablierung
vollzieht sich jedoch nicht in Absetzung von der christlichen Religion,
sondern durch die Ausbildung einer populiren Kultur, die auch die Religi-
on mit einbezicht. Aus der theologischen Sicht wird diese Popularisierung
vielfach als »Bagatellisierung« verstanden. So halten Polak und Zulehner
die »Vermarkcungsspiritualitit« fiir »geradezu licherlich gegeniiber dem,
was ernsthafte Suche vieler interessanter Menschen zu sein scheint«. Wenn
sie allerdings auch bemerken, »dass die spirituellen Angebote niederschwel-
lig und einfach, ohne grofle Vorleistungen oder spezielle religiose Kennt-
nisse zu erwerben sinde,'?* weisen sie eben darauf hin, dass die Unterschei-
dung dies aus der Sicht der Theologie nicht ernst zu nehmen ist. Aus der
Sicht der Soziologie ist ihr Erfolg erklirenswert, der sich in ihrer enormen
Popularitit ausdriickt. Dieser Popularitit méchte ich mich nun ausfiihrli-
cher zuwenden.

127 Bauman, Postmodern Religion, 1998
128 Polak, & Zulehner, »Theologisch verankerte Respiritualisierunge, 2004, 211f






v
Die populire Religion

»Populire Religion« kann in einem doppelten Sinne verstanden werden.
Religion ist in dem Sinne wieder populir geworden, als sie in den unter-
schiedlichen Kreisen und Diskursen »hoffahig«, akzeptiert und sogar chic
ist. Populire Religion meint jedoch nicht (nur), dass die Religion, die wir
schon immer kannten, nun populir ist, sondern auch dass es sich um eine
neue Form der Religion handelt, die sich durch ihre Popularitit, ihren
populirkulturellen Grundzug auszeichnet. Schon die Verbreitung der Spi-
ritualitit und die im vorigen Kapitel angezeigten Popularisierungen ma-
chen auf nur einen Apekt dieser wachsenden Popularitit aufmerksam: ihre
grofle Ausbreitung und ihre Ausweitung iiber das Feld der Religion hinaus.

Mit dem Begriff der populiren Religion méchte ich darauf hinweisen,
dass die oben skizzierte populire Spiritualitit sozusagen eine »Teilmenge«
eines grofleren kulturellen Komplexes ist. Wie wir etwa am Feng Shui oder
am New Age gesechen haben, stellt sie jene Teilmenge dar, die sich aus der
einst oppositionellen alternativen Spiritualitit« oder aus der sozusagen
»parakirchlichen« christlichen Spiritualitit herausgebildet hat. Als populire
Spiritualitit ist sie inzwischen jedoch ein akzeptierter, ja selbstverstindli-
cher Teil der Kultur geworden, die ich hier als »populir« kennzeichnen
mdchee. In dieser populiren Kultur stoflen wir auf einen neuen Code der
Spiritualitic, der sich tief in unsere lebensweltlichen Sinnwelten eingegra-
ben hat und unsere Subjektivitit fordert. Wir stoflen aber auch auf popu-
lirkuleurell sichtbare Formen, die nicht aus oppositionellen Traditionen
stammen oder eine besondere subjektive Erfahrung erfordern. Wihrend
jedoch die Spiritualicit einen entschiedenen Erfahrungsbezug aufweist,
stellt die populire Religion eine kulturelle Form dar, die in der Kommuni-
kation auftrice. Und wihrend sich die populire Spiritualitit an einem zum
Allgemeinwissen gewordenen Code orientiert, kann sich die populire Reli-
gion durchaus auch des herkdmmlichen Codes der organisierten Kirchen
bedienen (den sie allerdings in neue Formen fasst).
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In diesem Kapitel mochte ich mich nun niher mit dem befassen, was
wir als Popularisierung bezeichnen konnen. Ahnlich wie sich die populire
Kultur durch die Verwischung des Gegensatzes von »Hochkultur« und
»Volkskultur« (oder »High Brow« und Low Brow«) in beide Richtungen
ausweitet, findet auch die populire Religion nicht nur bei immer mehr
Menschen, sondern auch in zunehmend mehr sozialen Milieus und bei den
verschiedensten Institutionen Akzeptanz. Man kann diese wachsende Ak-
zeptanz der populiren Kultur an einem einfachen Beispiel verdeutlichen:
Vor kaum zwei Jahrzehnten vergab die Wochenzeitschrift »Stern« an meh-
rere Werbeagenturen den Auftrag, Werbekampagnen fiir die Kirche zu
entwerfen. Die Plakat-Entwiirfe wurden auf Doppelbildseiten wiedergegeben
— und fiihrten zu einem Skandal, der dem stark sikularen »Stern« keineswegs
unerwiinscht kam. Dass man mit den Mitteln der Wirtschaftswerbung fiir
die Kirche werben konne, erschien damals den meisten Menschen und vor
allem den Vertretern und Mitgliedern der Kirchen zumindest in Deutsch-
land als geradezu frevelhaft. Zu sehr vermittelte die Werbeanzeige den Ein-
druck der Banalitit, um mit dem defen Anspruch der Kirche in Verbindung
gebracht zu werden. Doch nur knapp zehn Jahre spiter wurde die erste Wer-
bekampagne von der Kirche in Auftrag gegeben: Der evangelische Stadtkir-
chenverband Kaln startete 1994 die Kampagne »Misch Dich eing, die aller-
dings, wie der Spiegel siiffisant berichtete, kaum ankam und die Austritts-
welle nicht stoppen konnte." Heute sind Werbung und Marketing fiir die
Kirchen schon so selbstverstindlich, dass man das einstige Skandalon kaum
mehr verstehen kann, werden doch inzwischen ganze, gut genutzte Kirchen-
gebiude als Werbefliche sogar fiir die Wirtschaftswerbung verwendet.

Die Werbung als eine Form der Wirtschaftskommunikation verweist
nicht nur auf die Verbindung zur Wirtschaft, auf die ich noch eingehen
werde. Das Werbeplakat ist ebenso eine Gattung der populiren Kultur, die
dank ihrer Offentlichkeit und Bekanntheit zur Asthetik des Alltags bei-
trigt, wie Kénig schon in den 1960er-Jahren betont hat.” Der Einzug der
Werbung in die religiose Kommunikation, ja in die Mission, bietet deswe-
gen ein gutes Beispiel fiir die Popularisierung auch der kirchlichen Religio-
sitdt, was kaum mehr beanstandet und von den Mitgliedern und Auflen-
stehenden als selbstverstindlich angesehen wird. Bei aller Selbstverstind-
lichkeit in der Gegenwart ist die populire Religion in ihrer gesellschaft-
lichen Breite doch ein neues Phinomen.

1 Evangelischer Stadtkirchenverband Kéln, Misch Dich ein, 1994; Der Spiegel 23 (1994), 63
2 Kénig, »Die Funktion der Werbungg, 1965
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Freilich kénnte man auch fragen: Was ist daran iiberhaupt neu im Ver-
gleich zur herkémmlich organisierten Religion? Das wird schon klar, wenn
wir die Phinomene der populiren Spiritualitit genauer betrachten. Das
Spirituelle im Bereich von Wellness und allgemein des Wohlfiihlens be-
zicht sich nur noch symbolisch auf das Transzendente, das bestenfalls noch
als Atmosphire erfahren wird. Entsprechend kénnte man sagen, dass die
populire Religion »fliefend« in die populire Kultur iibergeht, doch sollte
man vor der Metapher dieser Aussage warnen. Denn sie betrachtet »Kul-
tur« wie ein Behilenis, das Dinge enthilt.” Kultur aber setzt sich aus Sinn-
gebilden zusammen, die in der Kommunikation sozial verteilt werden, so
dass die Trennung der Kulturbereiche eigentlich bedeutet, dass wir es mit
unterschiedlichen Formen der materialen Kommunikation und unter-
schiedlichen Sinnorientierungen zu tun haben und dass manche dieser
Formen eine Familienihnlichkeit mit dem aufweisen, was ich hier einge-
hender als populire Religion beschreiben méchte.

Wie erwihnt, ist der Begriff der populiren Religion weiter als der der
populiren Spiritualitit, denn er schliefit auch die spezifischere kirchliche
religiose Kommunikation mit ein, und zwar sowohl die Kommunikation in
den Kirchen wie auch die zwischen den Kirchen und ihren Mitgliedern.
Der Einbezug der Kirchen in die populire Religion bedeutet keineswegs,
dass die Kirchen nicht auch eine mehr oder weniger scharfe Abgrenzungs-
arbeit betrieben. Der sogenannte Fundamentalismus ist ein deutliches
Beispiel einer solchen Abgrenzung, doch zeigen die damit verbundenen
religiosen Bewegungen auch, dass diese Abgrenzung nur dann das Sektiere-
rische vermeidet und erfolgreich ist, wenn sie zugleich in populire Formen
der Kommunikation verpackt wird. (Akzeptierte man nicht die Annahme
einer Entgrenzung, dann erschiene es als geradezu paradox, dass die Identi-
tit der organisierten Religion dadurch am besten gesichert wird, dass sie
ihre Grenzen iiberschreitet.) Am Beispiel der protestantischen Electronic
Church, aber auch der Kommunikationsformen der katholischen Kirche
lisst sich gut zeigen, wie die Kirchen selbst deutlich erkennbare populire
Formen der Kommunikation verwenden.

Sofern die kirchlichen Formen der Kommunikation als kirchliche und
damic als religiose erkennbar sind, konnen wir sie als »religios markiert«
anschen. Dies gilt etwa fiir die eindeutigen religiosen Symbole, wie etwa
das Kreuz oder den Halbmond, die Liturgie der Gottesdienste oder die
religiose Sprache. Religios markiert sind sie in dem Sinne, als sie selbst von

3 Knoblauch, »Kultur«, 2007
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Angehorigen der Gesellschaft, die wenig iiber Religion wissen und keinen
eigenen Bezug zur organisierten Religion haben, als Aspekte einer Religion
wahrgenommen werden. Ehemalige Biirger sozialistischer Gesellschaften
etwa, die vollstindig »atheistisch« aufgezogen wurden, scheinen an solchen
religisen Markierungen zu erkennen, wann es sich um Religion handelt.”

Mit der religiésen Markierung meine ich also diejenigen Aspekte der
Kommunikation, die von den meisten Menschen mit Religion in Verbin-
dung gebracht werden. Die »Markierung« entstammt natiirlich der traditi-
onellen Trennung von Sakralem und Profanem, die wir alltiglich etwa
durch die riumliche Separation (Kirchen und »heilige Orte« im Unter-
schied zu den profanen Stitten), durch die zeitliche Separation (Weih-
nachtszeit, Ostern oder die biographischen Passagen etwa der Taufe, der
Konfirmation oder der Trauung) oder sozial markiert sind (Taufkind im
Taufkleid, Priester im Ornat, Ménch in der Kutte). Die Markierung des
Religiosen kann naciirlich auch durch rahmende Symbole vollzogen wer-
den, die als Dinge vergegenstindlicht sein kénnen, wie Kreuze, Halbmon-
de oder Aldire, oder als handelnde Symbole, als Handlungsrituale und
kollektive Zeremonien, wie etwa Bekreuzigungen, Taufrituale oder Fron-
leichnamsprozessionen. Natiirlich werden auch kommunikative Gattungen
— Gebete, Responsorien oder Beichten — hierunter gefasst.’

Freilich finden sich in Kirchen auch Formen der Kommunikation, die
nicht religios markiert sind. Wie in jeder Organisation miissen Pline er-
stellt, Beitrige bezahlt und Arbeitsberichte geschrieben werden. Wenn ich
von populirer Religion auch im kirchlichen Raum rede, meine ich keines-
wegs diese profanen Formen der Kommunikation. Mit geht es vielmehr
um jene Formen, die zwar das Religiose thematisieren, aber eindeutig der
weltlichen populiren Kultur entlehnt sind. Die populire religiése Musik,
die sich sogar nach den verschiedenen Stilrichtungen der Pop-Musik aus-
richtet, bietet dafiir ein gut »horbares« Beispiel, auf das ich auch noch kurz
eingehen werde. Umgekehrt schliefit sie jene Formen der religigsen Kom-
munikation ein, die in die »Niederungen« der populiren Kultur aufge-
nommen werden. Verschiedene Stilrichtungen der populiren Musik — von
Punk iiber Gothic bis zum »Goa«-Stil des Techno — bieten sich als Beispie-
le hier an. SchliefSlich impliziert die populire Religion auch, dass religiose
Themen, die mit der religiés markierten kirchlichen Kommunikation ver-

4 Wohlrab-Sahr, Karstein & Schaumburg, »Ich wiirde mir das offenlassen«, 2005
5 Ausfiihrlicher zur Rahmung religidser Kommunikation: Knoblauch, »Transzendenz-
erfahrung und symbolische Kommunikation«, 1998



POPULARE RELIGION 197

bunden sind, in grofflem Mafle auflerhalb religidser Institutionen kommu-
niziert werden — hiufig ebenso auf Weisen, die keineswegs die Formen der
religiosen Kommunikation aufnehmen.

Die »Entgrenzung der Religion« griindet nicht nur im wesentlich trans-
zendierenden Grundzug alles Religidsen, der in der Spiritualitit einen
besonderen Ausdruck findet. Die Entgrenzung bezieht sich auch auf die
Grenziiberschreitungen der religiosen Kultur, genauer: der religiosen Kom-
munikation. Damit ist nicht nur die (vor allem in den Cultural Studies’
breit getretene) Erkenntnis gemeint, dass die Populirkultur mit Vorliebe
religiése Symbole aufnimmt und damit eine Grenziiberschreitung vollzieht.
Ich meine damit auch die populirkulturelle Aufnahme religiés markierter
Themen. Die populire Religion schlief§t iiberdies die Ausprigungen der
populiren Spiritualitit mit ein. Und schlieflich weist der Begriff der populi-
ren Religion darauf hin, dass Formen des Populiren auch in die organisierte
Religion einziehen und ihr damit auch selbst eine Popularitit verleihen.”

Die dabei vollzogene Entgrenzung bezieht sich also auf die Formen und
Symbole wie auch auf die Themen. Wihrend in der Theologie und ihren
Verbreitungsmedien (von Gottesdienst-Predigten iiber die religiosen Print-
medien bis zum Wort zum Sonntag im Fernsehen) seit einigen Dezennien
schon ausdriicklich profane »alltigliche« Themen aufgenommen werden, fin-
den sich auch viele Themen, die traditionell im »Heiligen Kosmos« des Chris-
tentums wie der Religion iiberhaupt standen, mit aller Selbstverstindlichkeit
in der populiren Kultur wieder, und zwar ohne jeden Anschein religiser
Markierung (ich werde dies am Beispiel des Themas »Tod« erldutern.)

Diese Entgrenzung der Kommunikation bedeutet nicht, dass alle Gren-
zen zwischen dem Sakralen und dem Profanen eingerissen werden. Manche
Kirchen und Sekten betreiben ja eine entschiedene Abgrenzungsarbeit zum
Profanen und zu anderen Religionen und markieren damit das Religiose.
Zugleich aber kénnen die Symbole, Formen und Themen eben auch au-
Berhalb dieser Bereiche auftreten — und vice versa. Die Entgrenzung kann
deswegen als ein Teil jenes Verlustes der religivsen Tradition angeschen
werden, den Hervieu-Léger beobachtet.’ Viele Menschen kennen die insti-
tutionelle Verortung von Symbolen, Formen und Themen nicht mehr,

6 Vgl. Winter, Eigensinn, 2001

7 Dies ist nicht nur dem Katholizismus gelungen, sondern auch den dynamischen Teilen
des Protestantismus und, nicht zu vergessen, dem Islam.

8 Hervieu-Léger, Chain, 2000
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weil sie nicht mehr in den religiosen Traditionen aufgezogen werden.”
Dieser Verlust der Tradition fiihrt aber nicht zu einer Rationalisierung der
Kommunikation, sondern es kommt zu einer Rekomposition der Religion.
Diese Rekomposition folgt keineswegs einem postmodernen Zufall. Sie ist
vielmehr davon abhingig, wie sehr bestimmte soziale Gruppen und Milieus
mit der Institution Religion verbunden sind.” Auch die Ausbildung des
spirituellen Codes zeigt, dass die Entgrenzung nicht zur postmodernen »Be-
liebigkeit« fithrt, sondern in der Kommunikation neue Formen findet. Dazu
kommt, dass die Entgrenzung der Kommunikation nicht notwendig eine
Entgrenzung der Kommunikatoren bedeutet; wir finden in den Kirchen
natiirlich durchaus noch Vertreter der »Jenseitigkeit« — doch wir finden eben
auch alle Ubergiinge, die bis in die populire Kultur hineinreichen.

Historiker kénnten nun einwenden, dass das alles nicht neu sei. In der
angelsichsischen Literatur werden diese historischen Ausprigungen einer
svolkstiimlichen« Religion als »popular religions« bezeichnet."" Obwohl
sich fiir dieses »Volkstiimliche« im Englischen auch der Begriff der »Folk-
Religion« anbietet, ist die Bezeichnung »populire Religion«, wie ich sie
verstehe, keine Ubersetzung der »popular religion«. Wenn ich von populi-
rer Religion rede, dann in dem Sinne, dass sich die Religion an die neue
Form der Populirkultur anpasst. Im Unterschied zu traditionellen Volks-
kulturen stellt die Populirkultur eine sehr moderne Entwicklung dar, die
sich zunichst als Massenkultur tiber die Grenzen der verschiedenen Bevol-
kerungsschichten hinweg entfaltet. Obwohl sie in verschiedenen »Stilvari-
anten« auftrict, die Lebensstilen entsprechen kénnen, kann man sie niche
einem besonderen Lebensstil zuordnen. Denn die verschiedenen Stilvarian-
ten verfiigen iiber ein gemeinsames, iibergreifendes Repertoire an Zeichen,
Symbolen und Themen, die iiberall verstanden werden. Der Diskurs der
Todesnihe zum Beispiel wird quer iiber die Ungleichheiten der Sozial-
struktur gefithrt — vom »einfachen Bild-Leser« (wenn das Klischee erlaubt

9 Auf diese religiose Entsozialisierung hatte Luckmann schon hingewiesen. Er beschreibt
in der unsichtbaren Religion die Stufen der generationellen Entwéhnung von der offi-
ziellen religidsen Rhetorik.

10 Die Vielfalt der Neuordnung des Religionsunterrichts und die Akzeptanz der Anderun-
gen macht die Differenzen der Milieus sehr deutlich: Wihrend etwa in ostdeutschen
Landgemeinden der Ethik-Unterricht sehr stark angenommen wird (auch in manchen
Vierteln der grofleren Stidte), begegnet man in den anthroposophischen Schulen einer
westdeutschen Variante der Kirchenferne; dagegen wird in anderen Regionen und Mi-
lieus ein klassischer kirchlich betriebener Religionsunterricht, méglicherweise in einer
konfessionellen Schule gefordert.

11 Sharot, Sociology of World Religions, 2001
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ist) bis hin zum Top-Manager. Die Populirkultur ist damit so etwas wie
eine kulturelle Klammer, die moderne Gesellschaften umspannt und ge-
meinsame Kommunikation méglich macht. Die Populirkultur hat zweifellos
auch einen jeweils nationalen Zuschnitt, doch nimmc sie ebenso internatio-
nal vermittelbare und verstehbare Formen an; sie erméoglicht damit niche
nur die globale Kommunikation, sondern auch die globale Diffusion kultu-
reller und damit auch religioser Ausdrucksformen und Inhalte.

Die sichtbarsten Grenzen, die fiir die populire Religion verbleiben, sind
die Grenzen besonderer spezialisierter Institutionen, wie etwa der Schulen
oder der Universititen, die die Definition von Religion (oder Kuleur — also
z.B. »guter Musike, »guter Photographie« etc.) zum Gegenstand haben. Die
akademische Theologie, die Kirchen, aber auch die Wissenschaften der
Religion setzen der populiren Religion deswegen Grenzen und bestimmen,
was richtige Religion ist. Die Fronten werden gezogen durch Begriffe wie
»riickwiresgewandter« Fundamentalismus, »naiver« Aberglaube oder »Ba-
nalisierung« der Religion. Andere, wenig verdichtige Kampfbegriffe lauten
»Profanisierung«, »Trivialisierung« oder »Vulgarisierunge, die eine noble
Distanzierung von den Kommunikationsformen zu erméglichen scheinen,
die indessen von den Kirchen selbst betrieben werden.

Nicht zufillig sind die Grenzen zu den spezialisierten Institutionen
schirfer gezogen als etwa zwischen den sozialen Milieus, wird doch die
populire Kultur selbst von Institutionen getragen, die anderen Regeln
folgen als das »religiose Systemc, das »Wissenschaftssystem« oder das »Bil-
dungssystem«. Zu diesen Institutionen der populiren Religion zihlen ein-
mal die vielen »Institute« etwa des New Age, alternative Therapieeinrich-
tungen oder freikirchliche Seminare, die am Rande des religidsen Systems
angesiedelt sind. Dazu zihlen auch einige publikumsabhingige und deswe-
gen inhaldich offenere und durchaus staadich geférderte Bildungseinrich-
tungen nicht nur im Bereich des Heilwesens und der psychischen Thera-
pie. Volkshochschulen erweisen sich ebenso als effiziente Vermittler eines
religiosen Wissens, das von den Nachfragern auf eine hochst synkretistische
Weise genutzt wird.” Solche Einrichtungen galten schon fiir Luckmann als
Musterbeispiele »sekundirer Institutionen«, denen man deswegen lediglich
eine marginale Bedeutung zuschrieb. Bei dieser Marginalisierung hat man
jedoch eine dritte Gruppe von Institutionen iibersehen, die eine zuneh-
mende Bedeutung fiir die Vermittlung religiésen Wissens und die Prigung
religioser Erfahrungen annahmen. Genauer gesagt, sollte man von zwei

12 Vgl. Kurth, Individualsynkretistische Religiositit, 2008
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ganzen Institutionsbereichen reden, die nicht nur die weltliche populire
Kultur wesentlich mittragen, sondern auch die populire Religion."” Es sind
dies die Medien und die Wirtschaft.

Weder die Medien noch die Mirkte dienen tiberwiegend der Vermitt-
lung der Religion. Die Religion ist beiden Institutionsbereichen nur ein
Thema oder ein Gut neben anderen. Doch genau diese Indifferenz, die
Medien und Mirkte gegeniiber der Religion an den Tag legen, erzeugt die
Popularisierung. Indem sie Religion wie jedes andere Thema oder wie jedes
andere Gut behandeln, beférdern sie die Entgrenzung der Religion in die
populire Religion. Die Medien pressen zwar Inhalte in besondere Formen
— ansonsten sind ihnen die Inhalte aber gleichgiiltig. Auch der Markt will
vor allem das, was nachgefragt wird. Inhalte sind fiir ihn nur insofern von
Interesse, als sie erfolgreich sind oder nicht. (Erfolg bemisst sich auch hier
nicht nur an der »Masse, sondern durchaus auch an bestimmten unter-
schiedlich bewerteten »Zielgruppen«).

Medien sind allerdings keineswegs nur » Transporteure« der Kommuni-
kation. In jedem Medium nimmt Kommunikation besondere Formen an,
die populirkulturelle Ziige tragen kénnen. Daneben bilden die Medien
einen eigenen Institutionsbereich: Fernsechsender, Anbieter von Internet-
dienstleistungen oder Redaktionen von Zeitschriften und Zeitungen sind
nur die bekannteren unter ihnen. Die Liste weist schon darauf hin, dass die
Strukturen der Institutionen eine dramatische Verinderung durchlaufen,
die mit den Verinderungen der Medientechnik einhergehen und auch auf
die Medienformate durchschlagen. Diese Verinderungen revolutionieren
die Struktur der Kommunikation zwischen den Menschen. Sie betreffen
natiirlich auch die religivse Kommunikation und sind, wie am Beispiel des
Internet deutlich wird, verantwortlich dafiir, dass sich die heutige populire
Kultur und populire Religion von der »Volkskultur« und »Volksreligion«
fritherer Zeiten so deutlich unterscheiden.

Die Medien folgen, mit Ausnahme eines groffen, von der Politik kontr-
olliercen und eines kleinen, von den Kirchen getragenen Bereichs, einer
Marktlogik. Da mehr Ertrige meist von mehr Nachfrageorientierung ab-
hingen, fiihrt diese mediale Marktlogik beinahe automatisch zur Populari-

13 Hier wie im gesamten Buch verwende ich »Bereiche spezialisierter Institutionen« (im
Sinne von Berger und Luckmann) neben gesellschaftlichen »Subsystemen« im Sinne
Luhmanns oder auch »Feldern« (im Sinne Bourdieus). Diese Begriffe bezeichnen diesel-
ben Strukturen, legen aber den Akzent auf unterschiedliche Aspekte: Einmal die beson-
deren Formen des Handelns und Wissens, zum anderen die besonderen Kommunikati-
onsformen und drittens die Herrschaftsverhilenisse.
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sierung der Vermittlung und damit zur Férderung der populiren Kultur.
Das betrifft auch die populire Religion. Selbst die von den Kirchen kontrol-
lierten Medien haben sich unter dem Druck des Marktes fiir solche Populari-
sierungen gedffnet.”” Wie wir schen werden, darf man den Markt jedoch
nicht auf bloff 6konomische Prozesse reduzieren; vielmehr spielen staatliche
und religiése Insticutionen ebenso eine grofie Rolle, so dass auch andere als
individuelle nachgefragte Kommunikationsformen auftreten kénnen. Doch
selbst bei diesen nicht freiwirtschaftlichen Institutionen hat sich in den letz-
ten Jahren eine wenigstens oberflichliche Orientierung am 6konomischen
Marktmodell durchgesetzt. Sogar die Kirchen verstehen sich zunechmend als
»Anbieter«, die ihre Adressaten wie »Kunden« ansprechen.

Wenn man eine vereinfachende Formulierung gebrauchen will, die das
Neue etwas undifferenziert auf den Punkt bringt: Der Markt und die Me-
dien sind die »Kirche« der populiren Religion. Diese »Kirche« zeichnet sich
jedoch durch ihre Indifferenz gegeniiber der Religion aus. Weil Markt und
Medien diese zentrale Rolle spielen, ist die populire Religion alles andere
als eine »unsichtbare Religion«. Im Gegentell, sie ist sehr sichtbar, weshalb
Casanova als herausragendes Kennzeichen der gegenwirtigen Religion ihre
Offentlichkeit hervorhebt. Casanovas Rede von einer »public religion« ist
hilfreich fiir eine nihere Bestimmung der populiren Religion."”

Private und offentliche Religion

Der Eindruck einer Wiederkehr der Religion ist sehr stark mit dem 6ffent-
lichen Auftreten der Religion verbunden, das wir etwa durch die plotzliche
mediale Aufmerksamkeit auf den Islam, am Beispiel des Todes von Johannes
Paul II. oder der Wahl des neuen Papstes kaum iibersehen konnten. Die
Religion, so scheint es vielen, tritt immer mehr an die Offentlichkeit — und
das bedeutet auch, dass sie zuvor offenbar weniger 6ffentlich war.

In der Tat richtet sich Casanovas These der 6ffendichen Religion gegen
die Annahme einer zunehmenden Privatisierung der Religion. Wir wollen
uns diese vor allem von Luckmann formulierte These, die ich eingangs ange-

14 Sehr anschaulich wird das an der sehr populiren Formatanpassung des »Wortes zum
Sonntag« nach der Kritik durch Ayass — eine Popularisierung, die nachtriglich wieder
leicht zuriickgenommen wurde; vgl. Ayass, Das Wort zum Sonntag, 1997

15 Casanova, Public Religions, 1994
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deutet hatte, noch einmal in Erinnerung rufen: Wie erwihnt, hatte Luck-
mann der Sikularisierungsthese entgegen gehalten, dass sie sich zu sehr an
der kirchlichen Ausprigung der Religion ausrichte. Zwar nehme die »Kirch-
lichkeit« der Menschen sichtbar ab; allerdings diirfe diese abnehmende
Kirchlichkeit nicht mit einem Schwund der Religiositit iiberhaupt gleichge-
setzt werden. Sikularisiert werde zwar durchaus die Sozialstruktur, weil der
Einfluss der Kirchen sowohl auf Politik, Wirtschaft, Kunst und Wissenschaft
wie auch auf die Offentlichkeit und die Orientierungen der Menschen
schwinde. Dies aber bedeute nicht, dass die Religion ganz und gar verloren
gehe. Denn gerade in den europiischen Gesellschaften, die sehr grof3e kirch-
liche Organisationen kennen, sei die Differenz zwischen der Kirche und der
individuellen Religiositit betrichdich. Deswegen bestehe die Moglichkeit,
dass die Religion gar nicht verschwinde, sondern lediglich ihre Form verin-
dere. Da diese Formverinderung mit einer Entinstitutionalisierung verbun-
den sei, benutzte Luckmann die Metapher der »unsichtbaren Religion«.

Unsichtbar ist diese Religion fiir ihn nicht nur deswegen, weil sie
gleichsam aus den groflen kirchlichen Organisationen auswandert; unsicht-
bar ist sie in Luckmanns Augen auch, weil sie einem Prozess der Privatisie-
rung unterworfen sei. Das bedeutet zunichst, dass Religion immer mehr
zur Privatsache werde. Ob jemand katholisch, atheistisch oder protestan-
tisch sei, spiele weder fiir Ausbildung noch Beruf eine entscheidende Rolle
(abgesechen vom institutionellen Bereich selbst: natiirlich kénnten nur
Katholiken katholische Pfarrer werden). Die religidsen Auffassungen wiir-
den zu einer Angelegenheit, die nurmehr die Einzelnen und ihre engsten
Kreise angehe, insbesondere ihre Familien und Haushalte.

Weil sich die Religion in den privaten Raum verlagere, wiirden die Kir-
chen in immer stirkerem Mafle zu Dienstleistungsanbietern und triiten vor
allem als symbolisch-reprisentative Institution in Erscheinung, die immer
weniger Anspriiche an ihre Mitglieder stellen kénnten. Da sie zum Beispiel
nicht mehr an eine 6ffendiche Kultur und bestimmte Institutionen gebun-
den sei, habe die blofle Zugehérigkeit zu einer Kirche immer weniger Aus-
wirkung auf die Werte, Einstellungen und Lebensformen ihrer Mitglieder.
Zugleich sei die kirchliche Religion immer weniger in der Lage, die fiir die
Menschen wichtigen Themen aufzunehmen, die zunehmend um ihre indi-
viduellen Probleme, um die Selbstverwirklichung der Einzelnen und damit
um ihre Privatsphire kreisten. Die Privatsphire ihrerseits sei in verschiede-
ne Institutionen eingebettet, zu denen — neben der Familie — immer mehr
andere »sekundire Institutionen« zihlten, die auch als Sinnanbieter fiir die
einzelnen Personen auftreten kénnten. Darunter fasst Luckmann etwa
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Therapie-, Beratungs- und Lebenshilfeeinrichtungen, Selbsthilfegruppen,
aber auch mediale Versorger von Sinnangeboten.

Luckmanns These der Privatisierung umfasst, genau betrachtet, mehre-
re Aspekte: Den ersten Aspekt kénnte man im Kontrast zum »6ffentlichen
Raumc« bestimmen. Privatisierung bedeutet dann eine Ablosung der religis-
sen Vorstellungen und Praktiken der Einzelnen von den lokalen Offent-
lichkeiten (Dorf, Nachbarschaft, Hausgemeinschaft, Haushalt oder Fami-
lie). Diese Ablosung kann soweit gehen, dass sie zu einer vélligen
Individualisierung des Entscheidens fiihrt. Entsprechend definiert Roof
auch die Spiritualitit: »Sowohl der herkémmliche gefasste Glaube wie auch
die Spiritualitit in ihrer extremen Fassung als Alternative zum Glauben
geben Anlass zum Nachdenken und machen eine Entscheidung erforder-
lich, vor allen Dingen dann, wenn kein besonderer Typ der religiésen Or-
ganisation oder spirituellen Akrivitit das symbolische Feld des Heiligen
beherrscht.«'* Die neue Form der Religiositit oder Spiritualitit zeichnet sich
nach Roof dadurch aus, dass sie im Alltag auftrite. Sie wird im Kontext des
tiglichen Lebens verfolgt, geschaffen oder erfahren.”” Doch selbst dann wire
der Begriff der Individualisierung nicht in vollem Umfange zutreffend,”
konnen sich die Einzelnen ja immer auch fiir Gemeinschaften entscheiden.

Ein zweiter Aspeke betrifft cher die Subjektivierung des religivsen Dis-
kurses bzw. der religidsen Kommunikation. Luckmann betont in diesem
Zusammenhang eine entscheidende Verlagerung der religiésen Themen auf
die Probleme des individuellen Lebens. Er spricht sogar von einer
»Schrumpfung der Transzendenzen«, also der abnehmenden Bedeutung
der groflen sakralen Deutungen.”

Privatisierung bezieht sich drittens auf die Rolle bzw. »Funktion« der Of-
fentlichkeit in ihrer Wechselwirkung mit Politik, Wirtschaft, der Wissenschaft
oder auch dem Bildungssystem. Privatisierung bedeutet in diesem Zusam-
menhang, dass die Religion sich aus dem 6ffentlichen Raum zuriickzieht und
damit ihre Bedeutung in der Interaktion mit anderen »Systemenc einbiifSt.

16 Roof, Spiritual Marketplace, 1999

17 Roof definiert die postmoderne Spiritualitit der amerikanischen Nachkriegsgeneration
mit fiinf Merkmalen: Die Betonung der subjektiven Wahl, das Mischen der Codes, die Be-
zugnahme auf New Age bzw. 6stliche Traditionen und konservative, evangelikale, hiufig
pfingstlerische oder charismatische Religionen; die hohe Bewertung der religiosen Erfah-
rung und des Wachstums sowie die Vermeidung von Institutionen und Organisationen.
Roof, Carroll & Roozen, »Conclusion: The Post-War Generation«, 1995

18 Pollack, Sikularisierung, 2003

19 Luckmann, »Shrinking Transcendence«, 1990
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Casanovas These einer offentlichen Religion richtet sich in der Haupt-
sache gegen den letzten Aspekt der Privatisierungsthese. Wenn er sagt, die
Religion sei gar nicht privatisiert, sondern zu einer »sffentlichen Religion«
(»public religion«) geworden, dann meint er damit, dass sich die Religion
sichtbar in der gesellschaftlichen Moral und in der 6ffentlichen Ordnung
niederschligt. Zugleich mischten sich politische Institutionen immer mehr
in bislang als privat betrachtete religiose Angelegenheiten der Menschen ein
(Abtreibung, Kopftuch). Diese »religionization« bzw. Politisierung der
Religion verstirke sogar noch die 6ffentliche Rolle der Religion. Anstelle
einer Privatisierung hitten wir es mit einer Entprivatisierung zu tun.”

Unter Entprivatisierung versteht er genauer »den Prozess, in dem die
Religion den ihr angestammten Ort in der Privatsphire verlisst und die
undifferenzierte Sphire der Zivilgesellschaft betritt, um sich dort an den
laufenden Auseinandersetzungen, diskursiven Rechtfertigungen und neuen
Grenzzichungen zu beteiligen«.”" Entprivatisierung betrifft also die Funkti-
on der Religion mit Blick auf andere Systeme. So hebt Casanova etwa die
Rolle der Religion fiir das Rechtssystem hervor: In vielen Gesellschaften
tritt die Religion vehement etwa fiir das Recht auf Leben in einer Weise
ein, die nicht nur die gesetzgebenden Einrichtungen beeinflusst, sondern
direkt auch fiir die Rechtssprechung relevant wird. Entprivatisierung findet
auch statt, wenn die rechtliche Autonomie der Bestimmung iiber verschie-
dene ethische Fragen durch die Religion in Frage gestellt wird oder wenn
traditionelle Lebenswelten vor administrativen Zugriffen oder staatlichen
Interventionen geschiitzt werden sollen. Entprivatisierung findet in seinen
Augen sogar schon dann statt, wenn sich die Gesellschaft durch das Auftre-
ten der Religion in der 6ffentlichen Arena nicht mehr bedroht fiihlt.

Diese Mafinahmen haben keineswegs eine Beschrinkung der Privat-
sphiire zur Folge, sondern fiihren seiner Ansicht nach zur Entstehung einer
offentlichen Religion, einer »public religion«. Wie er fiir den Fall Polens,
Spaniens, aber auch fiir Brasilien oder die USA zeigt, tritc die organisierte
Religion als ein Akteur auf, der sich erkennbar in die Belange der Zivilge-
sellschaft einzumischen versucht und dessen Einmischung als Offentlichkeit
sichtbar wird, und zwar hinsichdich verschiedener Institutionen: Es gibt nun
eine Offentlichkeit, die sich zwischen dem Staat und der Religion ausbildet,
eine Offentlichkeit zwischen der Politik und der Religion und schlielich
eine Offentlichkeit zwischen der Zivilgesellschaft und der Religion.

20 Bielefeldt & Heitmeyer, Politisierte Religion, 1998
21 Casanova, Public Religions, 1994, 65f (meine Ubersetzung)
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Casanovas Hinweis auf die »6ffentliche Religion« ist sichetlich begriin-
det, besonders wenn er auf den dritten Aspekt der Privatisierung abhebt:
Religion — im Sinne der organisierten Religion, also hierzulande als Kirche
und Konfession — bleibt als Institution eine sichtbar wirkende &ffentliche
Kraft, die sich damit auch fortwihrend selbst zum Thema macht. Aller-
dings ist schon seine damit verbundene Zusatzthese zumindest fiir den
deutschen Fall zweifelhaft, dass diese 6ffentliche Rolle das Ergebnis eines
Prozesses der Entprivatisierung sei. Wenn man annehmen darf, dass die
Religion wenigstens in der Bundesrepublik der 1950er-Jahre eine 6ffentli-
che Rolle einnahm, dann lisst sich zwar durchaus eine leichte Verinderung
fiir die 1960er- und 1970er-Jahre nachweisen.” Die Kirchen geraten zu
dieser Zeit offenbar in eine Krise, doch halten sie prinzipiell ihre Position
aufrecht und bleiben eine der bedeutenden Stimmen im 6ffentlichen Kon-
zert. Wihrend sie in der DDR an Einfluss verlieren,” treten die Kirchen in
der Bundesrepublik weiterhin als »zivilgesellschaftliche Akteure« auf, die
auch im Kreise der anderen Institutionsbereiche sehr stark wahrgenommen
werden. Auch wenn es durchaus folgenreiche Riickschlige gab — etwa der
Niedergang der deutschen konfessionellen Presse —, haben insbesondere die
beiden groflen Kirchen in Deutschland recht konstant ihre Rolle als 6ffent-
liche Akteure erfiillt, ohne deutlich und durchgingig in einen Widerspruch
zu den fiihrenden politischen Parteien zu geraten. Die Aufmerksamkeit auf
diese offentliche Religion ist sicherlich nach der Wahl Kardinal Ratzingers
zum Papst noch gewachsen, doch wiire es etwas iibertrieben, daraus eine
grundlegende Anderung ihrer Rolle als Akteur innerhalb der gesellschaftli-
chen Institutionen abzuleiten.”

Wie aber sieht es mit der Thematisierung der Religion in der 6ffentlichen
Kommunikation aus? Wenn wir uns zunichst auf die bundesdeutsche Me-
dienéffentlichkeit beschrinkten, kénnen wir ab den 1960er-Jahren ein zu-
nehmendes Interesse innerhalb der Massenmedien beobachten,” doch
gleichzeitig nimmt der Einfluss der Kirchen auf die mediale Offentlichkeit
ab. Griff die Kirche in den 1960er-Jahren noch massiv etwa in die Zensur
von Filmen ein, um ihre moralischen Vorstellungen durchzusetzen, so ver-
zichtete die ausfithrende Organisation, die »Freiwillige Selbstkontrollex, seit

22 Hannig & Stidter, »Die kommunizierte Krise«, 2007

23 Pollack, Kirche in der Organisationsgesellschaft, 1994

24 Gleichwohl muss man wellenartige Verinderungen einrdumen; die allerdings nicht
untersucht wurden. In der Bundesrepublik diirfte die organisierte Religion zwischen
Mitte der 1980er und Ende der 1990er ihren Tiefstand erreicht haben.

25 Hannig & Stidter, ebd.
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dem Ende der 1960er-Jahre auf alle religivsen Zensurargumente. Die von ihr
betriebene Beobachtung der Zeitschriften wird im Jahr 1970 eingestellt.

Datfiir verlagert sich der thematische Schwerpunkt des 6ffentlichen In-
teresses an der Religion: Zum einen nehmen die kritischen Berichte iiber
die Kirchen im Rahmen eines mehr und mehr antikirchlichen Journalis-
mus massiv zu. Und zum anderen — fiir uns sehr bedeutsam — bringen die
Medien immer mehr andere religidse Themen selber auf: »Dabei wurde
nicht mehr nur — so belegen es beispielsweise die grofien Serien in Stern
und Twen — rein anlassorientiert berichtet, es waren nicht allein bestimmte
Ereignisse wie Kirchen- oder Katholikentage, die ein Medienecho auf sich
zogen. Eher wurden religiése Themen seitens der Massenmedien vermehrt
eigenstindig auf die Agenda gesetzt. Die kirchlich normierte Religion war
dabei oft nur noch Ausgangspunke der journalistischen Auseinandersetzun-
gen. Vielerorts unternahmen die Redakteure nun den Versuch, Religion
selber neu zu definieren, meist im vermeintlich demokratischen Riickbezug
auf Lesermeinungen und Reprisentativ-Umfragen.«** Die Thematisierung
der »Jugendreligionen« durch den Stern und die Bildzeitung spielte hier
sicherlich hinein, die nun »andere Formen« der Religion in das Interesse
der Offentlichkeit stellten. So deutet sich in den 1960er- und 1970er-
Jahren schon an, was hier als populire Religion bezeichnet wird. Die Me-
dien selbst tibernehmen die Thematisierung der Religion; sie thematisieren
die herkdmmliche Religion auf eine neue kritische Weise, und sie themati-
sieren andere Formen der Religion.

Der Versuch einer Ausweitung von den Massenmedien auf andere For-
men der o6ffentlichen religiosen Kommunikation ist empirisch schwer
nachzuweisen.” Die Hinweise deuten eher ein gleichbleibendes, ja eher
anwachsendes Interesse an Religion an. So zeigt etwa der »Trendmonitor
'Religivse Kommunikation« eine zunehmende Bereitschaft zum Gesprich
tiber religiose Themen.” Dabei falle es den meisten Menschen (59 Prozent)
leicht, tiber Religion zu sprechen; in der Regel finden sich auch geeignete
und interessierte Gesprichspartner. Doch auch dies sollte man nicht als
Ausdruck einer zunehmenden oder gar gleichbleibenden kirchlichen
Kommunikation deuten, denn nur noch 16 Prozent der weiblichen bzw.

26 Hannig & Stidter, »Die kommunizierte Krise«, 2007

27 Mit Gerhards und Neidhardt kann man die massenmediale Offentlichkeit von der Ver-
sammlungsoffentlichkeit und der Encountersffentlichkeit unterscheiden. Gerhards &
Neidhardt, »Strukturen und Funktionen moderner Offentlichkeit«, 1991

28 Institut fiir Demoskopie Allensbach, 7rendmonitor Religiose Kommunikation, 2003
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finf Prozent der minnlichen katholischen Befragten derselben Umfrage
gaben an, iiber eine enge Bindung zu den Kirchen zu verfiigen, und eine
ebenso geringe Ubereinstimmung zeigte sich bei den befragten Katholiken
mit der offiziellen Haltung der Kirche (34 Prozent waren mit der Rolle des
Papstes einverstanden, nur zwélf Prozent mit der kirchlichen Empfingnis-
verhiitung oder dem Zglibat).

Entgrenzung von Privatheit und Offentlichkeit

Wihrend sich also die institutionelle Offentlichkeit der organisierten Reli-
gion in den letzten Jahrzehnten nicht grundlegend geindert hat, sind mit
Blick auf die anderen zwei Aspekte der Privatisierung durchaus tiefgreifen-
de Verinderungen zu beobachten. Was die Kommunikation angeht, hat
sich nicht nur die Thematisierung des Religiésen von den Vorgaben der
Kirchen offenbar weitgehend abgekoppelt. Zugleich dnderten sich auch die
Strukturen der religiosen Kommunikation auf revolutionire Weise, und
zwar aus zwei Griinden: Die Durchsetzung der kommerziellen Massenme-
dien zum einen haben vielen Medien der hierzulande so finanzstarken
Kirchen den Garaus gemacht. Sie haben iiberdies zu einer Orientierung an
der Nachfrage und zum Wettbewerb gefiihrt — also zur Durchsetzung eines
Marktmodells. Zum Zweiten hat sich die religiose Kommunikation durch
die Einfiihrung der neuen digitalen Medien verindert, und zwar auf eine
Weise, die die grundlegende Struktur der medialen (und damit auch der
face-to-face) Kommunikation beriihrt.

Dies hat weit reichende Folgen fiir das Verhiltnis von Privatheit und Of-
fendichkeit, insofern die rasant zunehmende Nutzung der neuen interaki-
ven, von Einzelnen zu bedienenden Medien dazu fiihrt, dass Menschen zu-
nehmend »in« ihrer Privatsphire 6ffentlich zuginglich werden und sich auch
offendich zuginglich machen: Schon der Anrufbeantworter hat gleichsam
ein akustisches Vorzimmer in jede Wohnung gestellt”’; auch das Handy ist
ein Instrument, das vor allem eines leistet: Eine Offentlichkeit in jeder mog-
lichen Situation herzustellen (und das sogar im doppelten Sinne, denn man
ist nicht nur tiberall und in jeder 6ffentdichen Situation erreichbar, sondern
fiihre auch die private Kommunikation in aller Offentlichkeit). Derselbe
Effeke wird durch Webcams, Emails und das Internet erzeugt: Hier kann

29 Knoblauch & Alvarez-Caccamo, »I was calling you«, 1992
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jeder und jede Einzelne mit eigener Homepage sogleich eine ganze Weltof-
fentlichkeit ansprechen. Die technischen Uberwachungssysteme verstirken
das noch: Unsere privaten Bewegungen werden in privatwirtschaftlichen wie
offendichen Gebiuden, in Parkhiusern, Fuflgingerzonen und éffentlichen
Verkehrsmitteln beobachtet, aufgezeichnet und verfligbar gemacht, und das
gilt auch fiir jede Form der digital tibertragenen Kommunikation, wie Tele-
fonate, Internetaktivititen oder Emails.

Die Auflssung der Grenze von Privatheit und Offentlichkeit ist nicht
allein den interaktiven Medien zuzuschreiben, sondern begann schon mit
den »Massenmedien«.” Dennoch ist daran zu erinnern, wie explosionsartig
die digitalen interaktiven Medien verbreitet wurden. War es vor zehn Jah-
ren noch eine kleine Minderheit, so ist mittlerweile schon die groffe Mehr-
heit der Deutschen im Netz, und die Schwellenlinder ziehen mit rasanter
Geschwindigkeit nach. Seine Bedeutung erkennt man daran, dass das In-
ternet die Struktur der Musikindustrie, der Buchverlagsbranche, der Publi-
zistik und des Fernsehens grundlegend verindert, und zwar auf eine Weise,
die eine Anpassung dieser Medien an das Internet (und die Ausbildung von
Mischformen) zur Folge haben wird.

Ich méchte diese technische Aufweichung der Grenzen von Privatheit
und Offentlichkeic hier nicht als eine Form der Kolonialisierung durch
eine fremde Macht (das »System« oder »Big Brother«) iiberzeichnen, weil
dieser Entwicklung eine zweite entspricht, die in der Macht des Subjekes
steht, also auf freier Entscheidung beruht. Diese Entwicklung besteht in
der massenhaften »Veréffentichung« des Privaten oder Individuellen, seien
es Logbiicher, Videoaufnahmen aus dem Schlafzimmer oder intimste Be-
richte iiber die privatesten sexuellen Interessen.

Die Unterscheidung zwischen dem Privaten und dem Offentlichen
wird briichig.” Wenn man sich nimlich die gegenwirtigen Ausprigungen
der populiren Religion ansieht, dann scheint es keineswegs mehr statthaft,
sie durch den Unterschied von Privatheit und Offentlichkeit zu bestim-
men. Man kann auch nicht sagen, das Populire schiebe sich sozusagen
zwischen Privatheit und Offentlichkeit. Das Populire fiihrt vielmehr zu
einer Entgrenzung von Privatem und Offentlichem: Das Private okkupiert
den offentlichen Raum und zerstort thn dadurch, dass es die Grenze auf-

30 Keppler, Wirklicher als die Wirklichkeit, 1994, 83ff

31 Das ist jedenfalls die These von Sennett, der deswegen auch von einer Tyrannei der
Intimitit spriche, die die Grenzen zwischen dem Offendichen und dem Privaten sprengt.
Sennett, Tyrannei der Intimitit, 1986
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hebt oder das Verhiltnis von Offentlichem und Privatem umkehrt. »Damit
werden private Interessen und private Fragestellungen zu Gegenstinden des
Offentlichen gemacht.<” Die Uberschreitung der Grenze zwischen dem
Privaten und dem Offentlichen ist sicherlich ein Merkmal der populiren
Kultur: Was thematisch privat ist, kann éffentlich zuginglich gemacht
werden, und diese 6ffentliche Zuginglichkeit kann selbst in einer Prisenz-
offentlichkeit mit Anderen geschehen oder eben alleine.

Fiir die Religion und ihre spirituelle Ausprigung ist hervorzuheben,
dass gerade das Private des Religiosen — die Rituale der Einzelnen oder die
besonderen religiésen Erfahrungen — einen offenbar massenhaft gewiinsch-
ten Ort im Internet finden. Wo frither die Betroffenen mit den ethisch
kontrollierten Mitteln der Forschung noch zu diesen privaten und sensib-
len Themen aufwindig befragt werden mussten, stellen sie ihre einst so
geschiitzten Erlebnisse fiir jeden verfiigbar ins Netz oder sie »treffen« sich
dort mit Wildfremden, um mit ihnen gemeinsame Rituale durchzufiihren.
Man kann zum Beispiel seine Todesniheerfahrung nun in ein entspre-
chendes Forum stellen und macht damit fiir jede interessierte Person 6f-
fentlich zuginglich, was noch vor wenigen Jahren héchst privat und nur
unter vorgehaltener Hand berichtet wurde; man trifft sich mic Unbekannten,
um in Erinnerung an gemeinsam bekannte oder den anderen jeweils unbe-
kannte Tote Kerzen aufzustellen, man entwirft Avatare mit Phantasienna-
men und Phantasicaussehen, um in einer virtuellen Kirche die eigene Beichte
abzulegen. Dies wird erginzt durch die massenhafte Veroffentichung der
eigenen privaten und zum Teil sehr intimen Bilder und Videos. Zu jedwe-
dem religiosen Thema finden sich massenhafte Erfahrungszeugnisse, die fiir
alle Interessierten leichthin zuginglich sind — von den Buchliden, in denen
die Bekenntnisliteratur vorherrscht, bis hin zum Internet, das mit diesen
Erfahrungen vollgestellt ist. So unbedeutend diese privaten und damit gleich-
sam »vulgiren« Verlautbarungen gerade fiir die Experten der Religion sein
mdgen, sollte man nicht die grundlegende Transformation iibersechen: Dass
damit auch die vermeintlich privatisierte Religion die Offentlichkeit nicht
nur sucht, sondern leichchin findet. Das ist die Stelle, an der sich die Spiritu-
alitdt des Subjekts und die Popularitit der Religion treffen.

Man koénnte diese neue Bedeutung der Offentlichkeit zwar auch als ei-
nen Grund fiir die »Entprivatisierung« ansehen, doch haftet dem Veréffent-
lichten immer auch der Zug dessen an, was einst verborgen in der Privat-
sphire lag. Das wird am deutlichsten, wenn man es mit der »6ffentlichen

32 Junge, Zygmunt Bauman, 2005, 84
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Religion« vergleicht, von der Casanova spricht. Im Unterschied dazu geht es
nidmlich nicht um &ffentliche Verlautbarungen von Institutionen und auch
nicht um die Gemeinschaft risonnierender Biirger im 6ffentichen Raum,
die er prototypisch im englischen Pub, im Pariser Salon oder im Wiener
Kaffechaus reprisentiert sicht; es geht um die individualisierte Nutzung eines
technischen Mediums, die mit dem Personal Computer jede Kommunikati-
on zunichst zu einer einseitigen Sache des Einzelnen macht. Die technisch-
mediale Entwicklung erlaubt die lokale Entkoppelung der Kommunikation
von den Anderen und schafft damit eine Privatsphire ohne notwendige
Gemeinschaft. Diese technische Individualisierung bewirkt jedoch auch eine
soziale Individualisierung, wenn man das Soziale ganz wesentlich als Kom-
munikation ansieht. Und in der Tat kommt es zur sozialen Individualisie-
rung dadurch, dass die Einzelnen kraft des technischen Mediums kommuni-
zieren und damit sozusagen direkt an die Offentlichkeit angeschlossen sind,
ohne darin aufzugehen. Dennoch erscheinen sie, bei allem was sie tun, als
»Nachfragende«. Schon ihre blofle Beteiligung an der Kommunikation kann
in Form von »Einschaltquoten« oder »Klicks« unmittelbar Skonomische
Relevanz gewinnen. Dies bildet die 6konomische Grundlage fiir die Medien-
organisationen und diejenigen, die sie mit Inhalten versorgen. Aus diesem
Grund bilden die Medien und der Marke die zwei wesentlichen Komponen-
ten der populdren Kultur und damit auch der populiren Religion.

Bevor ich die Grundziige der populiren Religion skizziere, erliutere ich
die Rolle der Medien fiir die Religion und lenke den Blick darauf, wie sich
die Okonomisierung auf die Religion auswirkt — ein Thema, das breit
unter dem Titel des »Marktes der Religion« verhandelt wird. Ohne mich
nur auf die »strukturellen« Aspekte zu beschrinken, werde ich zwischen-
durch wieder einzelne Beispiele fiir die populire Religion anfiihren.

Die populire Religion und die Medien

Medienwandel und Religion

Weil Religion erst durch ihre Kommunikation sozial wahrnehmbar und
wirksam wird, spielen die Medien der Kommunikation eine grofle Rolle
nicht nur dafiir, in welcher Weise die Religion auftritt. Es gibt auch durch-
aus Autoren, die der Meinung sind, dass die Medien und ihre Verinderun-
gen eine Auswirkung auf die Inhalte der Religion haben. In einfachen Ge-
sellschaften erfolgte religiose Kommunikation zunichst miindlich — und
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die Face-to-face-Kommunikation spielt auch heute noch eine bedeutende
Rolle. Fiir die Verbreitung der Religion und ihre Organisation in komplexe-
ren Gesellschaften aber wurde die Schriftlichkeit immer wichtiger. Sie fiihrt
zur Ausbildung eines Expertentums von »Schriftgelehrten, sie dndert auch
den Charakter einer Religion grundlegend: Miindliche Kommunikation
wird iiber formelhafte Wendungen und festgefiigte Formen tradiert und ist
mit einer Denkweise verbunden, die als »synthetisch« bezeichnet wird, die
also typische Erfahrungszusammenhinge und deren Bezeichnungen nicht
voneinander trennt. Dagegen fiihrt die Schriftlichkeit durch ihre gréfleren
Maéglichkeiten zur Abstraktion einen »analytischen« Charakter in die Kom-
munikation ein. Denn wihrend die Miindlichkeit wenig Abstand und Abs-
trakcionsméglichkeiten von Erfahrungen erlaubt, kénnen Worte durch die
dauerhafte schriftliche Materialisierung zum Objekt von analytisch-logi-
schen« Betrachtungen und »argumentativen< Auseinandersetzungen werden.

Diese Rolle der Medien beschreibt in einer etwas saloppen Sprache Ho-
risch, wenn er den Erfolg des Frithchristentums erklirt: »Dank eines gut
funktionierenden rémischen Postsystems hat der Medienprofi Paulus dann
eine Mega-Organisation geschaffen, die sich iiber zweitausend Jahre halten
konnte. In ihrer Hochzeit hat sie mit der Kathedrale, die Fensterlichtspiele,
Musikklinge, Worte, licurgische Tanzschritte und — bis heute cybertech-
nisch unerreicht — Geriiche zu einem hochkomplexen Erlebnis integriert,
die die Idee des Multimedialen ins Werk setzt.«”

Ein weiterer Wandel aber fiihrt zu einer Vertiefung dieses Unterschieds
von Miindlichkeit und Schriftlichkeit: der Ubergang von der Handschrift
zur Druckschrift und der damit einhergehenden Entwicklung einer Druck-
und Medienindustrie. Die technischen Hintergriinde dieses Wandels sind
allgemein bekannt: Um 1450 hatte Gutenberg Techniken zum Drucken
und zur Prigung metallischer Lettern so weit entwickelt, dass er sie wirt-
schaftlich anwenden konnte. Die Art, wie die Druckerpresse eingesetzt
wurde, zeitigte rasch Folgen, die von Eisenstein herausgearbeitet wurden. So
ist die Renaissance ohne den Buchdruck ebenso undenkbar wie die wissen-
schaftliche Revolution und — die Reformation.” Denn die von ihr geforderte
individuelle Selbstvergewisserung dariiber, was in der Bibel stehe, setzte
zunichst voraus, dass die Bibel als Buch massenhaft verfiigbar war — also
den Buchdruck. Zudem forderte die individuelle Bibellektiire auch den Indi-
vidualismus des Glaubens. Und schliefllich hatte die bessere Verfligbarkeit

33 Horisch, Gort, Geld, Medien, 2004, 166
34 Eisenstein, The Printing Press, 1979
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von Texten und die Interaktion zwischen Berufen wie etwa Druckern und
Gelehrten, die solche Texte schufen, verinderte Lernvorginge zur Folge.

Eine indirekte Folge der Druckerpresse war also die abnehmende Be-
deutung der religiésen Institutionen, insbesondere der romisch-katho-
lischen Kirche. Zwar hatte die Kirche anfinglich noch die neuen Metho-
den der Textherstellung unterstiitzt (Der Klerus beauftragte Drucker, litur-
gische und theologische Werke herzustellen, und viele Klgster hatten
Drucker in ihren Mauern angestellt). Doch konnte die Kirche die Aktiviti-
ten der Drucker und Buchhindler nicht mehr auf dieselbe Weise kontrol-
lieren wie die der Schreiber und Kopisten ihrer Manuskripte, und zwar allein
schon deswegen, weil es schlicht zu viele Druckereien gab, die ihre Texte in
groflem Mafistab vertreiben konnten. Die Versuche religioser und politischer
Autorititen, Gedruckees zu unterdriicken, waren wenig erfolgreich. Wer in
einen Land nicht drucken konnte, wich auf ein anderes aus und schmuggelte
das Druckwerk wieder zuriick. Die Zensur regte einen lebhaften Handel mit
verbotenen Biichern an. Das Wachstum der Druckerpresse fiihrte zur Enc-
stehung neuer Zentren und Netzwerke, die sich zunehmend auflerhalb der
Kontrolle der Kirche (und zunehmend auch des Staates) befanden.

Das Aufkommen der Druckerpresse wird nicht nur als der Beginn der
»Massenkommunikation« angeschen. Fiir die Religion hat sie auch schon
damals eine zunchmende Marktorientierung zur Folge. Denn die frithen
Druckerpressen waren grofiteils kommerzielle Unternehmen, die sich kapi-
talistisch organisierten. Ihr Erfolg hing davon ab, dass Gedrucktes auf pro-
fitable Weise hergestellt wurde — dass also symbolische Formen wie Waren
vertrieben wurden. Die Entwicklung der Presse wurde damit zu einem
wesentlichen Movens der kapitalistischen Wirtschaft, die sich im spiten
Mittelalter und der frithen Neuzeit allmihlich entwickelte.” Zugleich wur-
de dieser Medienmarkt selbst zu einer symbolischen Macht, deren Stellung
sowohl zu den religiosen Institutionen auf der einen Seite wie auch zu den
politischen Einrichtungen der neuen Nationalstaaten auf der anderen Seite
noch wenig geklirt war. Wihrend in Europa die Politik diesen Markt stark
regelte, konnte er sich in den Vereinigten Staaten ziemlich ungeregelt ent-
falten.

35 Das kann man auch in Bezug zu Webers Frage nach der Sonderentwicklung des abend-
lindischen Kapitalismus setzen, zeichnet sich die abendlindische Nutzung der Drucker-
presse im Unterschied zur chinesischen ja gerade durch ihre Marktorientierung aus; vgl.
Weber, Wirtschaftsethik der Weltreligionen, 1988
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Die Trennung von Offentlichkeit und Privatheit, wie sie oben be-
schrieben wurde, stellt sich erst durch die Nutzung der Massenmedien ein.
Sie werden von zentralen, groffen Organisationen angeboten, die sehr kapi-
talintensiv sind. Zwar besteht ihre Aufgabe darin, sich an die Einzelnen zu
wenden. Doch sind diese Einzelnen lediglich als Konsumenten des Ange-
bots eingebunden, ohne auf dessen Inhalte einen Einfluss nehmen zu kén-
nen — und ohne auch wirklich antworten zu kénnen. Diese Passivitit bildet
allerdings auch einen Schutzraum: Die Einzelnen sind nicht wirklich iden-
tifizierbar und »unbekanntc, ja man weifd nicht einmal so recht, ob sie als
einzelne, in Paaren oder Gruppen kommunizieren — und es spielt auch fiir
die Medien-Institutionen lange Zeit keine zentrale Rolle.

Im Bereich der Religion ist diese Umstellung auf die Massenmedien als
»electronic church« bezeichnet worden. Elektronische Kirche bezeichnet
allgemein die Verkiindigung der christlichen Heilsbotschaft iiber Fernseh-
sender und andere neue Medien (Videokassetten, Radiokanile, World
Wide Web usw.).”* Schon seit den 1940er- und 1950er-Jahren arbeiteten
die groflen Denominationen mit den ersten amerikanischen Fernsehsen-
dern zusammen. Seit den achtziger Jahren traten dann vor allem funda-
mentalistische Kreise mit dem intensiven Einsatz der Massenmedien in
Erscheinung. Dazu zihlt die tigliche oder wochendiche Ausstrahlung von
Fernsehpredigten mit ihrer Verbindung von Verkiindigung und Show-
Elementen, die auf die momentane Bekehrung der Zuschauer dringt.

Die »elektronische Kirche« schuf eigene Sendeformate, die sich spiter
auf die Formen der Gottesdienste und »events« auswirken sollten. Sie ent-
wickelte auch eine eigene Organisationsstrukeur innerhalb des Medienbe-
reichs, die einen Einfluss nicht nur auf religidse, sondern auch auf politi-
sche und kulturelle Institutionen ausiibt. Im Jahr 2000 gab es in den
Vereinigten Staaten 245 kommerzielle und fiinfzehn nichtkommerzielle
Fernsehsender, und etwa 800 Radiosender gaben an, dass wenigstens ein
Teil ihres Programms christlich oder religios sei; 650 nannten sich »Gos-
pel«-Sender und 43 wurden dem »New Age« zugerechnet. Daneben wid-
men sich mehrere Kabelsender der Religion, einschliefflich dem »Catholic
Eternal World Television Networke, das angib, tiber 58 Millionen Sub-
skribenten zu haben. Der protestantische Odyssey Kanal gibt 28 Millionen
Subskribenten an.”” Es gibt 221 christliche Fernsehstationen sowie 60 Pro-
gramme, die in andere Sender integriert sind. Den Angaben der Sendean-

36 Hoover, Mass Medjia Religion, 1988
37 Hoover, Religion in the Media Age, 2006
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stalten zufolge sollen 130 Millionen Amerikaner diese Programme sehen,
Kritiker riumen immerhin 28 bis 30 Millionen ein.

Die Verbindung von Religion und Medien beschrinke sich keineswegs
auf die Electronic Church in den Vereinigten Staaten. Vielmehr gehen die
elektronischen Medien schon im Fernsehzeitalter, noch mehr aber in Zeiten
des Internets mit einer Globalisierung der religiosen zur einer »transkultu-
rellen« Kommunikation einher.”® Die neuen elektronischen Medien, Inter-
net, World Wide Web und Web 2.0 werden besonders intensiv auch von
Gruppierungen benutzt, die zu den Neuen Religiosen Bewegungen gezihlt
werden, wie auch von all den Einrichtungen, die als Anbieter der populiren
Spiritualitit auftreten. Die Globalisierung der medialen Kommunikation ist
natiirlich auch in der katholischen Kirche zu beobachten. In Brasilien etwa
betreibt sie gegenwiirtig 122 Rundfunkstationen. Die globale Mediatisierung
wurde mit den Weltreisen des Papstes Johannes Paul II augenfillig. Aber
auch die protestantischen Bewegungen nutzen diese Medien in einem massi-
ven Ausmafl. So wurden allein die Veranstaltungen von Billy Graham iiber
Satellit in 165 Linder an zehn Millionen Menschen ausgestrahlt.

An den Veranstaltungen von Billy Graham lassen sich auch die Verin-
derungen der religivsen Kommunikation veranschaulichen, die die Blau-
pause der Popularisierung der Religion abgab. Zwar gab es schon vorher
mediale religiose Medien-Kampagnen. Grahams Kampagnen aber zeichne-
ten sich als erste durch ein intensives Zusammenspiel von Medien, Marke-
ting und religiéser Botschaft aus. Das umfasst zum einen die professionelle
mediale Inszenierung, die auch die Annahme massenmedialer Formate, wie
etwa Interviews, mit einschloss. Dazu zihlte auch die Beteiligung von pro-
minenten Personen des 6ffentlichen Lebens, insbesondere Vertretern der
amerikanischen Populirkultur, wie etwa die Countrysinger Stuart Hamblen
und Johnny Cash. Dieser Einsatz der Massenmedien erfolgte im Rahmen
eines professionellen Managements, umfassender Kampagnen und riesiger
»Events«, die die Medien unterstiitzten. Graham mietete den Madison
Square Garden erstmals fiir eine Serie religidser Veranstalcungen und be-
gleitete sie mit einer Werbekampagne (einschliefSlich 35.000 Werbepostern);
zusitzlich trat er in lokalen Sendern sowie in den landesweiten Fernsehpro-
grammen auf, so dass er am Ende iiber 1,8 Millionen Menschen in seinen
Veranstaltungen begriiflen konnte.

Die religiose Kampagne war keineswegs isoliert, sondern hatte — beson-
ders im heif} laufenden Kalten Krieg — durchaus politische Unterstiitzung

38 Hepp, Transkulturelle Kommunikation, 2006
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erfahren. Eisenhower stand hinter Graham, da er die Bedeutung der Reli-
gion fiir eine effiziente Regierung erkannte. Wie Balbier hervorhebt, war
Grahams Kampagne auch fiir die Subjektivierung dieser Art der Religion
verantwortlich. Denn die Veranstaltungen waren Medienevents, so dass die
Bekehrung nun nicht nur zu einer »Fernsehkonversion« Einzelner vor gro-
flem Publikum wurde; nun konnte auch das einzelne Konversionerlebnis
vor den Massen 6ffentlich bekundet werden.”

Online Religion

Die neuen interaktiven Kommunikationsmedien verindern auch die Mog-
lichkeit der Interaktion: Sie verwandeln die »Massen« der Massenkommuni-
kation die »Rezipienten« in Einzelne, und zwar isolierte Einzelne als An-
sprechpartner und als Mitproduzenten, das heif$t in der Kommunikation han-
delnde Subjekte. Das betrifft unmittelbar die Grundstruktur der Kommu-
nikation: Einzelne stehen nicht (unmittelbar) grofSen Organisationen gegen-
iiber; vielmehr stellen diese selbst wiederum nur einzelne Anbieter dar. Zwar
gibt es mittlerweile sehr grofle vermittelnde Einrichtungen, wie etwa Softwa-
re-Konzerne, Suchmaschinen und digitale Informationsversorger, die Wahl-
méglichkeiten gewichten kénnen. Allerdings vermeiden sie es im Rahmen der
rechdichen Normierungen, inhaldiche Vorgaben zu machen und entschei-
dend in das Wahlverhalten einzugreifen. Die aktive und gestaltende Rolle, die
den Handelnden in der Kommunikation mit den interaktiven Medien zu-
kommt, stellt ein Grund fiir die Verschiebungen dar, die aus der »Mas-
sen«kultur eine populire Kultur macht — und damit auch fiir die Verschie-
bung von der »massenkulturellen« zur »populiren« Form der Religion sorgt."

Die erwihnte Durchlissigkeit des Verhiltnisses von Offentlichkeit und
Privatheit liegt in dieser Kommunikationsstruktur begriindet, stehen sich
doch im Internet meist einzelne Nutzer/innen gegeniiber. Zwar kénnen
Gerite von mehreren genutzt werden, doch ist in der Regel eine Person
durch ein Konto oder einen Namen identifiziert (auch wenn diese Person
mehrfach auftreten kann). Die Kommunikation wird von jeweils Einzelnen
durchgefiihre, die sich jedoch nicht nur wieder an Einzelne, sondern an
eine grofle, ja eine prinzipiell unbegrenzte Zahl einzelner Adressaten wen-
den kénnen — also im Prinzip eine Offentlichkeit bilden. Und diese Of-

39 Balbier, »Billy Grahams Crusades«, 2008
40 Vgl. Luckmann, »Die »massenkulturellec Sozialform der Religion«, 1988
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fentlichkeit hat keine Grenzen — auf8er denen der digitalen Kommunikati-
on selbst, die heute schon eine globale Ausdehnung hat.

Das Medium selbst ist jedoch nicht schon die Botschaft, wie es in dem
beriihmten Buch von Marshall McLuhan heisst. Vielmehr schafft das
kommunikative Handeln in jedem Medium eigene Formen. Als Form der
Offentlichkeit im Internet stehen einige, bei allen technischen Unterschie-
den gar nicht so vielfiltige kommunikative Gattungen der Internetkom-
munikation zur Verfiigung. Die bekannteste Gattung der Darstellung der
Einzelnen ist (neben der Email-Adresse) zweifellos die Homepage, die als
eine Art des »Prospekes fiir sich selbst« geradezu einen Zwang zur Selbst-
darstellung reprisentiert. Das gilt auch fiir die Blogs, die wie die Homepa-
ge auch visuelle Darstellungsformen nutzen und sogar Videos enthalten
konnen. Vorherrschend ist dabei das aus Film und Fernsehen bekannte
»Talking Heads«-Format, also das »sprechende Brustbild«. Interaktiver als
diese Formen sind Emails, Newsgroups, Chats und Foren, in die jeweils
unterschiedliche Kommunikationsfunktionen (Riickmeldungen, Bilder,
Videos etc.) eingebaut sein konnen. Interaktivicic und potentielle Simulta-
neitit riumlich verteilter Akteure sind denn auch das ausgezeichnete
Merkmal dieses Mediums.

Als Thema der Kommunikation spielt die Religion im Internet eine be-
deutende Rolle. 2004 waren schon 82 Millionen Amerikaner im Netz, um
sich mit Religion zu beschiftigen — eine Zahl, die seither deutlich gestiegen
sein diirfte. Dabei kann ausdriicklich von »Thema« gesprochen werden,
weil das Internet thesaurisiert ist, also wie ein Lexikon mit Suchbegriffen
durchforstet werden kann und ebenso nach Themen seine Gattungen (Fo-
ren, Blogs, u.a.) sortiert. Im Jahr 2004 erhielt das Thema »Religion« bei
Altavista 105 Millionen Treffer, nachdem es 1999 noch 1,8 Millionen
Treffer waren. 2008 waren es bei Google mehr als 492 Millionen Treffer —
allerdings nur halb soviel wie »sex« (»money« erzielte 1,6 Milliarden — nur
»gamex erzielte mehr Treffer!)." Die Zahl der christlichen Webseiten stieg
von 1999 bis 2004 von 610.000 auf 9,1 Millionen; die Zahl der kirchli-
chen Webseiten von 7 auf 65 Millionen.

Weil Religion ein so bedeutendes Thema im Netz ist, schligt Helland
auch vor, »Online Religion« als eine eigenstindige Form der Religion zu
betrachten. »Online-Religion« erinnert ihn in gewisser Weise an die protes-
tantische Reformation, weil Kirche und Priesterschaft nicht mehr als wich-
tige Mittler zwischen den Menschen und den »religiosen Praktiken« fun-

41 Hosgaard, & Warburg, »Introduction¢, 2005, 3



POPULARE RELIGION 217

gieren.42 Zweifellos dient das Internet nach wie vor auch als Medium fiir
die etablierten Kirchen, die darin ihre Vorstellungen verbreiten. Daneben
entstanden vereinzelt auch neue Organisationen, wie etwa eine katholische
Internetdidzese, oder virtuelle und von Avataren begehbare Kirchen, von
denen manche ausschliefflich virtuell existieren, wie die von Henderson
begriindete protestantische Church of Cyberspace. Aulerdem fordert es in
einzigartiger Weise die Verbreitung auch anderer Formen der Religion, vor
allem aber das Zusammenfiigen von bislang noch unverbundenen religis-
sen Elementen, und zwar sowohl von Glaubenselementen wie auch von
Praktiken. Im Unterschied zu bisherigen Medien wird dabei »das gesamte
Spekerum an Variationsmoglichkeiten fiir singulire religiose Cluster und
individualreligiose »Patchwork«Konstellationen« genutzt.43 Dazu zihlt
etwa das Ritualdesign: Die Nutzer nehmen Rituale aus verschiedenen reli-
giosen Traditionen (deren Herkunft selten wirklich klar bekannt ist und
angegeben werden kann) und gestalten sie zu einem neuen Ritual, das sie
im Netz beschreiben, damit es von anderen Nutzern nachgeahmt werden
kann." Wie Kriiger in seiner Analyse von Diskussionsforen zur Hexerei
beobachtet, wird das religiose Wissen dabei von den realen Gemeinschaften
abgeldst; man muss nicht mehr von den Alteren lernen, sondern kann
selbst als solicirer Eklektiker eigene Formen gestalten. Das bedeutet auch,
dass die Initiation etwa zur Hexe auf8erhalb von Gemeinschaften durchge-
filhrt werden kann: Wihrend herkommliche Hexenorden grofSen Wert auf
Exklusivitit legen (die auch durch Zugangsberechtigungen verknappt wer-
den konnen), stehen den heutigen Nutzern alle nétigen Informationen
bereit. Allerdings wird das Wissen nicht vollstindig aus sozialen Gemein-
schaften herausgelost, denn die Nutzer werden automatisch wieder in ein
System von religiésem Wissen mit einem neuen sozialen Status integriert.”

Freilich ist das Internet nicht vollstindig offen. Durch passwort-
geschiitzte Bereiche und Intranets gibt es durchaus nennenswerte Begren-
zungen, doch ist der freie Teil so gigantisch, dass er die bisherigen 6konomi-
schen und politischen Grenzen der (meist national organisierten) Offent-
lichkeiten schon gesprengt hat. Das zeigt sich auch an der Sprachdominanz

42 »Online religion is in some ways reminiscent of the Protestant Reformation, in that the
Church and the priesthood are no longer considered as important intermediary between
the people and their religious practice«; Helland, »Online Religion«, 2005

43 Ahn, »Kommunikation von Religion im Internet«, 2007, 197

44 Radde-Antweiler, »Rituals Online«, 2006

45 Kriiger, »Discovering the invisible internet« 2006
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des Englischen als Lingua franca, die allerdings von den wachsenden
Sprachoffentlichkeiten des Chinesischen oder Arabischen erginzt wird.

Die englischsprachige Dominanz erlaubt eine immens grofle Verbrei-
tung der verschiedensten Inhalte. Und genau dies wird zum einen Merk-
mal der Globalisierung: Nicht nur kénnen sich Mitglieder der unterschied-
lichsten Kulturen nun miteinander austauschen; sie haben damit auch
Zugang zu den unterschiedlichsten Inhalten anderer Kulturen. Dabei wird
der Bildungseffekt noch verstirke, der die Rezeption alternativer Religiosi-
tit befordert hat. Man braucht hier keine besonderen Kenntnisse (oft ge-
niigt ein diirftiges Englisch), um die unterschiedlichsten Informationen
zusammenzufithren. Zudem wirke ein schon genanntes Merkmal der In-
ternet-Kommunikation: Fiir die Vermittlung des religiosen Wissens ist
keine Instanz zustindig — auch nicht das religiose oder religionswissen-
schaftliche Expertentum. All dies férdert eine Entwicklung, die man als
globale Bricolage bezeichnen kénnte. Diese Entwicklung ist keineswegs
von den Medien oder der Technologie verursacht.

Wir erkennen diese Entwicklung in der Ausbreitung des »New Age,
das schon im Namen die globalisierte Weltmarke mit sich fiihrt. Das »New
Age« war vielleicht sogar die erste breite Bewegung der Aneignung von
global verfiigharem religidsem Wissen. Aber auch im Islam zeitigt das In-
ternet sichtbare Folgen. Denn es trigt nicht nur zur Ausbreitung des Islam,
einer »virtuellen Ummac« bei und fithrt auch dazu, dass die spezifischen
kulturellen und nationalen Differenzen des Islams eingeebnet und standar-
disiert werden. Diese Standardisierung des Islam wird etwa durch Fatwa-
Datenbanken geleistet, in denen die fiir das alltigliche Benehmen so rele-
vanten Rechtsgutachten von Recheskundigen angefordert werden kénnen.
Zudem haben sich Monopol-artige »Cyber-Muftis« etabliert (IslamOnline).
In Kombination mit den sogenannten Ethnomedien (2004 existieren
schon iiber 2500 fremdsprachige Medien in Westeuropa™) fiihrt dies, wie
Malik betont, zu einer Kreolisierung des Islam, also einer Vermischung der
verschiedenen kulturellen Ausprigungen des Islam. Ein Ausdruck dieser
Entwicklung ist auch die Form der Pop-Musik, in der sich eine Fusion
tiirkisch-, punjab-arabisch-ostlicher Hip-Hop-Rhythmen abzeichnet; die
populire Kuleur wird schliefflich durch ethnoislamische Produkte gestiitzt:
islamische Kleidung (»Muslim Gear«), Getrinke (»Mecca-Cola«), Pop-
Idole und Komédianten. Im Fernsehen treten Fernsehprediger wie Amr
Khalid auf. »Seine Aufmachung mit Anzug und gut getrimmtem Schnurr-

46 Malik, »Diaspora, Medien und Muslime«, 2007, 48f
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bart grenzt ihn schon duflerlich von den typischen religivsen Gelehrten ab.
Wie ein Tupperware-Verkiufer predigte er zunichst auf Privatveranstaltun-
gen und nahm seine Predigten mit unternehmerischem Geschick auf Kasset-
ten und Videos auf.« Spiter wurde eine Show konzipiert, in der Amr Kha-
lid Fragen vor einem Live-Publikum beantwortet; Titel solcher Sendungen
lauten etwa »Triff die geliebten Gefihrten«, in dem die Gefihrten Mo-
hammeds vorgestellt und mit der heutigen Jugend verglichen werden.”’

Sind die Medjen selbst religios?

Weil sich die Religion zusammen mit den Medien verindert, sind einige
Forscher zur Auffassung gelangt, die Medien nihmen nun einen religiésen
Charakter an, es entstehe eine Medienreligiositit. Die Massenmedien, so
der amerikanische Massenkommunikationsforscher George Gerbner, seien
»die neue Religion, die uns alle kontrolliert«, ja »die neue Staatsreligion der
Postmoderne«.” Immerhin verbrachten schon 1985 die Amerikaner und
Amerikanerinnen durchschnittlich mehr Stunden vor dem Fernseher als
bei der Arbeit, in der Ausbildung oder, wie man sagen kénnte, in der >rea-
len Welt: 58 Stunden pro Woche. Deswegen nehme der Fernseher nicht
nur zeitlich eine dominierende Rolle im Alltagsleben der Menschen ein;
wie ein Hausaltar throne er im Zentrum des privaten Lebensbereichs, helfe
den Alltag rituell zu gliedern und liefere dariiber hinaus noch ein Ord-
nungsmuster und ein Symbolsystem, das zwar nicht deutlich ausformuliert
sei, dafiir aber das Bediirfnis nach Ordnung erfiille. Soap operas, Fernseh-
Shows oder Musik-Schlager leisteten einen Seelentrost, indem sie etwa das
Thema Liebe zu einem heiligen Wert erklirten. »Die Massenmedienc,
bemerkte Benedict schon 1976, seien »in die Liicke gestofen, die Religion
und Kunst iiberlassen haben«.” Die von den Massenmedien geschaffene
Ordnung erhalte eine religiose Konnotation, weil es den modernen Medien
gelinge, Fragmente und Sequenzen zu einem Ganzen zu integrieren. Diese
Medienreligiositit komme auch etwa im Sonntagabend-Krimi oder in der
Werbung zum Ausdruck. So leiste die Werbung die »re-ligio«, die Riick-
bindung an bleibende, verbindliche Werte, und der Sonntagabend-Krimi

47 Richter, »Live Fatwas und Online-Counselling«, 2007, 69f

48 Gerbner, & Conolly, »Television as New Religion«, 1978

49 Benedict, »Fernschen als Sinnsystem?«, 1978, 99; vgl. dazu auch Albrecht, Religion der
Massenmedien, 1993; Friedrichs & Vogt, Sichtbares und Unsichtbares, 1996
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schaffe und bekriftige die Vorstellung einer gerechteren Welt, denn im
Kampf mit den Ubeltitern und dem Bosen behaupte sich am Ende auf
wundersame Weise immer wieder die Gerechtigkeit. Solche Formen der
Medienreligiositit werden auch im deutschsprachigen Raum ausfindig
gemacht, etwa in Sendungen wie der »Traumhochzeit«, in denen quasi-
religiose Zeremonien televisionir iiberhsht werden, so dass sie fiir die Be-
teiligten eine symbolische Ritualpraxis darstellen.”

Diese Medienreligiositit wird auch gerne auf das Internet iibertragen.
So vertritt schon der beriihmte (katholische) Medientheoretiker Marshall
McLuhan die Hoffnung: »Der Computer enthilt das Versprechen eines
technisch erméglichten universalen Zustandes gemeinsamen Einverstind-
nisses und einer Einheit oder einer Verschmelzung mit dem Logos, der die
gesamte Menschheit zu einer Familie zusammenfithren und dauerhafte
kollektive Harmonie und Frieden schaffen kénnte.’’ Der Anklang des
New-Age-Netzwerk-Gedankens ist keineswegs zufillig, denn McLuhan
folgt hier durchaus bewusst den holistischen Vorstellungen des katholi-
schen Philosophen Teilhard de Chardin, der die Evolution als Prozess hin
zu einem Gesamtorganismus ansah, in dem der Einzelorganismus aufgeht.
Die elektronischen Medien werden ihm zur »kosmischen Membrane, die
um die Erde gespannt ist«.” Das Mediennetzwerk des »global village« wird
auf diese Weise selbst zu einer Art Supergeist, das den einzelnen iibersteigt.
Die Briicke zur Religion bleibt nicht nur auf vage Einfliisse beschrinkt.
Vielmehr werden McLuhans und Teilhard de Chardins Vorstellungen
sowohl von cher sikularen Cyber-Theoretikern aufgenommen, wie sie auch
zum Glaubensinhalt einer spirituellen Bewegung werden, die man »Cyber-
platonismusc, »Cybergnosis« oder »Techgnosis« nennt.”

Im Sinne der Medientheorie werden die Medien »eigensinnige, da sie
den Sinn nicht nur vermitteln, sondern selbst prigen. Das Medium ist
nicht mehr nur materialer Triger von Botschaften, es ist in den Augen der
Vertreter einer Medienreligiositit selbst die Botschaft, und zwar durchaus im
religiosen Sinn. Zur Illustration kann eine Travestie des Glaubensbekennt-
nisses dienen, das von Schiilern einer Béblinger Mittelschule verfasst wurde:

»Ich glaube an Gott, den Hauptprogrammierer, der den biniren Code geschrieben
hat und damit alle Bits und Bytes zum Leben erweckt hat. Und an Jesus Christus,

50 Vgl. Reichertz, Frohe Botschaft, 2000

51 McLuhan & Zingrone, The Essential McLuhan, 1995, 262, (meine Ubersetzung)
52 McLuhan, nach Kriiger, »God, Gaia, and the Internet«, 2007

53 Kriiger, Virtualitit und Unsterblichkeit, Freiburg 2004
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sein Update fiir die Welt, installiert von der CD des Heftes »Heiliger Geist, ins
Internet gebracht durch die unbeschriebene Festplatte, bedroht vom Pontius-
Pilatus-Virus, das von Hackern in Rom geschrieben wurde. Formatiert, entmagneti-
siert und ausgebaut, hinabgestiegen in das Reich der Geléschten. Nach drei Tagen
wieder installiert und neu gebootet. Zuriickgesendet zum Oberprogrammierer. Er
sitzt nun zur Rechten des Oberprogrammierers als Informatiker. Aus dem Internet
wird er gesendet, um Scandisk bei den benutzt und den geléschten Programmen
auszufithren. Wir glauben an den unbegreiflichen Cyberspace, an den globalen
Datentransfer und an die Ansammlung der Server, Vergebung der Bugs, Wieder-
herstellung der Gelschten und das ewige Bios. Enter.”

So ironisch dies klingt, kommt darin durchaus Hérischs These zum Aus-
druck, der »hochste Sinn« liege in der Vermitdung selbst. So laute das
Heilsversprechen auch der neuen Medien zwar nicht mehr, »dass wir in
ferner oder niherer Zukunft dieser oder jener Erlosungserfahrung teilhaftig
werden kénnten — sondern vielmehr, dass eben hier und jetzt eine Kom-
munikation stattfinde, die die Grenze zur Kommunion iiberschreite. Die
tradierte Fixierung auf Zukunfts- und Erlosungshorizonte werde neumedial
durch einen Kult der Simultaneitit ersetzt.«> Allen Medien, so Horisch,
wohne ein Heilsversprechen inne. »Zu senden, zu schicken und zu emp-
fangen, das ist das religiose Grundgeschehen iiberhaupt.«%

So sehr Hérisch damit die Rolle der Kommunikation fiir die Religion
erkennt, so problematisch erscheint es, die Kommunikation auf das Medi-
um zu reduzieren. Zweifellos verindert sich die Religion mit dem Wechsel
der Medien. Ein religioses Buch hat eben eine andere Form als eine religis-
se Fernsehsendung. Allerdings liegt der Unterschied nicht im Medium
selber, sondern in seiner Nutzung in der Kommunikation: Verschiedene
Medien werden jeweils unterschiedlich genutzt — und es ist, wie eingangs
bemerkt, diese kommunikative Nutzung und ihre Verinderung, die gesell-
schaftliche Strukturen schafft und verindert. Diese Verinderung liegt also
nicht einfach in den Medien, ihrer Materialitit oder ihrer Art der (schriftli-
chen, bildlichen, symbolischen, abbildlichen etc.) Zeichenhaftigkeit, son-
dern ist eine Folge der Arten kommunikativen Handelns, in denen wir mit
den Medien umgehen: Treffen wir uns gemeinschaftlich in Kirchen, ver-
treiben wir Biicher, die einzeln gelesen werden, oder chatten wir zu mehre-
ren im Internet? Wer in diesem Zusammenhang nur von den Medien der
Kommunikation sprich, iibersicht diesen sozialen Prozess der Kommuni-

54 Zitiert nach Horisch, Gort, Geld, Medien, 2004, 38f
55 Hoérisch, ebd. 169
56 Hoérisch, ebd. 167
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kation oder reduziert ihn auf die der Beobachtung leicht zuginglichen
materialisierten Vermittler von Mitteilungen. Diese Reduktion erleichtert
die Forschung, sind Medienprodukte ja offen zuginglich, und sie verein-
facht den Uberblick — allerdings auf eine Weise, die den Zusammenhang
mit gesellschaftlichen Phinomenen mystifiziert. Die Medien sind Teil
dieses Prozesses der Kommunikation, in den auch die Religion verstricke
ist. Wenn dieser Prozess der Kommunikation, wie dies hiufig in der Me-
dientheorie geschieht, ausgeblendet und auf die Medienprodukte reduziert
wird, erscheinen sie deswegen als magische Objekte. Thre vermeintich
magische Kraft aber besteht wirklich in den Prozessen, in denen niche die
Religion kommuniziert, sondern die gesamte Gesellschaft konstruiert wird.
Deswegen kann die populire Religion (wie die populire Kultur insgesamt)
nicht auf eine »Medienkultur« reduziert werden. Ganz im Gegenteil spielt
das Wissen der Handelnden, ihre Aneignung der Technologien und Me-
dien, ihr kérperliches Verhilenis zu ihnen und ihre kollekeiven Rituale und
Events eine ebenso bedeutende Rolle wie die gesellschaftlichen Formen, die
dadurch ausgebildet werden. Ich méchte diese Einbettung der Medien in die
religiose Kommunikation an einem schon eingefiihrten Beispiel aufzeigen.

Medien, Marienerscheinungen und die populire Religion

Die Entwicklung der populiren Religion setzt keineswegs erst mit dem
Internet ein. Vorreiter der populiren Religion erkennen wir etwa im »reli-
giosen Kitsch« der Pariser »Kulturindustrie«, die im 19. Jahrhundert einen
eigenen Stil kreierte, »I’art Saint-Sulpice«. Der Name bezieht sich auf eine
Pariser Strafle, in der sich schon im Jahre 1862 mehr als 120 Betriebe ange-
siedelt hatten, die den Katholizismus mit materialer Kultur versorgten.
Behiltnisse fiir Weihwasser, Medaillen, Statuen, Kruzifixe, Rosenkreuze,
Heiligen-Karten, Votivbilder, religioser Schmuck, Kerzen, Wandteppiche
gehorten ebenso dazu wie Monstranzen, Kelche und bemalte Fenster. Als
Kitsch wurde diese Kunst schon seit Mitte des 19. Jahrhunderts empfun-
den, zunichst von sikularen und protestantischen Kunstkritikern. Spiter
aber wurden auch in der katholischen Kirche Stimmen laut, die vor allem
den sentimentalen, romantischen und ornamentalen Stil kritisierten und
ausdriicklich vor einer damit in Zusammenhang gebrachten »Verweibli-
chung« der Kirche warnten. Im 20. Jahrhundert setzte sich denn auch ein
»minnlicherer« sachlicherer Stil (auch in den Jesus-Darstellungen) durch,
gegen den diese Kunst vollends als Kitsch erscheinen sollte.
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Kultursoziologisch auffillig ist dabei nicht nur die einstige Abwertung
des weiblichen Stils. Die Abwertung als Kitsch stelle natiirlich auch eine
kulturelle Distinktion dar, mit der sich die biirgerliche Kunst von den
kleinbiirgerlich-lindlichen Schichten distanziert und damit erst den Ein-
druck einer »Volkskunst« erzeugt.” Die Differenz zwischen der industriali-
sierten katholischen Alltagskunst und der biirgerlichen Alltagskunst des 19.
und 20. Jahrhunderts beruht auch auf den Differenzen der kulturellen
Milieus, die sich noch heute in den Randgebieten der katholischen From-
migkeit zeigen: Wer einen Wallfahrtsort besucht, wird das leicht an den
Produkten des religios-kiinstlerischen Kleingewerbes erkennen. Allerdings
werden dort nicht nur die Ahnlichkeiten mit dem exotisch-ckologisch-
esoterischen Kleingewerbe eines durchschnittdichen Weihnachtsmarkees
oder anderer Kulturevents sichtbar. An beiden Orten wird man auch Uber-
schneidungen erkennen, die in gemeinsamen Produkten zum Ausdruck
kommen: Badges mit Symbolen oder Aufschriften, T-Shirts, Miitzen und
andere weithin sichtbare Kulturprodukte werden mit religiosen Aufschrif-
ten und Symbolen verziert. Diese materiellen Objekte einer gemeinsamen
religiosen Populdrkultur sind in ihrer Form mittlerweile global bekannt
und verfiigbar. Dies gilt durchaus auch fiir die »klassischen« Formen der
Religion. Ich mochte dies am Beispiel der Marpinger Marienerscheinung
illustrieren, auf die ich im letzten Kapitel schon zu sprechen kam. Marien-
erscheinungen kénnen als ein vorziigliches Beispiel fiir die populire Religi-
on dienen, denn so sehr sie heute auch als »volkstiimlich« erscheinen, sind
sie doch ebenso sehr ein Produkt der Moderne. Mit dem »marianischen«
Jahrhundert erneuert, stellen diese Erscheinungen weniger einen Restbe-
stand der Tradition dar, der von der Entzauberung verschont wurde. Viel-
mehr erfahren sie ja mit der Sikularisation erst ihren Aufschwung, der das
noch andauernde »marianische« Jahrhundert einliutete.

Die Erscheinung ist keineswegs nur eine Wahrnehmung weniger Ein-
zelner, sondern eine besondere soziale Veranstaltung, ein »Evente, das von
vielen tausend Menschen besucht wird. Dieser Event ist auch zeremoniell
gegliedert. Doch orientiert sich die Gliederung des Events durchgingig
mehr an einer Liturgie als an einer Show: Die Erscheinung folgt dem kol-
lektiven Beten des apostolischen Glaubensbekenntnisses, und sie selbst
wird — nach einer kurzen Pause des gemeinsamen Schweigens — begleitet
vom Beten des Rosenkranzes. Seherinnen und Organisatoren vermeiden

57 Genau genommen erscheint der »Kitsch« erst durch die Avantgarde als Kitsch, der sie
recht zur Nachhut machg; vgl. dazu McDannell, Marerial Christianity, 1995, 163ff
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zudem jeden Anklang an eine Show: Es wird nichts gezeigt, was niche
schon (in der Form der Marien-Statue im Stile von St. Sulpice) ohnehin
am Erscheinungsort ist. Die Vermeidung des Show-Charakters wurde
deutlich, nachdem eine der Seherinnen, eine gelernte klassische Singerin,
das Ereignis einmal genutzt hatte, um Lieder vorzutragen, die sie auch
kommerziell vertrieb. Um den dadurch entstandenen Eindruck einer Ver-
mischung von Kommerziellem und Religiésem zu vermeiden, stellte sie
dies zur nichsten Erscheinung sofort wieder ein, wie auch jede andere An-
spielung auf berufliche oder kommerzielle Verstrickungen der Protagonis-
tinnen vermieden wird. Diese kommerzielle Dezenz bedeutet jedoch kei-
neswegs, dass wir es hier mit einem Relikt der Volksfrommigkeit des 19.
Jahrhunderts zu tun hitten — noch bedeutet es, dass das fehlte, was wir hier
als Popularitit bezeichnen. Um diese zu entdecken, muss man sich das
Ereignis zweifellos etwas genauer anschen.

Mikrofon
k/ Diktafon
Fotoapparat
Fotograf
/
— Videoaufzeichnung
Abb. 10: Beginn einer Vision in Marpingen (Quelle: privat)

Da wir iiber Videoaufzeichnungen der Erscheinungen verfiigen, ist eine
solche detaillierte Betrachtung auch méglich. Allein die Tatsache, dass wir
tiber eine solche Aufzeichnung verfiigen, ist schon ein Ausdruck der Popu-
larisierung. Denn die Aufzeichnungen wurden von den Veranstaltern selbst
erstellt, und die Aufnahmen wurden dann zu einem Film verarbeitet, den
man als audiovisuelles Glaubenszeugnis betrachten kann. Dieser Film wie-
derum wurde als VHS-Video kommerziell im Medienhandel angeboten.
Die mediale Durchdringung der Marienerscheinung beschrinkte sich je-
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doch nicht auf das Video. Um sich ein »Bild« zu machen, mag eine Stand-
fotografie aus dem Video helfen (vgl. Abb. 10).

Das Ereignis wurde nicht nur von einer Videokamera dokumentiert.
Daneben war auch ein Fotograf im Einsatz. Die Erscheinung selbst wurde
zudem noch auf einem Diktafon festgehalten, und schliefflich hatten die
Organisatoren ein Mikrofon, das ein Vertreter des lokalen Marienvereins
dazu einsetzte, um die Liturgie zu leiten. Dabei muss bedacht werden, dass
ein professioneller Priester fehlte bzw. keine Rolle spielte — wie dies fiir
(nicht oder noch nicht als orthodox anerkannten) volksfromme, aber auch
fiir populidre Veranstaltungen typisch ist. Beachtet werden sollte auch, dass
die Medien schon riumlich »zentral« waren. So steht die Videokamera an
vielen Stellen (ebenso wie in Fernsehstudios) im Mittelpunkt des Gesche-
hens, und an zentralen Punkten stellen sich die Seherinnen frontal zur
Videokamera, so dass sie in die Kameras hineinzusehen scheinen.™

Die Medien gehen nicht nur riumlich in das Ereignis ein: So dient das
Mikrophon zur zeitlichen Regelung der Liturgie wie auch zur Verkiindi-
gung des Zeitpunktes der Erscheinung. Und das Diktafon, das schon da-
durch eine zentrale Stellung einnimme, dass es von einer der Seherinnen
forewihrend vor die Gesichter der anderen Seherinnen gehalten wird, dient
zur Aufzeichnung der Erscheinung — wihrend der Erscheinung. Das mag
man wohl fiir neu halten: Die Erscheinung wird zeitgleich miindlich pro-
tokolliert, und zwar von den Beteiligten selbst. Sie sprechen (allerdings
ohne akustische Verstirkung) »live« in das Diktafon, was sie gerade sechen
und was sie horen. Wihrend bei fritheren Erscheinungen miihsam rekon-
struiert werden musste, was wihrend der Erscheinung geschah und was
gesechen wurde (so dass auch die meisten Zuschauer damals nicht wussten,
wann und wo die Erscheinung geschah — selbst wenn sie prisent waren),
haben wir es hier mit einem »Live«-Event zu tun, der unmittelbar »iibertra-
gen« wird. Weil »live« hier gerade durch die den Augenblick konservieren-
den Medien nicht nur »aktuell« bedeutet, bezeichnet man ein solches »me-
diatisiertes« Ereignis besser als Hybrid-Event.” Der hybride Charakrer des
Ereignisses wird besonders deutlich, als die Erscheinung beendet ist: Die
Seherinnen nehmen vor dem Ort, auf den sie blickten, Aufstellung und
berichten nun »riickblickend« (mit Mikrofon und wiederum Diktafon),
was sie gesehen und gehért haben — im Stile eines Medienkommentars

58 Weder der Fotograf noch der Videokameramensch scheint sich in irgendeiner sichtbaren
Seiten an den Liturgien zu beteiligen.
59 Auslander, Liveness, 1999
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oder einer Pressekonferenz, wie er nach anderen Grofereignissen an der
Stelle des Geschehens erfolgt.

Der mediale Charakter des Events wird noch offenkundiger, wenn man
nach seinem Entstehen fragt. Die Erscheinungen nimlich erfolgen weniger
als ein Jahr, nachdem der Historiker Blackbourn sein Buch iiber die Ma-
rienerscheinung von 1876 in einer Marpinger Gaststitte, die auch schon
hundert Jahre zuvor als Pilgergaststitte diente, vorgestellt hatte. Diese Vor-
stellung geriet zu einem groflen lokalen Medien-Skandal, da sich Anhinger
und Gegner heftig stritten. An diesem Tag — dem 122. Jahrestag der ersten
Erscheinung — lernten sich auch zwei der Seherinnen kennen. Dass alle drei
denselben Beichtvater teilen, dem eine schr bedeutende Stellung in der
marianischen Bewegung zugeschrieben wird, darf zumindest als ein Quell
fiir die Herkunft des fiir eine solche Erscheinung relevanten Wissens ange-
schen werden.

Abb. 11: Die »Pressekonferenz« (Quelle: privat)

Der »hybride« Charakeer des Geschehens fillt ins Auge, wenn man sich die
weiteren Nachwehen vor Augen fithrt. Das Ereignis wird auf Video aufge-
zeichnet und zu einem Film verarbeitet. Es entstehen auch Fotografien, die
in populiren gliubigen Biichern verwendet werden (darunter auch Ta-
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schenbiicher mit ansehnlichen Auflagen). Die gesprochenen Texte werden
transkribiert und als Drucktexte in die Biicher aufgenommen, aber auch als
graue Literatur verbreitet und verkauft. Dass daneben der Handel mit
traditionellen religiosen Produkten ebenso floriert, sollte nicht verwundern
— wird doch ein Marienerscheinungsort sogar von den lokalen Gemeinden
ebenso vermarktet wie eher esoterische Anziehungspunkte — in Marpingen
etwa durch den Verkauf von Wasser aus der am Erscheinungsort entsprin-
genden Quelle (ihnliche Vermarktungsinteressen finden sich auch bei
nichtchristlichen »Orten der Kraft«).

Wer sich am Begriff des »hybriden« Events stort, mag nicht nur stilisti-
sche Griinde vorbringen. Denn die Beobachtung einer Vermischung von
Elementen kann nur dann als Erkenntnis gelten, wenn das, was vermischt
wird, zuvor siuberlich getrennt war. Genau dies soll der Begriff der populi-
ren Religion bezeichnen. Die Grenzen zwischen dem, was man als religios
bezeichnen kann, und anderen Aspekten der Kuleur, die historisch noch
deutlich erkennbar sind, lassen sich nicht mehr siuberlich ziehen. Die
Grenzen zwischen dem Religiosen und dem Nichtreligiosen sind fliissig;
der Fall zeigt auch hochst anschaulich, dass es niche die Medien selbst sind,
die die Situation verindern. Sie sind vielmehr nur ein Teil der umfassen-
den Transformation der Kommunikation zwischen Menschen, die »hybri-
de« Ereignisse schafft. Nicht nur die »Medien« also verdndern sich, sondern
die gesamte Strukeur der Kommunikation, die aus einer (modern) »traditi-
onalen« Form der Religion eine populire macht.

Der Markt der Religion

Im Zusammenhang mit der Religion ist die Marktmetapher schon lange
im Gebrauch. In jiingerer Zeit jedoch hat sie sich ihres metaphorischen
Charakeers entledigt. Selbst die Kirchen in Deutschland reden mittlerweile
unverbliimt von einem Markt der Religion, lassen sich von Betriebswirt-
schaftlern beraten und ziehen Marketing-Experten heran, die ihre Kam-
pagnen gestalten. Wihrend dieser Marktcharakter hierzulande noch rezen-
ter Natur ist, hat er sich in den Vereinigten Staaten schon seit langem
durchgesetzt. Bezeichnenderweise ist die Entwicklung eines Marktes der
Religion dort sehr eng mit der religiésen Kommunikation und den Medien
verkniipft. So stoffen Druckerzeugnisse und andere Medien schon friih auf
eine grofle Nachfrage in dem sich ausbildenden kapitalistischen Marke. In
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den Vereinigten Staaten stellen religiose und theologische Texte vom 17.
bis zum 19. Jahrhundert die wichtigsten medialen Produkte dar.”” Schon
die frithe Druckerpresse produziert weitgehend religiose Literatur, die auf
einem sich vom Einfluss der kirchlichen und staatlichen Zensur befreien-
den Markt vertrieben wurde. Mit dem Aufkommen nichtreligioser Dru-
ckerzeugnisse hatte sich aber die Konkurrenz verschirft. Die amerikani-
schen religiosen Denominationen hatten sich diesem Wettbewerb stellen
miissen. Sie griindeten Gesellschaften, die religiése Druckwerke kommer-
ziell, aber beinahe im Stile heutiger »non profit organizations« vertrieben.
Schon Anfang des 19. Jahrhunderts produzierte eine dieser Gesellschaften
Millionen von Druckerzeugnissen fiir den Mark, eine andere jihrlich drei-
hunderttausend Bibeln, und die am weitesten verbreiteten Zeitungen wurden
von religiosen Gemeinschaften herausgegeben. Die Offenheit dem kommer-
ziellen Vertrieb der Medien gegeniiber zeigte sich dann auch im Umgang mit
Radio, Film und spiter Fernschen, so dass ein erfolgreicher Vertreter der
Social Gospel-Bewegung schon 1923 sagen konnte: »Der Geistliche ist ein
Verkiufer. Sein Erfolg oder Misserfolg hingt davon ab, wie gekonnt er Leute
davon iiberzeugen kann, das anzunehmen, was er anbietet.”

In den Sozialwissenschaften kommt die Vorstellung eines religisen
Marktes erst durch die Arbeiten von Peter Berger und Thomas Luckmann
auf. So bemerkte Peter Berger in einem der ersten Aufsitze iiber den Markt
der Religionen, dass vor allen Dingen auch Dienstleistungen im Bereich
der Erziehung, der Gesundheits- und Sozialfiirsorge zu den gefragtesten
»Produkten« der Kirchen gehéren, und er konnte anschaulich aufzeigen, dass
zumindest in den Vereinigten Staaten sowohl viele Gemeindemitglieder als
auch immer mehr Kirchen wie Nachfrager und Anbieter anderer 6konomi-
scher Leistungen reagierené2 (u. a. wegen dieser Nachfrageorientierung, die
potentielle Mitglieder zum Beitritt motivieren soll, wird auch von Denomi-
nationen und nicht von Kirchen gesprochen). Wihrend die Kunden immer
hiufiger anhand der angebotenen Leistungen abwigen, welcher Gemeinde
sie beitreten, stellen sich die groffen Denominationen dem Wettbewerb mit
kleineren und randstindigeren religiosen Gemeinschaften und konstituie-
ren durch diesen Wettbewerb die Religion als einen Markt. Dies kann zwar
zu einem »Massenangebot« fithren, doch kann sich auch im religiosen
Bereich eine Differenzierung des Angebots und der Nachfrage einstellen:

60 Moore, Selling God, 1994
61 Ebd., 217 (meine Ubersetzung)
62 Berger, »Marktmodell, 1965
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Wie die Angebote grofSe Unterschiede aufweisen, sind auch die »Kunden«
dieser Firmen in »Marktsegmente« von Gruppen unterteilt, die dhnliche
religiése Priferenzen haben und sich im Sinne des Prinzips der Nutzenma-
ximierung an ihnen orientieren. So neigen Angehérige hoherer Schichten
zu Religionen, die weniger Anspriiche stellen und besser in die Gesellschaft
integriert sind als Angehérige benachteiligter sozialer Gruppen. Diese wach-
sende Kundenorientierung auf der einen Seite und Nutzenmaximierung auf
der anderen Seite flihrte andere Autoren dazu, die soziale Form der Religion
auch vollstindig im 6konomischen Sinne zu verstehen.

Der freie Markt der Religion?

Hauptsichlich in der amerikanischen Religionssoziologie hat sich zum
Ende des letzten Jahrhunderts ein »neues Paradigma der Religionssoziolo-
gie« durchgesetzt, das ausschliefSlich 6konomische Modelle zur Erklirung
religioser Prozesse heranzicht. Dieses »Marktmodell der Religion« geht von
der Annahme aus, dass Menschen sich ausschliefllich am 6konomischen
Prinzip der Nutzenmaximierung orientieren.” Individuen gewichten ihre
Entscheidungen nach den antizipierten Kosten und Ertrigen ihrer Hand-
lungen so, dass sie ihre Nettoertrige maximieren. Das gilt auch fiir die
Religion. Der religiése Markt funktioniert demnach vollstindig nach den-
selben Grundsitzen, bezieht seine Eigenheit aber daraus, dass hier besonde-
re »ideelle« Giiter gehandelt werden: Fiir diesseitige Einsitze (finanzielle
Unterstiitzung, aktive Beteiligung zum Beispiel beim Kirchbesuch, Zeit-
aufwand und Einsatz fiir religiose Organisationen etwa in der Gemeinde-
arbeit) werden jenseitige »iibernatiirliche« Ertrige angeboten. Im Unter-
schied zu weltlichen Waren versprechen religiose etwa ewiges Leben,
Erlosung, Heil oder den »ewigen Frieden«. Weil diese Waren in der diessei-
tigen Welt unerhildich sind, beruht Religion in besonderem Mafle auf
Vertrauen und bedarf besonderer Sicherheiten. Das Vertrauen wird da-
durch gesichert, dass Religion in Gemeinschaften Gleichgesinnter organi-
siert wird, die um so mehr Garantien leisten, je weniger personlichen, dies-
seitigen Gewinn sie aus der Religion ziehen und je mehr Einsatz sie
erfordern: strenge Kleidungsvorschriften, Speise- und Alkoholverbote,

63 Iannaccone »Religious Markets and the Economics of Religion«, 1992, Finke, & Stark,
The Churching of America, 1992; Bainbridge, Sociology of Religious Movements, 1997
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Kopfrasuren und Heiratsregeln sowie Einschrinkungen des Sexualverhal-
tens erhohen das Vertrauen und verhindern, dass »Schwarzfahrer« die Vor-
ziige der religiosen Gemeinschaft nutzen, ohne selbst einen eigenen Beitrag
zu leisten. Daraus erklirt sich auch der Unterschied zwischen verschiedenen
religiosen Organisationen, der an den Extremen von Kirchen und Sekten
illustriert werden kann: Kirchen bieten ein allgemeines, pauschales religioses
Angebot gegen wenig diesseitiges »Entgelts Sekeen errichten dagegen hohe
Barrieren fiir den Eintritt, bieten dafiir aber auch »sicherere« iibernatiirliche
Kompensationen. Weil sie groflere Anforderungen an ihre Mitglieder stellen,
stehen Religionen, die groffe und sichere Versprechungen bzw. »Kompensa-
tionen« im Jenseits anbieten, allerdings auch in gréflerem Konflikt zur Ge-
sellschaft als Religionen, die weniger »Kompensationen« versprechen.

Auf der Grundlage solcher Kalkiile, so argumentieren die Vertreter die-
ses Ansatzes, sei nicht nur das Funktionieren des Marktes zu erkliren; die-
ses Modell sei auch in der Lage, das Wachstum der Religion durch die auf
dem Markt herrschende Konkurrenz zu erkliren — und auch die Stagnation
durch »monopolistische« Marktsituationen besonders in Europa. Als Bei-
spiel kann die (im Grunde schon aus der Untersuchung der religiésen Di-
aspora bekannte) Beobachtung dienen, dass Gesellschaften, in denen der
Katholizismus eine Monopolstellung einnimmt, einen enormen Priester-
mangel aufweisen. So kommen in Argentinien durchschnitdich zwei Pries-
ter auf 100.000 Einwohner, in Kolumbien 1,3 und in Brasilien 1,1. In
Gesellschaften mit einer starken religiosen Konkurrenz, in denen Katholi-
ken eine Minderheit bilden, nehmen weitaus mehr Menschen die hohen
personlichen Kosten des katholischen Priesterberufs auf sich: in Kanada
sind es 10,8, in den USA 10,9 und in England sogar 14,3 pro 100.000
Katholiken. Solche Unterschiede zeigen sich sogar innerhalb von Gesell-
schaften. So weisen die amerikanischen Didzesen mit dem geringsten An-
teil an Katholiken in der Bevilkerung die héchste Zahl an Priesterweihen
auf. Ahnliche Ergebnisse finden sich auch hinsichdich der Fragen, wie grof§
der Anteil der Kinder ist, die auf kirchliche Schulen geschickt werden, wie
viele Menschen kirchliche Zeitschriften abonnieren usw. Ritzer bringt diese
Okonomisierung auf den Begriff, wenn er von der »Wal-Mart-ization of
American Religion« spricht, also der Anpassung der religivsen Groflanbieter
an die Dienstleistungshaltung des modernen flexiblen und kundenorientier-
ten Kapitalismus, der aus dem Gottesdienst ein Erlebnis machen méchte.”

64 Vgl. Possamai, Religion and Popular Culture, 2005, 46
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Dieses Marktmodell ist die Voraussetzung fiir eine Annahme, die man
beinahe als eine Ubersetzung des Neoliberalismus auf religiose Verhiltnisse
ansehen konnte: Wo Konkurrenz herrscht, dort blitht das Geschift. Des-
wegen fordere ein freier Marke das religiose Leben, wihrend es durch Mo-
nopolisierung eingeschlifert werde. Dieser Vergleich zum Markdiberalismus
ist keineswegs unschuldig und wird von Berger sogar mit einem deutlichen
Vorwurf verbunden: Die Annahme der Sikularisierung sei ein rein europii-
sches Produkt; weil dort Monopole vorherrschten, hitte man den Eindruck
gewonnen, die Religion verliere iiberall an Bedeutung. In Wirklichkeit
treffe dies aber nur auf Europa zu. Europa aber sei der Ausnahmefall, denn
im Rest der Welt — allen voran in den USA — bliihe die Religion.

In der Tat scheint dieses Marktmodell erkliren zu kénnen, warum wir
etwa in den skandinavischen Lindern eine so geringe Beteiligung an religi-
osen Aktivititen (etwa am Kirchgang) verzeichnen, herrscht dort doch ein
kaum gebrochenes Monopol der lutheranischen Kirche. Es kann auch
verstindlich machen, warum die Kirchen in den lateinamerikanischen Ge-
sellschaften aufblithen, in denen der Katholizismus nun plétzlich von fri-
schen protestantischen Bewegungen herausgefordert wird und durch diese
Konkurrenz wieder Leben in die religiose Landschaft kommc.

Allerdings ist diese Erklirungskraft ebenso schwach wie die Behauptung
des »European Exceptionalism«.” Wenn man nimlich die Unterschiede
der religiésen Situation in den europiischen Gesellschaften betrachtet,
werden die Grenzen dieser Annahme sehr schnell deutlich: So herrscht
zwar in Polen weitgehend ein religises Monopol des Katholizismus — und
dennoch finden wir dort eine duflerst aktive und lebendige kirchliche Reli-
giositit, die nach dem Fall des Kommunismus ohne eine nennenswerten
Konkurrenz angetrieben wird. Polen bildet dabei keine Ausnahme: Auch
Irland kénnte als Beispiel genannt werden, und in Siideuropa finden wir
einen lebendigen und vielfiltigen Katholizismus, der trotz Fehlens einer
nennenswerten Konkurrenz blitht. Die Situation in Deutschland und in
der Schweiz stellen dieses Modell ebenfalls in Frage, haben wir es hier doch
traditionell mit einer Konkurrenz zweier bzw. dreier Konfessionen zu tun.”
Zwar haben die Konfessionen das Marktmodell nicht nur rhetorisch aufge-
nommen, sondern auch teilweise in der Reorganisation ihrer Aufgaben

65 Daneben wirft etwa Bruce, God is Dead, 2002, den vorderhand imponierenden empiri-
schen Argumenten der Vertreter des Neuen Paradigmas vor, sie seien fehlerhaft und un-
haltbar.

66 Zur Bedeutung der Dreikonfessionalitit vgl. Graf, Wiederkehr, 2004
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beriicksichtigt und damit die Kundenorientierung eines Teiles ihrer Mit-
glieder mit ausgeldst. Zugleich aber kann dieses Modell die anhaltende
Mitgliedschaft eines groflen Teiles der Bevolkerung in den Kirchen und die
seiner Bereitschaft zum Zahlen der Kirchensteuer ebenso wenig erkliren
wie seine anhaltende Distanz zu den kirchlichen Praktiken und dogmati-
schen Anforderungen.

Zivilreligion, institutionelle Regulierungen und die Auflgsung
des religiosen Feldes

Vor dem Hintergrund dieser Schwierigkeiten liegt es nahe, die Bedeutung
der Institutionen selbst in Betracht zu ziehen, die den Markt besetzen und
die ihn (auch von auflen) regulieren oder (auch von aufen) vor nicht dem
Feld zugeschriebenen Regulierungen schiitzen. Das gilt ebenso fiir die
Vereinigten Staaten, wo der »freiec Markt« ja selbst die Folge einer besonde-
ren politisch institutionellen Regulierung ist: Die juristisch sehr entschie-
den durchgehaltene Trennung von Staat und Religion. Auch der vermeint-
lich freie Marke hat also (allen neoliberalen Ideologien zum Trotz) massive
institutionelle Rahmenbedingungen zur Voraussetzung: Die Politik muss
sich bemiihen, die Religion aus ihrem Bereich herauszuhalten, und das
Rechtssystem muss diese Trennung ebenso massiv unterstiiczen wie die
Exekutive, die, wie in den Vereinigten Staaten ja schon mehrfach gesche-
hen, radikalen Sekten durchaus mit sehr massiver Gewalt begegnen kann.
Dass die Trennung von Religion und Politik keineswegs zu einem freien
Marke der Religion fithren muss, macht das Beispiel Frankreich deutlich.
Hier ist der Laizismus des Staates ein grundlegendes Prinzip, das dazu
fithre, dass er sich aus allen religiésen Belangen heraushilt.

Im Unterschied zu Frankreich findet die Religion in den Vereinigten
Staaten ihren Ausdruck in einer auf hochster Ebene gepflegten Zivilreligi-
on, wie Bellah sie (im Anschluss an Rousseau) nennt. Bellah fiel nimlich
auf, dass in der politischen Kultur der USA religiése Elemente eine beson-
dere Rolle spiclen. Obwohl die Trennung von Staat und Kirche schon
1776 verfassungsrechtlich festgelegt war, teilt die Bevélkerung der USA
gewisse grundlegende Elemente religioser Orientierungen, die auch in der
Entwicklung der amerikanischen Institutionen eine entscheidende Rolle
gespielt haben und dem 6ffentlichen Leben, gerade auch der Politik, eine
religiose Dimension verleihen. Es handelt sich um eine religiose Dimensi-
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on, die sich jedoch nicht auf eine spezifische Religion bezicht. Diese »Di-
mension driicke sich in einer Reihe von Uberzeugungen, Symbolen und
Ritualen aus, welche ich die amerikanische Zivilreligion nenne. [...] Bis
zum Biirgerkrieg war die amerikanische Zivilreligion vor allem auf das
grofle Ereignis der Revolution ausgerichtet, die als der Schlussake im Exo-
dus aus dem alten Land jenseits der Meere angesechen wurde. Die Unab-
hingigkeitserklirung und die Verfassung waren die heiligen Schriften und
Washington der von Gott ausgewihlte Moses, der sein Volk aus den Hin-
den der Knechtschaft herausfiihrte.<” Die gegenwirtigen Inhalte dieser
unspezifischen amerikanischen »Civil Religion« bestehen fiir Bellah aus
folgenden Elementen: 1. Es gibt einen Gott; 2. sein Wille ist durch die
demokratische Verfahrensweise erkennbar; 3. somit ist das demokratische
Amerika wichtigstes Werkzeug Gottes in der Geschichte und 4. die Nation
ist die wichtigste Identititsquelle des Amerikaners.”

Wenn wir einrdiumen, dass der Marke selbst das Produkt institutioneller
Regelungen ist und vor allem durch ihr Verhiltnis zum Staat geprigt ist,
konnen wir unterschiedliche Typen solcher institutioneller Regelungen
unterscheiden, die sich auf einer Skala anordnen lassen.” Am einen Ende
finden wir eine ausdriickliche Gegnerschaft oder Feindschaft von Staat und
Kirche, wie sie etwa fiir manche sozialistischen Staaten prigend war. In
Frankreich liegt zwar kein feindliches Verhilenis vor, doch schiitzt sich der
Staat seit der Revolution vor dem Einfluss der katholischen Kirche. Die
USA stellen einen zweiten Typus dar, der fiir eine strikte Trennung pli-
diert und jegliches Miteinander von Staat und Kirche, etwa im Religions-
unterricht ebenso vermeidet wie das organisatorische Mitwirken von Kir-
chen in staatlichen Bereichen oder eine Vermischung von religiésen und
staatlichen Botschaften. Deutschland stellt aus dieser Perspektive einen drit-
ten Typus dar, indem es zu Trennung und Kooperation kommt. Es gibt eine
enge Zusammenarbeit auf vielen Ebenen: Von der Kirchensteuererhebung

67 Bellah, »Zivilreligion in Amerika«, 1986, 22, 27

68 Es ist breit diskutiert worden, ob sich Bellahs Beobachtungen auch auf andere Gesellschaf-
ten anwenden lassen. So formulierte Schieder einen allgemeinen Begriff der »Civil Religi-
ong, der alle Versuche umfasst, »den Sinnhorizont eines Gemeinwesens zu konstruieren.
Diese Sinnstiftungsversuche konnen in der Form von Uberzeugungen, von Symbolen oder
von Ritualen auftreten. [...] Civil Religion ist derjenige Teil der politischen Kultur, in dem
es um Sinn- und Letztbegriindungsfragen geht.« In diesem Sinne kénnte man auch im
franzésischen Falle von einer Zivilreligion reden, die jedoch einen anderen Bezug auf die
organisierte Religion nimme; vgl. dazu Schieder, Civil Religion, 1987, 21f

69 Brugger, »Von Feindschaft iiber Anerkennunge, 2007
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tiber den schulischen Religionsunterricht und die universitire Theologie bis
hin zur Zusammenarbeit bei der Militirseelsorge oder der Beteiligung der
Kirchen in den offentlichen Medien. Noch enger fillt die Kooperation in
Grofbritannien, Griechenland oder Israel aus, wo es eine formale Einheit
von Kirche und Staat gibt, auch wenn im Einzelnen die Einflussméglichkei-
ten dann doch deutlich geschieden werden: Beide bilden unterschiedliche
Organisationen, die auch zuweilen stark differierende Ziele verfolgen, wobei
die Kirchen keine Staatsmacht darstellen und deswegen keine Sanktionen
ausiiben konnen. Dies dndert sich im letzten Fall einer formalen Einheit von
Kirche und Staat, wie dies etwa im Iran der Fall ist. Die organisierte Religion
setzt der weldichen Gewalt nicht nur Grenzen, sondern kann sogar die Lei-
tung der politischen Ziele und Serukturen bestimmen.

So deutdich damit der Einfluss des Staates auf die Kirche geworden ist,
so schwer lisst sich behaupten, die Situation der Kirchen sei vom Staat
vollkommen reguliert — steht doch diese Ansicht in einem diametralen
Gegensatz zur durchaus plausiblen, wenn auch liickenhaften Sicht des
freien Marktes. Wenn wir ein Modell suchen, das beide Vorstellungen —
eines strategischen Handelns auf der einen, einer institutionellen Ordnung
und Regulierung auf der anderen Seite — vereint, werden wir bei Pierre
Bourdieu fiindig, der ebenso von einem Markt der Religion redet.”” Dieser
Marke konstituiert ein religidses Feld, in dem sich die verschiedensten
individuellen und kollektiven Akteure bewegen. Diese Akteure verfolgen
das Ziel, als Vertreter des religiosen Wissens Anerkennung zu finden, und
sie tun dies auf unterschiedliche Weise. Kirchen mit Priestern, Hierarchien,
groflen Verwaltungen und vielfiltigen Dienstleistungen konkurrieren mit
prophetischen Sekten oder Anbietern von magischen Dienstleistungen. Aus
dieser Konkurrenz entsteht der Charakter eines Marktes, da diese Angebote
fiir Institutionen und Gesellschaftsmitglieder auflerhalb des Feldes gemacht
werden. Deswegen ist der Erfolg auf diesem Markt von der Anerkennung
nach auflen abhingig. Diese Anerkennung kann in der Macht bestehen,
die etwa politische Institutionen verleihen — man denke nur an die kirchli-
chen Lobby-Einrichtungen. Sie kann in den skonomischen Zuwendungen
und Spenden bestehen, die von Seiten des politischen Systems wie auch in
Form von Steuern erbracht werden. Die Wissenschaft verleiht Zertifikate,
die anerkennen, dass jemand legitimes religioses Wissen erworben hat usw.
Die Grundregel lautet sehr einfach: Je mehr Anerkennung jemand erfihre,

70 Bourdieu, »Genése et structure du champ religieux«, 1971
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desto anerkannter ist das eigene Wissen und die eigene Institution und
iiber umso mehr Macht verfiigt sie im Feld.

Die anerkannten Institutionen nennt Bourdieu »orthodox«; damit
meint er nicht die Zugehdorigkeit zu einer orthodoxen Kirche, sondern den
Umstand, dass das entsprechende Wissen im Feld und auf8erhalb als legi-
tim gilt und von den anderen Institutionen anerkannt wird. Heterodoxie
indessen beschreibt das Wissen jener Institutionen und Individuen, die
diese Legitimitit streitig machen: Sekten, Anbieter magischer Praktiken
und Propheten bemiihen sich auf diesem Marke, indem sie nicht nur reli-
giose Innovationen schaffen, sondern auch neue soziale Gruppen in den
Marke integrieren. Allerdings kann es leicht geschehen, dass ihnen die Legi-
timicic aberkannt wird. Wie etwa der Fall »Scientology« in Deutschland
zeigt, kann dies nicht nur von Seiten der Orthodoxie geschehen; ganz im
Gegenteil ist es hier eher das politische System, das die Anerkennung versagt.
Auch die magischen Anbieter kénnen das legitime Wissen herausfordern.

Die strategische Ausrichtung im Konkurrenzkampf kann man exempla-
risch an einem Ereignis beobachten, das manchen noch in guter Erinnerung
ist. Der XX. Weltjugendtag in Koln.”" Dabei handelte es sich nicht nur um
einen der grofiten Medienevents des Jahres 2007 in der Bundesrepublik; es
handelte sich vor allem um ein riesiges lokales Ereignis, bei dem neben den
tiber 400.000 registrierten Pilgern bis zu einer Million Menschen anwesend
waren. Dieses GrofSereignis war Gegenstand einer weltweiten Berichterstat-
tung, die es, dhnlich wie etwa die olympischen Spiele, zu einem globalen
Medienevent machten. Dieser hybride Charakeer als lokales wie als mediales
Ereignis spiegelte sich auch in der Organisation wider. Auf der einen Seite
wurde der Weltjugendtag wie jedes kirchliche Ereignis von einem kirchlichen
Fiihrungsstab geplant, der sich um die rituellen und zeremoniellen Abliufe
kiimmern musste. Daneben aber war auch ein nichtkirchliches Manage-
mentteam am Werk, das den Medienevent strategisch so plante, wie das
beim freien Eventmanagement mittlerweile professionell gemacht wird.”

Wird dabei die Logik einer kirchlichen Organisation von der Logik ei-
nes freiwirtschaftlichen Managements erginzt, so folgt dieses offenbar auch
einem strategischen Kalkiil. Der Event muss eine Grofle aufweisen, die fiir
globale Berichterstattung nétig ist. Wenn es eine globale Aufmerksamkeit
erregt, dann positioniert dieses Ereignis die katholische Kirche auch als
einen erkennbaren »Global Player« in der Konkurrenz der Religionen,

71 Forschungskonsortium WJT, Megaparty Glaubensfest, 2008
72 Vgl. Pfadenhauer, Organisieren, 2008
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insbesondere gegen den Protestantismus und den Islam. Die Zweiteilung
in kirchliche Ritual-Organisation und strategisches Management erlaubt es,
den offensichtlichen Zentralismus der katholischen Kirche dadurch zu
konterkarieren, dass der Papst, der in seiner Mitte steht, niche als der orga-
nisatorische Fiihrer auftritt, sondern lediglich im rituellen Zentrum steht —
und zwar in aller Bescheidenheit, also ohne das aufmerksamkeitsheischende
der kommerziellen »Superstars«.

Wihrend in diesem Fall die Grenze des gesellschaftlichen Feldes in
Richtung auf eine Weltkultur iiberschritten wird, in der die Kirchen selbst
als Akteure aufzutreten versuchen, beobachtet Bourdieu daneben auch eine
Uberschreitung des Feldes sozusagen nach innen. Zwar sind die Grenzen
des Feldes etwa zur Institution des Staates im franzésischen Fall, in dem die
Kirchen vom Staat fein siuberlich getrennt sind, weithin sichtbar. In
Deutschland sind die Grenzen zwischen Religion und Politik jedoch
durchlissiger. Problematischer aber erscheint Bourdieu weniger die Grenze
zu den anderen Institutionen. Bourdieu selbst sieht die Grenzen des Feldes
cher hin zur Offentlichkeit gefihrdet: Er spricht sogar von einer Auflosung
des religiosen Feldes: »Heutzutage besteht also ein unmerklicher Ubergang
von den Geistlichen alten Schlags (innerhalb deren ein Kontinuum vor-
liegt) zu Mitgliedern von Sekten, Psychoanalytikern, Psychologen, Medizi-
nern (Psychosomatikern, Heilpraktikern), Sexologen, Lehrern diverser
Formen des korperlichen Ausdrucks und asiatischer Kampfsportarten,
Lebensberatern, Sozialarbeitern. Alle sind Teil eines neuen Feldes von
Auseinandersetzungen um die symbolische Manipulation des Verhaltens im
Privatleben um die Orientierung der Weltsicht...«” Die Auflésung des reli-
giosen Feldes hat also wenig mit der »Funktion« der Religion fiir andere
gesellschaftliche Felder zu tun, wie etwa Politik oder Wirtschaft, sondern mit
den Akteuren selbst. Bourdieu beschreibt damit in seinen Worten eine Auf-
16sung der Grenze hin zu dem, was ich als populire Religion bezeichne.

Populire Kultur und populire Religion

Die populire Religion griindet auf dem Zusammenspiel von Offentlich-
keit, Markt und Medien - sie erschopft sich aber nicht darin. Es handelt
sich vielmehr um ein Kulturphinomen, das wir alle auch alltiglich erfahren

73 Bourdieu, »Die Auflssung des Religidsens, 1992, 233f
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— das Teil unserer Lebenswelt geworden ist. Die Populirkultur verbindet
die verschiedenen Glieder der hochgradig arbeitsteiligen Gesellschaft. Sie
bietet das Gros des gemeinsamen Wissens, das die ausdifferenzierten Sys-
teme iiberbriickt, und stellt die Formen fiir die Kommunikation iiber sie
hinweg bereit. Sie ist der Kitt, der vom Abendessen im Restaurant zum
Elternabend iiber die Hauseigentiimerversammlung und die Sportvereins-
sitzung bis zum Kirchengemeinderat oder dem Stadtparlament reicht. Die
Themen, die iiber das Funktionsspezifische hinausreichen (von Sport,
Musik oder Promis), die gemeinsamen Mythen, Lieder und Idole, die zwar
geschichtet und milieuhaft variieren und doch iiber die Milieus und
Schichten hinweg bekannt sind und von denen manche sogar iiber die
Nationen und Kontinente hinweg zum globalen Wissensvorrat zihlen — sie
machen die populire Kultur aus. Die Populirkultur wird zum wichtigsten
Bindeglied zwischen den funktionalen Systemen, und sie ist deswegen auch
das Medium, in dem die Religion kursiert, die die Leute interessiert.

Im Englischen wird unter populirer Kultur zunichst das verstanden,
was wir im Deutschen auch als »Volkskultur« kennen und so nannten,
bevor die Nationalsozialisten den romantisch angehauchten Begriff verun-
glimpften: Es ist die Kultur der einfachen Leute, zumal der Bauern, die
sich vor allem von der héfischen Kultur des Adels unterscheidet. In Grof3-
bricannien — als Vorreiter der Industrialisierung und des Kapitalismus —
bildete sich frith eine kommerzialisierte, aber eigenstindige Kultur der
Arbeiterschaft aus, die sich so scharf wie kaum anderswo von der Kultur
der Biirger und des Adels unterschied. Bald zeigte sich, dass diese Kultur
der Arbeiterschaft nicht nur als ein »gesunkenes Kulturgut« betrachtet
werden kann, die lediglich Elemente der Hochkultur in vereinfachter Form
verarbeitete. Die populire Kultur der Arbeiterschaft brachte vielmehr einen
eigenen Ausdruck hervor, der sich in besonderen Literaturen und einer
eigenen populiren Musik niederschlug. Thre weltweite Verbreitung begann
im Laufe der 1960er-Jahre, als auch wir durch den Import der populiren
Musik aus dem angelsichsischen Raum mit ihr in Berithrung kamen.
Doch schon davor hatte die englische Arbeiterschaft eine bedeutende Rolle
als Trigerin und Verbreiterin des Spiritismus gespielt, und zwar sowohl in
Grof8britannien wie auch in den USA.” Bekanntlich bildete die britische
Arbeiterkultur auch den Ausgangspunkt der Form der populiren Kultur,

74 Hoggart, Uses of Literacy, 1958
75 Barrow, Independent Spirits, 1986; Kerr & Crow, The Occult in America, 1983; Moore,
In Search of White Crows, 1977
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die sich im Windschatten der amerikanischen weltweit auszubreiten wuss-
te, indem sie sich zunichst als populire Jugendkultur gestaltete. Durch ihre
leichte Vermarktung in Form von Schallplatten sowie kleinen lokalen und
iiberregionalen Groflevents ist die Musik sicherlich einer der wichtigsten
Kulturbereiche, in denen sich die populire Kultur durchzusetzen wusste,
und zwar auch in Deutschland.

Weil die biirgerliche Kultur in Deutschland stark vom Bildungsbiirger-
tum und nicht vom Wirtschaftsbiirgertum geprigt war, spielte hier der
starke Kontrast zu den Angestellten eine mindestens so grofie Rolle wie die
Abgrenzung zur Kultur der Arbeiter.”” Diese Abgrenzungen verloren sich
auch nicht im Zuge der zunehmenden Vermarktung dieser populiren
Kultur seit den 1960er Jahren. Aus bildungsbiirgerlicher und »kritischer«
Sicht sprach man von einer »Massenkultur«, weil sie sich durch die Mas-
senmedien enorm rasch ausbreitete. Dank einer zunehmenden Differenzie-
rung der populiren Kultur, die sich in viele Stile und Varianten aufteilte,
hat sich diese Ausbreitung im Laufe der jiingeren Jahre bis weit in das wei-
terhin bestechende Biirgertum vollzogen. Massenkulturelle Kulturgiiter
sind, wie Bourdieu in Frankreich und auch Schulze in Deutschland zeigen,
zu einem zentralen Instrument der Inszenierung gesellschaftlicher Un-
gleichheit geworden.”

Die Populirkultur iiberschneidet sich also zwar durchaus mit der Mas-
senkultur, ist aber nicht notwendig selbst eine Massenkultur. Denn bedeut-
sam an ihr ist nicht die Massenhaftigkeit — die von der stark individuali-
sierten und interaktiven Internetkommunikation unterlaufen wird. Cha-
rakeeristisch fiir die Populdrkultur ist vielmehr das Wechselspiel zwischen
den medial vermittelten Angeboten und dem, wie sich die vermeintlichen
»Rezipienten« diese Angebote aneignen und sie dadurch zum Teil ihrer
Kultur machen. Denn schon die Massenmedien werden nicht einfach nur
passiv rezipiert. Vielmehr zeigen neuere Studien, dass die populire Kultur
in der Art der aktiven Rezeption und Weiterverarbeitung der massenmedial
vermittelten Angebote entsteht.”” Die populire Kultur ist keineswegs nur
ein Ergebnis der gezielten Manipulationsversuche durch eine Kulturindust-
rie. Fiir das Populire gilt auch nicht einfach das Diktum Horkheimers:
»Popularitit besteht in der vorbehaltlosen Ubereinstimmung der Menschen

76 Das wird in Kracauers Studie zur Massenkultur der Angestellten anfangs der 1920er-
Jahre deutlich; vgl. Kracauer, Die Angestellten, 1980

77 Bourdieu, Die feinen Unterschiede, 1984; Schulze, Die Erlebnisgesellschaft, 1990

78 Das hat Willis, Common Culture, 1990, vorbildlich am Beispiel der Jugendkultur gezeigt.
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mit allem, von dem die Vergniigungsindustrie glaubt, es gefalle ihnen.<”
Die Popularitit ist vielmehr ein Ergebnis der aktiven und eigenstindigen
Rezeption, die produzierte Zeichen in sozial und subjektiv angeeigneten
Sinn verwandelt. Als allgemeinverstindliches Medium gesellschaftlicher
Bedeutungen ist sie gleichzeitig auch das Mittel zur Inszenierung dessen, was
man ist und was man nicht ist."" Diese Inszenierung ist keineswegs einheit-
lich, sondern folgt den Mustern der sozialen Distinktion, also den feinen
Unterschieden zwischen den sozialen Milieus. Gerade weil sie allen bekannt
ist und bekannt sein muss, erlaubt die Populirkultur die soziale Distinktion
nicht nur in das eigene soziale Milieu hinein, sondern auch in andere hinaus.
Zwar bleiben dabei verschiedene Stilebenen erhalten, doch zehren diese ge-
rade davon, dass sie allgemein bekannt sind und gewusst werden.”'

Fiir die gegenwiirtige Gesellschaft hat die populire Kultur eine ebenso
grofle Bedeutung wie die in den hoheren Schulen vermittelte »Hochkultur«
einst fiir das Bildungsbiirgertum. Sie erfiillt die Funktion eines geteilten
kommunikativen Codes, indem sie den Menschen hilft, iiber die verschie-
denen Funktionssysteme zu kommunizieren. Sie erlaubt es dem Arzt, mit
dem Schamanen zu reden, oder dem Manager, mit der Putzfrau gewisse
Themen und Formen zu teilen. Sie ist, wenn man so will, der kommunika-
tive Garant fiir die Ganzheitlichkeit, die bei der Spiritualitic subjektiv
erzeugt wird. Selbst in verschiedenen Kunstbereichen — vom Film iiber das
Theater bis hin zur neu entdeckten Malerei — kénnen wir zudem immer
mehr Vermischungen zwischen den Restbestinden einer Hochkultur und
der populiren Kultur (z.B. Comics) erkennen.

Populare Religion, populire Religion, Wiinschelruten und Halloween

Die niheren Bestimmungen der populiren Kultur sollen nur dazu dienen,
die populire Religion besser eingrenzen zu kénnen. Wie gesagt, ist der
Begriff an den der »Popularisierung« angelehnt, unterscheidet sich aber
deutlich vom angrenzenden Begriff des »Volkstiimlichen« oder des »Popu-
laren«.” Dies kann man gerade mit Blick auf die Religion besonders gut

79 Horkheimer, »Neue Kunst und Massenkultur«, 1968, 331

80 Willems & Jurga, Inszenierungsgesellschaft, 1998

81 Treiber, »Volkstiimlich«, 2001

82 In diesem Sinne verstehe ich Korffs These des Wandels von »populir« zu popularisiert;
vgl. Korff, »Zwischen Sinnlichkeit und Kirchlichkeit«, 1983
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aufzeigen. Die populire Religion steht in der Nihe dessen und unterschei-
det sich zugleich von dem, was man als Volksfrommigkeit, Volksreligiositit
oder auch (um den romantisierten und durch den Nationalsozialismus
korrumpierten Begriff des Volkes zu vermeiden) populare Religiositit be-
zeichnet.” Damit werden etwa die Rituale des Tischgebets, der Zimmer-
und Wandschmuck, Wahrsagerei oder Heilmagie, aber auch religiose Mas-
senphinomene, wie Wallfahrten oder Prozessionen, und religids inszenierte
Feste bezeichnet, wie Taufe oder Weihnachten. Ahnlich der popularen
Religion kann sich auch die populire Religion sowohl auf magische wie
auch im engeren Sinne religios-transzendente Phinomene beziehen. Um
den Unterschied zu ihr zu benennen, muss das Augenmerk auf einen Aspekt
der popularen Religion gelenkt werden, den Ebertz und Schultheis hervor-
heben: Sie betrachten die populare Religiositit als etwas, was sich gegen das
absetzt, was durch die Ameskirche, den Klerus und religiose Organisationen
monopolisiert wurde. Die populare Religion ist also in Bourdieus Begriffen
»heterodox«: Sie richtet sich nicht an einer orthodoxen Weltanschauung aus,
sondern unterscheidet sich von ihr, ja setzt sich ihr zuweilen entgegen.

In ilteren Zeiten stand fiir solche Formen der Religion der Begriff des
»Aberglaubens« zur Verfiigung. Besonders fiir die esoterischen, magischen
und okkulten Lehren und Praktiken innerhalb der populiren Religion legte
sich dieser Begriff nahe, unterlagen sie doch schon gleichsam traditionell
diesem Verdikt. Sofern »Aberglaube« (historisch ja ein Kampfbegriff) iiber-
haupt benutzt werden kénnte, wire er nur dann sinnvoll, wenn wir von
einem sozial dominierenden Wissenssystem reden konnten, das iiber die
Machtmiteel verfiigte, (in der Regel sozial untergeordnete) alternative Wis-
senssysteme als Abweichler zu etikettieren. Diese Machtasymmetrie liegt aber
bei der populiren Religion gerade nicht vor, denn ihre Legitimitit ist nicht
von Experten abhingig, sondern besteht in ihrer Akzeptanz als breites Allge-
meinwissen. Selbst die Kritik von Experten beeintrichtigt sie kaum, wie man
etwa am Durchhaltevermégen der esoterisch ausgerichteten alternativ-
medizinischen Praktiken und Vorstellungen erkennen kann, die sich iiber
Jahrzehnte, zuweilen sogar Jahrhunderte gegen die schweren Attacken der

83 Der Begriff der popularen Religiositit stammt aus dem romanischen Raum (»religion
populaire«, »religiosita populare«). Im deutschsprachigen Raum ist er unter den Titeln
Volks- und Aberglaube, Volksfrommigkeit, Volksreligiositit bzw. religioser Volksglaube
bekannt, die sich jedoch wegen des vorbelasteten »Volks-« und »Volkstumsbegriffs« als
problematisch erwiesen; Ebertz & Schultheis, »Einleitunge, 1986
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»Schulmedizin« halten konnten und sich mittlerweile bis tief in die Reihen
der paramedizinischen und medizinischen Experten ausgebreitet haben.™
Freilich lebte die Religion hiufig vom Ubergehen der Grenze. So be-
merkt Sharot in seiner kulturvergleichenden Analyse des Verhiltnisses der
offiziellen Religion zur Laienreligion, dass auch im Mittelalter die offiziel-
len Praktiken der Kirchen von Laien auf eine zuweilen nicht gestattete
Weise umgearbeitet wurden — ebenso wie auch solche Modifikationen von
den Kirchenfiihrern aufgenommen wurden. In beiden Fillen aber war die
Ubernahme ein ausdriickliches Problem, so dass die Grenzen sehr deutlich

blieben.”

Exkurs zum Wiinschelrutengehen: Vom Aberglauben
zur populiren Spiritualitit

Die historische Transformation vom Popularen, Volkstiimlichen zum
Populiiren lisst sich exemplarisch am Wiinschelrutengehen illustrieren.™
Dabei handelt es sich um eine weit verbreitete magisch-divinatorische Pra-
xis, die lange Zeit unter dem Titel des Aberglaubens gefiihrc wurde und
von kirchlicher Seite bekimpft worden war. Nicht nur, weil man hinter
den wirkenden Kriften, die die Wiinschelrute zum Ausschlag bringen,
Dimonisches und Teuflisches vermutete, sondern auch deswegen, weil der
Glaube an diese Krifte sehr weit iiber den Kreis derjenigen hinaus verbrei-
tet war, die das Wiinschelrutengehen selbst ausfiihreen.

Die Anfinge des Rutengehens liegen in einem geschichtlichen Dunkel.
Zwar ranken sich gerade unter Rutengingern (und hier besonders in der
Disziplin, die als radiisthetische Geomantie bezeichnet wird) phantasievol-
le Mythen iiber das Alter und die Entwicklung dieser Form der Magie.”
Hilt man sich an das Grundmuster, dass eine Person mittels eines labilen

84 Historisch gibt es hier sicherlich Ubergangsformen, wie etwa in der Bekimpfung des
Aberglaubens der Soldaten im Ersten Weltkrieg durch die militirische Fithrung und die
Kirchen. Dabei sollte man aber nicht iibersehen, dass schon diese Formen in vielen Fil-
len durch industrielle Produktion und massenmediale Propagierung gestiitzt wurden;
vgl. Korft, Alliierte im Himmel, 2006

85 Sharot, World Religions, 2001, 181f

86 Ausfiihrlicher habe ich das ausgebreitet in Knoblauch, Wiinschelrutenginger, 1991.
Ausziige dieses Textes sind entnommen aus: Knoblauch, »Vom Wiinschelrutengehen zur
Radiisthesie«, 1996

87 Ausfiihrlicher dazu: Knoblauch, »Bezaubernde Zeiten«, 1989
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Stabes ein unter der Erde verborgenes Ziel dort sucht, wo der labil gehalte-
ne Stab anscheinend unwillkiirlich in Bewegung gerit und worauf er ver-
weist, so finden wir gesicherte Hinweise auf das Rutengehen aber erst seit
der Renaissance und vor allem aus dem Deutschen Reich. Die Wiinschel-
rute tritt keineswegs in einem damals abgelegenen Winkel auf, sondern im
fortgeschrittensten Wirtschaftszweig des ausgehenden Mittelalters, dem fiir
die damalige Waffenproduktion so wichtigen Bergbau. Im Bergbau blieb
das Wiinschelrutengehen auch noch lange Tradition, und dort wurde sie
zeitweilig sogar hauptberuflich betrieben — erst im 19. Jahrhundert erfahren
wir von der Pensionierung der letzten Bergbau-Rutenginger. Das Rutenge-
hen verbreitete sich iiber den Bergbau hinaus und wurde mit allerlei Zierrat
versehen, etwa Spruchzauber und verschiedenen Ritualen, die an die Zeiten,
Orte und Materialien des Schneidens der Rute gebunden sind. Seine grofie
Ausweitung aber verdankt das Rutengehen wiederum einer sehr modernen
Entwicklung. Nach der (krisenbedingten) Wanderung deutscher Bergleute
(und darunter auch zahlreicher Rutenginger) erlangten in siebzehnten Jahr-
hundert vor allem franzssische Rutenginger eine besondere Prominenz, die
spektakulire (und, wie immer, umstrittene) Erfolge vorweisen konnten.
Diese Popularitit griindete sich indessen nicht mehr blof§ auf einer volks-
tiimlichen Diffusion; sie verdankt sich schlicht der aufkommenden Presse,
die solche Fille spekeakulir in stidtischen Gebieten verbreitete.

Die Verbreitung des Rutengehens vollzog sich zwar gegen den Wider-
stand der Kirche, die sich lange und in zahllosen theologischen Streitschrif-
ten gegen diese Praxis wehrte. Doch mit der abnehmenden Bedeutung der
Kirche im Zuge der Sikularisierung verstummte ihre Kritik immer mehr.
Die Sikularisierung fiihrte jedoch nicht auch zum Verstummen der magi-
schen Praxis des Wiinschelrutengehens. Vielmehr verlagerte sich die Dis-
kussion iiber dieses Phinomen im 18. Jahrhundert auf den wissenschaft-
lichen und kiinstlerischen Diskurs. Eine Reihe von Experimenten wurde
durchgefiihrt, unter anderem im Rahmen der neu entstandenen wissen-
schaftlichen Gesellschaften. Die Erklirungen des nun wissenschaftlich
umstrittenen Phinomens dnderten sich zwar mit den einander rasch abfol-
genden wissenschaftlichen Paradigmen (von der Korpuskeltheorie iiber
elekerisch-magnetische, tierisch-magnetische Theorien bis spiter zu Rént-
genstrahlen oder Radioaktivitit), doch machten diese Experimente immer
mehr deutlich, dass die Rute sich nicht von alleine, sondern nur in den
Hinden der »Rutler« bewegte. Dies ist auch der Hintergrund fiir eine fol-
genreiche Neuerung des Rutengehens, die bezeichnenderweise selbst von
einem Wissenschaftler ausgeht.
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Hatten die Rutenginger bis dahin den Ausschlag als weitgehend von
auflen bewirkt angesehen, so stellte der Miinchner Physiker Ritter um die
Wende zum 19. Jahrhundert anhand einer Reihe von Experimenten die
These auf, dass der Rutenausschlag nicht auf duflere Krifte zuriickgeht,
sondern dass seine Ursachen im Menschen zu suchen seien. Die roman-
tisch verstandene Verbindung des Menschen galt nun als der Quell fiir die
magische Wirkung, da im Menschen das Wissen des Universums liege.88
Diese Subjektivierung der Ursachen des Rutenausschlags hatte Folgen, wie
man an der »zarteren Schwester der Wiinschelrute«, dem Pendel, erkennen
kann: Nachdem Ritter den Philosophen Hegel auf den Pendel aufmerksam
gemacht hatte, berichtete dieser in einem Brief an Schelling: »Goethen hab
ich neugierig gemacht.« Und Goethe verlieh dieser Verinnerlichung denn
auch den ersten literarischen Ausdruck. Wenige Jahre nach Ritters Miinch-
ner Versuchen schilderte er in den »Wahlverwandtschaften«, wie Ottilie
korperliche Empfindungen iiber Kohleadern verspiirte. Diese »Sensibilitdt«
kann sie schon unter Beweis stellen, noch bevor ihr das Pendeln beige-
bracht wird. In der Romantik vollzieht sich so eine Verinnerlichung der
Rutenreaktion, die den spiteren Radidstheten als selbstverstindlich gilt.

Sieht man von den Od-theoretischen Versuchen des Chemikers Baron
von Reichenbach ab, die die medizinische Nutzung des Wiinschelrutenge-
hens vorbereiteten, verlor es im Laufe der kommenden Jahre an Populari-
tit. Allerdings wird es dann im angelsichsischen Bereich zu einem der
zentralen Gegenstinde der aufkommenden Parapsychologie. Auch in
Frankreich wurde das Wiinschelrutengehen weiter betrieben. Zu Anfang
des 20. Jahrhunderts scheint es auch in Deutschland wiederbelebt zu wer-
den — hier zunichst iiber spektakulire (und nach wie vor von wissenschaft-
licher Seite bestrittene) Funde vor allem in den deutschen Ubersee-
Kolonien. Die Entwicklung des Rutengehens im 20. Jahrhunderts nimmt
dann weiterhin eine sehr zeitgemifle Form an, die kaum die Ansicht halten
lisst, die Moderne treibe die Magie aus.

Nach der Griindung englischer und franzésischer Organisationen kam es
namlich auch in Deutschland zur Griindung von Verbinden der Wiinschel-
rutenginger, die vor allem in den 1920er-Jahren von dem profitierten, was
damals die »okkultistische Bewegung« genannt wurde. Die Vereinsbildung
ist tibrigens wissenssoziologisch nicht sehr unerklirlich, handelt es sich doch
bei den nun praktizierenden Rutengingern mehrheitich nicht mehr um
Bergleute oder Bauern, sondern um Angehérige des biirgerlichen Mittel-

88 Wetzels, Dr. Johann Wilhelm Ritter, 1973
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stands, also genau jene Gruppe, die seit Mitte des 19. Jahrhunderts die Ver-
einsbewegung getragen hatte. So verwundert es nicht, dass die Organisierung
alle Formen der biirgerlichen Vereinséffentlichkeit aufwies: Zeitschriften
wurden herausgegeben, Tagungen und Konferenzen fanden statt, zu denen
bis zu 2.000 Teilnehmer anreisten.” Die Organisierung der Radiisthesie war
so stabil, dass sich selbst im von historischen Ereignissen so erschiitterten
deutschsprachigen Raum bis heute durchgingige Linien feststellen lassen.

Neben der Organisierung setzte eine weitere Entwicklung ein, die sehr
zeitgemifle Ziige annahm: die Professionalisierung. Seit Anfang der 1920er-
Jahre nimlich zeichnete sich eine privatwirtschaftliche Organisierung der
Rutenginger ab, die sich mehr und mehr vom Wassersuchen abwandten.
Im Mittelpunkt stand nun der medizinische Einsatz des Rutengehens. Die
Suche nach krankheitserregenden Verwerfungen und deren Bekimpfung
durch Entstrahler fiihrte schon in den 1920er-Jahren zur Formulierung
regelrechter Berufcodices, und in den 1930er-Jahren hatte sich das heraus-
gebildet, was sogar Rutenginger einen »Entstrahlungsmarkt« nannten. So
stellte ein namhafter Rutenginger 1932 fest: »Man kann heute bereits von
einer Erdstrahlen-Manie und von einer Entstrahlungs-Industrie sprechenc,
und ein anderer bemerkt, »dass seit dem Jahre 1930 sich weit mehr Ruten-
ginger und Pendler mit dem Aufsuchen und Unschidlichmachen solcher
Reizstreifen befassen [...] als mit der von frither her bekannten geologi-
schen und hydrologischen Seite der Wiinschelrute.«”

Die Rutenginger wandten sich — offenbar sehr erfolgreich — neuen
Handlungsproblemen zu, die dem modernen, urbanen und biirgerlichen
Umfeld weitaus angepasster waren als die herkommlichen Probleme. Nicht
mehr Wasser, Erzadern oder Schitze wurden gesucht, sondern vor allem
gesundheitsschidliche Krifte.

Diese Entwicklung, die in Deutschland in den 1920er-Jahren einsetzt,
wurde erst in den 60er Jahren auch in den USA beobachtet und als »urban
dowsing« bezeichnet.”" Es ist vermutlich kein Zufall, dass viele der heutigen
Praktiker einen neuen Begriff verwenden, um ihr Tun zu umschreiben: die
Radiisthesie. Der Begriff macht zum einen sehr deutlich, dass die Wissen-
schaft als Bezugsgrofle angesechen wird — und nicht die Religion, wie noch
bis zum 18. Jahrhundert. Damit bringt der Begriff ebenfalls zum Ausdruck,

dass die magische Praxis auf cine erstaunliche Weise modernisiert wurde.

89 So zu den Internationalen Kongressen in Avignon und Lausanne, die 1932 stattfanden.
90 Vgl. Wetzel »Praxis der Entstrahlungsgerite«, 1932; Oberneder, »Entstérungsgerite«, 1967
91 Barret & Vogt, »Urban American Dowser«, 1969
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Auch wenn die historische Rekonstruktion nur in sehr groben Ziigen
geschildert werden konnte, ldsst sich wenigstens grosso modo schwerlich
behaupten, dass diese magische Praktik der Moderne zum Opfer gefallen
sel. Ohne auszuschliefSen, dass »iltere« Formen des Wiinschelrutengehens
parallel weiterbestehen, konnte man sagen: eine Entzauberung hat nicht
stattgefunden. Ganz im Gegenteil konnen wir eine Transformation der
Magie beobachten, die verschiedene Aspekte der populiren Religion und
Spiritualitit aufweist (wenn auch in spezifischer Gewichtung). Die Abls-
sung von religidsen Legitimationen und von landwirtschaftlichen Kontex-
ten ist mit einer zunechmenden Organisation, Professionalisierung und
Marktorientierung verkniipft. Diese setzt eine Generalisierung des Charis-
mas voraus: Empfinglich fiir die Krifte sind nunmehr keineswegs wenige,
auserwihlte Einzelne, die dem klassischen Typus des Zauberers nahekom-
men. Empfinglich ist jeder Mann und jede Frau. Zum einen erweisen sich
die okkulten Krifte nun als so allgemein, dass sie sich auf jeden Menschen
— etwa gesundheitsschidigend — auswirken kénnen. Zum anderen wird
auch in den Schulungen davon ausgegangen, dass im Grunde jede Person
die Fihigkeit zum Rutengehen (und Pendeln) besitze. Dieser Aspeke
schlieflt die Subjektivierung des Charismas mit ein. Das bedeutet, dass es
sich beim magischen oder divinatorischen Akt nicht mehr um einen duf3e-
ren, von okkulten Kriften bewirkten Vorgang handelt. Vielmehr wird die
Wirkung nach innen verlegt — sofern tiberhaupt noch von einer Ursache-
Wirkungs-Beziehung gesprochen wird. Die Krifte wirken auf den »inneren
Menschen«. Paradoxerweise ist es gerade die Verwissenschaftlichung, die
diese Subjektivierung fiir esoterische Deutungen offnet:” Die Krifte kon-
nen zwar noch als Ursachen verstanden werden, doch werden diese nun
durch die Bezichungen zwischen Mikrokosmos und Makrokosmos, durch
das Vorliegen »geistiger Krifte« oder durch »auflersinnliche Wahrnehmun-
gen« erklirt. Und diese Deutungen werden nicht mehr nur von einem wie
romantisch auch immer vorgestellten »Volksmund« kolportiert. Sie geraten
in die Medien, in Zeitungen, Anzeigenblitter, 6ffentliche Vorfithrungen
und Messen und werden damit populir.

Ende des Exkurses

92 Auch hier folge ich der Weberschen Unterscheidung, der als Spezifikum fiir die Magie
die Annahme einer Kausalbezichung zur Hinterwelt ausmacht und fiir die Religion die
einer Zeichenbeziehung.
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Wie dieses Beispiel zeigt, handelt es sich bei der populiren Religion nicht
um einen von den Eliten entworfenen »religiosen Populismus«”, der nur
Propagandazwecken diente. Die populire Religion entwirft sich weder
gegen die Experten noch gegen etablierte oder »herrschende« gesellschaftli-
che Gruppen. Indem sie die Anerkennung der Medien findet und vom
Markt ohne Diinkel aufgenommen wird, erfihrt sie die doppelte Verbrei-
tung, die wir schon an der populiren Spiritualitit ausgefiihrt haben.

Vor dem Hintergrund der »volkstiimlichen« Religion ist das Beispiel
Halloween hier sicherlich héchst anschaulich: Kiirbiskopfe als Symbole, ein
kommerziell vertriebenes Grusel-Outfit, Schreck- und Geschenkrituale von
Kindern und Jugendlichen, die von Tiir zu Tiir zichen, um Siifligkeiten zu
sammeln, und karnevalsihnliche Feierlichkeiten zihlen zu den bekanntes-
ten Ausdrucksformen von Halloween. »In Kneipen oder Studentenwohn-
heimen gibt es Gruselfeten; Kindergirten und Schulen basteln Halloween-
Dekorationen; hinter Wohnungsfenstern, in Vorgirten oder an Hausein-
gingen grinsen schaurige Masken; in Schaufenstern von Kaufhiusern,
Einzelhandelsgeschiften, Apotheken oder Blumenliden machen sich leuch-
tende Kiirbisse aller Art breit. Der (Karnevals-)Handel versorgt die Hallo-
ween-Fans; wochenlang quellen die Briefkisten von Halloween-Werbung
aller Art iiber. Die Tageszeitungen bieten Veranstaltungstipps, nicht ohne
die bekannten, stereotypen Deutungsmuster zu liefern: Kelten, Hexen und
Dimonen.<’" Obwohl irischen Ursprungs, wandert der Brauch in den
1990er-Jahren aus den Vereinigten Staaten nach Europa. Einen besonders
groflen Anklang scheint er in Frankreich zu finden, aber auch in Deutsch-
land, Osterreich, der Schweiz, den Beneluxlindern und Nordwesteuropa
setzt sich der Brauch ziigig durch.

Offenkundig kniipft Halloween an traditionelle Feste an, wie Allerhei-
ligen und auch Fastnacht. Ohne hier die Tradierungslinien zu verfolgen,
sind hier die Neuerungen von Bedeutung: Die popularisierte Form bildete
sich erstmals in den USA aus. Dort hatte sich schon in den 1950er-Jahren
im New Yorker Greenwich Village eine zunichst von Schiilern betriebene
Halloween-Parade gebildet. Diese Parade wurde von der »kreativen Klasse«
in dieser Gegend aufgenommen und zu einem »postmodernen Brauchtumc
fortentwickelt: Kiinstler, Designer, Akademiker und Intellektuelle beteilig-
ten sich daran und prigten nicht nur die Grundziige der heutigen Aus-

93 Wuthnow, After Heaven, 1998
94 Déring, »Halloween im Rheinland, 2001, 281
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drucksformen des Halloween, sondern machten es auch kompatibel mit
den stidtischen Kulturen in anderen Gesellschaften.

Nun konnte Halloween mit einem milieuspezifischen »Lebensstil« ver-
kniipfc werden, der auch in Paris oder Berlin zu finden war. Traten zu-
nichst grofle Kauthiuser (etwa das KaDeWe oder die Galeries Lafayette)
als Briickenképfe auf, so iibernahmen bald auch die Massenmedien die
Rolle der weiteren Verbreitung: Dazu zihlen die »zahlreichen Bildberichte
und Kommentare der lokalen und regionalen Presse, die versuchen, sich
einen Reim auf den in Europa ubiquitir feststellbaren Halloweenaufbruch
zu machen.«”” Die franzésische Telecom prisentierte 1999 15.000 Riesen-
kiirbisse, und in Deutschland erregte die Kiirbisparade in einer spektakuli-
ren Staffel der Fernsehshow Big Brother grofle Aufmerksamkeit. Im Jahre
2000 setzte eine Werbekampagne fiir den neuen Harry-Potter-Roman (der
selbst populirkulturell Magie verbreitet) auf die Bildsprache von Hallo-
ween. Sein frither Erfolg in Frankreich seit Mitte der 1990er-Jahre geht
unter anderem auf die Marketingstrategien einer franzosischen Kostiim-
und Scherzartikelfirma zuriick, die zu Beginn der 1990er-Jahre starke Be-
ziechungen zum amerikanischen Markt aufbaute.

Halloween zeigt auf eine hochst sichtbare Weise, wie Elemente aus
volkstiimlichen religidsen Traditionen — Hexen, Geister, Gespenster — zum
Teil einer (westlich orientierten) globalen Populirkultur werden. Freilich
konnte man einwenden, dass solche Figuren auch zum Beispiel die heid-
nisch geprigte alemannische Fastnacht bevilkern. Doch zeigt sich gerade
hier der Unterschied zum Popularen und der Kern des Populiren: Die
teuren und kunstvollen »Larven« von Hexen und Fabelwesen der weitge-
hend popularen alemannischen Fastnacht sind nur den wenigen Mitglie-
dern organisierter Vereine verfiigbar. Bezeichnenderweise stehen auch beim
Basler »Morgestraich« nur die organisierten Masken auf der Strasse — alle
anderen sind Zuschauer (und nicht notwendig verkleidet). An der populi-
ren Form aber partizipieren alle, und jeder darf sich verkleiden, als was er
oder sie mag (wobei Identititen vielfach gewechselt werden kénnen). Daran
tut der Marke ebenso seinen Anteil wie die Medien. Ob diese Elemente in
irgendeiner Weise noch religios verstanden werden miissen, steht gar nicht
zur Entscheidung, lassen sie doch jede Deutung offen, indem sie sich um
die Grenzen nicht kiimmern.

95 Korff, »Halloween in Europac, 2001, 179
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Grenziiberschreitungen zwischen Pop und Papst

Forbes™ schlige vor, vier Arten von Bezichungen zwischen Religion und
populirer Kultur zu unterscheiden: Zum einen die Religion in der populiren
Kultur, wie sie etwa in Filmen iiber religiose Themen (»Die zehn Gebotes
»Little Buddha«) zum Ausdruck kommt. Zum zweiten tritt die populire
Kultur auch in der Religion auf: Die religiosen Institutionen nehmen Ele-
mente der populiren Kultur auf, etwa wenn die Kirchen Plakat-Werbung
betreiben, um ihre Inhalte besser an den Mann oder die Frau zu bringen.
Drittens kann die populire Kultur selbst zur Religion werden. Eine der pla-
kativsten Vorstellungen dazu formulierte Neil Postman, der niche nur die
Umstellung des 6ffendichen Diskurses im Zeitalter der Show-Unterhaltung
betonte. Er unterstrich auch die Auswirkung dieser Umstellung auf die Reli-
gion: Das Problem sei nicht so sehr, dass die Religion zum Gegenstand von
Fernsechshows werde als vielmehr, dass Fernsechshows selber zur Religion
wiirden.” Das bedeutet, dass auch Inhalte der Populirkultur selbst religiose
Ziige annehmen kénnen. Die Verehrung von Raumschiff Enterprise zihlt er
dazu, die Anhingerschaft der Rockgruppe Grateful Dead oder die Pilgerschaft
nach Graceland, dem »Schrein« der Elvis-Glaubigen. SchliefSlich, so Forbes,
konnten Religion und Populirkultur auch noch in einen Dialog treten, um
die gegenseitigen Vorstellungen zu vergleichen, abzukliren und abzugrenzen.

Diese Grenziiberschreitungen sind insbesondere von der Religion zur
Populirkultur sichtbar. Deswegen ist auch zuweilen von einer Pop-Religion
die Rede. Diese religiosen Ziige umfassen zum einen explizit religiose Ele-
mente, wie sie etwa im »Sakropops, der »New Age-Musik« oder der satanisti-
schen Rockmusik zum Ausdruck kommen.”

Hier haben wir es sicherlich mit Formen zu tun, in denen sich die Reli-
gion der kommunikativen Formen der Populirmusik bedient. Dabei sollte
beachtet werden, dass wir von populirer Religion gerade auch dann reden,
wenn die religiése Herkunft der Formen nicht mehr eindeutig ausgewiesen
ist. Allerdings sollte man nicht jede metaphorische Anleihe aus der als reli-
gids ausgewiesenen Kommunikation schon religiés nennen: Das Schwarz
der Punks, die stilistischen Anleithen Madonnas an Marienbildern oder die
religiose Motivik bei Harry Potter sind fiir sich genommen nichr religioser
als viele andere Aspekte der Kinder- und Jugendkultur, die schon seit lan-

96 Forbes, »Introductions, 2000
97 Postman, Wir amiisieren uns zu Tode, 1988
98 Bubmann & Tischer, Pop & Religion, 1992
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gem spiritistische und magische Elemente fordert.” Solche religisen Moti-
ve finden sich auch in den weniger marginalen Bereichen der — einen
GrofSteil der gegenwirtigen Kulturen prigenden — Pop-Musik und der
Pop-Kultur. So weisen viele Richtungen der populiren Musik religiose
Wurzeln auf (die Gospeltradition zieht sich noch weit in den Rock’n’Roll
hinein), und auch die bekannteren Idole dieser Kultur verwenden religise

Symbole, so dass manche von einer Pop-Religion sprechen.”

Abb. 12: Religion und Heilung in populiren Medien

(Quelle: diverse/eigene Zusammenstellung)

Dazu zihlt der UFO-Glaube, die »Vampir-Mode« oder der televisionire
Okkultismus, der im riesigen Erfolg von Serien wie etwa »Buffy« seinen
Ausdruck findet. Freilich sollte man zwischen den fiktionalen Darstellun-
gen und den »neuen Mythologien« unterscheiden. Allerdings verschwimmt
dieser Unterschied in den Mythen selbst, wenn etwa Elvis Presley als Au-
Berirdischer verehrt wird oder die Vorabendwissenschafts-Sendung grofSer
kommerzieller Fernsehstationen zur Propagandasendung fiir die Pri-
Astronautik (also die populirwissenschaftliche Behandlung der Frage, ob
historische Ereignisse auf das Einwirken von Auflerirdischen zuriickgeht)
wird.""" Uberhaupt kann man die Rolle der Populirwissenschaft in diesem
Zusammenhang nicht unterschitzen, da Wissenschaftlichkeit als Garant
der Anerkennung firmiert.

Auch in der populiren Musik, die neben dem Film und dem Comic ei-
ne wesentliche kommunikative Form der Ausbreitung der populiren Kul-

99 Beachtenswert ist eher, dass diese Aspekte der Kinder- und Jugendkultur immer mehr
Anhinger in der Kultur der Erwachsenen finden — eine Entwicklung, die angesichts der
ausgedehnten Postadoleszenz und angesichts der Ausweitung der Jugend- zur Populir-
kultur durchaus nachvollziehbar ist; Campbell & Mclver, »Cultural Sources«, 1987

100 So versucht Greeley den religiosen, speziell: katholischen Hintergrund und die grundle-
gend religidse Thematik von Popgrofien wie Madonna oder Bruce Springsteen zu
bestimmen; Greeley, Religion in der Popkultur, 1993

101 Zum Begriff der Neuen Mythen vgl. Magin, »Neue Mythen/Neue Mythologiens, 2006
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tur ist, kommt die religiose Bedeutung zum Ausdruck. Das Konzert mit
seinen idolatrischen Verehrungen der Kiinstler stellt eine besondere popu-
lire Ausdrucksform dar, die als kulturelles Muster bis tief in die Religion
hinein wirke. Insbesondere die Verbindung des massenkulturellen
Rock’n’Roll mit dem eher auf Inhalte bedachten und gegenkulturellen
Folk-Rock durch die britischen Bands — die schon von der Entwicklung
einer britischen Populirkultur zehren konnten — fiihrt zu einer religiésen
Ladung dieser Musik, die von manchen anhand von zwei der erfolgreichs-
ten Musikbands in zwei Kategorien aufgeteilt wird: Die »gute« spirituelle
Seite wird von den Beatles reprisentiert, die sich an einem eher apollini-
schen Stil und am christlichen Lied bzw. an der Hymne orientieren (»All
You Need is Love«). Doch auch die andere Seite trigt auf eine fast mani-
chiische Weise religiose Ziige: die satanische Motive aufnehmenden »Bad
Boys« der Rolling Stones, deren raue Stimmen und synkopische Beats das
dionysische Moment der Musik weitaus stirker betonen. In dieser Linie
steht auch die nun auch schon seit bald fiinfundzwanzig Jahren bestehende
Kultur der »Gothic«-Musik, deren aus vielerlei kulturellen Hintergriinden
gespeistes Spiel mit den Symbolen des Sterbens und des Todes nicht nur
als eine populirkulturelle Asthetisierung verstanden werden darf, sondern
von ihren zahlreichen Anhingern als cine Form der »diister konnotierten
Transzendenz« verstanden wird."”

Eine nihere Betrachtung der Inhalte von Texten etwa der Beatles zeigt
eine deutliche Parallele zu dem, was wir als Code der Spiritualitit beschrie-
ben haben: »Die Werte, die von den Beatles vertreten werden, gehen iiber
das hinaus, was traditionell gile. Noch mehr: sie sparen auch einige traditi-
onelle Werte aus. Zu den zusitzlichen Werten zihlt eine pantheistische
Form der Spiritualitit, Anarchismus, Pazifismus, Lustprinzip, Individuali-
tdt, Mystizismus, Sinnlichkeit, Emotionalitit und Exzentrizitit. Ausgespart
werden solche Werte wie Individualismus, Nationalismus, Militarismus,
Imperialismus und traditionelle Religiositit.«” Diese religiése Komponen-
te wird mit 6kologischen und politischen Inhalten so vermischt, dass die
Pop-Kultur sogar gewisse politische Ziele unterstiitzen kann. Freilich sollte
man auf der anderen Seite den zuweilen pointiert antireligiosen Affekt der
Rockmusik nicht iibersehen, der in der ekstatischen Betonung von »Sex,
Drugs and Rock’n’Roll« und der Musik zum Ausdruck kommt, die von
Alice Cooper oder Marilyn Manson geprigt wird: Ein Angriff auf die jii-

102 Schmidt & Neumann-Braun, Die Welr der Gothics, 2004
103 Pielke, So Say You Wanna Revolution, 1988, 170 (meine Ubersetzung)
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disch-christliche Theologie, auf die wertfreie Wissenschaft und auf westli-
che Institutionen iiberhaupt, die inhaltlich jedoch gerade die Betonung auf
das Andere und damit die Alternative legen.

Wie wir schon gesehen haben, wird die Grenziiberschreitung der populi-
ren Religion jedoch nicht nur von der Seite der Pop-Kultur vollzogen. Auch
die religivsen Organisationen machen Anleihen bei der Populirkultur. So
wurde die zwolfteilige Left-Behind-Serie von Tim LaHaye und Jerry B. Jen-
kings, in der die christliche Apokalypse in Form eines Romans dargestellt
wurde, iiber 60 Millionen Mal verkauft — und damit hiufiger als Harry Pot-
ter. Es spricht fiir den Markesinn, dass auch die christliche Populirkultur den
gesamten Medienmix nuezt und solche Inhalte als Buch wie auch als Hor-
buch, Spielfilm, Brettspiel und Computerspiel vertreibt. Auch die schon
genannte »Electronic Church« kann zur populiren Religion gezihle werden.

Die populire Religion beschrinke sich beileibe nicht auf die bloffe mas-
senmediale Produktion und Rezeption. Parallel zu den medialen Kommuni-
kationsformen organisiert sie kleinere und groflere Veranstaltungen, die von
den verschiedensten Predigern geleitet werden. In der Vorbereitung wie in
der Durchfithrung lehnen sich diese Veranstaltungen an den medialen Pri-
sentationsformen an. Populire Formen der Liturgie finden wir schliefllich
auch bei den hiufig evangelikalen oder charismatischen lokalen Gruppen
und Gemeinschaften, die sich aufgrund solcher medialer oder lokaler Prisen-
tationen zusammenfinden. Vor allem aber zeichnet sich diese populire Reli-
gion dadurch aus, dass hier Religion in besonderen neuen Formen auftrite,
die mehr Fernschshows als Messen gleichen. Es ist deswegen auch nicht
verwunderlich, dass das Format der »Show« mehr und mehr die religiosen
Veranstaltungen vieler, insbesondere neuerer religigser christlicher Gruppen
prigt (wie etwa die Gottesdienste der »International Christian Fellowship«).
Zu diesen »Show«-artigen Veranstaltungen mit ihren Videoeinspielungen,
Diaprojektionen geistiger Texte und Animationen durch Moderatoren ge-
hére auch eine Live-Musik, die musikalisch vollstindig dem gegenwirtigen
weldichen, eben populiren Musikgeschmack entspricht. Dabei wird die
gesamte Bandbreite populirkultureller Stile eingesetzt, der die verschiedenen
»Zielgruppen« entsprechen: Vom religiosen Hiphop iiber den Punk der Jesus
Freaks und die sanfteren Popgesinge fiir die stilistisch gemifigteren, aber
jiingeren Christen bis hin zum bombastischen Klassikrock, Klassikpop und
der Popklassik fiir das auch dltere Publikum etwa bei der Papstmesse in Wien
(Die anspielungsreiche, aber in ihrer religiosen Ausrichtung offene, ja inner-
weldich verstehbare Soul-Musik eines Xavier Naidoo folgt dagegen eher dem
spirituellen Muster — was ihren breiten Erfolg erklirt).
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Ahnliche populire Merkmale prigten auch die vielen internationalen
Reisen des jiingst verstorbenen Papstes Johannes Paul I, der vielleicht als der
erste Papst in die Geschichte eingehen wird, der den Katholizismus mit der
populiren Kultur versshnt hat. Als sehr zeitgemif§ erscheint die fast schon
touristisch anmutende Reisefreudigkeit des Papstes, die er (in etwas jiingeren
Jahren noch) iibrigens auch hiufig mit entsprechend populiren Freizeittitig-
keiten zu verbinden wusste: Skifahren und Fuflballspiele gehérten ebenso zur
Reisetitigkeit des Papstes wie die Ausschmiickung mediengerechter Staatsbe-
suche: der rote Teppich, das Abschreiten der Ehrenformation, Hymne, Flag-
gen, Sicherheitskrifte, Schaulustige, Sperrgitter, Reporter und Fotografen en
masse und Fans, die sich mit den iiblichen Pop-Devotionalien (T-Shirts,
Tassen, Aufkleber) ausstatten. Selbst das im Zuge dieser Reisen eigens erfun-
dene religidse Ritual des Bodenkusses wendet sich gegen die Tradition, und
die Geste des Segnens schleift sich ab zu einer bloffen Grufiform.

Als spezifisch populir erweist sich zum einen natiirlich die mediale Pri-
sentation und Prisenz. Der Papst auf allen Kanilen heisst es bei den gro-
en Staatssendern — und seine populire Erscheinungsform wird vor allem
in den amerikanischen Medien schr klar beim Namen genannt: »The whole
visit was hyped as the greatest show on earth and heaven.« Entsprechend
populir ist das gesamte Auftreten: »Der Jet jagt von Stadt zu Stadt, das
Popemobil von Kirche zu Kirche, der Papst von Messe zu Messe. In den
Stadien (!) dreht das Popemobil seine Runden ebenso wie die Daimler der
siegreichen Footballteams und der Popstars bei Open-Air-Konzerten.« Ein
Button mit dem Ausdruck »Go ahead — bless my day« gehért ebenso zu
den Devotionalien."™

Diese populire Note zeichnet den schon lange Zeit zuriickliegenden
Amerika-Besuch aus, von dem gerade eben die Rede war. Sie prigt auch
einen jiingeren Auftritt:'"” die Messe auf dem Wiener Heldenplatz im Jahre
1998 (Auf diesem symboltrichtigen Platz hatte er auch eine seiner ersten
Auslandsmessen gehalten.) Anstelle der zu erwartenden Ausdrucksformen
popularer katholischer Frommigkeit von Seiten der Angereisten bestand
die einzige Reaktionsform des Publikums im Klatschen (und gelegentlichen
Johlen und Aufschreien). Zwar hatten sich einzelne Besucher (und vor

104 Soeffner, »Der Geist des Uberlebens«, 1993, 202

105 Das Folgende kann sich auf eigene Beobachtungen stiitzen, die wihrend des Papstbesu-
ches in Wien (1998) gemacht wurden. Bedanken méchte ich mich an dieser Stelle beim
Erzbischéflichen Sekretariac Wien, das mir grofiziigig Dokumentationen zur Verfiigung
gestellt hat.
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allem Besucherinnen) aufklappbare Knieschemel mitgebracht und waren
vor der Veranstaltung auch entsprechend in Position gegangen. Es stellte
sich jedoch bald heraus, dass es kaum etwas mitzubeten gab. Denn die
Messe wurde auf der Biihne zelebriert: unterstiitzt von einem Orchester
und einer Band in Rock-Musik-Besetzung mit Schlagzeug sang ein riesiger
Chor die Lieder in Melodien, die cigens fiir diesen Anlass geschrieben wor-
den waren und die sogar mehr an Soft-Rock als an Sakropop erinnerten.
Nicht einmal das Credo konnte mitgebetet werden, denn es wurde in einer
neu geschaffenen Melodie von einer Opernsingerin vorgetragen. Auch wenn
es sehr an die Form von Pop-Konzerten gemahnte, war Klatschen schon aus
diesem Grund die einzig angemessene Reaktionsform.'™

Das mehrere zehntausend Menschen umfassende Publikum, unter dem
sich eine grofle Zahl von Teilnehmenden aus der Slowakei, Tschechien
und Ungarn befand, konnte den Papst ohnehin nur auf der iiberdimensio-
nalen Leinwand schen, denn zwischen dem angereisten »Fuflvolk« und der
riesigen Biihne befand sich eine erhohte Fliche, auf der die eingeladenen
Giste saflen. Allerdings lief} sich das Leinwandpublikum nicht ganz die
lusion rauben, »live« dabei zu sein. Fast jeder der Teilnehmenden hatte
einen Fotoapparat oder eine Videokamera dabei, um den Papst (und nicht
seine Leinwandabbildung) aufs Bild zu bannen. Zugleich wurde das gesam-
te Ereignis von der grofiten Zahl an Fernsehkameras aufgezeichnet, die das
OREF bis dahin je an einem Ort versammelt hatte.

Diese Beschreibung soll gar nicht in Zweifel zichen, dass der Rolle des
Papstes die traditionellen hochkulturellen Wiirden seines Amtes anhaften.
Wenn sich diese Rolle jedoch in die heutige Offentlichkeit begibt, nimmt sie
fast zwangsliufig die Ziige des Populdren an: Es kommct zu einer »Hybridisie-
rung zwischen dem Typus eines mit Amtscharisma ausgestatteten Reprisen-
tanten einer traditionsreichen Glaubensgemeinschaft und dem Typus einer
tiber Wihlerstimmen, Verkaufsziffern oder Einschaltquoten bestimmten und
fortwihrend um die Gunst ihres Publikums bemiihten »Celebrity«.”’

Dieser populiren Ausrichtung kann auch sein Nachfolger nicht entge-
hen. Populirkulturelle Formen finden sich exemplarisch entsprechend beim
Weltjugendtag, dessen besondere Kolner Fassung zu Anlass des Besuches von
Papst Benedikt XVI. im Vorfeld sogar eine »Karnevalisierung« befiirchten

106 Weil sich zu der Zeit eine Unzufriedenheit iiber die Situation der katholischen Kirche
Osterreichs breit machte, war die Messe nicht so gut besucht, wie erwartet worden war,

und es gab auch Missstimmigkeiten, die in der Publikumsreaktion zum Ausdruck kamen.
107Bergmann, Luckmann & Soeffner, »Zwei Pipste«, 1993, 143
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liel: La-Ola-Wellen begleiten den Gottesdienst, die T-Shirts der Teilnehmer
zieren Aufdrucke, die von einem populiren Fernsehmoderator verkauft wur-
den (»Mach et, Ratze«), Papststicker und sakrale Handy-Klingeltone gehéren
dazu. Dabei ist keineswegs iiberraschend, dass hier kommerziell vertriebene
Elemente auftreten, wie sie im katholischen Devotionalien- und Pilgerwesen
seit jeher bekannt sind; iiberraschend ist auch niche, dass hier Elemente aus
der Jugend- und, genauer, Populirkultur aufgenommen werden, zumal es
sich ja um eine Veranstaltung fiir Jugendliche handelt. Es ist vielmehr auffil-
lig, dass es sich prakeisch ausschliefflich um Elemente aus der Populirkultur
handelt, die auch fiir jeden anderen Pop-Anlass (mit dem jeweils anderen
Bildern, Symbolen und Emblemen) verkauft werden kénnten und dass die
herkommlichen popularen Formen katholischer Volksgliubigkeit (von po-
pularisierten Rosenkrinzen abgesehen) prakeisch nicht mehr auftreten.

Die Popularisierung ist keineswegs eine Besonderheit der katholischen
Kirche. Fiir die evangelische Kirche beschreibt Soeffner eine dhnliche Ent-
wicklung. Dabei stiitzt er sich weniger auf die hiufig schlecht besuchten
Gottesdienste, sondern betrachtet die Kirchentage, an denen »die protes-
tantische Kirche aus der lihmenden Sonntagsruhe aufgeschreckt und zu
blithendem Leben erweckt« wird."” Bei diesen Kirchentagen nehmen aller-
dings Themen, die erkennbar kirchlich markiert sind, lediglich eine margi-
nale Rolle ein: »das Leben nach dem Tode«, das »Jenseits« oder das »Jiings-
te Gericht« werden selbst in den Predigten ausgespart. An ihre Stelle treten
dagegen diejenigen Themen, die schon von Fernseh-Gesprichs-Runden
bekannt sind, so dass der Eindruck entsteht, der Kirchentag fithre das noch
einmal live auf, was schon in der populiren Kultur angekommen ist. Dies
wird durch den massiven Einsatz von Popmusik in unterschiedlichen Vari-
anten (Sakro-Pop, White Metall, Liedermacher) verstirke. Schliefflich
werden die Veranstaltungen auch mit den (fiir die Personifikation des
Allgemeinwissens der Populdrkultur so wichtigen) »Promis« bestiicke, also
jenen Menschen, die man aus Funk und Fernsehen kennt. »Themen,
Riume, Inszenierungspraktiken, Moden und organisatorische Rahmung
haben sich den Medien — insbesondere dem Medium >Fernsehen< — ange-
passt«, so dass sich der Kirchentag kaum mehr von dem unterscheidet, was
der Medien- und Beratungsjournalismus aufbieten kann.

Der Kirchentag wird nicht allein von den Medien geprigt, auch der
Markt hile Einzug, und zwar sehr offensiv mit dem »Markt der Méglich-
keiten«, der geradezu einen Jahrmarkescharakter aufweist: »Waren es frither

108 Soeffner, »Der Geist des Uberlebens«, 1993, 191
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Marketender, Bader, Quacksalber, Barbiere und die Zihne ziehenden,
knocheneinrenkenden oder zur Ader lassenden Doktoren, so sind es heute
[...] Therapeuten, Lebensstilbarbiere und Seelenbader, die an ihren Prob-
lemlésungsstinden Religionen und »Selbstfindungs-Techniken anbieten:
Christentum in allen Varianten, dazu Zen, Tao, Tai Chi, Gestalttherapie,
Psychoanalyse, das (beinahe) Eigengewichs christlicher Gruppen >Ten
Sing¢ und vieles andere — Seelsorge als Seelenentsorgung.« Wenn Soeffner
damit den »Ubergang von der Messe als kirchlichem Ritus zur Messe als
religiosem Jahrmarke« beklagt, so deutet er auf einen Ubergang von der
einstigen »Verschmelzung mit der Welt gehobener Bildung« zur Verschmel-
zung mit »den Populirkulturen« und spirituellen Inhalten hin. Populirkultur
zeichnet sich eben gerade nicht mehr durch ihre »Apartheit« aus, also durch
die Abgrenzung der Religion von der weltlichen Kultur; sie ist ebenso in
die Religion eingedrungen, wie die Religion sie aufgesogen hat."”

Der populire Tod

Die hier angefiihrten Beispiele, aber auch schon die Evidenzen fiir die
Popularitit der Religion und die populire Spiritualitit aus dem Kapitel
zuvor machen deutlich, dass wir es nicht einfach nur mit einer Interaktion
zwischen Religion und populirer Kultur zu tun haben, die beide Seiten
gleichsam unberiihrt liefle. Zwar kénnen wir sowohl klassische Grenziiber-
schreitungen beobachten — die Populirkultur »spielt« mit religisen Inhal-
ten, die Religion »spielt« mit populirkulturellen Formen —, doch kommt es
auch zu uniibersehbaren Entgrenzungen von Inhalten und Formen in bei-
derlei Richtungen. Die populire Religion bezeichnet die Popularisierung
des Religidsen, die religiosen Aspekte der populiren Kultur und schliefSlich
auch, dass Religion zum Teil der populiren Kultur wird. Um diese zu
veranschaulichen, wende ich mich abschlieffend einem Phinomen zu, das
eine grofle Bedeutung fiir die Religion wie fiir die Kultur insgesamt hat:
dem Umgang mit dem Tod.

In der westlichen Gesellschaft galt der Tod lange Zeit als ein »Tabug,
man sprach von der »Verdringung« des Todes. Noch bis in die 1970er-

109 Soeffner, ebd. 195, 197, 196; 198; bei der letzten Formulierung zitiert Soeffner einen
Brief von Joachim Matthes; von Matthes stamme auch der Begriff der Apartheit (vgl.
ebd. 199)
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Jahre hinein schien der Tod aus dem &ffentlichen Raum zu verschwinden
und zu einem Problem allein der Privatsphire zu werden, so dass man
sogar von einer gesellschaftlichen Verleugnung des Todes sprach.'” Seit
wenigen Jahrzehnten indert sich dies sehr grundlegend. Allerdings geht
diese jiingere Zuwendung zum Tod nicht von der christlichen Kirche aus,
fir die der Tod von Anfang an ein zentrales Thema war. Vielmehr darf
man mit einigem Recht sagen, dass die populire Religion vor allem in ihrer
spirituellen Ausprigung entscheidend an der Rehabilitation des Todes und
der Schaffung einer neuen »ars moriendi« mitgewirke hat.""' Eine grofie
Rolle spielte dabei zunichst die Thematisierung der Nah-Toderfahrung.
Nah-Toderfahrungen sind zwar ein immer wiederkehrendes Thema in der
abendlindischen Religion. Seit den sechziger Jahren jedoch gewinnen sie
eine besondere Bedeutung, und zwar in zweierlei Hinsicht. Zum einen
erlebt das Phinomen vor allem im Zusammenhang mit den Herztransplan-
tationen einen deutlichen Popularititsschub — der ihn zum Teil der popu-
liren Religion macht. Und zum zweiten wird es ein zentrales Element der
Bewegung, die als »New Age« aus den USA in den deutschsprachigen
Raum importiert wurde.

Was die Popularisierung angeht, sind es zunichst die Veroffentlichun-
gen der Sterbeforscherin Elisabeth Kiibler-Ross, die die Aufmerksamkeit
der Offentlichkeit auf dieses Phinomen lenkte. Im Zusammenhang mit
ihrer Auseinandersetzung mit sterbenden Menschen erfuhr sie durch Kran-
kenschwestern von einer Frau, die eine dreiviertel Stunde lang >klinisch tot«
gewesen war und, salopp gesagt, dem Tode >von der Schippe« gesprungen
sei. Sie fithrte ein Interview mit ihr und erfuhr, dass sie wihrend der Wie-
derbelebungsversuche iiber ihrem eigenen Kérper geschwebt sei. In der
Folge beschiiftigte sich Kiibler-Ross intensiv mit solchen »Todgeweihtenc
und begriindete damit einen Forschungsansatz, den nach ihr die ebenso
populiren Todesforscher Raymond Moody und Kenneth Ring aufnehmen
sollten. Uberdies aber entwickelte sie eine fast religiose Uberzeugung, die
sie auf diese Berichte griindete. Dies wird an der folgenden Episode deut-
lich: Im Herbst 1990 hielt sie einen Vortrag in der mit 1300 Menschen
hoffnungslos iiberfiillten Ost-Berliner Marienkirche iiber »Leben — Sterben
— Ubergangc. Als sie nach dem Vortrag von einem Zuhdrer gefragt wurde,

110 Becker, 7he Denial of Death, 1973
111 Zur Tabuisierung und Enttabuisierung des Todes vgl. Knoblauch & Zingerle, »Thana-
tosoziologie«, 2005
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ob sie an ein Leben nach dem Tod glaube, antwortete sie unter starkem
Beifall: »Ich weif, dass es ein Leben nach dem Tode gibt!«112

Eine ebenso grofle Breitenwirkung hatten die Veréffentlichungen des
angehenden Arztes Raymond Moody. Seine Sammlungen von Berichten
iiber Erfahrungen an der Grenze zum Tod wurden nicht nur in den USA
zum Bestseller (wo sie drei Millionen Mal verkauft wurden), sondern auch
in 27 Sprachen iibersetzt. Die Nah-Toderfahrung bleibt aber keineswegs
das Privileg selbst berufener Experten. Typisch fiir die populire Religion ist
auch, dass Betroffene selbst auftreten. Ein beriihmtes Beispiel dafiir bietet
der Bericht von Betty Eadie, in dem sie ihre eigene Nah-Toderfahrung
wiedergibt. Das Buch wurde — von einem Journalisten iiberarbeitet — welt-
weit fiinf Millionen Mal verkauft.'"

Gerade dieser Fall macht auch die Verankerung im New Age deutlich.
Denn obwohl Betty Eadie urspriinglich Mormonin ist, setzen sich nicht
nur Mormonen, sondern auch andere streng christlich orientierte Gruppie-
rungen gegen ihr Buch zur Wehr und werfen ihr eine einseitige Perspektive
vor, die dem New Age verbunden sei. Und dies bildet keineswegs eine
haltlose Unterstellung. So siecht Kenneth Ring, damals Leiter der von
Moody initiierten amerikanischen Gesellschaft fiir Nah-Todforschung, die
Todesniheerlebnisse explizit »als die direkte persénliche Vergegenwirti-
gung einer hoheren geistigen Realitit«. Ausgehend von seiner Hypothese,
»dass die Menschheit als Ganzes gemeinsam darum ringt, zu einer neuen
und héheren Bewusstseinsebene zu erwachen, die hiufig als >planetarisches
Bewusstsein« bezeichnet wirdx, ist er der festen Uberzeugung, dass die Nah-
Todeserfahrung als ein evolutionires Mittel betrachtet werden kann, um
diese Transformation im Laufe der Jahre bei Millionen von Menschen in
Gang zu setzen: »Die Nah-Todeserfahrungen reprisentieren einen evoluti-
oniren Vorstofy zu einem hoheren Bewusstsein. Menschen, die Nah-
Todeserfahrungen gemacht haben, bilden zusammen einen hsher entwi-
ckelten Typus von Mensch. Es sind Menschen, deren Bewusstsein mit
einer hoheren Art von Wahrnehmung erfiille wurde, einer hoheren spiritu-
ellen Erleuchtung; sie schen die Dinge von einer anderen Ebene als wir.
Und es gibt mehr und mehr dieser Menschen. Nach meiner Auffassung
weist die Entstchung dieser neuen Art des Menschseins moglicherweise

112 Uber diese Episode berichtet Thiede. Er hat auch die Entwicklung der Nah-Todfor-
schung und ihre Popularisierung rekonstruiert, auf die ich mich hier beziche. Thiede,
Die mit dem Tod spielen, 1994

113 Introvigne, »Il caso Betty Eadie«, 1996
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darauf hin, dass heute auf der Erde tatsichlich ein neues Zeitalter an-
bricht.«'" Und da widersprechen ihm weder Moody noch Kiibler-Ross —
noch die vielen, die ihre Botschaften vernehmen.

Auch in Deutschland werden diese Botschaften verbreitet — wenn auch
etwas spiter. So wurden von Moodys Buch, das 1977 in deutscher Sprache
erschien, schon in den ersten acht Wochen 80.000 Exemplare verkauft
(nach zwei Jahren war es eine Viertelmillion). Im selben Jahr erschienen
Artikel iiber die Nah-Toderfahrung sowohl in der ADAC Motorwelt, im
Spiegel und bald darauf auch in anderen Illustrierten und in der Boule-
vard-Presse. Im Jahre 1982 verlautbarte Axel Springer héchstpersonlich in
der Bild-Zeitung, Moody habe mit wissenschaftlichen Mitteln bewiesen, dass
der Tod ein Ubergang in eine andere Welt sei — nicht ganz ohne Folgen:

Abb. 13: Bildzeitungsartikel: Religioses Memorar einer Todesniheerfahrung
(mit Quermedium Fernsehen) (Quelle: Bildzeitung)

Auch andere Zeitungen nahmen sich des Themas an. In der Zwischenzeit
hat sich eine Reihe von Spiclfilmen dem Thema gewidmet, wie etwa
»Schattenreich des Todes« (in dem Kiibler-Ross ausdriicklich genannt
wird), »Flatliners« oder jiingst »Hinter dem Horizont«, das in der Zwi-
schenzeit zu einem Dauerbrenner auch in der Fernseh-Unterhaltung ge-
worden ist: in Talk-Shows und Reportagen, Diskussionen und Features
wird das Thema auf allen Kanilen abgehandelt.

114 Das Zitat entstammt einem Vortrag Rings nach Zaleski, Nah-Todeserlebnisse, 1995, 165
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Die Nah-Toderfahrung ist keineswegs ein blofles Medienphinomen,
sondern fiir eine grofle Zahl von Menschen personlich relevant. Sie wird
von vielen geglaubt, von einer groflen Zahl kommuniziert, und eine be-
trichtliche Zahl von Menschen gibt an, diese Erfahrung am eigenen Leib
gemacht zu haben."” Allerdings findet diese Kommunikation — iiber selbst
gemachte Todeserfahrungen im Jenseits — zum groflen Teil nicht im Ein-
zugsbereich der Kirchen statt, die im Ubrigen auch wenig zur Deutung
dieser Erfahrungen beitragen. Man muss sich diese Umwertung deutlich
machen: Obwohl die Nah-Toderfahrung eine biblische Quelle hat, schon
von Papst Gregor theologisch aufgenommen wurde und in der abendlindi-
schen Tradition noch bis zur Wende zum 20. Jahrhundert fest im Chris-
tentum verankert war, ° wird das Phinomen heute in weiten Kreisen der
Bevélkerung weder mit dem Christentum noch mit »Religion« in Verbin-
dung gebracht. Kaum jemand der Betroffenen hilt diese Erfahrung fiir
etwas, das mit den Kirchen zu tun hat, obwohl alle von ihrer tiefen Bedeu-
tung iiberzeugt sind. Nur der geringste Teil der Betroffenen bringt sie
iiberhaupt noch mit dem Christentum in Verbindung."”’

Nach dem, was iiber die populire Spiritualitit gesagt wurde, kann es
nun auch nicht mehr verwundern, dass mehr Menschen die Nahtoderfah-
rung mit der Reinkarnation als mit dem christlichen Gedanken der Wie-
derauferstehung assoziieren. Immerhin glaubt ja ein guter Teil der deut-
schen Bevélkerung — man spricht von iiber einem Drittel — an die
Reinkarnation."* Die Reinkarnation stellt fiir viele eine Kontinuitit der
Person iiber den Tod hinaus her — wenn auch auf eine Weise, die sich von
der asiatischen Vorlage doch sehr deutlich unterscheidet: Es geht hier um
die Fortsetzung der eigenen Person in einem weiteren Leben. Die Verbrei-
tung dieser Glaubensformen geschicht jedoch weder von der Kanzel noch
in den Kirchen oder den randstindigen Sekten. Gerade in der dem Tod so
stark verbundenen christlich geprigten Kultur findet dieses Wissen seinen
Ausdruck in ganz unreligiosen Formen und wird auf Kanilen und in Ver-
anstaltungen verbreitet, die am treffendsten populir genannt werden kon-
nen. Dazu zihlen neben Veranstaltungen unterschiedlicher Gruppen und
Institute héchst erfolgreiche Spielfilme, wie etwa der Reinkarnationsthriller

115 Knoblauch, Hubert, Berichte aus dem Jenseits, 1999
116 Dinzelbacher, Vision, 1981

117 Vgl. Knoblauch, Berichte aus dem Jenseits, 1999, 145
118 Vgl. Sachau, Reinkarnationsvorstellungen, 1996
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»Schatten der Vergangenheit« oder die Liebeskomédie »Rendezvous im
Jenseits« mit Meryl Streep, aber auch die alltiglicheren Medien:

Abb. 14: Interviewfbrmiges Memorat einer Reinkarnationserfahrung
(Quelle: Bildzeitung)

Diese Popularisierung des Todes ist keineswegs ein kurzfristiges Modephi-
nomen. In einer Emnid-Umfrage von 1997 stimmten zwar 43 Prozent der
Aussage zu, dass es ein Leben nach dem Tod gebe; aber weniger als 30 Pro-
zent glauben an die Auferstechung der Toten. Dagegen ist iiber die Hilfte der
Meinung, dass die Seele in irgendeiner Form weiterlebt. An die Seelenwan-
derung bzw. Reinkarnation glaubt ein starkes Viertel (im Westen 28 Prozent
im Osten immerhin 15 Prozent)."” Sachau folgert daraus: »Nicht nur der
Tod, sondern auch das Jenseits kommen alltiglich vor. Allerdings weniger in
den religiés und kirchlich vorgegebenen Bahnen und Sprachformen, sondern
viel 6fter individuell, im pluralen Nebeneinander und oft sehr trivial».'”’

Die populire Religion hat sich des Todes auch in anderen Gattungen
angenommen, wie etwa den Ratgeberbiichern fiir den Umgang mit dem
Tod. Das Angebot solcher Biicher ist in den letzten Jahren rasant angestie-
gen und hat damit auf seine Weise die alte Gattung der Ars moriendi, der
Kunst des Sterbens und des Trauerns, wieder belebt. Allerdings hat sich

119 Nach Sachau, Reinkarnationsvorstellungen, 1996, 21
120 ebd, 19
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diese Gattung mit ihrer Popularisierung in der Ratgeberform auch inhalt-
lich gewandelt: Das Religiose findet sich hier nur mehr im Verborgenen,
die modernen Prediger sind Physiker, Psychotherapeuten oder Hospizbe-
gleiter, und ihre Lehre schwankt zwischen einer sikularisierten Form der
Religion und einer esoterisch-gnostischen Geistlehre, wie sie im folgenden
Ausschnitt deutlich wird."”' »Wenn wir danach fragen, welche Beschaffen-
heit die kosmische Konstruktion hat, in die wir eingehen werden, so diirfen
wir ziemlich sicher sein, dass sie wesentlich feiner und tiefer ist als alles, was
wir mit unseren Sinnen verstehen und mit unseren alltiglichen Wértern
beschreiben konnen. [...] Ein taugliches Modell der héheren Welt erhalten
wir, wenn wir sie uns als zusitzliche Dimension zu den drei Raumdimensio-
nen und der einen Zeitdimension vorstellen, die in unserem physikalischen
Universum alle Beziehungen charakeerisieren. Das physikalische Universum
scheint also in die hohere Welt eingebettet zu sein, in ihr zu >schweben«.«

Die populire Kultur des Todes kommct nicht nur darin zum Ausdruck,
dass der Tod als ein personliches Anliegen immer hiufiger zum Thema
nicht nur von Biichern, sondern auch von Zeitungen und Fernsehberich-
ten wird; im Internet finden wir virtuelle Friedhofe, auf denen die Verstor-
benen immer wieder in audiovisuellen Aufzeichnungen besucht werden
kénnen, so dass Mcllwain zum Schluss kommt: »death goes pop«.'” Wie
bedeutsam diese Formen der populiren Religion sind, zeigt sich auch da-
ran, dass es diesen Nah-Toderfahrungs-, Hospiz- oder »Death-awareness«-
Bewegungen auflerhalb der Kirchen gelungen ist, einen gesamrgesellschaft-
lichen Trend umzukehren, der als chernes Gesetz der Modernisierung
erschien: Die gesellschaftliche »Verdringung des Todes« wird von einer
neuen »Kultur des Todes« abgeldst, deren wichtigste Triger in der populi-
ren Religion zu suchen sind.

Am Tod wird auch deutlich, wie man sich die »Konkurrenz« auf dem
Markt der Religion vorstellen muss. Betrachten wir dafiir das Bestattungs-

121Ich stiitze mich hier auf die Analyse von Briiggen, »Religidses aus der Ratgebereckes,
2005. Briiggen unterscheidet genauer zwischen Ratgebern, die eine Differenz von Dies-
seits und Jenseits vertreten, solchen, die eine konkrete Moral lehren und schliefilich einer
dritten Form, die eine sikularisierte Form von Religion vertritt, in der das Heilige véllig
innerweltlich ist. Das Zitat entstammt einem ihrer Beispiele.

122 Eine Ubersicht zur Zunahme in den amerikanischen Medien findet sich in Mcllwain,
der auch die Arbeitsweise von Forever Enterprises Inc. aus Hollywood analysiert; Mcll-
wain, When Death Goes Public, 2005



262 POPULARE RELIGION

wesen.'” Hierzulande tendiert das Bestattungswesen zu einer immer grofe-
ren Konzentration (die andernorts schon viel weiter gediehen ist), so dass
immer grofler werdende Bestattungsunternehmen eine breiter werdende
Palette an Dienstleistungen anbieten. Dieses Angebot impliziert auch, dass
sich die Trauernden in die Hinde des Bestattungsunternehmens und seiner
Dienstleistungskrifte begeben sollen. Das hat eine strukturelle Opposition
zwischen Bestattungsunternehmen und den Kirchen zur Folge. Die kirchli-
chen Anteile der Bestattung werden bestenfalls in das Gesamtangebot in-
tegriert, wenn sie nicht durch eigene Angebote vollig ersetzt werden, die
das Unternehmen gerne selber iibernehmen méchte. Auch wenn die Be-
stattungsunternchmen mittlerweile sogar die »spirituelle Dimension« der
Bestattung erkennen, bedeutet das nicht, dass Bestattungsunternehmen zu
Kirchen werden, da sie sich ja lediglich auf einen Aspekt des Umgangs mit
dem Tod konzentrieren. Fiir das Konzept des religiosen Marktes ist das
auflerordentlich aufschlussreich, bedeutet es doch, dass sie zu einer der
vielen Einrichtungen werden, die in diesem Bereich in Konkurrenz zur
Kirche stehen, obwohl sie oder gerade weil sie nicht als religios wahrge-
nommen werden. Die »Konkurrenten« der Kirchen miissen also keineswegs
als »Gegenkirchen« oder als »Sekten« auftreten; sie konnen die Form spe-
zialisierter Unternehmen annehmen, die besondere Leistungen anbieten,
wie sie traditionell von den Kirchen erbracht wurden.

Am Tod wird die Relevanz der populiren Religion ganz besonders
deutlich. Der Tod ist nicht nur ein existentielles Thema menschlicher
Gesellschaften; gerade das Christentum hat den Tod auch immer zu einem
seiner Kernthemen gemacht. Es ist deswegen nicht verwunderlich, dass der
Tod im Zuge der Modernisierung und mit dem Bedeutungsverlust der
kirchlich-christlichen Religiositit allmihlich aus dem Blick der Gesellschaft
zu entschwinden schien. Von Freud bis Foucault verbindet man die Mo-
derne mit einer »Tabuisierung« des Todes.””" Eine allméhliche Enttabuisie-
rung des Todes ldsst sich seit den 1960er-Jahren beobachten, die jedoch
nicht mehr mit der Religion in Verbindung steht.”” Wenn eine Enttabui-
sierung des Todes stattgefunden hat, was nicht unumstritten ist, dann lisst

123 Ich stiitzte mich hier auf eine laufende Untersuchung, die von Antje Kahl durchgefiihrt
wird.

124 Nassehi & Weber, Modernitit und Gesellschaft, 1989

125 Nicht umsonst verurteilte schon Johannes Paul II diese neue »Kultur des Todes«; zur
Enttabuisierung vgl. Knoblauch, Schnettler & Soeffner, »Sinnprovinz des Jenseits«, 1999
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sie sich fast vollstindig auf die populire Religion zuriickfithren, und dort
vor allem auf die zunehmende Spiritualisierung.

Gerade am einst so »tabuisierten Tod« wird aber deutlich, wie ein The-
ma aus dem von religiosen Institutionen verwalteten Heiligen Kosmos
auswandert und in einer Weise populir wird, dass es keinen Unterschied
mehr macht, ob in oder auflerhalb der Kirchen iiber dieses Thema kom-
muniziert wird. Diese Entgrenzung von Themen und Formen macht die
populire Religion aus. Die populire Religion sollte deswegen nicht als eine
»Gegenspielerin« der Kirchen angesehen werden. Thre Formen dringen
vielmehr in die Kirchen ein, wie sie die Themen der Kirchen auflerhalb
ihres Jurisdiktionsbereiches aufnehmen, ohne dass sie notwendig als religios
erkannt werden. Freilich konnen die Kirchen nach wie vor ihre Kommuni-
kation als religiés markieren. Eine solche Markierung kann aber auch bei
ihren ureigensten Themen und auch in ihrem eigenen Jurisdiktionsbereich,
bei ihren ureigensten Aktivititen und ihrem Kernpersonal fehlen. Die popu-
lire Religion entsteht dadurch, dass religiose Themen ihren einst heimat-
lichen Heiligen Kosmos verlassen kénnen, wann immer sie wollen, und dass
einst weltliche kommunikative Formen als populire von der Religion aufge-
saugt werden. Religiose kommunikative Themen und Formen bilden jedoch
nicht nur einen reinen Diskurs, sondern bauen auf Institutionen, die sich der
Medienkommunikation wie des Marktes bedienen. Fiir die Moglichkeit der
Popularisierung ist entscheidend, dass sich weder die Medien- noch die
Markrtorganisationen aus dem religiésen Feld rekrutieren miissen, auch wenn
sie teilweise noch in seinen unaufgelosten Kernbestinden beheimatet sein
kénnen. Wie der Markt oder die Medien kénnen sie dem Religiosen gegen-
tiber vollig indifferent bleiben; sie kénnen es ignorieren, sie konnen es be-
kimpfen, sie konnen es aber auch als Themenfeld nutzen. Religiés sind sie
und die populire Religion mit Blick auf die Rezipienten, die sie subjektiv
aneignen und damit auch durch ihre Subjektivitit prigen: als Spiritualitit.

Die populire Religion ist deswegen selbst kein »Systeme, kein Feld und
kein Institutionsbereich. Nach wie vor bestehen die religiosen Organisatio-
nen alten Schlags, die um die Abgrenzung zu den anderen Organisationen
im religiosen Feld bemiiht sind und deswegen ihr »Kerngeschift« markieren.
Zugleich nehmen sie immer mehr Elemente der populiren Religion auf, die
deswegen auch nichre als Konkurrenz zur Kirche wahrgenommen wird. Gera-
de aber diese Offenheit der populiren Religion kiindet davon, dass sie ein
neues Modell der Religiositit verbreitet. Wihrend die kirchliche Religion
vom Modell der Trennung des Sakralen und des Profanen beherrscht wird,
steht die populire Religion im Zeichen einer Spiritualitit, die zwar Trans-
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zendenzen kennt, aber keine Zweiteilung der Sphiren mehr benétigt. Die
populire Religion bewegt sich iiber die Grenzen dessen hinweg, was als reli-
gis erkennbar ist, und dessen, was nicht mehr als religios gilt.



VI
Die Transformation der Religion und die
Transformation der Gesellschaft

Zum Abschluss moéchte ich die zentralen Merkmale der Transformation
der Religion zusammenfassen, die in diesem Buch entfaltet wurden. Dazu
mochee ich diejenigen allgemeinen Merkmale herausheben, die aus sozio-
logischer Sicht von besonderem Interesse sind. Die Erscheinungsformen
der Religion #dndern sich ja immer in einem spezifischen gesellschaftlichen
Kontext, durch den sie erklirc werden kénnen. Eine solche Erklirung aus
dem gesellschaftlichen Kontext muss heute mehr denn je beriicksichtigen,
dass die Religion immer auch Teil dieses gesellschaftlichen Kontextes ist.
Fassen wir noch einmal die zentralen Merkmale unserer Beobachtungen
auf eine so verdichtete Weise zusammen, dass wir sie dann in Bezichung
zum gesamtgesellschaftlichen Kontext setzen konnen.

Popularisierung und die doppelte Subjektivierung

Die bisherige Darstellung der populiren Religion deutet auf ein Phinomen
hin, das wir alle aus unserem eigenen Leben kennen, selten aber und meist
nur vage benennen: Die Religion beschrinkt sich heute keineswegs mehr
auf einen ausgegrenzten Ausschnitt der Kultur, der in den Kirchen behei-
matet ist und nur dort seinen Ort findet. Es gibt einen auflerhalb der Kir-
che liegenden Bereich der Religion, und dieser Bereich ist keineswegs
(mehr) unsichtbar, sondern nimmt selbst héchst sichtbare Formen der
Kultur an. Diese Formen bleiben auch nicht mehr untergriindig oder mar-
ginal, wie noch in den 1960er- und 1970er-Jahren. Dank ihrer populirkul-
turellen Ausformung haben sie eine so grofle Verbreitung erfahren und
gelten mitterweile als so selbstverstindlich, dass sie gar nicht mehr als
herausragend, abgegrenzt oder »sakral« erscheinen.

Wie erklirt sich die Paradoxie der sozialen »Sichtbarkeit des Unsichtba-
ren«? Ein Grund dafiir ist sicherlich, dass die populire Religion nicht ent-
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scheidend durch ihre Organisationen definiert wird. Zwar wird sie nach
wie vor von Institutionen getragen, doch miissen diese nicht schon in ihrer
organisatorischen Gestalt als religios erkennbar sein. Ob Religion im Rah-
men von Kirchen, Betrieben, Vereinen oder Instituten betrieben wird,
spielt keine entscheidende Rolle. Es ist auch ein Irrtum, nur nach »Grup-
pen, »Sekten« oder Vereinigungen zu suchen, in denen sich diese Religion
sozial kristallisierte. Auch wenn Gruppierungen der verschiedensten Art
auftreten und eine Rolle spielen mogen, ist diese Religion weitaus fluider:
Die populire Religion findet ihren Ausdruck in den besonderen Formen
und Inhalten der Kommunikation.

Dass die populire Religion wesentlich aus Kommunikation besteht, hat
nicht notwendig eine Auflésung aller Formen zur Folge. Ganz im Gegen-
teil schligt sie sich ja in vergleichsweise verfestigten kommunikativen Mus-
tern und Themen nieder. Zum einen umfasst die populire Religion die
erneuerten Formen der »popularen Religion«, also all dessen, was einst
Aberglauben hiefi, die nun als Ufo-Glaube, als Praxis des Wiinschelruten-
gehens, als Lehre von Erdstrahlen oder als esoterischer Glaube an die magi-
sche Kraft von Steinen oder Pyramiden ein breites Interesse genieflen. Zur
populiren Religion zihlen aber auch die Kommunikationsformen der
populiren Kultur, die bis tief in die Kirchen eindringen: Die Eventisierung
der religiosen Zeremonie beim Papstbesuch und bei den Weltjugendtagen,
die missionarische Verwendung von Pop-Musik, Videos und Show-Ele-
menten bei charismatischen oder neo-pfingstlerischen Gottesdiensten oder
die kreationistischen Themenparks in den USA, die Disneyland nachemp-
funden sind, zeigen, dass gerade die dynamischen Teile der organisierten
Religion von der populiren Kultur durchdrungen werden. Populire Reli-
gion bedeutet aber auch, dass einst als sakral geltende Formen aus den
religiosen Kontexten herausgehoben und in andere Kontexte versetzt wer-
den, wie sich etwa an der Aufnahme protestantischer Bekenntnisformen in
den verschiedenen Zweigen der Anonymen-Bewegung, den Ritualen von
Sportfans und natiirlich den Subkulturen der populiren Musik zeigt — von
»Punke« tiber »Fernsehhochzeiten« und massenmedialen Bekenntnisritualen
bis zu den »Priestern des Techno«. Weil es sich hierbei lediglich um eine
blofle Aufnahme von Formen und Symbolen handelt, wurde die Behand-
lung solcher Phinomene unter dem Titel der Religion hiufig und niche zu
unrecht als »inflationire« Ausweitung des Religionsbegriffes kritisiert.

Diese Verinderungen sollten jedoch nicht nur als oberflichlich und
»trivial« abgetan werden, denn sie treffen den Kern der bisherigen Religion.
Das zeigt sich an der zweiten Dimension der Entgrenzung: Neben den
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Formen »wandern« auch die typischen religiosen Inhalte, Themen und
Topoi aus dem Heiligen Kosmos aus. In einer christlichen Kultur lisst sich
das am besten mit Blick auf ein Kernthema des Christentums fassen: den
Tod. Wihrend sich die Kirchen unter dem Einfluss der Aufklirung immer
mehr von der Deutung des Todes und einer breiten Ritualisierung zuriick-
gezogen haben, entwickele sich auflerhalb der Kirchen eine Kultur des
Todes, die eigene Rituale, Erfahrungsformen und Deutungen des Todes
hervorbringt. Von Friedwildern iiber Nahtoderfahrungen bis hin zur Re-
inkarnation beobachten wir eine regelrechte »Revolution des Todes«. Diese
neue populire Kultur des Todes findet zu guten Teilen auflerhalb der Kir-
chen in den Medien und Kommunikationsformen der populiren Kultur
statt. Thre Hohepriester sind Laien, Populirwissenschaftler(innen) und vor
allem die Beteiligten selber, deren subjektives Wissen iiber Ratgeberlitera-
tur, Fernsehjournale, Boulevardblitter und die verschiedenen Formate des
Internets sowie die natiirlich weiterhin bedeutsamen unmittelbaren Kom-
munikationsweisen (wie miindliche Gespriche) ausgetauscht wird. Weil
die populire Ausbreitung auch vor den religiosen Organisationen nicht
halt machg, ist eine deutliche Grenzzichung zwischen Religion und dem,
was nicht Religion ist, kaum mehr méglich. Das zeigt sich auch an der
Ausbildung von Hybridformen, in denen das Transzendieren in der Popu-
lirkultur zum Thema wird, wie etwa Goa-Techno, Gothic oder Jesus
Freaks. Die populire Religion ist also durch Entgrenzung charakeerisiert.
Diese Entgrenzung bedeutet allerdings niche die Auflgsung bisheriger Insti-
tutionen und Organisationen der Religion. So bemiihen sich die katholi-
sche Kirche ebenso wie der protestantische »Fundamentalismus« ausdriick-
lich um eine scharfe Grenzzichung. Durch die Migration der Menschen
aus verschiedenen Kulturen wird diese Grenzziehung noch verschirft, da
nun »Religion« in verschiedenen, pluralen Ausprigungen deutlich wird.
Noch mehr, man kénnte sagen, dass die organisierce Form der Religion
weltweit einen einheitlicheren Ausdruck findet, da iiberall auf der Welt
nun institutionelle Regelungen getroffen werden miissen, wie mit der »Re-
ligion« umzugehen sei: Hierzulande sind das etwa die rechtdichen Regelun-
gen im Umgang mit dem Islam und die versuchte Anniherung an die
kirchliche Organisationsform, die Entwicklung ecines islamischen Religi-
onsunterrichts, die Ausbildung islamischer Religionslehrer usw. Diese Ent-
wicklungen fithren dazu, dass »Religion« als Organisation ein Thema
bleibt, und zwar weltweit.'

1 Beyer, Religions in Global Society, 2000
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Auch wenn sich diese als Religion angesehenen Organisationen natiir-
lich gegen andere Organisationen abgrenzen, vollziechen sie jedoch mit
Bezug auf ihre Klientele eine deutliche Entgrenzung des Religiosen. Ohne
Scheu werden populirkulturelle Formen eingesetzt und Inhalte aufge-
nommen, die ihre Kommunikation nicht mehr als spezifisch religios er-
scheinen lassen. Wie die weltweite Ausdehnung der »Religion« hat auch
diese Entgrenzung der Kommunikation einen globalen Aspekt. Denn die
Popularisierung der Religion geht einher mit der Globalisierung, die Sym-
bole, Formen und Themen aus den verschiedensten Kulturen zur Verfii-
gung stellt und es erlaubt, sie in eigenen Mischungen zu rekomponieren:
Von den Drogenerfahrungen indianischer Schamanen iiber die tantrische
Liebe bis hin zum Quietismus katholischer Ménche. Die massenhaften und
weltweiten Migrationsbewegungen und der Tourismus verstirken die Wan-
derung von Symbolen, Formen und Themen auf ihre Weise, indem sie ei-
nerseits religivse Traditionen gleichsam verpflanzen, andererseits diese Tradi-
tionen entwurzeln und damit zu ihrer Umgestaltung beitragen (und dies gilt
nicht nur fiir islamische Traditionen der arabischen, tiirkischen und nordaf-
rikanischen Kulturen, sondern auch fiir die Verinderungen afrikanischer,
siidamerikanischer oder asiatischer Religiositit in den Gastkulturen).

Die Globalisierung verdanke sich jedoch keineswegs nur der Migration
leibhaftiger Menschen, sondern zu einem weiten Teil der globalen Vernet-
zung der Kommunikation, die durch die neuen Informations- und Kom-
munikationstechnologien erméglicht wird. Fiir die populire Religion sind
dabei die Technologien und die sie tragenden Organisationen nur von
zweitrangiger Bedeutung, da sie keinen direkten Einfluss auf den Inhalt
nehmen. Viel entscheidender sind die mit der Nutzung dieser Technolo-
gien verbundenen Muster kommunikativen Handelns, die der sich von den
Organisationen befreienden Religiositit eine neue Form verleihen.

Die Verinderung der Kommunikation ist schliefflich auch mit einem
weiteren zentralen Merkmal der populiren Religion verkniipft: dem
Markt. Der Begriff des Marktes sollte, wie oben bemerkt, mit Vorsiche
verwendet werden, denn er suggeriert, dass »Religion« als spezifisches An-
gebot gegen andere Angebote abgrenzbar sei. Aus dieser Verengung resul-
tert die Annahme, der Marke bestehe darin, dass »Anbieter«-Organi-
sationen von Religion auf »Nachfrager« treffen. Diese Annahme folgt dem
alten massenmedialen Modell der Kommunikation, das hier zentral organi-
sierte »Sender« mit Inhalten, dort Empfinger ohne Inhalte vermutet. Die
Ausbreitung der populiren Religion verdanke sich jedoch der Auflésung
dieses Sender-Empfinger-Modells: Die Sender miissen nicht zentral orga-
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nisiert sein, es konnen sogar die Empfinger selbst sein, die eigenstindig
und netzwerkformig bzw. »organisatorisch flach« ihre Inhalte vermitteln.
Wihrend zudem die alten Massenmedien noch eine gemeinschaftliche
Nutzung méglich machen und auch evozieren (wie sie in den »Public View-
ings« auf eine neue »eventisierte« Weise aufgenommen wird), fithre das
Design der neuen Technologien dazu, dass die Kommunikation nicht
mehr durch gemeinschaftliche Strukturen (Familien, Nachbarschaften,
Klassen) gefiltert wird, sondern sich an die nun technisch vereinzelten
Kommunikationspartner (als »Adressen«) wenden kann, die sich bestenfalls
zeitlich begrenzt zu »Events« versammeln.” Die einzelnen »User« werden
durch die neuen Technologien der Kommunikation angesprochen, doch ist
die »Interaktion« als einsames Handeln mit einem technischen Medium
(Human-Computer-Interaction) konzipiert. Das Soziale entsteht erst
durch die technische Verbindung dieser Technologie auf der Grundlage
eines technischen Netzwerkes, das die Einzelnen verbindet. Es ist auch
diese Strukeur des Netzwerkes, das die bisherigen Organisationsformen des
Religiosen gleichsam unterhshle.

Diese strukturelle Vereinzelung der Kommunikationsteilnehmenden
bildet die Grundlage des »Marktes«, ermdglicht sie doch nun die Anspra-
che Einzelner als Einzelner. Weil sie damit erst richtig vereinzelt werden,
kann ihnen auch eine alleinige Entscheidung zugemutet werden, die (fiir
Marktforscher oder Kirchensoziologen) als »Wahl« erscheinen kann. Wenn
die Handlungen der Einzelnen als »Wahlen« gedeutet werden, dann kén-
nen sie auch als »Markt« beschrieben werden. Bei dieser Beschreibung
zihlen zwar nur die groflen Zahlen: wie viele Menschen entscheiden sich fiir
»Glaube X«, »Erfahrung Z« oder den »Gang in Kirche Y«. Als Grundlage
dieser Zihlung und als Quelle jedweder Messung dient jedoch immer die
einzelne Person: Selbst die Religionsforschung kiimmert sich nicht mehr
um Familien, Gemeinden oder Gemeindeversammlungen, sondern um die
Einzelnen als Kirchginger, Betende oder, wie ich selbstkritisch hinzuftigen
muss, Erfahrende.” Diese Betrachtungsweise wird zunehmend zum Bewer-
tungs- (und »Evaluations«-)Maf3stab der Leistung der religiosen Organisa-
tionen, die damit die Marktausrichtung, die sie bei den Kunden vermuten,
erst erzeugt. Es ist also die selbst-erfiillende Prophezeiung des Marktes, die

2 Vgl. Knoblauch, »Strategisches Ritual der kollektiven Einsamkeit«, 2000

3 Auch meine eigenen empirischen Befragungen und Umfragen zur Soziologie der Trans-
zendenzerfahrungen tragen in diesem Sinne zu dem Phinomen bei, das sie beschreiben,
auch wenn ich hoffen darf, dass sie nicht entscheidend dafiir sind.
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sogar die Handlungen wie »Mirkte« beschreiben kann, die weitgehend
institutionell geregelt sind, erzeugt doch erst diese Beschreibungsweise das
aus Einzelnen zusammengesetzte Publikum, den »Publikumsgeschmack« —
und damit die Voraussetzung fiir die Anpassung an die populire Kultur.

Dieser direkte Bezug auf die Einzelnen durchschligt den Schutzschild
der »Privatsphire« und beendet damit auch den zuvor beobachteten Pro-
zess der »Privatisierung« der Religion. Wie erwihnt, verlagert sie sich aber
nicht einfach auf eine »offentliche Religion«; vielmehr fithre die Transfor-
mation der Kommunikationssituation zur Entgrenzung von Privatheit und
Offentlichkeit. Diese Entgrenzung der Kommunikation erscheint als der
gewichtigste Grund fiir die »Sichtbarkeit des Unsichtbaren«. Bisher sozial
unsichtbare, subjektive religiose Erfahrungen, die einst nur von besonders
ausdrucksstarken religiosen »Virtuosen« iiberlieferc wurden, finden sich
nun massenhaft in den unterschiedlichsten »Foren«, »Blogs« oder »Com-
munities«: Engelerfahrungen, Trauerrituale oder digitales Totengedenken
stehen dort ebenso wie die ausfiihrlichen Selbstdarstellungen der betroffe-
nen Personen. Gerade die hochgradig individualisierten Formen der
Kommunikation im Internet machen all das, was an Religion je privat war,
fiir alle anderen zuginglich. Damit dndert sich auch die Rolle des Einzel-
nen auf eine Weise, die ich unter dem Begriff der doppelten Subjektivie-
rung zusammenfassen méchte.

Der Medienwandel, die Marktorientierung und iiberhaupt die Trans-
formation der Kommunikationsstrukcuren schaffen auf der einen Seite eine
populire Kultur, in der auch religisse Themen, Formen und Symbole
sozusagen »prozessiert« werden. Auf der anderen Seite haben sie einen
eindeutigen Bezugspunkt im Subjeke. Im Rahmen der religidsen Kommu-
nikation iiber Transzendentes driicke sich diese Subjektivitit als Spirituali-
it aus. Ich rede hier sehr bewusst vom Subjekt und nicht vom Indivi-
duum. Zwar richeet sich die Kommunikation an das Individuum. Doch
bleibt dieses Individuum keineswegs, wie etwa Luhmann meint, eine blofle
»Adresse«, das ansonsten keine Rolle fiir die Kommunikation spielte. Gera-
de die Spiritualitit macht deutlich, dass von diesem Subjekt etwas erwartet
wird, das nicht nur iiber die Adresse hinausgeht, sondern auch iiber die
Einzigartigkeit der Individualitit: Das Subjeke soll eigene Erfahrungen
machen, und zwar Erfahrungen besonderer, eben transzendenter Art. Dem
Subjekt wird also ein Innenraum zugemutet, der nicht nur »Zuschreibung«
bleiben darf; vom Subjekt wird erwartet, aus seinem Innenraum so zu
schopfen, dass es etwas daraus in die Kommunikation (wie die Alltagsspra-
che so verriterisch sagt) »einbringen« kann. Das Subjekt wird also mit
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seinen Erfahrungen direkt an die Kommunikation »gekoppelt« (wie man in
Abwandlung eines Gedankens Luhmanns sagen kénnte). Oder, um mit
Beck zu sprechen, Subjektivierung ist die subjektive Dimension der Indivi-
dualisierung, die selbst auf die Lebenslage reagiert.4

Mic Blick auf die Religion findet diese Subjektivierung einen (keines-
wegs den einzigen) Ausdruck in der Betonung der Erfahrung, genauer: der
Transzendenzerfahrung. An den empirischen Beispielen wie an den theore-
tischen Erlduterungen sollte deutlich geworden sein, dass diese Erfahrun-
gen nicht auf Individualitit abzielen, sofern darunter Einzigartigkeit ge-
meint ist. Es geht weder darum, dass die Erfahrung die Einzigartigkeit des
Individuums anzeigt, wie das fiir die alte Form des ganz besonderen »Cha-
risma« der Fall war, noch geht es um einzigartige Erfahrungen, die sich
etwa von denen Anderer unterschieden. Spiritualitit bedeutet nicht die
Einzigartigkeit, sondern cher die »Authentizitit« der Erfahrung in dem
Sinne, dass sie selbst am eigenen Leib gemacht werden — also subjektiv
sind. Allerdings ist das Charisma heute stark generalisiert und typisiert —
jeder Mensch kann (im Prinzip) die Erfahrungen machen, und die Erfah-
rungen diirfen sich, ja miissen sich auch weitgehend dhneln. Hier spices-
tens setzt die gesellschaftliche Kommunikation ein: Durch die Kommuni-
kation der subjektiven Erfahrungen werden sie aufeinander abgestimme
und gleichsam domestiziert, so dass man weif3, welche Art von Erfahrun-
gen man hat und wie sie zu deuten ist. Wie wir sahen, ist die Populirkuleur
neben der organisierten Religion mittlerweile der gingigste Raum fiir diese
Art der Kommunikation.

Man sollte deswegen mit dem Hinweis auf die Subjektivitit keineswegs
die Annahme verbinden, das Subjekt stelle cine eigene Substanz dar (die,
wie das individualistische Biirgertum hoffte, womdglich an die Stelle des
getSteten Gottes treten konne).” Auch wenn die eigene Erfahrung sozusa-
gen mit einem »Ich-Index« versehen ist, so kann man kaum, wie Kierke-
gaard meing, »in der Subjektivitit, in der Innerlichkeit, [...] zu sich selbst«
kommen.’ Was nimlich im Ureigensten der Erfahrung auftaucht, ist, wie
eben erwihnt, in der Regel gerade nicht das Individuelle und Differente,
sondern vielmehr das, was typischerweise auch andere erfahren. Wer eine
Nahtoderfahrung macht, begegnet nicht dem Heiligen Geist, und wer eine

4 Beck, Risikogesellschaft, 1986, 206f

5 Das habe ich anderer Stelle ausfiihrlicher erldutert; vgl. Knoblauch, »Transzendentale
Subjektivitite, 2008

6 Kierkegaard, Buch iiber Adler, 1962, 115
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Konversion macht, wird nicht zum suchenden Pilger. Die subjektiven
Erfahrungen zehren aus dem Reservoir dessen, was kommunikativ verftigbar
und durch die Kommunikation vorgeformt ist. Dass es trotz der groflen
Auswahl nicht zu einer vollkommenen Auflssung in Individualismen und zu
einer Beliebigkeit von religiosen Formen und Inhalten komme, ist also, wie
erwihnt, dem Umstand zu verdanken, dass diese subjektiven Ausdrucksfor-
men von den kommunikativen Formen und Medien der populiren Religion
iiberlagert werden, die bis tief in die ureigenste Erfahrung eine eigene Stereo-
typik entfalten. Daneben bemiihen sich auch die religisen Organisationen,
diese »vagabundierende Religiositit in die geordneten Bahnen bestimmter
religios-kirchlicher Homepages oder Suchprogramme zu lenken. Die populi-
re Kultur sorgt also dafiir, dass ein gemeinsamer Bestand an Sinn bestehen
bleibt, auch wenn er in verschiedenen Formen, Versionen und Varianten
auftritt, die soziale Unterschiede und Lebenslagen widerspiegeln.

Deswegen kann man von einer doppelten Subjektivierung reden: Zum
einen wird das Subjekt zum aktiven Ansprechpartner, zum Ausgangspunke
der Religiositit, die nicht nur das Gemeinsame im Inneren entdecke, sondern
das Innere als 6ffentliches Thema entfaltet und damit die Grenzen von »6f-
fendich« und »privat« sprengt. Das Subjeke ist aber nicht nur eine Konstruk-
tion der populiren Kommunikation, die es schafft, indem sie es ansprich,
und die ihm vorgibt, welche Erfahrungen es zu machen hat. Denn zum an-
deren wird das Subjekt selbst fiir die Religion wie auch fiir das gesamte sozia-
le System sozusagen von »innen heraus« fruchtbar gemacht. Das Subjeke
muss etwas Subjektives vorweisen, das dann zum Thema der religiosen
Kommunikation gemacht werden kann. In unserem Fall handelt es sich um
die Erfahrungen, die das zentrale Thema der Spiritualitit sind.

Popularisierung und Subjektivierung wirken also zusammen und be-
schreiben eine grundlegende Transformation der Religion. Diese Trans-
formation wird besonders deutlich, wenn man daran erinnert, dass das
herkémmliche Modell der Religion von einer kategorischen Unterschei-
dung zwischen dem Sakralen und dem Profanen lebt, die auch in anderen
bindren Unterscheidungen auftreten kann (als diesseitige und jenseitige
Welt, als Transzendenz und Immanenz). Diese Unterscheidung wird von
manchen auch noch fiir unsere gegenwirtige Gesellschaft geltend gemachr,
in der eine als Subsystem ausdifferenzierte Religion dann die Bewiltigung
der externen Kontingenzen des gesamten Gesellschaftssystems zur Aufgabe
hat.” Die Entgrenzung der Religion aber verwischt die Grenzen dieses Sys-

7 Luhmann, Religion der Gesellschaft, 2000
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tems und fiihrt zur Ausbildung einer populiren Religion. Damit wird auch
die Grenze zum Sakralen durchlissig, das sich zum Spirituellen verschiebt.

Die Transformation der Gesellschaft

Die Entgrenzung der Religion lisst sich schon logisch nicht aus der Religion
alleine verstehen. Vielmehr verweist sie auf die andere Seite der Grenze,
also den weiteren gesellschaftlichen und kulturellen Kontext. Will man die
Transformation der Religion verstchen, muss man sie in diesem weiteren
Sinnzusammenhang betrachten. Dabei méchte ich mich auf diejenigen
gesellschaftlichen und kulturellen Entwicklungen beschrinken, die in einer
unmittelbaren Bezichung zu den eben hervorgehobenen Aspekten der
populiren Religion stehen. Die Verinderungen der Gesellschaft sollten
keineswegs als kausale »Ursache« der religidsen Transformation angeschen
werden. Gesellschaft ist nichts, das lediglich auf Religion irgendwie bezo-
gen werden oder mit ihr »korreliert« werden konnte. Religion ist ein Teil
der Gesellschaft, und deswegen sind die religiosen Verinderungen auch ein
Ausdruck der gesellschaftlichen Verinderungen. Wenn man Religion nicht
auf ihren organisierten Ausschnitt reduziert, dann kann man erkennen,
dass die Religion bzw., wie man an dieser Stelle besser sagen sollte, Religio-
sitdt, sogar ein sechr markanter und sichtbarer Ausdruck der Gesellschaft ist
— und zwar auch in unserer gegenwirtigen Zeit. Weil der Aufweis dieser
bislang verkannten populiren Religion im Mittelpunkt dieser Arbeit stand,
sollen diese Verinderungen und damit eine mégliche Erklarung hier ledig-
lich kurz angedeutet werden.

Wie schon erldutert, hingen die zwei grundlegenden Verinderungen
der Religion, ihre Popularisierung und ihre Spiritualisierung, ganz ent-
scheidend mit den Verinderungen der Kommunikation zusammen, die
man als eine Verschiebung der Kommunikationskultur bezeichnen kann.*
So haben die technischen Entwicklungen zu einer massiven Mediatisierung
der Kommunikation gefiihrt: Selbst im unmittelbarsten Nahraum sind wir
mittlerweile iiber die verschiedensten Kommunikationstechnologien und
Formate (SMS, Email, mobiles Internet oder Personal Computer) direkt an
die Kommunikation mit anderen angeschlossen, so dass die »Gemein-

8 Nihere Erlduterungen zur Kommunikationskultur sowie zur Mediatisierung finden sich
in meinem Buch Kommunikationskultur, 1995
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schaft« oder das Kollektiv der uns Umgebenden — Triger der urspriingli-
chen Bedeutung des Religiosen noch bei Durkheim — durchsetze wird mit
den medial vermittelten Anderen — und zwar in einer mediatisierten
Gleichzeitigkeit. Neben der Mediatisierung der Kommunikation, die zur
Ausbildung selbstgewihlter »communities« bzw. Kommunikationsgemein-
schaften fiihrt, spitzt sich die Kommunikation zunechmend auf die einzelne
Person als Adressatin aller Kommunikation zu.

Die Subjektivierung ist also vor allem eine Folge der verinderten Kom-
munikationsstrukturen. Indem die neuen Technologien die Kommunika-
tion zwischen den Einzelnen erleichtern, bewirken sie auch eine Entstruk-
turierung der Organisationen bzw. eine Verlagerung von Organisations-
strukturen auf Kommunikationsstrukturen. Das wird besonders deutlich
im personlichen Netzwerk, das wenig formale Strukturen aufweist, dafiir
aber wesentlich auf Kommunikation basiert. Doch auch dann, wenn die
Medien in Netzwerken genutzt werden, bleiben die Einzelnen die Adressa-
ten, deren persdnliche Netzwerke sich in den Adresslisten und Emailver-
zeichnissen niederschlagen. Hatten die Massenmedien noch Gruppen adres-
siert, die sich vor dem Fernseher versammeln konnten, so ist die Technik
nun die Scrukeur der Netzwerke selbst, und die Menschen bilden nur ihre
Endpunkte. Die Einzelnen sind damit nicht nur strukeurell individualisiert,
sie miissen nicht nur ihre Wahlen treffen, sie miissen auch als Einzelne die
Kommunikation fiillen.

Dies wurde oben schon als doppelte Subjektivierung beschrieben. An
dieser Stelle sollte man betonen, dass sich diese Subjektivierung eben kei-
neswegs auf die sich ohnehin zum Populiren hin entgrenzende religiose
Kommunikation beschrinke, in der sie als Spiritualitit auftrice. Der Prozess
der Subjektivierung lisst sich auch auflerhalb dessen beobachten, was in
irgendeinem prignanten Sinne noch als Religion bezeichnet werden kann.
So vertritt etwa Bauman die Auffassung,

»dass die Zwinge der postmodernen Kultur die Suche nach extremen Erfahrungen
verstirken und sie zugleich von der Nihe zur Religion abkoppeln, sie privatisieren
und vor allen Dingen nichtreligiose Institutionen zur Versorgung der entsprechen-
den Angebote dringen. Die »ganze Erfahrungc der Offenbarung, der Ekstase, des
Uberschreitens der Grenzen des Selbst und der Transzendenz — einst das Vorrecht
ausgewihlter »Aristokraten der Kultur« (Heilige, Eremiten, Mystiker, asketische
Monche, Tsadiks und Derwische) und durch unaufgeforderte Wunder geschehen,
die in keiner Beziehung zu dem standen, was der Empfinger dieser Gnade geleistet
hat bzw. als eine Art Erstattung fiir die Selbstverletzung und -verleugnung — das
alles wird in der Postmoderne fiir jeden erreichbar, als individuelles Ziel formulier-
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bar und zum Gegenstand des Trainings eines jeden. Es wird zum Produkt eines
Lebens, das sich selbst dem Konsum hingibt. Was diese postmoderne Strategie der
extremen Erfahrung von denen der Religionen unterscheidet, ist, dass sie weit
davon entfernt sind, das menschliche Ungeniigen und seine Schwiche zu zelebrie-
ren, sondern auf die Entwicklung der inneren seelischen und kérperlichen Ressour-
cen zielen und damit ein unendliches menschliches Potential annehmen.«’

In der Tat hat sich in den westlichen Gesellschaften eine Art ekstatische
Kultur ausgebildet, die keineswegs mehr nur marginal und randstindig
ist.'’ Das Erreichen der sexuellen Ekstase etwa ist zu einem anerkannten
Ziel innerhalb der Kultur geworden, das die Existenz einer groflen Zahl
von Intimbezichungen legitimiert. Ebenso ist der Gebrauch von Drogen
und Rauschmitteln der verschiedensten Art zu einem selbstverstindlichen
Teil der Kultur geworden — und damit auch der (natiirlich vom Subjekt zu
kontrollierende) Rauschzustand. Von ebenso grofler Bedeutung sind die
anderen Techniken der Ekstase, wie etwa der Tanz, der Sport oder die
Musik, die seit Jahrzehnten ausdriicklich ekstatische Stile pflegen.11 Blickt
man wenige Jahrzehnte zuriick, erscheint es geradezu als Kulturrevolution,
dass diese ekstatischen Stile — etwa Rock’n’Roll oder Techno — zum Teil
des »Mainstreamg, also der populiren Kultur geworden sind, die sich bei
weitem nicht mehr auf Jugendliche beschrinkt, sondern alle Altersgruppen
und Milieus umfasst. So weltlich diese Phinomene sind, zeigt sich die
Entgrenzung zur Religion daran, wie leicht sie sich aufladen lassen: Die
ekstatische Sexualitit etwa kann flieflend in einen Tantrismus iibergehen,
der die sexuelle Erfahrung als Ausdruck einer inneren Kraft fasst und ihn
entsprechend spirituell deutet oder gar an die hinduistischen Deutungen
anschlieft.”” Auch die ekstatische Musik und der Tanz kénnen leicht ins
Religiose iibergehen, wie das etwa beim Trance-artigen Goa im Bereich des
Techno geschehen ist; das satanistisch orientierte »Schwarzmetall« bietet
ein weiteres Beispiel. Dass auch sportliche Titigkeiten flieflend ins Spiritu-
elle tibergehen konnen (und vice versa) machen schon die regelmifligen
Yoga- und Meditations-Angebote der Fitness-Center deutlich. Entspre-
chende Erfahrungen werden ebenso von Langliufern, wie auch von Ex-
trembergsteigern berichtet. Man sollte auch dies nicht nur fiir »triviale

9 Bauman, »Postmodern Religion?« 1998, 70
10 Zur ekstatischen Kultur vgl. Knoblauch, »Ekstatische Kultur«, 2001
11 Der Sport spielt dabei eine besondere Rolle, weil er urspriinglich die Kontrolle garan-
tiert, in den letzten Jahren aber auch zur Kultivierung der Ekstase genutzt wird; vgl.
Knoblauch, »Asketischer Sport und ekstatische Askese«, 2001
12 Urban, »The Cult of Ecstacy«, 2000
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halten, sind doch die mystischen Natur-Erfahrungen von Extrem-Bergstei-
ern wie etwa Reinhold Messner sicherlich Vorbilder fiir Zigtausende, deren
Nihe selbst zum herkémmlich Religiésen kaum bestritten werden kann.
Fiir Messner handelt es sich bei dieser Titigkeit um eine Art Selbstfin-
dungsprozess. »Es geht mir bei diesen Expeditionen darum, mir niherzu-
kommen. In mich selbst hineinzusehen. Wenn ich sehr hoch hinaufsteige,
kann ich eben sehr tief in mich hineinsehen.«’ Und Weis berichtet von
einem Extremlangliufer, der »bei seinen geliebten 100-Meilen-Liufen nach
einigen Stunden zur Ruhe kommt, nach innen schaut und dabei zu tiefer
Religiositit und dem Gefiihl kosmischer Verbundenheit gelangt«."

Die populire Religion erlaubt es leicht, Sport, Tanz und Musik auf eine
spirituelle Weise verstehen zu lassen. Zugleich zeigt sich die Subjektivie-
rung darin, dass sich die Suche nach solchen besonderen Erfahrungen nicht
auf die Spiritualitit von Transzendenzerfahrungen beschrinkt. Der Pogo
eines Punks braucht, so wild er ist, nichts anderes zu erreichen als den
Spafl. Und der Rausch des jugendlichen Koma-Siufers transzendiert in der
Regel ebenso wenig seine Erfahrungen, wie die gewohnliche Randale von
Fuflballfans auf etwas anderes verweist, als auf das, was sie ist: eine (verbo-
tene) kollektive Gewaltaktion. So wenig spirituell das alles ist, zeigt es, dass
die Suche nach besonderen Erfahrungen so weit iiber das Religidse hinaus-
reicht, dass wir die Spiritualitit als Teil eines breiteren Phinomens anse-
hen: der Subjektivierung. Offenbar geht es dem Subjeke nicht einfach da-
rum, Erlebnisse zu haben, die einem bestimmten kulturellen Muster
folgen; das Subjekt will selbst erfahren, aber was es erfihre, ist gerade eben
nicht es selbst. Diese Verlagerung in das Subjekt sollte nicht als einseitige
»Heiligsprechung« des Selbst oder als »Kult des Individuums« missverstan-
den werden, geht es dem Subjeke gerade nicht um sich selbst, sondern
immer um die Uberschreitung des Selbst (wobei die Richtung und das Ziel
der Uberschreitung nicht wesentlich sind).

Diese Subjektivierung findet ihren Ausdruck auch in ganz anderen ge-
sellschaftlichen Bereichen, insbesondere der Wirtschaft:” Die Einsparung
von Strukturierungs- und Verwaltungskosten, die betriebliche Deregulie-
rung der Arbeitsverhiltnisse und die diskontinuierlichen Erwerbsverliufe
fordern eine immer groflere Initiative, eine wachsende Flexibilitit und

13 Messner, Grenzbereich Todeszone, 1978, 58

14 Weis, »Sport als soziale Institution«, 1995, 143

15 Bacthge, »Arbeit, Vergesellschaftung, Identitit«, 1991; Kleemann, Matuschek & Vof3,
Subjektivierung der Arbeit, 1999



TRANSFORMATION VON RELIGION UND GESELLSCHAFT 277

zunehmend mehr Kreativitit auf der Seite der Individuen: Die Einzelnen
miissen vermehrt Entscheidungen treffen, sie werden dazu gedringt, mehr
Handlungskompetenz zu erwerben, da sie hiufiger gezwungen sind, eigen-
stindige Handlungsdeutungen und vor allem Problemlésungen zu entwer-
fen.' Subjektivitit wird zu einer Ressource, die in der Fihigkeit zur Ei-
genmotivation, zur Selbstentwicklung und zu eigenstindigem Lernen ihren
Ausdruck findet. Thren gesellschaftlichen Ausdruck findet diese Verlage-
rung in der lingeren, ja lebenslangen Ausbildung.

In der Tat kénnte man die religiose Ausprigung der Subjektivierung in
Form der Spiritualitit als eine Antwort auf die wirtschaftlichen Anforde-
rungen ansehen. So zeigt Bernice etwa, dass das Neupfingstlertum in Brasi-
lien den Anspriichen der neuen und sich ausweitenden Dienstleistungs-
okonomie folgt, weil es vom Einzelnen unternehmerische Initiative, eine
individualisierte, stirker feminisierte Psyche und ein hohes Mafl an
Selbstmotivation fordert, damit es den unsicheren Anstellungsverhilnissen
begegnen kann."” Und mit Blick auf die Esoterik betont Hanegraaff die gro-
8e Wahlverwandtschaft des New Age zum Individualismus der kapitalisti-
schen Konsumgesellschaft: Esoteriker sind geradezu ideale Konsumenten.

Die gesellschaftlichen Anspriiche an das Subjekt zeigen sich auch an
dem, was Crawford den »Healthism« nennt: die Hochschitzung von Ge-
sundheit als hochstem Gut." Erinnern wir uns daran, dass sich die Attrak-
tivitdt und Popularitit der Spiritualitit stark ihren Angeboten im Bereich
der Gesundheit und Therapie verdanke, dann erkennen wir rasch die Ver-
bindung zur neuen Rolle der Selbstverantwortung des modernen Indivi-
duums fiir seine Gesundheit.” Das am »New Public Health« angelehnte
Modell der Gesundheit, das sich seit den 1980er-Jahren durchgesetzt hat,
verlagert den Zwang zur Kontrolle des eigenen Kérpers auf die Einzelnen.”
Diese Kontrolle beschrinke sich jedoch nicht auf die Beobachtung des
Kérpers, sondern weitet sich auf die sozialen Kontexte aus, die korperliche
Bewegung, Essen, Rauchen, Alkohol und anderes umfassen. Mit dieser

16 Sennett, Der fexible Mensch, 1998

17 Martin, »Gender paradox«, 2000, 129

18 Gerade die emotionale Anziehungskraft der spirituellen Heilmethoden belege, so Craw-
ford, die inneren Strukturwiderspriiche der modernen Wirtschaft, die betrichtliche In-
vestitionen in das Individuum macht; Crawford, »Cultural Account for Health», 1984

19 McGuire, Healing, 1983

20 Wie hoch diese Anspriiche an das Subjekt sind, zeigt sich an der Entstehung und raschen
Ausbreitung der Depression, die mittlerweile zur Volkskrankheit Nummer 1 geworden
ist; Ehrenberg, Das erschépfte Selbst, 2004
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Ausweitung der Gesundheit auf breite Bereiche der Lebensfithrung mag
auch die Neigung zu ganzheitlichen Vorstellungen einhergehen. Dass sich
diese Ganzheitlichkeit nicht an der Medizin orientiert, kann man wissens-
soziologisch mit der besonders ausgeprigten Professionalisierung des medi-
zinischen Wissens erkliren, das noch sehr lange und immer noch sehr stark
von den medizinischen Experten monopolisiert wird. Deswegen wenden
sich die Laien dem Wissen zu, in dem sie selbst Experten werden kénnen —
eben jenen Wissensformen, die aus alternativen, nicht anerkannten Quel-
len stammen (Die Ausweitung der Spiritualitit beriihrt deswegen auch die
Grenzen zwischen der Medizin und der Religion, die, wie wir geschen
haben, ebenfalls sehr 16chrig werden).

Dass sich die Einzelnen iiberhaupt mit Wissen, wenn auch »alternati-
vemg, beschiftigen, liegt vor allem an der Ausweitung der »Wissensgesell-
schaft«. Man sollte damit nicht den Glauben verbinden, wir verfiigten iiber
mehr Wissen als frither. Zweifellos aber hat die Wissensgesellschaft mit der
massiven Zunahme an Kommunikation zu tun, die in der verinderten
Kommunikationsstrukeur begriindet ist. Da sich die Kommunikation an
Einzelne richtet, wird das, was institutionell kommuniziert wird, als »Wis-
sen« gefasst. Die Wissensgesellschaft zeichnet sich vor allem dadurch aus,
dass sie bestimmte Wissensformen gesellschaftlich hervorhebt und viel
Aufwand in ihre Verbreitung steckt. Im Mittelpunkt steht dabei zweifellos
das gesellschaftlich anerkannte Wissen der Naturwissenschaft; die Aner-
kennung dieses Wissens erklirt auch die starke Ausrichtung sogar religidser
und spiritueller Sinnsuche an wissenschaftlichem Wissen.

Die Durchsetzung der Wissensgesellschaft in den letzten Jahrzehnten wie-
derum hat ihren Grund in der dramatischen und globalen Ausweitung des
Bildungssystems im Laufe der 1960er-Jahre, die die ausdriickliche Vermitt-
lung von anerkanntem Wissen in Wissensvermittdungseinrichtungen zum
zentralen Mechanismus der Ressourcen-Verteilung und damit auch zum
Hauptkriterium gesellschaftlicher Ungleichheit macht — und zwar weltweit.”"

Die Ausweitung des Bildungssystems nun steht nicht nur inhaltlich in
einem engen Zusammenhang mit der Spiritualisierung. Es gibt auch einen
engen zeitlichen Zusammenhang: Die Spiritualisierung der Religion voll-
zieht sich in der Zeit, in der sich die Transformation zur Wissensgesell-
schaft vollzieht. Wie schon betont, setzt sie zaghaft in den 1960er-Jahren
ein, findet zunichst alternative Formen in den 1970er-Jahren, etabliert sich

21 Ausfiihrlicher zur gesellschaftlichen Konstruktion der Wissensgesellschaft: Knoblauch,
Wissenssoziologie, 2005
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in den 1980er-Jahren und diffundiert seit damals in die breite Bevolkerung
hinein. Der Beginn der Popularisierung und Spiritualisierung fillt aber mit
der Ausweitung des Bildungssystems zusammen, die seit den 1960er-Jahren
von allen westlichen Staaten auf die Agenda gesetzt worden war, um einem
Grof8teil der heranwachsenden Generation einen Zugang zu héherer Bil-
dung zu verschaffen.” Die Expansion der Bildung fillt auch mit der Dein-
dustrialisierung zusammen, also dem Abbau der Industriearbeit, dem star-
ken Riickgang der Industriearbeiter und der Verlagerung der Wirtschaft
auf den tertidren Sektor der Dienstleistung. Man muss die Deindustrialisie-
rung schr stark hervorheben, bleiben doch viele Darstellungen der moder-
nen Gesellschaft und ihrer Folgen fiir die Religion dem Muster der Indust-
rie- und Massengesellschaft verhaftet. Weil die Deindustrialisierung aber
auch breit beschrieben wurde, kénnen wir uns hier auf ithren Zusammen-
hang mit der Transformation der Religion beschrinken. Dabei spielt weni-
ger die Abnahme der Industriearbeiterschaft die entscheidende Rolle als die
damit einhergehende Ausweitung der Wissensklasse, die nicht mehr von
Handarbeit lebt und auch nicht mehr in die Muster der industriellen Pro-
duktion und Konsumption eingefiigt ist. Die Wissensklasse lebt davon, was
sie als Wissen erwirbt und wie sie ihr Wissen als Dienstleistung weitergibt.
Es geht also mehr und mehr um »Humankapital«.

Dieser Ubergang von der Handarbeit zur Wissensarbeit findet im Bil-
dungssystem seinen Ausdruck, in der Sozialstruktur — und in der Kultur.
Er ist nimlich mit der Transformation der Kultur verbunden, die von der
Hegemonie der sich von der industriellen Massenkultur absetzenden, bil-
dungsbiirgerlich dominierten Kultur zur Hegemonie der populidren Kultur
fithre. In der historischen Entwicklung tritt die populire Kultur zunichst
als Jugendkulwur in Erscheinung — als Kultur einer Jugend, die mit der
Verlingerung der Ausbildung ebenso verlingert wird und die mit der Aus-
weitung des Bildungssystems auch auf Kinder aus den Milieus der ehemali-
gen Industriearbeiter und Bauern ausgeweitet wurde. Da die Bildung im-
mer weitere Kreise zieht, da damit die Unterschiede zwischen Bildungs-
biirgertum und Wissensklasse nivelliert werden und da die Vertreter der
Jugendkultur selbst altern und ihre Kultur sich damit etabliert, weitet sich
die Jugendkultur im Laufe der Jahre in eine populire Kultur aus.

Auf diesen Zusammenhang hat indireke auch Roof hingewiesen. Zu-
sammen mit seinen Mitarbeitern betont er, dass die jiingeren Verinderun-
gen der Religion hin zur Spiritualicit sehr eng mit der Generation der Ba-

22 Vgl. Meyer & Ramirez, »Globale Institutionalisierung der Bildung«, 1997
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by-Boomer zusammenhingen. Als Baby-Boomer bezeichnet er jene, die (in
Deutschland etwas verspitet) zwischen Mitte der 1950er-Jahre bis zum
Einsetzen des »Pillenknicks« Mitte der 1960er-Jahre geboren wurden.”
Diese Generation hat nicht nur die bis in die 1950er-Jahre vorherrschen-
den Lebensformen abgelehnt und (als »68er«) eine politische Bewegung
mit breitester Resonanz getragen. Sie wandte sich auch von den traditionel-
leren sozialen Formen der Religion ab und den zunichst »alternativen«
Formen der Religion zu. Mehr noch: In dem Mafie, in dem sich die Baby-
Boomer etablierten, gewannen auch ihre alternativen kulturellen Formen
Akzeptanz, deren Triger sie waren — eine Akzeptanz, die den »alternativen«
Charakeer auch ihrer religiosen Bewegungen aufhob, hoffihig und das
heiflc »populir« machee (Es diirfte kein Zufall sein, dass es sich dabei auch
um die Generation handelt, die die avanciertesten Kommunikationsmittel
schuf und sich ihrer bediente).

Dieser »Generationeneffekt« beschrinkt sich keineswegs auf die USA.
Wie Casanova beobachtet, vollzog sich dieser Wechsel auch in Europa
innerhalb von einer Generation. »Der hohe Prozentsatz derer, die ihre
religivse Bindung seit ihrer Kindheit verloren haben (43 Prozent in den
Niederlanden, 33 Prozent in Groflbritannien; vergleichbar den 46 Prozent
in Ostdeutschland und 31 Prozent in Frankreich), zeigt, dass der Zusam-
menbruch fast die Sache einer Generation war.«*

Die politische Dimension dieses Generationswechsels ist weithin be-
kannt, wird er doch gemeinhin (hierzulande) ausschliellich als politische
Bewegung der »68er« verstanden. Die Rolle der Bildung zeigt sich schon
daran, dass es sich in allen Gesellschaften um eine Bewegung von Schiilern
und Studenten handelte, also eine Bewegung der Avantgarde der neuen
Wissensklasse. Es ist zumeist iibersechen worden, dass die 68er-Generation
nicht nur eine politische Transformation bewirkt hat. Erst in jiingerer Zeit
wird deutlich, dass sich in der Zeit ein kultureller Wandel von grundlegen-
dem Ausmafl vollzogen hat, den Parsons als »expressive Revolution« be-
zeichnete.” Auch wenn man sicherlich den Generationeneffekt noch ge-
nauer kliren muss (etwa welchen Beitrag die Folgegenerationen der »68er«
geleistet haben und wie sich die Baby-Boomer kulturell unterschieden —
man denke nur an die antifaschistische Ausrichtung der deutschen Bewe-
gung), kommt der Zusammenhang mit der Rolle der Bildung selbst im

23 Roof, Carroll & Roozen, »Conclusion«, 1995
24 Casanova, »Religiose Lage«, 2007, 328
25 Parsons, zitiert nach Heelas, 7he New Age Movement, 1998, 120
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Namen der bekanntesten Bewegung der Baby-Boomer zum Ausdruck: der
»Studenten«-Bewegung.”

Der durch die Baby-Boomer ausgeldste kulturelle Wandel hatte unter
anderem eine massive Kritik an den Kirchen zur Folge (und zwar auch in
der katholischen Kirche, die mehr oder weniger zufillig zur selben Zeit ihr
internes »Aggiornamento« vollzog”). Die Plausibilitit dieser Kritik ist zum
einen mit der steigenden Bildung verbunden, die zu neuen Anspriichen an
die Kirchen fithree. Man sollte aber auch nicht iiberschen, dass der gleich-
zeitige Ausbau des Wohlfahrtstaates durchaus auch in einem Zusammen-
hang mit der abnehmenden Attraktivitit der Kirchen steht. Denn im ge-
sellschaftlichen Vergleich kann man beobachten, dass die Kirchen umso
leerer sind, je mehr Wohlfahrt der Staat garantiert.” Das Lisst sich weniger
dadurch erkliren, dass Religion generell Kontingenzen auffingt. Vielmehr
scheinen die Organisationen der Religion wie eine Art Versicherungsanstalt
zur Herstellung eines Gefiihles von Sicherheit zu sorgen und verlieren
deswegen in dem Mafle an Bedeutung, wie andere Organisationen (in
diesem Falle zumeist der Staat) diese Aufgabe iibernehmen.

Mit der durch die neuen Kommunikationstechnologien bewirkten Ver-
lagerung von der Handarbeit zum Wissen und mit der Ausweitung der
Bildung einher geht auch eine weitere Verinderung, die in einem ebenso
engen Zusammenhang zur Transformation der Religion steht. Es ist die
geradezu revolutionire Verinderung der Rolle der Frauen in der Gesell-
schaft. Der Erwerb von Bildung, die wachsende Bedeutung der Bildung
und die damit einhergehende Gleichberechtigung erméglichen den Frauen
den Weg aus schr eingegrenzten sozialen Positionen hinaus in immer mehr,
mittlerweile alle Bereiche der Gesellschaft.

Bekanndlich ist diese Entwicklung gerade fiir die Religion von Bedeu-
tung. Lange galt nimlich die kirchliche Religion als ein mustergiiltiger Ort
der Frauen; in allen Umfragen bestitigte sich, dass Frauen »religioser« seien
als Minner, hiufiger in die Kirche gingen und mehr glaubten. Selbst die
religiosen Funktionen wurden, wo politisch moglich, immer hiufiger von
Frauen eingenommen, wihrend sich die Minner aus der Religion zuriick-

26 Dass die fithrenden Akteure dieser Bewegung selbst noch gar nicht zu den Baby-Boomern
zihlten, ist sicherlich ein Grund fiir den »avantgardistischen« Zug dieser Bewegung.
Meine Vermutung ist, dass die Spiritualisierung erst in der Folgegeneration vollzogen
wurde, also den »Nach-68ern«.

27 Als kleine Anekdote ist es sicherlich aufschlussreich, dass gerade wihrend des Schreibens
dieser Zeilen John Lennon vom Vatikan ausdriicklich rehabilitiert wurde.

28 Davie, Sociology of Religion, 2007



282 POPULARE RELIGION

zuziehen schienen. Deswegen ist auch lange von einer »Feminisierung« der
(kirchlichen) Religion die Rede.” Diese Feminisierung der kirchlichen
Religion vollzieht sich in dem Zeitraum, in dem die Industrialisierung die
Frauen in der Regel auf das Heim verweist, wihrend die Minner typi-
scherweise ihrer Arbeit auflerhalb des Heimes nachgehen. Mit der Dein-
dustrialisierung und der Entfaltung der »Wissensgesellschaft« verindert sich
die Arbeitsteilung zwischen Mann und Frau allmihlich, aber grundsitzlich.
Weil Frauen denselben Zugang zu Wissen haben, bekommen sie auch den
Zugang zur Wissensarbeit (und kénnen auch weniger Zeit mit der Kinder-
erzichung verbringen). In dem Mafe, wie die Frauen ihr Leben und damit
auch ihre (von vielen kirchlichen Religionen gemafiregelte) Sexualitit selbst
bestimmen, wenden sie sich damit von der kirchlichen Religion ab: Zwar
halten die stirker traditional orientierten Frauen den Kirchen noch hiufi-
ger die Treue, doch kehren die vielen Frauen, die ihren Weg in die Wissen-
schaft, in die Politik oder die Wirtschaft finden, der kirchlichen Religion
den Riicken zu. Dabei miissen sie keineswegs jede Religiositit ablegen,
sondern neigen gerne zu dem, was hier als Spiritualitit bezeichnet wird. *
Man kann sogar sagen, dass diese Frauen die wichtigste Trigergruppe der
Spiritualisierung sind. Diese enge Beziechung wird sogar semantisch an der
starken Betonung des Weiblichen im Bereich des Spirituellen deutlich. Sie
zeigt sich aber auch in der spirituellen Szene: Frauen stellen die deutliche
Mehrheit bei denjenigen, die auf der Anbieterseite der »alternativen Spiri-
tualitit« stehen, und es ist nicht verwunderlich, dass es sich dabei um iiber-
durchschnittlich gebildete Frauen handelt.”

Betrachtet man diese grundlegenden Umwilzungen der Gesellschaft,
verwundert es kaum mehr, dass auch die Religion einer Verinderung un-
terworfen ist, die bisher geltende Selbstverstindlichkeiten in Frage stellt.
Allerdings sollte man bei der Diagnose solch grundlegender Verinderungen
vor Ubertreibungen warnen. Zum einen sind die strukturellen Verinde-

29 Gétz von Olenhausen, »Feminisierung von Religion und Kirche« 2000; Wohlrab-Sahr
& Rosenstock, »Religion—soziale Ordnung—Geschlechterordnunge, 2000

30 Das gilt auch fiir die nicht-westlichen Gesellschaften, in denen die Religion zu einer
wesentlichen Quelle fiir die Frauen wird, ihre Talente zu entwickeln und die Exzesse der
Minner einzuschrinken. Insbesondere dort, wo der Wohlstand sehr gering entwickelt
ist, iibernimmt deswegen die Religion sogar eine entscheidende Rolle in diesem Moder-
nisierungsprozess der Gleichberechtigung. Interessanterweise vollzieht sich dieser Prozess
auch dort, wo von Fundamentalismus gesprochen wird. Woodhead, »Women and Reli-
gion«, 2001

31 Woodhead, »Gendering Secularization Theory«, 2008



TRANSFORMATION VON RELIGION UND GESELLSCHAFT 283

rungen der Kommunikation keineswegs unaufhaltsam. Die Nutzungswei-
sen der Informationstechnologien kénnten durchaus die Ausbildung »post-
traditionaler Gemeinschaftsformen« fordern, die der Subjektivierung ent-
gegenwirken.” Auch die Wirtschaftskrise und eine damit verbundene
Schwichung der Ideologie des neoliberalen Marktes mit seiner hochgradi-
gen Verlagerung der Pflichten auf das Individuum kénnte die Folge haben,
dass man die Subjektivierung zumindest im wirtschaftlichen Bereich nicht
als unumkehrbaren Prozess ansehen muss. Allerdings ist die kommunikati-
ve Umstrukturierung schwer riickgingig zu machen, die in meinen Augen
die Grundlage der Transformation bildet.

Dennoch hat die Transformation nicht zu einer Ersetzung der Kirchen
gefiihrt. Deren Abgrenzungsarbeit gegen die Popularisierung (in ihren
Augen »Trivialisierung« und »Profanisierung«) der Religion st688t nach wie
vor in bestimmten gesellschaftlichen Gruppierungen auf Widerhall. Vor
allem die groflen politischen Organisationen sind an der Religion als einem
institutionellen Akteur zur »Inklusion« sozialer Gruppen interessiert.
Durch staatliche Interventionen kénnen die organisierten Religionen (also
auch die islamischen Organisationen) deswegen an Stirke gewinnen. Wir
konnten es sogar mit der paradoxen Situation zu tun bekommen, dass die
groflen Organisationen der Kirchen immer bedeutender und weltweit
einander dhnlicher werden, weil sie fiir die anderen Institutionen Religion
global zu verwalten und zu planen erlauben, wihrend sich immer mehr
Menschen von dieser organisierten Religion entfernen. Sollten die darge-
stellten gesellschaftlichen Entwicklungen fortdauern, darf man sicherlich
annehmen, dass auch die Transformation der Religion fortgesetzt wird. Wie
unsicher eine solche Vorhersage auch immer sein mag, es ist kaum zu bestrei-
ten, dass die Religion schon heute eine andere Form hat als vor 50 Jahren —
eine Form, die mit den Begriffen der populiren Religion und der Spirituali-
tit beschrieben werden kann.

32 Hitzler, Honer & Pfadenhauer, Posttraditionale Gemeinschatten, 2008






Literatur

Ahn, Gregor, »Kommunikation von Religion im Internete«, in: Jamal Malik u.a.
(Hg.), Religion und Medien. Vom Kulthild zum Internetritual, Miinster 2007,
191-206, 197

Albrecht, Horst, Die Religion der Massenmedien, Stuttgart 1993

Alexander, Daniel, »Is fundamentalism an integrism?«, in: Socia/ Compass 32, 4
(1985), 373-392

Altermatt, Urs, Katholizismus und Moderne. Zur Sozial- und Mentalititsgeschichte
der Schweizer Katholiken im 19. und 20. Jahrhundert, Ziirich 1989

Anderson, Benedict, Imagined Communities: Reflexions on the Origins of Nation-
alism, London 1983

Assmann, Jan, Agypten. Theologie und Frommigkeit einer friihen Hochkultur,
Stuttgart 1984

— Die mosaische Unterscheidung oder der Preis des Monotheismus, Miinchen
2003

Auslander, Philip, Liveness. Performance in a Mediatized Culture, London 1999

Ayass, Ruth, Das Wort zum Sonntag. Fallstudie einer kirchlichen Sendercihe,
Stuttgart 1997

Baecker, Dirk, Kapitalismus als Religion, Berlin 2003

Baethge, Martin, »Arbeit, Vergesellschaftung, Identitit — Zur zunehmenden nor-
mativen Subjektivierung der Arbeitc, in: Soziale Welr42, (1991) 6-19

Bainbridge, William S., 7he Sociology of Religious Movements, New York und
London 1997

Balbier, Uta Andrea, »Religion zwischen medialer Vermarktung und nationaler
Selbstvergewisserung: Billy Grahams Crusades der 1950er Jahre«, Ms. 2008

Barker, Eileen, »The Church Without and the God Within: Religiosity and/or
Spirituality«, in: Dinka Marinovic, Sinisa Zrinscak Jerolimov & Irena Borowik
(Hg.), Religion and Parterns of Social Transformation, Zagreb 2004, 23—-47

Barret, David B., »Annual Statistical Table on Global Mission, in: International
Bulletin of Missionary Research, January (2000), 1-43

Barret, William & Evon Z. Vogt, »The Urban American Dowser, in: Journal of
American Folkore 82 (1969), 195-213

Barrow, Logie, Independent Spirits. Spiritualism and English Plebeians 1850-
1910, London 1986

Barz, Heiner, Jugend und Religion 1: Religion ohne Institution, Opladen 1992

Bauman, Zygmunt, »Postmodern Religion?«, in: Paul Heelas (Hg.), Religion,
Modernity and Postmodernity, London 1998, 55-79



286 POPULARE RELIGION

Beck, Ulrich, Die Risikogesellschaft, Frankfurt 1986

— Der eigene Gort, Frankfurt 2008

Becker, Ernest, The Denial of Dearh, New York 1973

Beckford, James, »Holistic Imagery and Ethics in New Religious Healing Move-
ments«, in: Social Compass 31, 2/3 (1984), 259-73

Bellah, Robert N. »Zivilreligion in Amerika¢, in: Heinz Kleger & Alois Miiller
(Hg.), Religion des Biirgers. Zivilreligion in Amerika und Europa, Miinchen
1986, 19-41

Bellah, Robert, Richard Madsen, William M. Sullivan, Ann Swidler & Steven M.
Tipton, Habits of the Heart. Individualism and Commitment in American Li-
fe, New York 1985

Benedict, Hans-Jiirgen, »Fernsehen als Sinnsystem?«, in: Wolfram Fischer & Wolf-
gang Marhold (Hg.), Religionssoziologie als Wissenssoziologie, Stuttgart 1978,
117-135

Benke, Christoph, »Was ist (christliche) Spiritualitit?«, in: Paul Zulehner (Hg.),
Spiritualitit — mehr als ein Megatrend, Ostfildern 2002, 29-43

Benz, Ernst, Parapsychologie und Religion, Freiburg 1983

Berger, Peter L. (Hg.), »Ein Marktmodell zur Analyse 6kumenischer Prozesses, in:
Internationales Jahrbuch fiir Religionssoziologiel, (1965), 235-249

— Der Zwang zur Hiresie. Religion in der pluralistischen Gesellschaft, Frankfurt
1980

— The Desccularization of the World. Resurgent Religion and World Politics,
Grand Rapids 1999

Berger, Peter L. & Thomas Luckmann, »Sociology of religion and sociology of
knowledges, in: Sociology and Social Research 47 (1963), 417-427

— Die gesellschaftliche Konstrukrion der Wirklichkeir, Frankfurt 1969

Berger, Peter, Berger, Brigitte & Kellner, Hansfried, Homeless Mind, Harmonds-
worth 1973

Bergmann, Jérg R., Thomas Luckmann & Hans-Georg Soeffner, »Erscheinungs-
formen von Charisma — Zwei Pipste«, in: Werner Gebhardt, Arnold Zingetle
& Michael Ebertz (Hg.), Charisma — Theorie, Religion, Politik, Betlin, New
York 1993, 121-155

Bertelsmann-Stiftung (Hg), Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2007

Beyer, Peter, Religions in Global Society, London 2000

Bielefeldt, Heiner & Wilhelm Heitmeyer (Hg.), Politisierte Religion, Frankfurt
1998

Biggart, Nicole Wolsey, Charismatic Capitalism. Direcr Selling Organizations in
America, Chicago 1989

Blackbourn, David, Marpingen. Apparitions of the Virgin Mary in Bismarckian
Germany, Oxford 1993

Blume, Michael, Neurotheologie zwischen Religionskritik und -affirmation, Dis-
sertation Tiibingen 2005

Blumenberg, Hans, Die Legitimitir der Neuzeit, Frankfurt 1962

Bochinger, Christoph, »New Age« und moderne Religion, Giitersloh 1994

Bohme, Gernot, Architekeur und Atmosphare, Miinchen 2006



LITERATUR 287

Borst, Arno, Ménche am Bodensee 610-1525, Sigmaringen 1978

Bourdieu, Pierre, »Genése et structure du champ religieux«, in: Revue frangaise de
Sociologie X11 (1971), 295-334

— »Die Auflésung des Religiosenc, in: Rede und Antwort, Frankfurt 1992, 231-
237

— Die feinen Unterschiede, Frankfurt 1984

Breasted, James Henry, Geschichte Agyprens, Ziirich 1954 (zuerst engl. 1906)

Brietly, Peter (Hg.), World Churches Handbook, London 1997

Brouwer, Steve, Paul Gifford & Susan D. Rose, Exporting the American Gospel:
Global Christian Fundamentalism, New York 1996

Bruce, Steve, God is Dead: Secularization in the West, Oxford 2002

Briiggen, Susanne, »Religidses aus der Ratgeberecke«, in: Hubert Knoblauch &
Arnold Zingerle (Hg.), Thanatosoziologie. Tod, Hospiz und die Institutionali-
sierung des Sterbens, Berlin 2005, 81-102

Brugger, Winfried, »Von Feindschaft iiber Anerkennung zur Identifikation. Staat-
Kirche-Modelle und ihre Verhiltnis zur Religionsfreiheits, in: Joas, Hans &
Klaus Wiegandt (Hg.), Sikularisierung und die Weltreligionen, Frankfurt
2007, 253-284

Brusco, Elizabeth E., »The reformation of machismo: Ascetism and masculinity
among Columbian evangelicals«, in: David Stoll & Virginia Garrard-Burnett
(Hg.), Rethinking Protestantim in Latin America, Philadelphia 1993, 143-158

Buber, Martin, Das dialogische Prinzip, Heidelberg 1962

Bubmann, Peter & Rolf Tischer (Hg.), Pop & Religion. Auf dem Weg zu einer
neuen Volksfrommigkeit, Stuttgart 1992

Bultmann, Rudolf, »Neues Testament und Mythologie. Das Problem der Entmy-
thologisierung der neutestamentlichen Verkiindigung«, in: Hans-Werner
Bartsch (Hg.), Kerygma und Mythos, Band 1, Hamburg 1960, 15-48

Biissing, Arndt & Thomas Ostermann, »Caritas und ihre neuen Dimensionen —
Spiritualitit und Krankheit«, in: Martin Patzek (Hg.), Caritas plus... Qualicit
har einen Namen, Kevelaer 2004, 110-133

Campbell, Colin, »The secret religion of the educated classes«, in: Sociological
Analysis 39 (1978), 146-157

— The Easternization of the West: A Thematic Account of Cultural Change in
the Modern Era, Boulder 2007

Campbell, Colin & Shirley Mclver, »Cultural Sources of Support for Contem-
porary Occultism, in: Social Compass 34, 1 (1987) 41-60

Campiche, Roland, Die zwei Gesichter der Religion. Faszination und Entzaube-
rung, Ziirich 2004

Casanova, José, Public Religions in the Modern World, Chicago, London 1994

— »Die religidse Lage in Europa, in: Hans Joas & Klaus Wiegandt (Hg.), Sdku/a-
risierung und die Weltreligionen, Frankfurt 2007, 322-357

Coubertin, Pierre de, Der olympische Gedanke. Reden und Aufsitze, Schorndorf
1966



288 POPULARE RELIGION

Crawford, Richard, »A Cultural Account for Health: Control, Release and the
Social Bodyy, in: John B. McKinley (Hg.), Issues in the Political Economy of
Health Care, New York 1984, 60—103

Cucchiari, Salvatore, »Adapted for Heaven: Conversion and Culture in Western
Sicily«, in: American Ethnologist15, (1988), 417-441

Darnton, Robert, Der Mesmerismus und das Ende der Aufklirung in Frankreich,
Miinchen und Wien 1983

Dassetto, Félice, La construction de [islam européen. Approche socio-anthropo-
logique, Paris 1996

Davie, Grace, The Sociology of Religion, Los Angeles 2007

Derrida, Jacques, »Glaube und Wissen. Die beiden Quellen der »Religion< an den
Grenzen der bloflen Vernunft, in: ders. & Gianni Vattimo (Hg.), Die Religi-
on, Frankfurt 2001

Digance, Justine, »Religious and secular pilgrimage«, in: Daniel H. Olson & J.
Timothy Dallen (Hg,) Tourism, Religion and Spiritual Journeys, London,
New York 2006, 3648

Dinzelbacher, Peter, Vision und Visionsliteratur im Mittelalter, Stuttgart 1981

Diotallevi, Luca, // rompicapo della secolarizzazione italiana. Caso italiano, teorie
americane e revisione del paradigma della secolarizzazione, Mailand 2001

Dobbelaere, Karel, »Secularization: A Muld-Dimensional Concepte, in: Current
Sociology 29, 2 (1981), 1985-2007

Déring, Alois, »Halloween im Rheinland. Notizen zu einem Forschungsprojekt,
in: Zeitschrift fiir Volkskunde 97 (2001), 281-290

Drehsen, Volker & Walter Sparn (Hg.), Im Schmelztiegel der Religionen. Kontu-
ren des modernen Synkretismus, Giitersloh 1996

Drobinski, Matthias, »Wo der Heilige Geist lauert«, in: Siiddeutsche Zeitung vom
3.1.2006, 8

Duby, George, Die drei Ordnungen. Das Welthild des Feudalismus, Frankfurt
1986

Duerr, Hans Peter, Traumzeit. Uber die Grenze zwischen Wildnis und Zivilisati-
on, Frankfurt 1978

Durkheim, Emile, Die elementaren Formen des religiosen Lebens, Frankfurt 1981
(zuerst Paris 1912)

Ebertz, Michael, Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religivsen Landschaft,
Freiburg 1997

Ebertz, Michael & Franz Schultheis, »Einleitung: Populare Religiositit«, in: dies.
(Hg.), Volkstrommigkeir in Europa. Beitrige zur Soziologie popularer
Religiositit aus 14 Lindern. Miinchen 1986, 11-52

Ehrenberg, Alain, Das erschopfie Selbst. Depression und Gesellschaft in der Ge-
genwart, Frankfurt, New York 2004

Eisenstadt, Shmuel, Fundamentalism, Sectarianism, and Revolution. The Jacobin
Dimension of Modernity, Cambridge 1999



LITERATUR 289

— Die Vielfalt der Moderne, Weilerswist 2000

Eisenstein, Elisabeth L., The Printing Press as an Agent of Change: Communica-
tons and Cultural Transformations in Early Modern Europe, Cambridge 1979

Eliade, Mircea, Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, Frankfurt 1975

Evangelischer Stadtkirchenverband Kéln (Hg.), Misch Dich ein, Kéln 1994

Faivre, Antoine, Accés de ['esoterisme occidental, Paris 1986.

Ferguson, Marilyn, The Aquarian Conspiracy. Personal and Social Transformation
in Our Time, Los Angeles 1980

Finke, Roger & Rodney Stark, 7he Churching of America 1776-1990, New
Brunswick 1992

Flory, Richard W. & Donald E. Miller, »The embodied spirituality of the Post-
Boomer Generationse, in: Flanagan, Kieran & Peter C. Jupp (Hg.), A Sociol-
ogy of Spirituality, Aldershot 2007, 201-218

Forbes, Bruce David, »Introduction: Finding Religion in Unexpected Places, in:
Forbes, Bruce David & Jeffrey H. Mahan (Hg.), Religion and Popular Culture,
Berkeley 2000, 1-21

Forschungskonsortium WJT, Megaparty Glaubenstest. Weltjugendrag: Erlebnis —
Medien — Organisation, Wiesbaden 2007

Frank, Robert, Globalisierung alternativer Medizin. Homéopathie und Ayurveda
in Deutschland und Indien, Bielefeld 2004

Frank, Robert & Gunnar Stollberg, »Doctor—Patient interaction in complementary
medicine: homeopathy, acupuncture and Ayurveda in Germany«, Bielefeld o. J,
10, Ms.

Frerk, Carsten, Finanzen und Vermdgen der Kirchen in Deurschland, Aschaffen-
burg 2001

Freston, Paul, »Pentecostalism in Latin America: Characteristics and controversiesc,
in: Social Compass 45 (1998), 335-358

Friedrichs, Lutz & Michael Vogt (Hg.), Sichtbares und Unsichtbares. Facetten von
Religion in deutschen Zeitschriften, Wiirzburg 1996

Fukuyama, Francis, The End of History and the Last Man, New York 1992

Gabriel, Karl, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg, Basel,
Wien 1994

Galbreath, Robert, »The History of Modern Occultism: A Bibliographical Surveyx,
in: Journal of Popular Culture 5 (1972), 726-754

Galilei, Galileo, 1/ saggiatore, Florenz 1965

Gebhardt, Winfried, »Jugendkultur und Religion. Auf dem Weg zur religidsen
Selbstermichtigungs, in: Matthias Pohlmann (Hg.), SeAnsucht nach Verzaube-
rung. Religidse Aspekte in Jugendkulturen, Berlin 2003, 7-19

Gebhardt, Winfried, Martin Engelbrecht & Christoph Bochinger, »Die Selbst-
ermichtigung des religiosen Subjekes«, in: Zeitschrift fiir Religionswissenschaft
2, (2005), 133-152

Geertz, Clifford, »Religion as a cultural systems, in: Michael Banton (Hg.), Anthro-
pological Approaches ro the Study of Religion, London 1969, 1-46



290 POPULARE RELIGION

— Religiose Entwicklungen im Islam. Beobachter in Marokko und Indonesien,
Frankfurt 1988

Gebhlen, Arnold, Anthropologische Forschung, Reinbek 1961

Gerbner, George & Kathleen Conolly, »Television as New Religion«, in: New
Catholic World 4 (1978), 52-56

Gerhards, Jiirgen & Friedhelm Neidhardt, »Strukturen und Funktionen moderner
Offentlichkeit. Fragestellungen und Ansitze«, in: Stefan Miiller-Dohm &
Klaus Neumann-Braun (Hg.), Oftentlichkeir, Kultur, Massenkommunikation,
Oldenburg 1991, 31-89

Gieryn, Thomas F., »Boundary work and the demarcation of science from non-
science: strains and interests in professional ideologies of scientists«, in: Ameri-
can Sociological Review 48, (1983), 781-795

Glendinning, Tony & Steve Bruce: »New Ways of Believing or Belonging: Is
Religion Giving Way to Spirituality«, in: British Journal of Sociology 57, 3
(2006), 399-414

Goksu, Cornelia, Heroldsbach. Eine verbotene Wallfahrt, Wiirzburg 1991

Gétz von Olenhausen, Irmtraud, »Feminisierung von Religion und Kirche im 19.
und 20. Jahrhundert«, in: Ingrid Lukatis v.a. (Hg.), Religion und Geschlech-
terverhiltnis, Opladen 2000, 37-48

Graf, Friedrich Wilhelm, Die Wiederkehr der Gorter. Religion in der modernen
Kultur, Miinchen 2004

Greeley, Andrew, Religion in der Popkultur, Graz 1993

Greverus, Ina-Maria & Gisela Welz (Hg.), Spirituelle Wege und Orte. Untersu-
chungen zum New Age im urbanen Raum, Frankfurt 1990

Groethuysen, Bernhard, Die Entstehung der biirgerlichen Welt- und Lebens-
anschauung in Frankreich, 2 Binde, Frankfurt 1978

Grothues, Dirk, Ich komme als Mutter fiir Deutschland. Marienerscheinungen in
Marpingen 1999. Eine theologische Anniherung, Friedberg 2002

Habermas, Jiirgen, Glauben und Wissen, Frankfurt 2001

— »Vorpolitische Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates?«, in: Habermas,
Jiirgen & Joseph Ratzinger, Dialektik der Sikularisierung. Uber Vernunft und
Religion, Freiburg, Basel, Wien 2005, 15-38

Hamilton, Malcolm, »The Easternisation Thesis: Critical Reflectionse, in: Religion
32 (2002), 243-258

Hanegraaff, Wouter J., New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the
Mirror of Secular Thought, Leiden, New York, Kéln 1996

Hannig, Nicolai & Benjamin Stidter, »Die kommunizierte Krise. Kirche und
Religion in der Medienéffentlichkeit der 1950er und 60er Jahrec, in: SchAweize-
rische Zeitschrift fiir Religions- und Kulturgeschichte 101, (2007) 1-31

Harris, Marvin, Kulturanthropologie. Ein Lehrbuch, Frankfurt 1989

Hay, David, Exploring Inner Space. Scientists and Religious Experience, London
1982

Heelas, Paul, 7he New Age Movement, Oxford 1996



LITERATUR 291

Heelas, Paul & Linda Woodhead, The Spiritual Revolution. Why Religion is
Giving Way to Spirituality, Oxford 2005

Heine, Peter, Mystik und radikaler Islam, FU Berlin: Sozialanthropologische Ar-
beitspapiere Nr. 5 (1987)

Helland, Christopher, »Online Religion as Lived Religion. Methodological Issues
in Three Study of Religious Participation on the Internets, in: On/ine-Journal
of Religions on the Interner 1.1, (2005), 4, http://www.ub.uni-heidelberg.de/
archiv/5823/

Helle, Horst-Jiirgen, »Einleitunge, in: Georg Simmel, Gesammelte Schriften zur
Religionssoziologie, Berlin 1989, 7-35

Hepp, Andreas, Transkulturelle Kommunikation, Konstanz 2006

Hero, Markus, Auf dem Weg zum religiésen Marke? Neue Religiositit und Esote-
rik, Paderborn 2008

Hervieu-Léger, Danitle, La religion pour mémoire, Paris 1993

— Religion as a Chain of Memory, Rutgers 2000

— Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung, Wiirzburg 2004

Hierzenberger, Gottfried & Otto Nedomanski, Erscheinungen und Botschaften
der Gottesmutter Maria: vollstindige Dokumentation durch zwei Jahreausen-
de, Augsburg 1993

Hilberath, Bernd Jochen, Kar/ Rahner. Gotigeheimnis Mensch, Mainz 1995

Hitzler, Ronald, Anne Honer & Michaela Pfadenhauer, Posttraditionale Gemein-
schaften: Theoretische und ethnografische Erkundungen, Wiesbaden 2008

Hochgeschwender, Michael, Amerikanische Religion. Evangelikalismus, Pfingstler-
tum und Fundamentalismus, Frankfurt 2007

Hoggart, Richard, 7he Uses of Literacy, London 1958

Hollenweger, Walter J., Enthusiastisches Christentum. Die Pfingstbewegung in
Geschichte und Gegenwart, Wuppertal, Ziirich 1969

Hélscher, Lucian, »Religion im Wandel. Vom Begriffen des religiosen Wandels
zum Wandel religioser Begriffe«, in: Wilhelm Grib (Hg.), Religion als Thema
der Theologie, Miinchen 1999, 45-62

Holzey, Helmut, »Transzendenze, in: Die Psychologie des 20. Jahrhunderts, Zii-
rich 1979, 7-23

Hoover, Stewart M., Mass Media Religion. The Social Sources of the Electronic
Church, Newbury Park 1988

— Religion in the Media Age, London 2006

Heérisch, Jochen, Der Sinn und die Sinne — Eine Geschichte der Medien, Frankfurt
2001

— Gortt, Geld, Medien, Frankfurt 2004

Horkheimer, Max, »Neue Kunst und Massenkultur«, in: Kritische Theorie der
Gesellschaft, Band 2, Frankfurt 1968, 313-332

Hosgaard, Morten T. & Margit Warburg, »Introduction, in: dies. (Hg.), Religion
and Cyberspace, London, New York 2005, 1-12

Howell, Julia D., »Muslims, the New Age and Marginal Religions in Indonesia:
Changing Meanings of Religious Pluralism«, in: Social Compass 52, 4 (2005),
473-493



292 POPULARE RELIGION

— »The New Spiritualities, East and West: Global Legacies and the Global Spiri-
tual Marketplace in Southeast Asiac, in: ARSR 19, 1 (2006), 19-33

Huber, Stefan, »Aufbau und strukturierende Prinzipien des Religionsmonitorse, in:
Bertelsmann-Stiftung (Hg.), Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2007, 19-32

Hugues, Philip, Alan Black, John Bellamy & Peter Kaldor. »Identity and Religion
in Contemporary Australia«, in: Australian Religion Studies Review 17, 1
(2004), 53-58

Hunt, Stephen J., Alternative Religion, Aldershot 2003

Hunter, James Davison, Evangelicalism. The Coming Generation, Chicago und
London 1987

Huntington, Samuel P., Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik
im 21. Jahrhundert, Miinchen, Wien 1998

Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzen-
dentale Phinomenologie, Hamburg 1977

Iannaccone, Lawrence R., »Religious Markets and the Economics of Religiong, in:
Social Compass 39,1 (1992), 123-131

Institut fiir Demoskopie Allensbach, 7rendmonitor Religiose Kommunikation..
Berichr tiber eine reprisentative Umftage unter Katholiken zur medialen und
personalen Kommunikation, Allensbach 2003

Introvigne, Massimo, »La costruzione sociale delle near-death experiences: il caso
Betty Eadie«, in: Crirical Sociologia 117-118 (1996), 78-88

James, William, Die Vielfalr religioser Erfahrungen, Ziirich 1982 (EA 1902)

Jaspers, Karl, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, Frankfurt 1956

Jauss, Hans Robert, Astherische Erfahrung und literarische Hermeneutik I, Miin-
chen 1977

Joas, Hans, Braucht der Mensch Religion?, Freiburg 2004

Jorgensen, Danny L., »The Esoteric Community. An Ethnographic Investigation
of the Cultic Milieus, in: Urban Life 10, 4 (1982), 383407

Junge, Matthias, Zygmunr Bauman: Soziologie zwischen Moderne und Hiichtiger
Moderne. Eine Einfiihrung, Wiesbaden 2005, 84

Kelly, Emily Williams, Bruce Greyson & Ian Stevenson, »Beweisen Todesniheer-
fahrungen das Uberleben der menschlichen Personlichkeit nach dem Tod?«, in:
Hubert Knoblauch & Hans-Georg Soeftner (Hg.), Todesnihe. Interdisziplini-
re Zugénge zu einem aufSergewdohnlichen Phinomen, Konstanz 1999, 101-128

Kepel, Gilles, Revenge of God. The Resurgence of Islam, Christianity and Judaism
in den Modern World, University Park Pennsylvania 1994

Keppler, Angela, Wirklicher als die Wirklichkeir. Das neue Realititsprinzip der
Fernsehunterhaltung, Frankfurt 1994

Kerkeling, Hape, Ich bin dann mal weg. Meine Reise auf dem jakobsweg, Miin-
chen 2006

Kern, Michael, Schwédrmer, Triumer und Propheten, Frankfurt 1998



LITERATUR 293

Kerr, Howard & Charles L. Crow (Hg.), 7he Occulr in America: New Historical
Perspectives. Urbana und Chicago 1983

Kierkegaard, Soren, Das Buch iiber Adler, Diisseldorf 1962

Kippenberg, Hans G., Die vorderasiatischen Erlosungsreligionen in ihrem Zusam-
menhang mit der antiken Stadtherrschaft, Frankfurt 1988

Kleemann, Frank, Ingo Matuschek & G. Giinter Vof8, Zur Subjektivierung der
Arbeit, WZB Papers P99-512, 1999

Knoblauch, Hubert, »Bezaubernde Zeiten. Die Zeit der neuen Magie, dargestellt
am Beispiel der sradidsthetischen Geomantie«, in: Schweizerische Zeitschrift
fiir Soziologie 2 (1989), 301-319

— »Das unsichtbare neue Zeitalter. »New Age, privatisierte Religion und kulti-
sche Milieus«, in: Kdlner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie, 41,
3 (1989), 504-525

— Die Welr der Wiinschelrutenginger und Pendler. Erkundungen einer verbor-
genen Wirklichkeit, Frankfurt, New York 1991

— »wNew Paradigm« oder >Neues Zeitalter? Fritjof Capras moralisches Unterneh-
men und die »New-Age-Bewegung, in: Jorg Bergmann, Alois Hahn & Tho-
mas Luckmann (Hg.), Reljgion und Kultur, Sonderheft der Kélner Zeitschrift
fiir Soziologie und Sozialpsychologie, Opladen 1993, 249-270

— Kommunikationskultur. Die kommunikative Konstruktion kultureller Kontex-
te, Berlin, New York 1995

— »Vom Wiinschelrutengehen zur Radiisthesie — die Modernisierung der Magie,
in: Jahrbuch fiir Volkskunde (1996), 221-240

— Religionssoziologie, Berlin, New York 1999

— Berichte aus dem Jenseits. Mythos und Realitit der Nahtoderfahrung, Freiburg
1999

— »Das strategische Ritual der kollektiven Einsamkeit. Zur Begrifflichkeit und
Theorie des Events«, in: Winfried Gebhardt, Ronald Hitzler & Michaela Pfa-
denhauer (Hg.), Events. Soziologie des Aufergewdhnlichen, Opladen 2000,
33-50

— »Asketischer Sport und ekstatische Askese«, in: Gabriele Sorgo (Hg.), Askese
und Konsum, Wien 2001, 222-245

— »Diskurs, Kommunikation und Wissenssoziologie«, in: Andreas Hirseland,
Reiner Keller, Werner Schneider & Willy Viehéver (Hg.), Handbuch Diskurs-
analyse. Band 1: Theorien und Methoden, Opladen 2001, 207-224

— »Ekstatische Kultur. Zur Kulturbedeutung der unsichtbaren Religion, in:
Achim Brosziewski, Thomas Samuel Eberle & Christoph Maeder (Hg.), Mo-
derne Zeiten. Reflexionen zur Mulitoptionsgesellschaft, Konstanz 2001, 153—
168

— »Gelebte Allegorien. Symbole, Metaphern und die Nahtoderfahrung, in:
Gerhart von Graevenitz, Stefan Rieger & Felix Thiirlemann (Hg.), Die Un-
vermeidlichkeit der Bilder, Tiibingen 2001, 255-270

— »Die Soziologie religioser Erfahrung, in: Friedo Ricken (Hg.), Religidse Ertah-
rung. Ein interdisziplinirer Klirungsversuch, Stuttgart 2004, 69-80



294 POPULARE RELIGION

— W'ssenssozio/ogie, Konstanz 2005

— »Der Mythos der Entzauberung, die populire Religion und das Ende der Priva-
tisierunge, in: Gottfried Korff (Hg.), Alliierre im Himmel. Populare Religiosi-
tir und Kriegserfahrung, Tiibingen 2006, 371-392

— »Kulture, in: Wilhelm Grib & Birgit Weyel (Hg.), Handbuch Praktische
Theologie, Giitersloh 2007, 126-137

— »Transzendentale Intersubjektivitite, in: Jiirgen Raab, Michaela Pfadenhauer,
Peter Stegmaier, Jochen Dreher & Bernt Schnetder (Hg.), Phinomenologie
und Soziologie. Theoretische Positionen, aktuelle Problemfelder und empiri-
sche Umsetzungen, Wiesbaden 2008, 65-75

Knoblauch, Hubert & Celso Alvarez-Caccamo, »1 was calling you« Communica-
tive patterns in leaving a message to answering machines«, in: Zexr 12, 4
(1992), 473-505

Knoblauch, Hubert & Bernt Schnettler, »Die kulturelle Sinnprovinz der Zukunfts-
vision und die Ethnophinomenologie«, in: Psychotherapie und Sozialwissen-
schaften 3, 3 (2001), 228-249

Knoblauch, Hubert & Arnold Zingerle, »Thanatosoziologie. Tod, Hospiz und die
Institutionalisierung des Sterbens«, in: Hubert Knoblauch & Arnold Zingerle
(Hg.), Tod — Sterben — Hospiz. Beitrige zur Thanarosoziologie, Berlin 2005,
11-30

Knoblauch, Hubert, Bernt Schnettler & Hans-Georg Soeftner, »Die Sinnprovinz
des Jenseits und die Kultivierung des Todes«, in: Hubert Knoblauch und
Hans-Georg Soeffner (Hg.), Todesnihe. Interdisziplinire Beitrige zu einem
aullergewohnlichen Phinomen, Konstanz 1999, 271-292

Knoblauch, Hubert, Ina Schmied & Bernt Schnettler, »The different experience. A
report on a survey of near death experiences in Germany, in: Journal of Near-
Death Studies 20, 1 (2001), 15-29

Koch, Anne, »Spiritualisierung eines Heilswissens im lokalen religiosen Feld?«, in:
Zeitschrift fiir Religionswissenschaft 2005, 1, 21-44

— »Zur religissen Codierung moderner Ernihrung — ayurvedische Koch- und
Ernihrungsbiicher als Lebensratgeber», in: Zeitschrift fiir Religions- und Geis-
tesgeschichte 58, 3 (2005), 243-264

Konig, Matthias, »Politics and Religion in European Nation-States: Institutional
Varieties and Contemporary transformationss, in: Bernhard Giesen & Daniel
Suber (Hg.), Religion and Politics, Leiden 2005, 291-315

Konig, René, »Die Funktion der Werbung als Stilelement des modernen Massen-
konsums, in: ders., Soziologische Orientierungen. Vortrige und Aufsitze, Ber-
lin 1965, 519-524

Korff, Gottfried, »Zwischen Sinnlichkeit und Kirchlichkeit. Notizen zum Wandel
populirer Frommigkeit im 18. und 19. Jahrhundert«, in: Jutta Held (Hg.),
Kultur zwischen Biirgertum und Volk, Berlin 1983, 136-148

— »Halloween in Europa. Stichworte zu einer Umfrage«, in: Zeitschrift fiir Volks-
kunde 97 (2001), 177—-189

— (Hg.), Alliterte im Himmel. Populare Religiositit und Kriegserfahrung, Tiibin-
gen 2006



LITERATUR 295

Kracauer, Siegfried, Die Angestellten. Aus dem neuesten Deutschland, Frankfurt
1980

Krech, Volkhard, Gérrerdimmerung. Auf der Suche nach Religion, Bielefeld 2003

Kriiger, Oliver, Virtualicic und Unsterblichkeir. Die Visionen des Posthumanis-
mus, Freiburg 2004

— »Discovering the invisible internet«, in: Online-Journal of Religions on the
Interner2.1, (20006) http://www.ub.uni-heidelberg.de/archiv/5828/

— »God, Gaia, and the Internet. The History of Evolution and the Utopia of
Community in Media Society«, in: Numen 54, (2007), 138-173

Kriiggeler, Michael, »Inseln der Seligen: Religiose Orientierungen in der Schweiz«,
in: Alfred Dubach & Roland J. Campiche (Hg.), Jede/r ein Sonderfall? Relig-
fon in der Schweiz, Ziirich, Basel 1993, 93—-132

Krus, David J. & Harold S. Blackman, »East-West Dimensions of Ideology Measu-
red by Transtemporal Cognitive Matchings, in: Psychological Reports 47
(1980), 947-955

Kurth, Stefan, Individualsynkretistische Religiositit. Formen, Genese und Wandel
im biographischen Kontext. Eine religionswissenschaftliche Untersuchung,
Diss. Bayreuth 2008

Lamine, Anne-Sophie, La cohabitation des dieux. Pluralicé religieuse et laicité,
Paris 2004

Leroi-Gourhan, André, Hand und Wort: Die Evolution von Technik, Sprache und
Kunst, Frankfurt 1988

Lévinas, Emmanuel, Die Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomenologie
und Sozialphilosophie, Freiburg, Miinchen 1983

— »Martin Buber, Gabriel Marcel und die Philosophie«, in: Jochanan Bloch &
Haim Gordon (Hg.), Martin Buber. Bilanz seines Denkens, Freiburg u.a.
1983, 319-337

Locke, John, Ein Brief iiber Toleranz, Hamburg 1996

Lowith, Karl, Welgeschichte und Heilsgeschehen, Stuttgart 1953

Luckmann, Thomas, »Philosophie, Sozialwissenschaft und Alltagslebens, in: Ze-
benswelr und Gesellschaft, Paderborn 1980, 9-55

— »Die »massenkulturellec Sozialform der Religion, in: Hans-Georg Soeffner
(Hg.), Kultur und Allrag (Sonderband 6 der »Sozialen Welt), Gottingen 1988,
37-48

— »Shrinking Transcendence, Expanding Religion?«, in: Sociological Analysis. A
Journal in the Sociology of Religion, 50, 2 (1990), 127-138

— Die unsichtbare Religion, Frankfurt 1991

— »Predigten, Moralpredigten und Moral predigenc, in: ders. & Jorg Bergmann
(Hg.), Kommunikative Konstruktion von Moral, Opladen 1999, 80-111

Liiddeckens, Dorothea, »Neue Rituale fiir alle Lebenslagen. Beobachtungen zur
Popularisierung des Ritualdiskurses«, in: Zeitschrift fiir Religions- und Geistes-
geschichre 57, 1 (2004), 37-53

Luhmann, Niklas, Die Funktion der Religion, Frankfurt 1977



296 POPULARE RELIGION

— Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt 2002

Lynch, Frederick R., »Occult Establishment or Deviant Religion. The Rise and
Fall of the Modern Church of Magics, in: Journal for the Sciendfic Study of
Religion, 18, 3 (1979), 281-298

Maclaine, Shitley, Dancing in the Light, Toronto 1985

— Dance While You Can, New York 1991

— Der Jakobsweg. Eine spirituelle Reise, Miinchen 2001

Magin, Ulrich, »Neue Mythen/Neue Mythologiens, in: Christoph Auffahrt, Jutta
Bernhard & Hubert Mohr (Hg.), Religionen der Welt, Stuttgart, Weimar
2006, 194-196

Malik, Jamal, »Diaspora, Medien und Muslime, in: ders. u.a. (Hg.), Religion und
Medien, Miinster 2007, 43-59

Mannheim, Karl, »Beitrige zur Theorie der Weltanschauungs-Interpretations, in:
ders., Wissenssoziologie, Berlin, Neuwied 1964, 85-154

Margry, Peter Jan (Hg.), Shrines and Pilgrimage in the Modern World, Amster-
dam 2008

Marler, Penny Long & C. Kirk Hadaway, »Being »Religious« or Being »Spiritual< in
America: A Zero-Sum Proposition?«, in: Journal for the Scientific Study of Re-
ligion 4, 2 (2002), 289-300

Marsden, George L. & William L. Svelmoe, »Evangelical and Fundamental Chris-
tianity, in: Jones, Lindsay (Hg.), Encyclopedia of Religion, Farmington Hills,
MI 2005, Band 5, 28872894

Martin, Bernice, »From Pre- to Postmodernity in Latin America¢, in: Heelas, Paul
(Hg.), Religion, Modernity and Postmodernity, Oxford 1998, 102-146

— »The Pentecostal gender paradox: A cautionary tale for the sociology of relig-
iong, in: Richard Fenn (Hg.), The Blackwell Companion to the Sociology of
Religion, Oxford 2000, 52-66

Martin, David A., Tongues of Fire, Oxford 1990

Mayer, Jean-Francois, Les nouvelles voies sprituelles. Enquéte sur la religiosité
paralléle en Suisse, Lausanne 1993

McClenon, James, Deviant Science: The Case of Parapsychology, Philadelphia
1984

McDannell, Colleeen, Material Christianity. Religion and Popular Culture in
America, New Haven 1995

McGuire, Meredith B., Healing in suburban America, New Brunswick 1983

Mcllwain, Charlton D., When Death Goes Public. Death, Media and the Remak-
ing of Community, New York 2005

McLuhan, Eric & Frank Zingrone (Hg.), The Essential McLuhan, New York 1995

Messner, Reinhold, Grenzbereich Todeszone, Koln 1978

Meyer, John W. & Francisco O. Ramirez, »Die globale Institutionalisierung der
Bildunge, in: Meyer, John W., Weltkultur. Wie die westlichen Prinzipien die
Welr durchdringen, Frankfurt 1997, 212-234

Miller, Donald E., Reinventing American Protestantism: Christianity in the New
Millennium, Berkeley, Los Angeles, 1997



LITERATUR 297

Mills, C. Wright, The Sociological Imagination, Oxford 1959

Moore, Richard L., In Search of White Crows. Spiritualism, Parapsychology and
American Culture, New York 1977

— Selling God. American Religion in the Marketplace of Culture, New York,
Oxford 1994

Morris, Brian, Religion and Anthropology, Cambridge 2006

Mérth, Ingo, »New Age — neue Religion?«, in: Max Haller, Hans-Joachim Hoff-
mann-Nowottny & Wolfgang Zapf (Hg.), Kultur und Gesellschaft, Frankfurt ,
New York 1989

Muchembled, Robert, Kultur des Volkes — Kultur der Eliten. Die Geschichte einer
erfolgreichen Verdringung, Stuttgart 1982

Murken, Sebastian & Namini, Sussan, Himmlische Dienstleister. Religionspsycholo-
gische Uberlegungen zur Renaissance der Engel, Berlin 2007 (EZW-Texte 196)

Nasschi, Armin & Georg Weber, Modernitit und Gesellschatt. Zu einer Theoric
der Todesverdringung, Opladen 1989

Natanson, Maurice, The Journeying Self: A Study in Philosophy and Social Life,
Reading, Mass. 1970

Niebuhr, Richard N., 7he Social Sources of Denominationalism, New York 1929
Norris, Pippa & Ronald Inglehart, Sacred and Secular. Religion and Politics
Worldwide, Cambridge 2004

Oberneder, Ludwig, »Entstérungsgerite (1927-1967)«, in: Zeitschrift fiir Radiis-
thesie NF 41, 1 (1967), 3-21

Olson, Daniel H. & Dallen J. Timothy, »Tourism and Religious Journeyse, in:
dies. (Hg.), Tourism, Religion and Spiritual Journeys, London, New York
2006, 1-23

Otten, Dirk, »Populire Esoterik, in: Jahrbuch fiir Volkskunde 18 (1995), 89-113

Otto, Rudolf, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gérttlichen und
sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen 1979 (zuerst 1917)

Partridge, Christopher, 7he Re-Enchantment of the West, Band I, London, New
York 2004

Persinger, Michael A., Neuropsychological Bases of God-Beliefs, New York 1987

Petschke, Sabine, Marienerscheinungen als soziale Veranstaltung. Eine religionsso-
ziologische Untersuchung der Marpinger Marienerscheinungen 1999, Magister-
arbeit, TU Berlin 2007

Pfadenhauer, Michaela, Organisicren. Eine Fallstudie zum Erhandeln von Events,
Wiesbaden 2008

Pielke, Robert, So Say You Wanna Revolution: Rock Music in American Culture,
Chicago 1988

Plessner, Helmuth, Die Stufen des Organischen und der Mensch, Berlin 1975

Polak, Regine & Paul M. Zulehner, »Theologisch verankerte Respiritualisierung:
Zur spirituellen Erneuerung der christlichen Kirchene, in: Paul M. Zulehner
(Hg.), Spiritualitit — mehr als ein Megatrend, Ostfildern 2004, 204-227



298 POPULARE RELIGION

Pollack, Detlef, Kirche in der Organisationsgesellschaft. Zum Wandel der gesell-
schaftlichen Lage der evangelischen Kirche in der DDR, Stuttgart, Berlin, Kéln
1994

— Sikularisierung — ein moderner Mythos?, Tiibingen 2003

Possamai, Adam, Religion and Popular Culture. A Hyper-Real Testament, Briissel
2005

Postman, Neil, Wir amiisieren uns zu Tode: Urteilsbildung im Zeitalter der Un-
terhaltungsindustrie, Frankfurt 1988

Radde-Antweiler, Kerstin, »Rituals Online. Transferring and designing rituals, in:
Online-Journal of Religions on the Interner 2.1, (2006), http://www.ub.uni-
heidelberg.de/archiv/6957/

Reichertz, Jo, Die Frohe Botschaft des Fernschens. Kultursoziologische Untersu-
chung medialer Diesseitsreligion, Konstanz 2000

Richter, Carola, »Live Fatwas und Online-Counselling. Religion im arabischen
Fernsehen und Internets, in: Malik, Jamal u.a. (Hg.), Religion und Medien,
Miinster 2007, 59-72

Riesebrodt, Martin, »Fundamentalismus als Kulturmilieu«, in: Die Riickkehr der
Religionen. Fundamentalismus und der »Kampf der Kulturen, Miinchen 2000

Riesebrodt, Martin, »Fundamentalismus und >Modernisierungc.. Zur Soziologie
protestantisch-fundamentalistischer Bewegungen im 20. Jahrhundert, in:
Klaus M. Kodalle (Hg.), Gorr und Politik in den USA. Uber den Einfluf§ des
Religidsen, Frankfurt 1988, 112-125

Riesebrodt, Martin, Die Riickkehr der Religionen. Fundamentalismus und der
»Kampf der Kulturen, Miinchen 2000

Robert N. Bellah, »Religiose Evolution«, in: Walter Sprondel & Constans Seyfarth,
Seminar Religion und gesellschaftliche Entwicklung, Frankfurt 1973, 267-302
(EA 1963)

Roof, Wade Clark, Spiritual Marketplace: Baby Boomers and the Remaking of
American Religion, Princeton 1999

Roof, Wade Clark, Jackson W. Carroll & David A. Roozen, »Conclusion: The
Post-War Generation — Carriers of a New Spirituality«, in: dies. (Hg.), 7he
Post-War Generation and Establishment Religion. Cross-Cultural Perspectives,
Boulder, San Francisco, Oxford 1995, 242-255

Roy, Olivier, L Tslam mondialisée, Paris 2002

Ruland, Jaenne & Judith Schaeffer, Engel-Kraftsiippchen, Darmstadt 2006

Sachau, Riidiger, Westliche Reinkarnationsvorstellungen, Giitersloh 1996

— Weiterleben nach dem Tod? Warum immer mehr Menschen an Reinkarnation
glauben, Giitersloh 1998

Sawicki, Riidiger, Leben mit den Toten. Geisterglaube und die Entstehung des
Spiritismus in Deutschland 1770-1900, Paderborn 2000

Scheer, Monique, Rosenkranz und Kriegsvisionen. Marienerscheinungen im 20.
Jahrhundert, Tiibingen 2006

Scheler, Max, »Liebe und Erkenntnis«, in: Liebe und Erkenntnis, Bern 1955, 5-28



LITERATUR 299

Schetsche, Michael & Ina Schmied-Knittel, »Zwischen Pragmatismus und Trans-
zendenz. Auflergewohnliche Erfahrungen in der Gegenwartc, in: Zeitschrift fiir
Religionswissenschaft 2, (2005), 175-192

Schieder, Rolf, Civil Religion. Die religiése Dimension der politischen Kultur,
Giitersloh 1987, 21f

Schimmel, Annemarie, Sufismus. Eine Einfithrung in die islamische Mystik, Miin-
chen 2000

Schmidt, Axel & Klaus Neumann-Braun, Die Welr der Gothics. Spielriume diister
konnotiertes Transzendenz, Wiesbaden 2004

Schmied-Knittel, Ina & Michael Schetsche, »Psi-Report Deutschland. Eine repri-
sentative Bevolkerungsumfrage zu auflergewohnlichen Erfahrungene, in: Eber-
hard Bauer & Michael Schetsche (Hg.), Allcigliche Wunder. Erfahrungen mir
dem Ubersinnlichen — wissenschaftliche Befunde, Wiirzburg 2003, 13-38

Schmolze, Martin, Das Symbolische mir dem Prakdischen verbinden. Die Errich-
tung von Lourdesandachtsstitten in Oberschwaben 1882—1990, Magisterarbeit
im Fach Empirische Kulturwissenschaft, Tiibingen 1991

Schneider, Michael, New Age — Glaubensspielriume. Empirische Untersuchungen
zur New Kriiger, Oliver, »Gaia, God and the Internet. The History of the Evo-
lution and the Utopia of Community in Media Society«, in: Numen 54
(2007), 138-173

Schnettler, Bernt, Zukunfisvisionen. Transzendenzerfahrung und Alltagswelt,
Konstanz 2004

Schulze, Gerhard, Die Erlebnisgesellschaft, Frankfurt und New York 1990

Schiitz, Alfred, »Wissenschaftliche Interpretationen und Alltagsverstindnis mensch-
lichen Handelns«, in: Gesammelte Aufsitze Band I: Das Problem der sozialen
Wirklichkeit, Den Haag 1971, 3-54

— »Das Problem der transzendentalen Intersubjektivitit bei Husserls, in: Ge-
sammelte Aufsitze, Bd. III: Studien zur phinomenologischen Philosophie, Den
Haag 1971, 86-126

— »Das Problem der Personalitit in der Sozialwelt. Bruchstiicke«, in: 7heorie der
Lebenswelt 1. Die pragmatische Schichtung der Lebenswelr, Konstanz 2003,
95-163

— »Symbol, Wirklichkeit und Gesellschaft«, in: Alfred Schiitz Werkausgabe, Bd.
V.2. Theorie der Lebenswelr 2. Die kommunikative Ordnung der Lebenswelt,
Konstanz 2003, 117-223 (zuerst 1955)

— »Uber die mannigfaltigen Wirklichkeitenc, in: Alfred Schiitz Werkausgabe, Bd.
V.2. Theorie der Lebenswelr 2. Die pragmatische Schichtung der Lebenswelk,
Konstanz 2003, 177-247 (zuerst 1955)

Schiitz, Alfred & Thomas Luckmann, Strukeuren der Lebenswelt, Frankfurt 1984

Sennett, Richard, Verfall und Ende des offendichen Lebens. Die Tyrannei der
Intimitie. Frankfurt 1986

— Der flexible Mensch. Die Kultur des neuen Kapitalismus, Berlin 1998

Sharot, Stephen, A Comparative Sociology of World Religions. Virtuosos, Priests,
and Popular Religion, New York 2001



300 POPULARE RELIGION

Smith, Christian, Christian America? Whar Evangelicals Really Want, Berkeley,
2002

Soeffner, Hans-Georg, »Der Geist des Uberlebens. Darwin und das Programm des
24. Deutschen Evangelischen Kirchentages«, in: Bergmann, Jorg, Alois Hahn
& Thomas Luckmann (Hg.), Religion und Kulrur, Opladen 1993, 191-205

— »Kulturrelikt — Reservat — Grenzzeichen. Kirchen in der offenen Gesellschaft«,
in: Gesellschaft ohne Baldachin. Uber die Labilitit von Ordnungskonstruktio-
nen, Weilerswist 2000, 124—143

— »Zur Soziologie des Symbols und des Rituals«, in: Gesellschaft ohne Baldachin.
Uber die Labilitit von Ordnungskonstruktionen, Weilerswist 2000, 180-208

Spencer, Paul, The Sumburu. A Study of Gerontocracy in a Nomadic Tribe, Lon-
don 1965

Stark, Rodney & James McCann, »Market Forces and Catholic Commitment:
Exploring the New Paradigme, in: Journal for the Scientific Study of Religion
32,2 (1993), 417-430

Stark, Rodney & Roger Finke, Acts of Faith, Berkeley 2000

Stolz, Fritz, Welthilder der Religionen, Ziirich 2001

Stolz, Jorg, »Evangelikalismus als Milieus, in: Schweizerische Zeitschrift fiir Sozio-
logie 25, 1 (1999), 89-119

Stromberg, Peter, »Konversion und das Zentrum der moralischen Verantwortlich-
keit, in: Wohlrab-Sahr, Monika, Volkhard Krech & Hubert Knoblauch (Hg.),
Religivse Konversion. Konstanz 1998, 47-64

Taylor, Charles, Die Formen des Religidsen in der Gegenwart, Frankfurt 2002

Therborn, Goéran, Die Gesellschaften Europas 1945-2000. Ein soziologischer
Vergleich, Frankfurt 2002

Thiede, Werner, Die mit dem Tod spiclen. Okkultismus, Reinkarnation, Sterbe-
forschung, Giitersloh 1994

Thomas, Keith, Religion and the decline of magic: Studies in Popular Beliefs in
Sixteenth and Seventeenth Century England, London 1971

Tietze, Nikola, Islamische Identititen. Formen muslimischer Religiositit junger
Miénner in Deutschland und Frankreich, Hamburg 2001

Tiryakin, Edward A., »Esoterism et exoterism en sociologie: La sociologie a I'age du
Verseaus, in: Cahiers Internationaux de Sociologie 52 (1952), 33-51

Tomasello, Michael, Origins of Human Communication, Cambridge und London
2008

Treiber, Angela, »Volkstiimlich ist in der Wurzel das Gegenteil von populir.
Kulturelle Deutungsmuster im deutschen Protestantismus des frithen 20. Jahr-
hunderts«, Zeitschrift fiir Volkskunde 97 (2001), 49—66

Troeltsch, Ernst, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, 2 Binde,
Tiibingen 1994 (EA 1912)

Ulmer, Bernd, »Konversionserzihlungen als rekonstruktive Gattung. Erzihlerische
Mittel und Strategien bei der Rekonstruktion eines Bekehrungserlebnisses«, in:
Zeitschrift fiir Soziologie 17, (1988), 19-33



LITERATUR 301

Urban, Hugh B., »The Cult of Ecstacy: Tantrism, the New Age, and the Spiritual
Logic of Late Capitalisme, in: History of Religions 39, 3 (2000), 268-304

Usarski, Frank, Die Stigmatisierung Neuer Spiritueller Bewegungen in der Bundes-
republik Deutschland, Koln, Wien 1988

— »Das Bekenntnis zum Buddhismus als Bildungsprivilege, in: Antes, Peter &
Donate Pahnke (Hg.), Die Religion von Oberschichten. Religion — Profes-
sion — Intellekrualismus, Marburg 1989, 75-86

Voegelin, Eric, Die politischen Religionen, Miinchen 1993

von Balthasar, Hans-Urs, »Spiritualitite, in: ders., Skizzen zur Theologie I, Einsie-
deln 1960, 226-244

Wallis, Roy (Hg.), On the margins of science. The social construction of marginal
knowledge, Keele 1979

Warner, Stephen, »Work in progress toward a New Paradigm for the Sociological
Study of Religion in the United States«, in: American Journal of Sociology 98
(1993), 1044-1093

Webb, James, The Occult Underground, La Salle/Ill. 1974

Weber, Max, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriss der verstehenden Soziologie,
Tiibingen 1980 (1922)

— »Die Protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus¢, in: Gesammelre
Aufsitze zur Religionssoziologie I, Tiibingen 1988, 1-206 (zuerst 1921)

— Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen. Gesammelte Aufsitze I-11I, Tiibin-
gen 1988

Weis, Hans-Willi, Exodus ins Ego. Therapie und Spiritualicic im Selbstverwirkli-
chungsmilieu, Ziirich 1998

Weis, Kurt, »Sport als soziale Institution im Dreieck zwischen Zivilreligion, Ersatz-
religion und kérperlich erlebter Religions, in: Joachim Winkler & Kurt Weis
(Hg.), Soziologie des Sports, Opladen 1995, 127-150

Wertzel, Franz, »Zur Praxis der Entstrahlungsgerite, in: Die Heilkunst der Gegen-
wart, Homdopathische Rundschau 11 (1932), 165-168

Wetzels, Walter D., Dr. Johann Wilhelm Ritter, Physik im Wirkungsfeld der
deutschen Romantik, Berlin 1973

Wiehn, Erhard R. »Juden als Soziologens, in: ders. (Hg.), Juden in der Soziologie,
Konstanz 1989, 13-96

Willems, Herbert & Martin Jurga (Hg.), Inszenierungsgesellschaft. Ein ein-
fithrendes Handbuch, Opladen 1998

Willis, Paul, Common Culture. Symbolic Work at Play in the Everyday Cultures
of the Young, Milton Keynes 1990

Winter, Franz, »Vom spirituellen Medium zum wiedergeborenen Buddha und
dariiber hinaus. Zum Wandel im Selbstverstindnis des Griinders der japani-
schen Religionsgemeinschaft Kofuku no kagakuc, in: Zeitschrift fiir Religions-
wissenschaft 1 (2008), 59-81

Winter, Reiner, Die Kunst des Ejgensinns. Cultural Studies als Kritik der Macht,
Weilerswist 2001

Wittmann-Englert, Kerstin, Zelt, Schiff und Wohnung, Lindenberg 2006



302 POPULARE RELIGION

Wohlrab-Sahr, Monika & Frederike Benthaus-Apel, »Weltsichten, in: Johannes
Friedrich, Wolfgang Huber & Peter Steinacker (Hg.), Kirche in der Vielfalt der
Lebensbeziige, Giitersloh 2006, 281-329

Wohlrab-Sahr, Monika & Julia Rosenstock, Religion—soziale Ordnung-Geschlech-
terordnung, in: Lukatis, Ingrid, Regina Sommer & Christof Wolf (Hg.), Reli-
gion und Geschlechterverhilmis, Opladen 2000, 279-299

Wohlrab-Sahr, Monika, Uta Karstein & Christine Schaumburg, »Ich wiirde mir
das offenlassen«. Agnostische Spiritualitit als Anniherung an die >groffe Trans-
zendenz< eines Lebens nach dem Tode, in: Zeitschrift fiir Religionswissen-
schaft 5, (2005), 153174

Wolber, Hans-Otto, Religion ohne Entscheidung. Volkskirche am Beispiel der
Jjungen Generation, Gottingen 1959.

Wood, Matthew, Possession, Power and the New Age: Ambiguities of Authority in
Neoliberal Societies, Aldershot 2007

Woodhead, Linda, Women and Religion, in: Woodhead, Linda u.a. (Hg.), Relig-
ions in the Modern World, London 2001, 332356

— Gendering Secularization Theory, in: Social Compass 55 (2008), 187-193

Waunder, Edgar, »Ufo-Sichtungserfahrungen als potenzielle Begegnungen mit
maximal Fremden«, in: Schetsche, Michael (Hg.), Der maximal Fremde,
Wiirzburg 2004, 57-75

Wuthnow, Robert, After Heaven. Spirituality in America since the 1950s, Berkeley
1998

York, Michael, 7he Emerging Network: A Sociology of the New Age and Neo-
Pagan Movements, Lanham 1995

Zaleski, Carol, Nah-Todeserlebnisse und Jenseitsvisionen, Frankfurt 1995

Zander, Helmut, Geschichte der Seelenwanderung in Europa. Alternative religivse
Traditionen von der Antike bis heute, Darmstadt 1999

Zingetle, Arnold, »Postmoderner Energieglaube und die Neuerfindung ostasiati-
scher Tradition. Der Fall Feng shui«, Bayreuth 2007, Ms.



Personenregister

Agricola, Georgius 52
Ahn, Gregor 217
Alexander, Daniel 85
Altermatt, Urs 19
Alvarez-Caccamo, Celso 207
Anderson, Benedict 22
Assmann, Jan 47, 48
Augustinus 149
Auslander, Philip 225
Ayass, Ruth 201
Ayatollah Chomeini 32

Baecker, Dirk 35

Baethge, Martin 276

Bainbridge, William S. 229

Balbier, Uta Andrea 83, 215

Balthasar, Hans-Urs 124

Barker, Eileen 122,123,
181-183, 186

Baron von Reichenbach,
Karl 243

Barret, David B. 91

Barret, William 244

Barrow, Logie 237

Barz, Heiner 118

Bauman, Zygmunt 191,
209, 275

Beck, Ulrich 24, 37, 128,
271

Becker, Ernest 256

Beckford, James 140

Bellah, Robert N. 39, 74,
232,233

Bellamy, John 123

Benedict, Hans-Jiirgen 219

Benke, Christoph 127, 129

Benthaus-Apel, Frederike 65

Benz, Ernst 163

Berger, Brigitte 126

Berger, Peter L. 26, 27, 35,
61, 126, 200, 228

Bergmann, Jorg 253
Beyer, Peter 267
Bielefeldt, Heiner 204
Biggart, Nicole Wolsey 35
Bischof Levebvre 85
Black, Alan 123
Blackbourn, David 133, 134
Blackman, Harold S. 184
Blume, Michael 63
Blumenberg, Hans 22
Bochinger, Christoph 108,
121, 162
Bohme, Gernot 188
Bonnke, Reinhard 91
Borst, Arno 75
Bourdieu, Pierre 126, 200,
234, 236, 238, 240
Breasted, James H. 47
Brierly, Peter 91
Brouwer, Steve 91
Bruce, Steve 17, 103, 231
Briiggen, Susanne 261
Brugger, Winfried 233
Brusco, Elizabeth E. 94
Buber, Martin 66, 67, 71
Bubmann, Peter 248
Buddha 147, 188-190
Bultmann, Jiirgen 187
Bultmann, Rudolf 144
Bush, George jr. 84
Biissing, Arndt 167

Campbell, Colin 110, 117,
159, 172, 183, 249

Campiche, Roland 116

Capra, Fritjof 101, 102, 113

Carroll, Jackson W. 39, 203,
280

Carter, Jimmy 32, 83

Casanova, José 29, 30, 39,
201, 204, 280

Cash, Jonny 214
Chaplin, Charlie 172
Chardin, Teilhard de 112
Cho, Jae Hyung 182
Comte, Auguste 28
Conolly, Kathleen 219
Coubertin, Pierre de 21
Crawford, Richard 277
Crow, Charles L. 237
Cucchiari, Salvatore 128

Darnton, Robert 77
Dassetto, Félice 36
Davie, Grace 29, 33, 281
Deng Xiaoping 32
Derrida, Jacques 67
Dethlefsen, Thorwald 168
Digance, Justine 178
Dinzelbacher, Peter 259
Diotallevi, Luca 19
Dobbelaere, Karel 23
Déring, Alois, 246
Drehsen, Volker 25
Drobinski, Matthias 92
Duby, George 77
Duerr, Hans Peter 46, 64
Durkheim, Emile 45, 46,
47,53, 66, 73, 74, 180,
274

Eadie, Betty 257

Ebertz, Michael 31, 240

Ehrenberg, Alain 277

Eisenhower, Dwight D. 215

Eisenstadt, Shmuel N. 35,
48, 49

Eisenstein, Elisabeth L. 211

Eliade, Mircea 48

Engelbrecht, Martin 162

Faivre, Antoine, 102



304

POPULARE RELIGION

Ferguson, Marilyn 101, 112
Finke, Roger 15, 17,229
Flory, Richard W. 140
Forbes, Bruce David 248
Foucault, Michel 57
Frank, Robert 169, 170
Frerk, Carsten 20

Freston, Paul 91
Friedrichs, Lutz 219
Fukuyama, Francis 36

Gabriel, Karl 19
Galbreath, Robert 103
Galilei, Galileo 19, 51
Gardner, Gerald B. 106
Gebhardt, Winfried 128,
162
Geertz, Clifford 72, 97
Gehlen, Arnold 67
Gerbner, George 219
Gerhards, Jiirgen 206
Gernhardt, Robert 177
Gieryn, Thomas E 77
Gifford, Paul 91
Gilgen, Albert 182
Glendinning, Tony 103
Goethe, Johann Wolfgang
von 52,243
Goksu, Cornelia 135
Goll, Barbara 168
G6tz von Olenhausen,
Irmtraud 282
Graf, Friedrich Wilhelm
231
Graham, Billy 83, 214
Greeley, Andrew 249
Greverus, Ina-Maria 115
Greyson, Bruce 143
Groethuysen, Bernhard 22
Grothues, Dirk 133, 137
Gutenberg, Johannes 211

Habermas, Jiirgen 27

Hadaway, C Kirk 123

Hamblen, Stuart 214

Hamilton, Malcolm 183

Hanegraaff, Wouter J. 51,
53,101, 105, 175, 176

Hannig, Nicolai 205, 206

Harris, Marvin 73

Hay, David 153

Heelas, Paul 115-118, 128,
129, 280

Hegel, Georg Wilhelm
Friedrich 49, 52, 243
Heine, Peter 98
Heitmeyer, Wilhelm 204
Helland, Christopher 217
Helle, Horst-Jiirgen 55
Hepp, Andreas 214
Hero, Markus 115
Hervieu-Léger, Dani¢le 26,
75,139, 179, 180, 197
Hesse, Hermann 111
Hierzenberger, Gottfried
131
Hilberath, Bernd Jochen 63
Hildegard von Bingen 190
Hitzler, Ronald 283
Hochgeschwender, Michael
84, 87, 90
Hoggart, Richard 237
Hollenweger, Walter J. 138
Holscher, Lucian 44
Holzey, Helmut 56
Honer, Anne 283
Hoover, Stewart M. 213
Hérisch, Jochen 70, 71,
211,221
Horkheimer, Max 238, 239
Hosgaard, Morten T. 216
Howell, Julia D. 99
Huber, Stefan 153
Hugues, Philip 123
Hunt, Stephen J. 106
Hunter, James Davison 128
Huntington, Samuel P 32,
33,93, 94
Husserl, Edmund 51, 67
Huxley, Aldous 172

Iannaccone, Lawrence R.
229

Inglehart, Ronald 34, 96

Introvigne, Massimo 257

Isherwood, Christopher 172

James, William 76, 149
Jaspers, Karl 45, 47
Jauss, Hans Robert 71
Rousseau 232

Jenkings, Jerry B. 251
Jesus 188

Joas, Hans 68

Johannes Paul II 19, 262
Jorgensen, Danny L. 114

Jung, Carl Gustav 108
Junge, Matthias 209
Jurga, Martin 239

Kaldor, Peter 123

Karstein, Uta 196

Kellner, Hansfried 126

Kelly, Emily Williams 143

Kelly, Petra 113

Kepel, Gilles 15, 16

Keppler, Angela 208

Kerkeling, Hape 175-179,
181

Kern, Thomas 93, 147

Kerr, Howard 237

Khalid, Amr 218

Kierkegaard, Séren 271

Kippenberg, Hans G. 48

Kleemann, Frank 276

Klinsmann, Jiirgen 189

Koch, Anne 127, 168, 169,
170, 171

Konig, Matthias 33

Konig, René 194

Korff, Gottfried 239, 241,
247

Kracauer, Siegfried 238

Krech, Volkhard 65

Kriiger, Oliver 112, 217,
220

Kriiggeler, Michael 117

Krus, David J. 184

Kiibler-Ross, Elisabeth 256,
258

Kurth, Stefan 40, 199

LaHaye, Tim 251

Lamine, Anne-Sophie 37

Langstrumpf, Pippi 106

Leisegang, Hans 109, 110

Lennon, John 281

Leroi-Gourhan, André 57,
69

Lévi, Eliphas 102

Lévinas, Emmanuel 67,71

Locke, John 23

Lowith, Karl 22, 35

Luckmann, Thomas 9, 11,
24-26, 35, 51, 55-62, 65,
66, 68, 125, 149, 152,
198-203, 215, 228, 253

Liiddeckens, Dorothea 141

Luhmann, Niklas 20, 24,



PERSONENREGISTER

305

53,200, 271, 272
Lynch, Frederick R. 111

MacLaine, Shirley 101, 117,
175, 176, 177
Madonna 249
Madsen, Richard 39
Magin, Ulrich 249
Malik, Jamal 218
Mannheim, Karl 78
Manson, Marilyn 250
Marcel, Gabriel 71
Margry, Peter Jan 179
Maria 133
Marler, Penny Long 123
Marsden, George L. 89
Martin, Bernice 92, 94, 277
Martin, David A. 92
Marx, Karl 49
Matthes, Joachim 255
Matuschek, Ingo 276
Mayer, Jean-Frangois 114
McCann, James 28
McClenon, James 163
McDannell, Colleeen 223
McGuire, Meredith B. 277
Mcllwain, Charlton D. 261
Mclver, Shirley 117, 249
McLuhan, Eric 220
McLuhan, Marshall 112,
216, 220
Mesmer, Franz Anton 108
Messner, Reinhold 276
Meyer, John W. 279
Miller, Donald E. 93, 140
Mills, C. Wright 15
Mohammed 219
Moody, Raymond 256-258
Moore, Richard L. 228, 237
Morris, Brian 106
Morrison, Jim 179
Mérth, Ingo 117, 118
Moses 233
Muchembled, Robert 22
Murken, Sebastian 147,
148, 173, 174
Murphy, Joseph 168
Murray, Margaret A. 106

Naidoo, Xavier 251

Namini, Sussan 147, 148, 173
Nassehi, Armin 262
Natanson, Maurice 67

Nedomanski, Otto 131
Neidhardt, Friedhelm 206
Neumann-Braun, Klaus 250
Niebuhr, Richard N. 88
Nietzsche, Friedrich 15, 50
Norris, Pippa 34, 96

Oberneder, Ludwig 244
Olson, Daniel H. 179
Ostermann, Thomas 167
Otten, Dirk 118

Otto, Rudolf 62

Papst Benedike XIII 205

Papst Benedikt XVI 10, 27,
31, 253

Papst Gregor 259

Papst Johannes Paul IT 201,
214, 252,253

Parsons, Talcott 280

Partridge, Christopher 111,
117,182

Pascal, Blaise 54

Paulus 23, 149

Persinger, Michael A. 63

Petschke, Sabine 132, 145

Pfadenhauer, Michaela 235,
283

Pielke, Robert 250

Plessner, Helmuth 57

Polak, Regine 125, 191

Pollack, Detlef 17, 159,
203, 205

Pontius Pilatus 221

Possamai, Adam 230

Postman, Neil 248

Potter, Harry 249, 251

Presley, Elvis 248, 249

Radde-Antweiler, Kerstin
217

Rahner, Karl 63

Ramirez, Francisco O. 279

Ratzinger, Josef Kardinal
205

Reagan, Ronald 32, 84

Redford, James 99

Reichertz, Jo 220

Richter, Carola 219

Riesebrodt, Martin 82, 86, 94

Ring, Kenneth 256-258

Ritter, Johann Wilhelm 243

Ritzer, George 230

Robertson, Pat 84, 125

Roof, Wade Clark 39, 183,
203, 280

Roozen, David A. 39, 203,
280

Rose, Susan D. 91

Rosenstock, Julia 282

Roy, Olivier 97, 98, 99

Ruland, Jaenne 174

Sachau, Riidiger 175, 259,
260

Saint-Exupéry, Antoine de
186

Saulus 149

Sawicki, Riidiger 53

Schaeffer, Judith 174

Schaumburg, Christine 196

Scheer, Monique 135

Scheler, Max 68

Schetsche, Michael 164, 165

Schieder, Rolf 233

Schimmel, Annemarie 86

Schleiermacher, Friedrich 63

Schmidt, Axel 250

Schmied-Knittel, Ina 153,
164, 165

Schmolze, Martin 132

Schneider, Michael 112

Schnettler, Bernt 145, 153,
155, 262

Schultheis, Franz 240

Schulze, Gerhard 238

Schiitz, Alfred 44, 59-61,
64, 66, 68, 152

Schutz, Roger 180

Scopes, John 83

Sennett, Richard 208, 277

Sharot, Stephen 198, 241

Simmel, Georg 55

Smith, Christian 89

Soeffner, Hans-Georg 68,
79, 252-255, 262

Spangler, David 101

Sparn, Walter 25

Spencer, Paul 152

Springer, Axel 258

Springsteen, Bruce 249

Stidter, Benjamin 205, 206

Stark, Rodney 15, 17, 28, 229

Stevenson, lan 143

Stollberg, Gunnar 170

Stolz, Fritz 78



306

POPULARE RELIGION

Stolz, Jérg 116

Streep, Meryl 260
Stromberg, Peter 149
Sullivan, William M. 39
Svelmoe, William L. 89
Swedenborg, Emanuel 108
Swindler, Anne 39

Teilhard de Chardin, Pierre
220
Therborn, Géran 30
Thiede, Werner 257
Thomas, Keith 50, 77
Tietze, Nikola 99
Timothy, Dallen J. 179
Tipton, Steven M. 39
Tiryakin, Edward A. 102
Tischer, Rolf 248
Tomasello, Michael 58, 70
Treiber, Angela 239
Troeltsch, Ernst 124, 125,
183

Ulmer, Bernd 146, 149
Urban, Hugh B. 275
Usarski, Frank 38,110

Voegelin, Eric 22, 35
Vogt, Evon Z. 244
Vogt, Michael 219
Vof}, G. Giinter 276

Waalkes, Otto 177

Wallis, Roy 163

Warburg, Margit 216

Warner, Stephen 28

Webb, James 111

Weber, Georg 262

Weber, Max 28, 49, 50, 53,
100, 103, 124, 130, 131,
152, 212

Weis, Hans-Willi 128

Welz, Gisela 115

Wetzel, Franz 244

Wetzels, Walter D., 243

Wiehn, Erhard R. 66

Willems, Herbert 239

Willis, Paul 238

Winter, Franz 147

Winter, Reiner 197

Wittmann-Englert, Kerstin
187

Wohlrab-Sahr, Monika 65,
196, 282

Wolber, Hans-Otto 98

Wood, Matthew 113

Woodhead, Linda 115-118,
129, 282

Wunder, Edgar 151

Wuthnow, Robert 246

York, Michael 112

Zaleski, Carol 258

Zander, Helmut 174
Zingerle, Arnold 172, 256
Zingrone, Frank 220
Zulehner, Paul M. 125, 191



Sachregister

Aberglauben 22, 105, 106,
163, 240, 241, 266
Aborigines 74
Achsenzeit 4648, 74
Adventisten 51
Aggiornamento 9, 16, 281
Agnostiker 123
Ahnen 46
Akupunktur 107, 166
Al Kaida 36, 96
Alchemie 51, 77, 103
Allgemeinwissen 75
Alltagserfahrung 65
Alltagswelt 61, 68
altered states of
consciousness 107
Alteritit 73
Amtscharisma 130, 253
Anthroposophie 78, 108
Anti-Imperialismus 36
Antikatholizismus 83
Antikommunismus 83
Anzeichen 70
Apokalypsen 50
Arbeiterkultur 237
Arbeitsteilung 47, 282
archaische Gesellschaften 45
Aromatherapie 117
asketische Fkstase 131
Astrologie 77,103, 105,
115, 164
astrologische Lehren 100
Atheismus, Atheisten 117,
123
Atmosphire 190
Auditionen 133
Auferstehung 142, 184, 260
Augustum 62
Aura 109, Aura-Arbeit 115
auflergewshnliche
Bewusstseinszustinde 107

Auflerkérperlichkeits-
erfahrungen 139

aufSersinnlichen
Wahrnehmungen 107

automatisches Schreiben 147

Ayurveda 105, 107, 127,
168-171

Baby-Boomer 18, 39, 125,
280, 281
Bachbliitenmedizin 166
Beat-Messe 9
Befreiungstheologie 27, 31
Bekehrung 87
believing without belonging
29
Berufsethik 92
Besessenheit 152
Beten 167, 174
Bewusstseinszustinde 138
Bibel 81, 84, 85, 181, 211
Bioenergetik 107
Biofeedback 108
boundary work 77, 79
Bricolage 11, 25
Buchdruck 211
Buddhismus 28, 46, 47,
175, 177, Buddhisten
148, buddhistisch 99

Caritas 19, 20

Channeling 139

Charisma 88, 130, 245,
271; Charismatiker 87,
90, 91, 93, 141, 179;
charismatische Bewegung
28, 81, 86, 88, 90, 125;
charismatische Gruppie-
rungen 40

Chi Gong 99

Christentum 19, 23, 27, 30,

32, 37, 46, 47, 124, 125,

138, 139, 144, 147, 173,

182, 184, 187,197
Cultural Studies 197
Cybergnosis 220
Cyberplatonismus 220

Darwinismus 83

DDR 19

Death-awareness-Bewegung
261

Deindustrialisierung 282

Departmentalisierung 126,
127

Desikularisierung 28, 40

Deus absconditus 50

Diakonie 19, 20

Dialog 66, 71

Diaspora 97

Die Griinen 114

Distinktion 223, 239

Divination 171

divinatorische Praxis 52

Dogma 85, 93, 124, 159,
181

Dosha 169

Drogen 106, 144, 275;
Drogenerfahrung 144

Efferveszenz 73, 180
Ekstase 57, 61, 138, 184,
274, 275; ekstatische

Kultur 275
Electronic Church 83, 89,
195, 214, 251
Empfingnisverhiitung 85,
207
Ende der Ideologien 36, 38
Energie 116, 172, 186
Engel 104, 109, 110, 147,
172-174



308

POPULARE RELIGION

Engelerfahrungen 270

Engelserscheinungen 152

Entgrenzung 50, 56, 64,
142, 159, 161, 162, 187,
195, 197, 200, 207, 208,
263, 266, 268, 270, 272,
273,275

Enthusiasmus 87, 138

Entkirchlichung 16, 30, 31

Entkonfessionalisierung 30

Entsakralisierung 49

Entsikularisierung 27, 31,
32, 36, 40

Entscheidungsreligiositit 98

Entzauberung 10, 28,
50-53, 223, 245

Epiphanie 136

Erdstrahlen 110

Erleuchtung 182

Erlosung 183, 184

Erweckungsbewegungen 18,
51

Esalen-Institut 101

Esoterik 9, 10, 41, 51, 78,
81, 100-105, 107, 108,
118, 126, 163, 173, 277;
Esoteriker 148; esoterisch
167

Essen 170, 171, 174

Euroislam 36

Evangelikale 87, 93; evan-
gelikale Bewegung 81,
125; Evangelikalismus 86,
87,116, 128

Event 90, 235; Eventi-
sierung 266

Evolutionismus:
pidagogischer 175

Evolutionstheorie 83, 85

Exorzismus 92

Fascinans 62

Fastnacht 246, 247

Fegefeuer 181

Feng Shui 168, 171, 190,
191, 193

Findhorn-Kommune 101

Fische-Zeitalter 100

Freimauerercum 108

Fundamentalismus 25, 32,
45,79, 81-86, 89, 91, 94,
96, 97, 267; charisma-
tischer 86; islamischer 85

Gaia 113

Ganzheitlichkeit 56, 95,
104, 124, 126, 127, 170,
191, 239, 278

Gedichtnis: kollektives 78;
kommunikatives 71

Gegenkultur 39

Gegenreformation 22

Geheimwissen 110

Geist: des Kapitalismus 77

Geistesgaben 140

Geistestaufe 137, 138

Gemeinschaftserfahrungen
73

Gesellschaft: als Heiliges 46;
postsikulare 27

Gipfelerlebnissen 107

Glauben 75

globales Dorf 112

Globalisierung 32, 33, 38,
91, 97,98

Glossolalie Siehe
Zungenrede

Gnosis 54, 108, 109;
Gnostiker 108

Goa 196, 267, 275

Goddess-Kult 106

Gothic 250, 267

Grenzwissenschaften 127

Guru 172, 183

Hallal 98

Halloween 106, 239, 246,
247

Hiresie 26

Hatha Yoga 99, 107

Healthism 277

heidnische Religionen 106

Heilen 140

Heiliger Geist 137, 152, 271

Heiliger Kosmos 25, 41, 75,
76,197, 263, 267

Heilmagie 240

Heilsarmee 51

Heilung 89, 107, 136, 141,
166, 186

Hellsehen 105

Herrschaftsverhiltnisse 72

Heterodoxie 235

Hexe(n) 106, 217, 246,
247; Hexenrituale 111

Hieroglyphen 70

Hinduismus 28, 44—47, 175

hinduistisch 99

Hinterwelt 53

Hippie-Bewegung 88

Hochkultur 194

Holle 168, 181

Homéopathie 127, 168,
169; homé&opathisch 166

Hudud-Strafen 86

Human-Potential-Bewegung
105, 107

Hybrid-Event 225

I Ging 107

II. Vatikanische Konzil 85

Immanenz 12, 53

Individualisierung 96, 98;
Individualismus 124;
Individuum 109

Industrialisierung 237, 282

Ineffabilitit 149

Ingroup 73

Integralismus 85

Integrismus 85

Interaktion 66, 68

Internet 24, 173, 200, 207—
209, 214-218, 220-222,
261, 270, 273; Internet-
Religiositit 24

Investiturstreit 18, 77

Irak 35, 36

Islam 16, 27, 35-38, 44-47,
82, 84, 96-99, 197, 201,
218, 236, 267; Spiritua-
lisierung des 98; islamische
Revolution 32; Islamis-

mus 33, 36; Islamrat 36

Jakobsweg 175, 176
Jesus Freaks 251, 267
Jesus-Bewegung 88
Judentum 47, 82, 144
Jugendbewegung 78
Jugendkultur 32, 110, 128,
238, 249,279
Jugendokkultismus 38
Jugendreligionen 32, 38,
206
Jiingstes Gericht 254

Kampf der Kulturen 93

Kapitalismus 35, 212, 230,
237

Katholizismus 9, 19, 27, 85,
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90, 92, 130, 131, 136,
137, 155,176,197, 222,
230, 231, 252

keltische Religion 106

Kirche 45, 124, 125;
Kirchenmitgliedschaft 18;
Kirchentag 254; Kirch-
lichkeit 18, 19, 40, 185,
202, 239

Kochen 170

Kommunikation 27, 61, 68,
69, 71, 74, 211; Globali-
sierung 78; Kommuni-
kationstechnologien 268,
273, 281

Kommunion 141, 221

Kommunismus 35, 49, 77

Kompartmentalisierung
126, 127

Konsumreligion 191

Konversion 83, 96, 130,
149, 272; Konversions-
erfahrung 155

Koran 84

kosmische Energie 110, 111

Kosmologie 77

Kosmopolitismus 37

Kosmos 103, 109, 117

Krankenheilung 87

Kreationismus 54, 79, 85,
127

Kreuzweg 188

kultisches Milieu 115, 118

Kulturindustrie 222, 238

Kulturkampf 132

Laienethik 76

Laizismus 19, 232

Legitimationen 21, 22, 38

leibliche Auferstehung 85

Liturgie 93

Machismo 94

Macht 74

Magie 9, 50-53, 102, 103,
105, 241, 243, 245, 247;
magisch 249; magische
Praxis 52, 244

Majestas 62

manichiisch 108

Maria 131-134, 136, 137;
Marijanische Bewegung
18; Marianismus 132

Marienerscheinung 131,

132, 134, 135, 148, 152,
189, 223
Massenmedien 37, 205,
206-208, 213, 214, 219,
238, 247,269, 274
Medien 71, 210, 214; Me-
dienkultur 222; Medien-
religiositit 219, 220
Meditation 99, 131, 139,
156, 157, 168, 170, 182,
189; Meditationstechniken
105
Mega-Kirchen 90, 93
Mesmerismus 51, 77, 163
Messianismus 49, 67
Methodisten 83
Militirseelsorge 234
millenaristisch 101
Moderne 9, 48; Moderni-
sierung 15, 96, 132
Miindlichkeit 211
Mysterium 62; Mystik 54,
86, 124, 125, 148, 153,
158, 183, 184
Mythen 81, 237, 241, 249

Nahtoderfahrung 139, 142,
144, 146, 149, 155, 176,
177, 256-259, 261, 271

Nationalismus 77

Neo-Hinduismus 45

Neoliberalismus 231

Neopaganismus 106

Netzwerk 96, 102, 112;
Netzwerkgedanke 113

Neue religiose Bewegungen
100

Neupfingstler 87-91, 277

neurolinguistisches
Programmieren 140

New Age 9-11, 32, 38, 41,
54,79, 81, 100-118, 121,
125-128, 138, 140, 159,
168, 169, 176, 183, 184,
190, 193, 199, 203, 213,
218, 248, 256, 257, 277,
280; sensu lato 101; sensu
strictu 101

New Thought 107

Numinosum 62

okkulte Praktiken 118;
Okkultismus 9, 32, 81,

100, 102, 103, 105
Online Religion 216
Orientalismus 44
orthodoxe Religion 28, 88
Osteopathie 107, 116
Outgroup 73
Out-of-body-experiences

139

Paganismus 106
Pantheismus 156; pan-
theistisch 147, 154;
pantheistische Er-
fahrungen 155, 158, 161
Papstbegribnis 32
Parakirchen 125
paramount reality 68
Paranormale Erfahrungen
162; Paranormales 110
Parapsychologie 51, 106,
162, 163, 164
Passagereligiositit 141
Peak-Erfahrungen 107, 138
Pfingstbewegung 87, 88
Pfingstler 18, 40, 83, 86,
88, 89, 91-94
Pietismus 87
Pilger 132, 136, 139, 176,
178-180, 186, 188, 189,
272; Pilgern 117, 181;
Pilgerreise 175, 178, 179
Pillenknick 39
planetares Bewusstsein 112
Pluralismus 28, 37,78
Pneuma 23
popular religion 198
populire Religion 11, 12,
79,117,126
Popularisierung 98, 107,
117, 121, 124, 201, 239,
254,-257,260-263, 265,
268, 272,273,279, 283
Popularitit 160
Populdrkultur 106, 110,
197, 198, 214, 223, 237,
238, 247-251, 254, 255,
267,271
Postkolonialismus 44
power evangelism 89
Prikognition 164
Predigt 149, 150
Priester 40, 74, 75, 230,
234, 266
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Privatheit 207, 208, 213,
215,270

Privatisierung 16, 23-25,
83, 201-205, 207, 270

Privatsphire 24, 202, 204,
207, 209, 256, 270

Profanes 45, 46, 51, 62,73

Propheten 74; Prophetien
89, 130

protestantische Ethik 77

Protestantismus 49, 82, 85,
86, 88,91, 92

Psychoanalyse 144, 185

Psychodrama 115

Psychokinese 164

Psychologie 107

Psychotherapie 107

public religion 201, 204

Punk 196, 276

Pygmien 74

Pyramiden 107

Quietismus 268

Radiisthesie 139, 241, 244
Rationalismus 49, 150, 166,
185, 190; Rationalitit 16

Recht auf Leben 204

Reformation 15, 22,211

Reichsdeputationshaupt-
schluss 16

Reiki 99,116

Reinkarnation 81, 168, 172,
174, 175, 178, 184, 259,
260, 267, Reinkarnations-
seminar 177, Reinkarna-
tionstherapien 139

Rekomposition 69, 71, 78,
79, 80, 97, 101, 109, 190,
198

Religioides 55

Religion: alternative 106,
Definitionsprobleme 43;
Differenzierung 22; Feld
der 126; Legitimations-
funktion 21; Marke 227,
229, 231, 234; offizielles
Modell 125; populdre 193;
195;200; 236, 266;
Privatisierung 16, 23-25;
Schrumpfungsthese 16;
unsichtbare 9, 24, 26,
202; Rekomposition 26;

Transformation 38
Religionsmonitor 93
religivses Feld 234, 236
Religiositit 17, 28, 29, 30,

33, 34, 55; alternative

104, 140; kirchliche 29,

40
Resakralisierung 12, 28, 31,

32,36,91, 187
Rezeptionsisthetik 71
Rituale 73, 141
Rock’n’Roll 106, 249, 250,

275
Rosenkranz 137
Rosenkreuzer 103, 108

Sakralbau 187

Sakrales 12, 45, 46, 49, 51,
62, 63, 64, 73, 74;
Sakralitit 142

Sikularisate 21

Sikularisation 16

Sikularisierung 10, 11, 15—
17,19, 22-24, 27, 28, 30,
40, 50, 52, 53,77, 132,
151, 157, 159, 202, 231

Sikularismus 37

Satanismus 106

satanistisch 275

Schamane 74, 268; Scha-
manismus 106; schama-
nistische Techniken 105

Schriftlichkeit 211

Scientology 20, 38

Seele 107, 110, 190, 260

Seelenwanderung 174

Seherinnen 133-135, 136,
151, 189

Sekte 45,51, 124, 125, 170,
232, 236

Sinnprovinz 63, 76

Sinnverlust 50

Sonderwissen 74,75

soziale Ordnung 73

soziale Tatsache 48

Sozialismus 77

Spiritismus 52, 106, 108,
111, 146, 163, 165;
spiritistisch 249

Spiritualisierung 98, 127,
136, 169, 171, 263, 273,
278, 281, 282

Spiritualismus 124

Spiritualitic 11, 12, 41, 55,
79-82, 96, 98, 99, 101,
108, 114,116,117, 119,
121-131, 137, 139, 140,
141, 142, 151, 153, 158—
162, 166, 167, 169, 172,
174-176, 178-181, 183—
186, 188, 189, 191, 193,
272; alternative 118;
populire 179, 166

Spukerfahrungen 146

Stellvertreter-Religion 29

Subjeke 79, 270

Subjektivierung 52, 57, 99,
188; doppelte 265, 272,
274

Subjektivismus 124, 127

Subjektivitit 41, 129

Sufi-Orden 45

Siinde 140, 182, 184

superstitio 163

Symbole 68,196

Synkretismus 25, 26, 78

Tai Chi 107, 115, 116

Taizé 129, 139, 175, 180

Tantren 170, Tantrismus
268, 275

Tao 186

Tarot 107

tausendjihriges Reich 49

Techgnosis 220

Techno 196, 266, 267, 275

Terrorismus 35

Teufel 131

Theismus 156

theistische Erfahrungen
155, 161

Theosophie 52, 78, 108, 111

Tischgebet 240

Tod 61, 255, 267; populire
Todeskultur 267

Tod Gottes 50

Todesnihe 164, 198; Todes-
niheerfahrung 11, 117,
148, 153, 209, 258 siche
auch Nahtoderfahrung

Todesverdringung 255

Totem 46, 73

Trance 152

Transformation 82, 99, 109,
111,112, 118;
Gesellschaft 273
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Transpersonale Psychologie
138

Transzendentale Meditation
115

Transzendenz 12, 44, 46,
48-51, 53, 55-59, 61, 64—
71, 90, 96, 110, 142;
grofle 148; Transzen-
denzen: kleine, mittlere,
grofle 60; Schrumpfen
203; Schrumpfung 25

Transzendenzerfahrung(en)
63, 64, 66, 73, 129, 130,
142, 143, 145, 146, 148—
150, 152, 154-157, 159,
161, 162, 178, 196, 269,
271,276

Traumdeutung 108

Triume 144; Traumzeit 64

Tremendum 62

UFO 106, 151, 163, 249;
UFO-Bewegung 106;
UFO-Glaube 266; UFO-
Kult 111

Umma 97

Unbewusstes 61

Utopie 49, 59

Verinnerweltlichung 49

Vernunft 49, 80
Veréstlichung 110, 111, 183
Verwestlichung 85
Vineyard-Kirche 90
Virtuose 75, 130
Vision 125, 133, 134, 136,
143, 144, 145, 177
Visiondrin 145, 148
Visionen 132, 134, 139,
143, 145, 165
Visualisierung 141
Volksfrommigkeit 224
Volkskultur 194
Volkskunst 223
Volksreligiositit 92

Wahrsagerei 240

Wahrtriume 165

Wallfahrt 240; Wallfahrtsort
178, 179

Wassermann-Zeitalter 100,112

Weg als Ziel 181

Weissagungen 87

Wellness 169, 190, 191, 195

Weltjugendtag 90, 129,
235,253

Wicca 106

Wiedergeburt 174, 175, 182

Wir-Beziehung 66

Wirklichkeitstheorie 152

Wissen: gnostisches 81
Wissensarbeit 279, 282
Wissenschaft 19, 54, 77,79
Wissensgesellschaft 278
Wissensklasse 279
Wohlfahrtsstaat 33
Wunder 131; Wunderg-
lauben 164; Wunder-
heilung 82, 131
Wiinschelrute 239, 241,
242, 243, 244; Wiinschel-
rutengehen 9, 11, 52,
266

Yin & Yang 118, 182

Yoga 99, 105, 115, 127,
139, 166, 168, 170, 172,
190, 275

Zauberei, Zauberer 50, 52,
130, 245

Zen 181

Zeugen Jehovas 20, 51

Zivilgesellschaft 30

Zivilreligion 21, 232, 233

Zoslibat 207

Zorastrismus 47

Zungenrede 87, 89, 130,
138

Zwei-Reiche-Lehre 54
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