Spiritualitit als Alternative
VON MICHAEL MILDENBERGER

Spiritualitit — ein ,Begriff mit Hof*

Immer wieder tauchen Begriffe auf, in denen sich entscheidende Erfahrungen
und Erwartungen einer Zeit biindeln und konzentrieren. Weit iiber ihren tra-
ditionellen Gehalt und Gebrauch hinaus gewinnen sie aktuelle Bedeutung. Da-
durdh werden solche Vokabeln allerdings rasch zu Modewdrtern, deren Aus-
sagekraft durch Inflation und Vieldeutigkeit gefihrdet ist. Um einen klaren
Kern herum legt sich gleichsam ein ,Hof* vielschichtiger Beziige und unschar-
fer Assoziationen.

Heute ist ,Spiritualitit® ein solches Schliisselwort. Wer sich iiber seinen
Erfahrungs- und Sinngehalt Rechenschaft zu geben versucht, muf} sich also von
vornherein klarmachen, daf er es nicht mit einem eindeutig geprigten Begriff
zu tun hat. Im Gegenteil, ,Spiritualitit* hat eher den Charakter einer unschar-
fen Chiffre — einer Chiffre freilich, die sich vielen offenbar gerade deshalb immer
hiufiger anbietet, weil sie, ohne auf eine enge Definition festgelegt zu sein, aber
doch mit hinreichender Deutlichkeit, einen bestimmten Erfahrungs- und Erwar-
tungszusammenhang unserer Zeit verhdltnismifig umfassend artikuliert.

In einem Essay grenzte Walter Dirks Frommigkeit und Spiritualitdt gegen-
einander ab und umschrieb dabei die Vokabel ,,Spiritualitdt® in ihrer traditio-
nellen Bedeutung. Es sei durchaus angebracht, von verschiedenen Spiritualititen
zu sprechen, etwa von der franzsischen und italienischen oder von franziska-
nischer und benediktinischer Spiritualitit. ,Spiritualititen sind entwidkelte und
ihrer selbst bewufite Glaubens- und Gefiihlssysteme, wie sie in der Geschichte
einander abgeldst haben oder sich nebeneinander ausbildeten.® Spiritualitdt ist
also, anders als Frommigkeit, ,bezogen auf kulturelle und soziale Wirklichkei-
ten®.! Damit ist sie gleichzeitig konkreter und komplexer als Frommigkeit.

Folgt man dem Hinweis von Walter Dirks und fragt nach heute lebendigen
Spiritualititen, so ergibt sich ein widerspriichliches Bild. Einerseits lassen sich
-durchaus solche kulturell und sozial verwurzelten Spiritualititen ausmachen
und voneinander abheben: die Spiritualitit afrikanischer Christen etwa oder
des reformerischen Hinduismus. Andererseits aber verweist das Wort in seinem
gegenwiirtigen Gebrauch offensichtlich nicht mehr so sehr auf soziokulturelle
Bedingtheiten, sondern wird umgekehrt geradezu zum Signal universaler Er-
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fahrungen und Perspektiven. In diesem Sinn ist beispielsweise ,spirituality®
seit Jahren eines der zentralen Themen im Denken des indischen Okumenikers
M. M. Thomas.

Hier kommt iibrigens eine andere sprachliche Schwierigkeit in den Blick: die
Diskussion in der 8kumenischen Bewegung und dariiber hinaus wird iiblicher-
weise auf Englisch gefiihrt — ,spirituality® jedoch hat einen deutlich anderen
Akzent als ,Spiritualitit®. Im Englischen ist ,spirituality® fast eine Art anthro-
pologischer Grundkategorie, die die Geistigkeit des Menschen im Gegensatz zu
seiner leiblich-naturhaften Dimension bezeichnet. So formulierte M. M. Thomas
auf der Weltmissionskonferenz in Bangkok: , Der Mensch unterscheidet sich vom
Tier durch sein Wissen darum, dafl er zwar Teil der Natur ist, sie aber transzen-
diert . . . Menschliche spirituality ist der Weg, auf dem der Mensch nach letzten
geheiligten und sinnvollen Strukturen sucht, innerhalb derer er sich selbst erfiil-
len und verwirklichen kann®2, ,Spirituality® wird also wesentlich umfassender
gebraucht 2ls das deutsche Pendant.

Solche Voriiberlegungen zur sprachlichen und begrifflichen Unschirfe von Spi-
ritualitdt konnten zu der skeptischen Frage verleiten, ob man das Modewort
nicht am besten moglichst rasch wieder aus dem Verkehr ziehen sollte. Zumindest
die evangelische Schultheologie begegnet ihm denn auch mit spiirbarer Abnei-
gung?®. Freilich ist damit der Erfahrungs- und Erwartungshorizont auch noch
kaum in den Blick gekommen, innerhalb dessen die neue Rede von Spiritualitit
heute hauptsichlich auftaucht. Sie gewinnt ein iiberraschend konkretes Profil,
wenn man diesen Horizont genauer ins Auge zu fassen versucht.

»Die nichtmateriellen Dimensionen der Lebensqualitit®

Der Kontext fiir das neu erwachte Interesse an Spiritualitit wird gebildet
durch die Grunderfahrungen, die heute allen Menschen mehr oder weniger un-
ausweichlich zugemutet sind und die sich in der Wachstumsproblematik biindeln.
»Wenn man die bedrohlich zunehmende materielle Aktivitdt auf unserem ver-
wundbaren, endlichen Planeten betrachtet, wird man folgern miissen, dafl wir
uns in einem Stadium befinden, an dem die Vorteile, die durch gréflere mate-
rielle Produktion und die materielle Nachfrage einer wachsenden Bevolkerung
entstehen, die negativen Auswirkungen dieses Wachstums nicht mehr aufwie-
gen, die sich fiir die nichtmateriellen Dimensionen der Lebensqualitit ergeben.
Dieser Satz aus einem Bericht der 6kumenischen Weltkonferenz {iber die ,Be-
deutung von Wissenschaft und Technik fiir die Entwicklung des Menschen®,
die im Sommer 1974 in Bukarest stattfand, bezeichnet den Sitz im Leben, an dem
das Fragen nach Spiritualitit aufbricht.* Aufgeschreckt von der immer deutlicher
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empfundenen Bedrohung des Humanen durch die rapide materielle Expansion,
wird man sich der Unersetzlichkeit jener ,nichtmateriellen Dimensionen der Le-
bensqualitit® bewuflt und sucht nach Méglichkeiten und Lebensformen, um
sie zu bewahren oder wiederzugewinnen.

Meistens ist es eine ganze Kette verwandter Stichworter, die hier fallen und
die — jedes in sich eher vage und emotional gefiillt — in ihrem Ensemble jene
ynichtmateriellen Dimensionen der Lebensqualitit® umschreiben: Spontaneitit,
Kreativitit, Bediirfnislosigkeit, Sensibilitdt, freie Kommunikation, Spiritualitit.
Sie umreiflen das Programm eines neuen Lebensstils. Sie sind die Signale alter-
nativer Lebens- und Bewufitseinsmodelle, die hoffnungsvoll oder schon fast re-
signierend den Zwingen der materiell orientierten Macher- und Maschinen-
gesellschaft entgegengehalten werden. Das eine Mal liegt der Nachdruck beim
individuellen Lebensentwurf. Ein andermal riicken mehr die gesellschaftlichen
Dimensionen in den Vordergrund: Ausgleich zwischen den Reichen und den
Armen dieser Erde, verantwortlicher Umgang mit der Natur, Abbau von Ge-
walt. In solchen Appellen und Experimenten nimmt die Notwendigkeit innerer
Wandlung, einer in die Tiefe reichenden Bewufitwerdung, schdpferischer Um-
kehr zu den geistigen Wurzeln des Menschlichen, einen zentralen Platz ein.
Und eben hierfiir steht die Chiffre ,Spiritualitit®. Spiritualitit als Programm,
Spiritualitit als notwendige Alternative.

Ein weiterer Aspekt dieser Grundsituation ist zu nennen. Dem wachsenden
Bediirfnis, die spirituelle Dimension des Menschseins neu auszuloten und zu
pflegen, um angesichts des materiellen Ubergewichts {iberhaupt Mensch bleiben
zu konnen, kommt aus dem Raum der asiatischen Religionen, aber auch von
seiten der ,primal religions“5, ein reiches Angebot meditativer Einiibung und
mystisch-mythischer Selbstvergewisserung entgegen.

Mit diesen Andeutungen kommt das Feld gegenwirtiger Erfahrungen, Be-
diirfnisse und Hoffnungen in den Blick, in dem heute iiber Spiritualitit nachge-
dacht werden mufl. Es geht nicht darum, traditionelle christliche Frommigkeits-
muster mit einem modischen Begriff zu aktualisieren; erst recht nicht darum, ihn
tiber den Leisten iiberkommener konfessioneller Polemik zu schlagen. Solche
Versuche verkennen die religiése und theologische Brisanz der Entwicklung, die
sich hier vollzieht.

Aber ist denn wirklich eine so brisante spirituelle Dynamik unter uns im
Gange? Es ist allem Anschein nach diirftig bestellt um die innovatorische Kraft
jener alternativen Experimente. Aufler einigen Landkommunen und Treffs im
Milieu jugendlicher Subkultur, deren Uberleben vom Funktionieren der sozio-
okonomischen Strukturen, die sie iiberwinden wollen, abhingig ist, aufler der
meditativen Bewegung, die von kirchlicher Vereinnahmung ebenso bedroht ist
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wie von der Vermarktung durch geschiftstiichtige Gurus, und aufler jenen zum
totalitiren Gegenentwurf pervertierten sogenannten ,Jugendreligionen®, die
gegenwirtig die apologetiscaen Krifte des Establishment in Atem halten, bleibt
nicht viel iibrig. Die Welle der ,neuen Religiositit® und mit ihr der Aufbruch
zur Spiritualitit scheinen bereits verrauscht. Handfestere Formen der Wirklich-
keitsbewiltigung haben sich durchgesetzt.

Doch sollte der kurzfristige Pragmatismus, der sich in jiingster Zeit verbreitet
hat, nicht dariiber hinwegtiuschen, dafl die globalen Herausforderungen keines-
wegs bewiltigt, ja noch nicht einmal ernstlich aufgegriffen sind. Es ist keines-
wegs ausgemacht, dafl die Erde, die wir unseren Kindern und Enkeln hinter-
lassen, thnen Qualitit und Wiirde des Menschseins auch nur im gleichen Mafle
wie uns ermoglicht. Jedenfalls sollte die These Erhard Epplers nicht in Ver-
gessenheit geraten, wer Werte bewahren wolle, miisse Strukturen verindern.
Strukturverinderung aber kann nur zusammen mit Bewufltseinsinderung erfolg-
reich sein?. Die neue Spiritualitit also, weit entfernt davon, iiberholt zu sein,
hat ihre Bewihrungsprobe iiberhaupt erst vor sich. Viele scheinen das zu ahnen.
Nur so ist die immer wieder {iberraschende Bereitschaft zu erkliren, sich auf jene
Jnichtmateriellen Dimensionen der Lebensqualitidt“ ansprechen zu lassen. So
scheint entgegen dem duferen Eindruds eine latente Disposition fiir die Erfah-
rungen und Erwartungen einer neuen Spiritualitit vorhanden zu sein. Um so
wichtiger ist es, die damit intendierten Motive und Werte bewufit zu machen

und perspektivisch zu verstirken. Drei Aspekte heben sich dabei besonders deut-
lich heraus.

Das Elementare wiederentdecken

Ein erster Aspekt, der die sich abzeichnende Spiritualitit charakterisiert, ist
der Drang nach Urspriinglichkeit, nach dem Elementaren und Einfachen.

Am unmittelbarsten duflert er sich als Zivilisationskritik. Die Sekundérstruk-
turen einer kiinstlich geschaffenen Welt scheinen die organisch vorgegebenen
natiirlichen Primirstrukturen zu iiberwuchern und zu zerstdren. Das maschinelle
und chemische Instrumentarium der technokratischen Zivilisation zerfrifit den
Boden, ihre Betontiirme und Plastikdicher verstellen den Himmel. An den
Brennpunkten und Bruchstellen dieser Zivilisation setzt die Kritik ein, wichst
allmihlich ein neues, verindertes BewufRtsein, eine andere innere Einstellung der
Natur gegeniiber, werden erste, wenn auch oft naive Versuche praktischer Gegen-
steuerung unternommen . Rousseau’sche Ideen — ,zuriick zur Natur® — werden
aufgegriffen — wieder einmal, mochte man fast sagen. So sind denn auch Wan-
dervogel- und Jugendbewegung des Jahrhundertanfangs nicht fern, ebenso-
wenig die spatantike Sehnsucht nach der bukolischen Idylle.
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Mit solchen kulturgeschichtlichen Reminiszenzen ist die Grenze der Tendenz
zur ,natiirlichen® Urspriinglichkeit angedeutet. Sie wird zur Selbsttduschung
und zum nostalgischen Regref}, wo sie vergifit, dafl ,,menschliche Existenz ihrer
Natur nach kiinstlich, das heifit nur im geschichtlich-gesellschaftlichen Kontext
zu fithren und zu stabilisieren ist®®.

Eine andere Seite des gegenwirtigen Drangs zum Urspriinglich-Elementaren
ist das Wiedererwachen des Mythischen. Der Kulturphilosoph Leszek Kola-
kowski, einem humanistisch interpretierten Marxismus verpflichtet, hat in den
letzten Jahren immer wieder den Verlust des Sakralen in der Gegenwart beklagt.
Eine rein profane Kultur ohne den Widerpart des Heiligen und die Tiefe des
Mythischen miisse in Verflachung, Anpassung und Sinnlosigkeit enden. Ohne den
berechtigten Kampf religionskritischer Aufklirung zuriickzunehmen, sieht er im
Mythos die schopferische Unmittelbarkeit und Unverfiigbarkeit des Mensch-
lichen bewahrt. ,Das legitime Bediirfnis nach dem Mythos angesichts der legiti-
men Selbstverteidigung vor der Gefahr des Mythos, dieser Zusammenstof§ bil-
det den neuralgischen Punkt unserer Zivilisation. 10

Weniger bewufit reflektiert als unkritisch vollzogen wird das ,legitime Be-
diirfnis nach dem Mythos“ heute immer wieder spiirbar. Nicht Sikularisierung
und Entmythologisierung, die grofien Fragen der letzten Jahrzehnte, bewegen
die Geister. Nicht ,Glauben und Verstehen®, die Leitfrage Rudolf Bultmanns,
ist ihre Frage, sondern ,Glauben und Erfahren“. Wobei ,Erfahrung® im Ge-
gensatz zum geschichtlichen oder gar historischen Ansatz in der Unmittelbarkeit
eines zeitlosen , Jetzt* ihren Schwerpunkt hat. So ist man auf der Suche nach
Mythen, Riten und Symbolen, in denen sich diese ,Ewigkeit im Heute® ver-
dichten und ausdriidcen kann1t,

Vor allem jedoch zielt der Drang zum Elementaren, der den ersten Aspekt
einer neuen Spiritualitdt darstellt, auf die Erfahrung von Bediirfnislosigkeit,
Verzicht und Armut. Ein ganzes Biindel von Motiven kommt in diesem Stich-
wort zusammen: der Uberdrufl an einem stindig hochgetriebenen Konsum; die
Einsicht, dafl der materielle Wohlstand ja keineswegs ,gliicklicher® gemacht hat;
ein wachsendes Problembewufltsein fiir den sogenannten Nord-Siid-Konflikt;
die Erkenntnis, dafl mehr soziale Gerechtigkeit auf der Erde jedenfalls nicht
ohne Konsumverzicht der Reichen erreicht werden kann. Schliefflich aber steht
hinter diesen Motiven die Wiederentdeckung einer nicht mehr hinterfragbaren
Verkniipfung von Armut und Spiritualitit: ,Es ist leichter, daf} ein Kamel durch
ein Nadelohr gehe, als dafl ein Reicher ins Reich Gottes komme* (Mt19,24);
oder in der Doppelfassung der ersten Seligpreisung: ,Selig seid ihr Armen, denn
das Reich Gottes ist euer — Selig sind, die da geistlich arm sind, denn das Him-
melreich ist ithr* (Lk6,20; Mt5,3).
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Es mag angesichts der Armut, die den grdfieren Teil der Menschheit elemen-
tarer Lebensrechte und -chancen beraubt, und angesichts ihrer Wurzeln in wirt-
schaftlicher und politischer Ausbeutung unverantwortlich erscheinen, in den rei-
chen Industriegesellschaften Armut als spirituelles Exerzierfeld zu propagieren.
Wo der Wohlstand selbstverstindlich ist, wird Armut zum romantischen Luxus.
Doch modisch auf ,irmlich“ gemachte Jeans sind etwas anderes als bewufiter
Verzicht in der Konsequenz einer inneren, spirituellen Haltung. Armut ist seit
je ein spirituell gefiillter Begriff. In allen Religionen gingen geistliche Erneue-
rungsbewegungen im Gewand der Armut einher, die in der ,Hauslosigkeit® lebt.
»Hauslosigkeit®, die Existenz des asiatischen Bettelmonchs bezeichnend, ist nicht
nur eine Beschreibung von Askese, sondern auch der Freiheit dessen, der seine
wahre Heimat nicht in dieser Welt hat. Armut wird zur Auflenseite einer inne-
ren transzendentalen Erfahrung von Identitit und Gliick.

Es ist schwer abzusehen, welche Tragweite solche neuen Versuche und Erfah-
rungen mit der Armut, gestiitzt auf die lautersten Gestalten aus der Geschichte
der Religionen, entwickeln kann. Soviel jedenfalls ist deutlich: eine der hir-
testen Fesseln der institutionalisierten Religion ist die Bindung an Besitz. Sie
ist der Preis fiir geschichtliche Kontinuitit und gesellschaftliche Konsistenz. Die
Kirchen in den Industriegesellschaften kénnen an ihrem spirituellen Defizit ab-
lesen, wie hoch heute dieser Preis fiir sie ist.

Die Reise von auflen nach innen

Ein zweiter Aspekt neuer Spiritualitit, der in der gegenwirtigen kulturellen
und sozialen Situation hervortritt, ist der Zug zur Innerlichkeit, zur meditativen
»Reise in den inneren Raum®. Er ist so offenkundig und umfassend, daf er,
begriiflt oder geschmiht, geradezu zum Inbegriff der ,neuen Religiositit® ge-
worden ist.

Den stindig wachsenden und sich verzweigenden Strom der Meditationsbe-
wegung zu schildern, eriibrigt sich, da er inzwischen oft genug dargestellt wurde.
Das Spektrum reicht von &stlichen Ubungswegen wie dem buddhistischen Zen
und dem indischen Yoga iiber westlich-dstliche Mischformen, etwa die Trans-
zendentale Meditation, bis zur Wiederentdeckung christlicher Traditionen und
zu psycho-physiologischen Therapieni2. So verschieden das Angebot, so unter-
schiedlich ist auch die Qualitit.

Deutlicher als am Siegeszug der meditativen Bewegung in den letzten Jahren
lafit sich nirgendwo ablesen, wie sehr ,Spiritualitit® als Alternative gesucht und
empfunden wird. Das Pendel schligt nach der anderen Seite aus: Entspannung
statt Stref}, Stille statt Lirm, Selbstbesinnung statt Getriebensein. Oder, mit den
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Worten eines Schweizer Neurologen: ,Die Zeit ist reif fiir eine neue Mystik®,
weil ,,die Krise des Westens eine Krise der Veriuferlichung, des Materialismus,
der technischen Machbarkeit aller Dinge und eine Dominanz des verstandesmi-
fligen Denkens ist“ 13, Die Analyse, die die Reise in den inneren Raum als Weg
zur Krisenbewiltigung fiir den Westen versteht, macht deutlich, dafl es um mehr
als eine kurzatmige Reaktion geht. Offenbar steht der Mensch des Westens unter
dem Eindruck tiefer Selbstentfremdung; einer Entfremdung, die durch die Kon-
sequenz — oder mufl man sagen: Perversion? — einer geschichtlichen Entwicklung
verursacht ist, die bestimmte Anlagen seines Wesens einseitig und exzentrisch
begiinstigte. So kreisen denn alle ernsthaften Bemiithungen um das Ziel, die Ent-
fremdung aufzuheben und zu sich selbst, zur Identitit, zur Mitte des eignen
Wesens, zum Ganzsein zuriickzufinden.

Der Vorwurf, der Weg nach innen sei ein realitdtsfliichtiger Riickzug in quie-
tistische Innerlichkeit oder gar der neurotische Regrefl in ein infantiles Stadium,
liegt nahe und wird oft genug erhoben. Sicher sind solche Tendenzen zu beob-
achten, vor allem unter der jungen Generation. Doch bringt, richtig verstanden
und praktiziert, die ,Reise in den inneren Raum® nicht einen Verlust, sondern
einen Zuwachs an Realititsbezug.

Verstellungen und Blockierungen werden abgebaut, und in einem Prozef}
ganzheitlicher Wandlung wird ein neuver Zugang zur Wirklichkeit gewonnen. In
der meditativen Ubung des Sich-los-lassens, im wartenden, bereiten Annehmen
»findet ein Platzwechsel statt zwischen dem sich selbst verhafteten Ich und dem
neu hervortretenden Personzentrum, der eine Art innerer kopernikanischer
Wende darstellt . . . Das Ich geht unter, aber es entsteht eine neue . . . Person,
die unendlich viel mehr diesen Namen verdient, als was man landliufig, auch in
der Theologie, unter Person versteht. Der Mensch wird verwandelt, mit einer
Radikalitit, die den Tatbestand der mortificatio und einer ihr entsprechenden
vivificatio erfiillt® 14,

In der mystischen Transzendenzerfahrung findet sich das Selbst. Erst die darin
erfahrene Vergewisserung macht ein verantwortliches, der Liebe verpflichtetes
Handeln in der Welt méglich. Die ,Hinreise®, der religiose Weg der Seele zu sich
selbst, ist notwendig, damit die ,Riickreise” in die Weltverantwortung gelinge.
So Dorothee Stlle 5. Die ,Hinreise®, in Meditation und Versenkung angetreten,
sei die Hilfe der Religion auf dem Weg der Menschen zu sich selbst. Freilich,
das ist die Pointe, ,die duflerste Geborgenheit des Sich-Entsinkens, die wir mit
einem alten Wort ,Religion® nennen®, sei ,zugleich der duflerste Progreff . . .
Aus der innersten Erfahrung der Griindung unserer Identitit ist die Riickreise
notwendig; ohne sie verfillt das menschheitliche Unternehmen der ,Hinreise® zu
einem blof} privaten Trost- und Ablenkungsmittel “1e,
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Sicher, die Intensitit und Konsequenz der hier vorgetragenen Erfahrungen
und Uberlegungen ist selten. Was heute landliufig als Meditation angeboten
und als Ubung der ,Innerung®1? praktiziert wird, kommt kaum einmal zu jener
duflersten Kehre. Aber sie ist der perspektivische Zielpunkt, unter dem sich viele
Menschen auf den Weg machen, angetrieben von der Sehnsucht nach dem reli-
gidsen Gliick des Ganzseins. Wenn irgendwo, dann hat hier die neue Spiritua-
litdt ihr Herzstiick.

Bewuftwerdung

Als dritter Aspekt in der gegenwirtigen Spiritualitdt ist ein eigentiimlich
schillerndes Gefiihl kosmischer Solidaritit und universalistischer Harmonie zu
nennen. Es ist getragen von einer inneren Wahrnehmung der Einheit alles Le-
bendigen und kann, etwa unter dem Einflul von Drogen, zum rauschhaften
Zerfliefen der Grenzen desIch in der Schrankenlosigkeit kosmischer Rhythmen
fiihren. Es kann aber auch, von einer kritischen Geistigkeit und sozialen Ver-
antwortung in Zucht genommen, einen Prozef} intensiver ganzheitlicher Bewufit-
werdung und Sensibilisierung in Gang bringen.

Bewufitwerdung und sogar Bewufltseinserweiterung ist eines der groflen Ver-
sprechen der erwachenden Spiritualitit — so sehr, dafl man versucht ist, das
Fremdwort ,Spiritualitit® einzudeutschen und durch ,Bewufitwerdung® zu
ersetzen. Hildegunde Woller schreibt: ,Ich meine heute, dafl das, was in der Sub-
kultur vor sich ging, mit Bewufitwerdung noch nicht viel zu tun hatte. Pforten
der Wahrnehmung wurden gedffnet, das Erleben intensiviert, Schranken besei-
tigt, Eindriicke, Informationen, Begegnungen konnten in breitem Strom ein-
fliefen.® Und sie fihrt fort: ,Die Aufgabe unsres Zeitalters ist die Gewinnung
eines diaphanen Bewufltseins, wie Jean Gebser es nennt. Es soll alle bisherigen
Bewufitseinsstrukturen der Menschheitsgeschichte in sich aufnehmen und zu
einem durchscheinenden Ganzen vereinigen® 18,

Zunichst also ist eine prinzipielle Offenheit intendiert, die im Vertrauen auf
die Einheit desGeistes alles aufnimmt, was an Spiritualititen in den Weiten und
Tiefen der geistigen Geschichte der Menschheit gespeichert ist. Diese Offenheit
wird heute mit grofler Selbstverstindlichkeit praktiziert. Sie erschliefit einen
kaum geahnten Fundus spiritueller Reichtiimer, geht aber vielfach mit einer
bedenklichen Unfdhigkeit zur kritischen Sichtung einher. So stehen wir heute
vor einem spirituellen Synkretismus, von dem noch kaum abzuschitzen ist, ob
er sich jemals zu einem ,durchscheinenden Ganzen® wird abkliren und verei-
nigen lassen. In seinen besten Zeugnissen jedoch leuchtet etwas von der univer-
salen Fiille und Transparenz auf, die nach Hegel das Zu-sich-selbst-kommen des
menschlichen Geistes begleitet.1?
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In den &stlichen Religionen lebt ein unmittelbares Bewufitsein der Universa-
litit und Einheit alles Lebendigen, in die auch die menschliche Existenz frag-
los eingefiigt ist. Teilhabe ist der Modus, in dem die Welt und anderes Leben
erfahren wird. Im Widerspruch gegen ein distanzierendes Herrschaftsverhiltnis
iiber die in der Objektivierung tote Natur wichst heute auch im Westen ein
Bewufitsein, das den Menschen eingeordnet sieht in eine umfassende ,Bio-
sphire®. Es kann sich in naturwissenschaftlich-kologischer Terminologie oder
aber im Erlebnis- und Sprachraum des Religidsen artikulieren. Jedenfalls zeich-
net sich in ersten Umrissen ein tiefgreifendes Umdenken ab, ein Bewufitseins-
schritt hin zu einer geistigen Haltung kosmischer Solidaritit und Mitkreatiir-
lichkeit.

»Je tiefer der Mensch in sich eindringt, desto mehr erkennt er die Zusammen-
gehorigkeit aller Menschen, erkennt er sein eigenes Ich in dem Ich der anderen.
Diese Erkenntnis ist die Voraussetzung dafiir, dal der Mensch zu einem Be-
wufltsein findet, das sich gesellschaftlich verantwortet.” Konzentrierter als dieser
Text aus der religidsen Subkultur liflt sich die gesellschaftliche Dimension der
Bewufltwerdung nicht ausdriicken. Hier klingt etwas an von dem ,diaphanen
Bewufitsein® Jean Gebsers, jener geistigen Integration des Individuellen in ein
»durchscheinendes Ganzes®. Es ist der Anfang der ,neuen Sensibilitit“, von
der Herbert Marcuse sprach. Zu ihr gehort die Fahigkeit eines neuen Umgangs
mit sich selbst; ein Wachwerden fiir den anderen, dessen Empfindungen und Er-
wartungen nicht um des eignen Sichdurchsetzens willen beiseite geschoben, son-
dern aufgenommen werden; ein Einiiben in die ,,Sphire des Zwischen® (Martin
Buber), die in der Begegnung menschliche Wirklichkeit allererst stiftet 20,

Letzte Perspektiven der Bewufitwerdung kommen in den kiithnen Visionen
einer Spiritualitit in den Blick, die weit iiber den heutigen Zeitpunkt hinaus
die Geschichte der Menschheit und der Natur in einem geistigen ,Punkt
Omega® (Teilhard de Chardin) zum Ziel kommen sieht. Sie tauchen als
schopferische Kraft in einzelnen Ausnahmegestalten wie Sri Aurobindo auf,
bilden aber, von ihnen an den Horizont gemalt, ein Ferment im spirituellen
Leben der Gegenwart. ,Wenn eine spirituelle Entfaltung auf Erden die ver-
borgene Wahrheit unsrer Geburt in die Materie hinein ist, wenn das, was sich
in der Natur abgespielt hat, im tiefsten Grunde eine Evolution des Bewufitseins
ist, kann der Mensch, wie er jetzt ist, nicht das letzte Wort sein, das diese Evo-
lution zu sprechen hat. Als ein Ausdruck des Geistes ist er zu unvollkommen . . .
Wenn aber sein Geist fihig ist, sich dem zu 6ffnen, was iiber ihn hinausgeht,
besteht kein Grund, warum nicht der Mensch selbst zum Ubergeist und zur
Ubermenschlichkeit gelangen sollte oder zumindest seine Geistigkeit, sein Le-
ben und seinen Kérper einer Evolution jenes michtigeren Wortes, das durch
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den in der Natur sich offenbarenden Geist seinen Ausdruck finden wird, ver-
fligbar machen sollte® 21,

Spiritueller Synkretismus?

Unter drei Aspekten ist der Horizont gegenwirtiger spiritueller Erfahrungen
und Erwartungen abgeschritten worden. Verhiltnismiaflig klar in den Grund-
ziigen, doch schillernd und teilweise widerspriichlich in einzelnen Ausformun-
gen, setzt sich daraus das Bild einer Spiritualitit zusammen, die auf die kul-
turelle und soziale Situation vornehmlich des Westens bezogen ist. Sie ist her-
ausgefordert durch die krisenhafte Bedrohung der Lebensqualitit und besonders
ihrer nichtmateriellen Dimensionen und ist engagiert im Kampf um die Ver-
wirklichung menschlicher Existenz in ihrer Fiille und Tiefe. Gleichzeitig zeich-
nen sich in ihr Impulse einer umfassenden menschheitlichen Bewufitwerdung ab.

Dieses Bild hat ein Element des Zufilligen und Eklektischen an sich. Es bleibt
zu sehr in den Verkiirzungen einer soziokulturellen Momentaufnahme hingen,
als dafl es die tiefsten Aspirationen zum Ausdruck bringen kdnnte, die sich heute
mit der Chiffre ,,Spiritualitit® verbinden. Es sind umfassendere Geistesstrome
und weiterreichende Entwicklungsperspektiven, die darin zum Tragen kommen.
Obhne sie in ihrer Tiefe ausloten zu kénnen, seien wenigstens zwei solcher Ent-
wicklungslinien angedeutet, die in ihrer Biindelung und gegenseitigen Ver-
knotung heute das Gewicht und Gefille von Spiritualitidt ausmachen.

Die erste und wohl wichtigste bildet die immer intensivere Begegnung und
Durchdringung der Kulturen und Religionen.22 Es hat immer schon die Erschei-
nung der ,, Akkulturation® gegeben, doch nie in dem globalen Ausmafl und der
Unausweichlichkeit wie heute, wo Information, Mobilitit und Interdependenz
ein immer dichteres Netz menschheitlicher Kommunikation schaffen.

Vor diesem Hintergrund ist auch die ,synkretistische” Tendenz zu sehen, die
ein so offenkundiges Merkmal der gegenwirtigen Spiritualitdt ist. Allerdings
wird sie von vielen ihrer Sprecher gerade nicht als eine aus biographischen,
soziobkonomischen und kulturellen Zufilligkeiten zusammengesetzte Mischung
verstanden, sondern als eine bedeutsame und zukunftstrichtige Konvergenz von
bisher getrennten geistigen und religitsen Erfahrungsbereichen. Besonders die
Begegnung des abendlindischen Westens mit dem asiatischen Osten wird als
eine spirituelle Entwicklung von weltgeschichtlichem Ausmafl empfunden, durch
die die Menschheit einen wesentlichen Schritt weiterkomme auf dem Weg zu
sich selbst.

Werden heute also erste Konturen eines globalen spirituellen Bewufitseins
sichtbar? Was die einen erhoffen, ist fiir die anderen ein Ausblick endzeitlichen
Schreckens. Fiir sie kann ,Spiritualitit lediglich die Chiffre fiir einen amor-
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phen Synkretismus bedeuten, der die religise Landschaft nivelliert, die Wahe-
heitsfrage aufler Kraft setzt und der Perversion einer ,, Welteinheitsreligion® auf
humanistischer Grundlage den Weg bereitet 23,

Es ist in der Tat keine Frage, daf} die sich abzeichnende und hier beschriebene
Spiritualitdt ,synkretistisch® ist. Mehr noch. Eine der stirksten Triebkrifte
ist der Drang, die kalt und starr gewordene Lava der Dogmen und Institutionen
zu durchbrechen, aus denen man den Feueratem des Geistes entwichen glaubt.
Die Kirchentiimer und religitsen Traditionen, in einer langen Geschichte ihrem
religidsen Ursprung entfremdet und unldslich verfilzt mit den soziotkono-
mischen und politischen Kriften, die um der Menschlichkeit willen iiberwunden
werden miissen, konnen fiir den ,inspirierten Menschen® nicht mehr Heimat
sein. Der Geist kann sich nicht verwalten lassen durch die beamteten Hiiter der
Lehre, nicht domestizieren durch die religisen Grenzwichter. Ein heftiger Zug
gegen alles Dogmatische und zur Institution Dringende geht deshalb durch die
Zeugnisse der gegenwirtigen Spiritualitit. Gerade darin ist sie freilich nicht
neu, sondern nur ein frisches Kapitel in jener uralten Kirchen- und Ketzer-
historie, in deren gegenseitiger Spannung sich die Geschichte der Religion seit
je fortentwickelt24. So ist es eine ausgesprochene Laienbewegung, die sich unter
der Flagge der Spiritualitit sammelt und quer durch alle Konfessionen, Kirchen
und Religionen miteinander solidarisiert.

Hinter der ,antiklerikalen® Solidarisierung der spirituellen Krifte wird aller-
dings eine noch tiefere Schicht sichtbar, die das Problem des Synkretismus noch
schwieriger macht. Meditation sei Erfahrung, stellt Albrecht Strebel fest, deren
Gehalt vorher nicht fixiert werden kénne. Insofern sei damit ein Element der
Unstabilitit, des Unkonventionellen gegeben, ,,das sich auch gegen kirchliche
Lehre und Form wenden kann®. Aus demselben Grund {érdere sie die Begeg-
nung der Religionen. Denn es gehe dabei um Grunderfahrungen, die hier wie
dort gemacht werden. ,Meditation ist keine Einheitsreligion. Aber sie scheint
auf einen Grund zu stoflen, wo gewisse Abgrenzungen keine Giiltigkeit mehr
haben* 25,

Damit trifft die Untersuchung wieder auf jenen Kern, der in der gegenwiirti-
gen Spiritualitit so entscheidend ist: Erfahrung. Karl Rahner hat einmal ge-
geschrieben: ,Der Fromme von morgen wird ein ,Mystiker® sein, einer, der etwas
,erfahren® hat, oder er wird nicht mehr sein®26, Hier wird auf einen gemein-
samen Wurzelboden letzter Grunderfahrung verwiesen, auf dem die Frage nach
dem Unterscheidenden der Religionen — etwa dem Gegensatz zwischen persona-
lem Gott und apersonaler Transzendenz — und damit auch die Frage nach einer
spezifisch christlichen Spiritualitit ganz neu zu stellen ist.2?
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»Spiritualitit fiir den Kampf*

»Vielleicht sind Christen besonders dazu berufen, . . . etwas auszuarbeiten,
was man eine Spiritualitit des Kampfes nennen kénnte. Konnen nicht gerade
diese unsere Kimpfe ein Teil des Festes des Menschen werden, so wie wir ihn
sehen, nach dem Bilde Gottes geschaffen, fiir den der Sohn Gottes gestorben
ist? Wie kdnnen wir einander helfen, unsere Kidmpfe so zu fiihren, daf sie ein
Bestandteil unseres Gottesdienstes werden?“ 28 Diese Sitze, von M. M. Thomas
in seinem Bericht vor der ORK-Vollversammlung in Nairobi zitiert, fassen die
zweite Entwicklungslinie in den Blick, aus der heute Spiritualitit ihre Tiefe
und ihr Gefille gewinnt.

Dringt die erste in der meditativ-mystischen Erfahrung auf Selbstfindung
und Ganzsein des Menschen, so erdffnet diese zweite Linie — in gewisser Weise
gegenliufig — die Perspektive geschichtlicher Befreiung und eschatologischer
Heilserfahrung. Das Bild der ,Hinreise® und der ihr komplementiren ,Riick-
reise” legt sich an dieser Stelle noch einmal nahe. Damit verbietet sich auch
von vornherein jeder Versuch, eine ,,mystische” gegen eine ,emanzipatorische®
Spiritualitit auszuspielen oder einen Antagonismus zwischen ,8stlicher® und
»christlicher” Spiritualitit zu konstruieren 29,

Dies vorausgesetzt hat die Rede von einer besonderen Berufung der Chri-
sten, also von einer spezifisch ,christlichen Spiritualitdt®, fraglos ihren guten
Sinn. Sie ist auf jenes biblische Urdatum des Exodus bezogen, auf die Befreiung
des Volkes aus der Knechtschaft in die heilende, festliche und verpflichtende Ge-
genwart Gottes. Damit ist eine Reihe inhaltlicher Aussagen gesetzt, die die
Spiritualitit christlicher Existenz prigen. Sie bilden gleichzeitig die Kriterien
zur notwendigen Scheidung der Geister. Denn ,Spiritualitit des Kampfes® be-
deutet ja nicht zuletzt die Entlarvung und Abwehr falscher, aus der verkehrten
und letztlich zerstorerischen Egozentrik des Menschen erwachsener ,Spirituali-
tdten® 80,

Die Entwicklung der biblischen Spiritualitdt, ihre Konzentration in der Ge-
stalt und Botschaft Jesu3!, die immer neuen Versuche der Christen und Kirchen,
sie in der Nachfolge Jesu zu verwirklichen, miissen hier nicht nachgezeichnet
werden. Doch sei ein Schliisseltext verhdltnismiflig ausfiihrlich zitiert, weil er
nicht nur die biblische Spiritualitdt biindig beschreibt, sondern unmittelbar die
Briicke zur heutigen Weltsituation und damit zum Leitmotiv ,Spiritualitit als
Alternative® schligt. In seinem Bericht vor dem URK-Zentralausschufl in Ber-
lin 1974 wies M. M. Thomas darauf hin, die ersten geschichtlichen Ansitze zur
Befreiung des Menschen hitten nur in einem von ,messianischen® Religionen
gepriagten Klima entstehen konnen. Selbst in modernen sikularen Ideologien
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habe sich dieser Messianismus erhalten, zeige allerdings gerade da die Gefahr,
seine Verheiflung zu verfehlen und den Menschen seines Menschseins zu berau-
ben. ,Die Spiritualitit des erobernden Messias, des Ubermenschen, der den lei-
denden Messias leugnet, sowie die technischen, gesellschaftlichen und religitsen
Umwilzungen unserer Zeit und der daraus resultierende Freiheitsraum des
Menschen fithren zwangsliufig zu Aggressivitit, Verschwendung der Ressour-
cen, Gefihrdung der Umwelt und Miflbrauch von Macht sowohl zur Ausbeu-
tung und Unterdriickung ganzer Vélker als auch zur Selbstzerstdrung . . . Des-
halb beginnt man heute allmihlich einzusehen, daff der Geist des Messianismus
selbst eine Quelle der Entmenschlichung sein kann . . . Wir konnen der Alter-
native — entweder Selbstzerstdrung in Freiheit oder Uberleben durch die Riick-
kehr zur Unfreiheit — nur dann entgehen, wenn wir uns zum Messianismus des
leidenden Dieners bekennen® 2,

»Messianismus des leidenden Dieners® — damit gewinnt Spiritualitit eine
Tiefendimension, die sie weit von jedem verschwommenen Spiritualismus und
Idealismus unterscheidet. Spiritualitit lebt und leidet in den harten Realititen,
die die Menschen an der Menschwerdung hindern. Sie kommt von der Befreiung
her, der sie sich verdankt, von jener letzten Geborgenheit, die sie am Ziel der
»Hinreise“ umfing. Und sie hat vor sich das verheiflene Land, die Hoffnung
auf das messianische Reich. Aber heute ist sie auf der Wanderung durch die
»Wiiste der Konflikte und der Armut® 33, Sie leidet unter dem Schmerz des noch
ausstehenden Reichs, unter dem zerstiickten Menschsein, unter den Leiden der
Bedriickten, Ausgebeuteten und um ihr Leben Betrogenen. Darum ist sie eine
»Spiritualitit fiir den Kampf®. Denn das Reich soll kommen, das Zerstiickte
soll ganz sein, die Leidtragenden sollen getrdstet werden. Darum kann sie sich
nicht in eine welt- und verantwortungslose Jenseitigkeit verfliichtigen.

Im Gleichnis Jesu war es der Samariter, nicht der Rechtgliubige, der dem
Messianismus des leidenden Dieners Gestalt gab. Das sollte alle, die iiber die
Gefahr des Synkretismus besorgt sind, nachdenklich machen. So fragt der Sozia-
list Milan Machovec, ob nicht vielleicht heute die Schiiler von Karl Marx gegen-
iiber den Christen ,das gréflere Recht haben, sich selbst als authentische Fort-
setzer des alttestamentlichen Messianismus und der urchristlichen Sehnsucht nach
radikaler Anderung zu verstehen®$. Sozialistische Spiritualitit? Miifiten die
Christen lernen, den Marxisten ,als potentiellen Verbiindeten und Bruder zu
begriifien®, wie es umgekehrt der Marxist Machovec tut? Freilich sind es nicht
Ideen, Postulate und Hoffnungen, die entscheiden, sondern das Tun des Not-
wendigen. Daran fehlt es bei Marxisten und Christen gleichermafien.
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Freigelassene

»Spiritualitdt® bleibt eine Chiffre. Sie ist eine menschliche Haltung, ein mensch-
licher Versuch der Existenzgestaltung, gebunden an soziale und kulturelle Wirk-
lichkeiten. Aber sie geschieht nicht ohne den Geist, der dem Menschen einge-
haucht ist. So weht trotz aller Gebrochenheit und Zweideutigkeit der goetliche
Atem der Freiheit und der Liebe durch die verschlungene Geschichte mensch-
licher Spiritualitit. Auch wo sie heute versucht, in einer krisenhaften Weltsitua-
tion alle spirituellen Krifte dem Menschen zur Hilfe zu versammeln.

»Wir sind Freigelassene, denn in dem Reichtum und der Fiille der Erfahrun-
gen, inmitten der alltiglichen Arbeit, umgeben von den bestehenden Widersprii-
chen und Widerstinden, haben wir die Méglichkeit der Umkehr, der konzen-
trierten Formung unseres innersten Willens, selbst wache Wirklichkeit zu wer-
den. In uns ist der Zugang zu den hilfreichen und wirksamen Energien, denen
wir uns Offnen konnen: die innewohnenden Krifte des Bewufltseins, der Seele
und des Geistigen: die schdpferische Feuerkraft der Liebe® 85,
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neigt er zum Christentum. Umgekehrt, je tiefer und anspruchsvoller der Marxist sich
selbst und die riesige Tragweite seiner Aufgaben versteht, je mehr er Marxist ist, desto
tiefer kann er auch aus der jiidisch-christlichen Uberlieferung lernen und den Christen
als potentiellen Verbiindeten und Bruder begriiffien. Nicht also Uberliufer und Ver-
riter, sondern Menschen, die dem Wohl der Arbeiterklasse und der lebendigen Zukunft
des Marxismus treu geblieben sind, die bereit sind, eventuell dafiir auch zu leiden,
sind fihig, dem Christentum und den Christen echte Dienste zu leisten, echte neue
Perspektiven zu erdffnen® (2.2.0., S. 19f.).

3 Ronald Steckel, Herz der Wirklichkeit — Bilder einer Bewegung, Wuppertal 1973,
S+110.
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