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Editorial

Spiritualitaten. Ewige Sehnsucht, neue Wege?

@ Die Zeitschrift LIMINA — Grazer theologische Perspektiven widmet sich in

/

dieser Ausgabe dem weiten Feld der Spiritualitdten. Den Ausgangspunkt
fiir dieses Schwerpunktthema bildet die Beobachtung, dass die Sehnsucht
nach innerem und duflerem Frieden, nach sozialer Gerechtigkeit und einem
guten Leben fiir alle, oder nach Sinn und Gliick, Menschen zu ganz unter-
schiedlichen Suchbewegungen antreibt. In diesen Suchbewegungen geht es
zumeist um die Kultivierung von bestimmten Werthaltungen. Diese sind
hdufig mit religiésen Vorstellungen und Praktiken verkniipft oder verste-
hen sich selbst als Ausdrucksform einer bestimmten Religion.

Spiritualitdt ist allerdings nicht mit der Ausiibung einer Religion gleich-
zusetzen, sondern tritt in zunehmendem Maf unabhdngig von religidsen
Bindungen in Erscheinung. Die individuelle Entschiedenheit fiir eine spe-
zifische Daseinshaltung, fiir einen personlich gewahlten Weg der Vertie-
fung und Konzentration steht dabei im Vordergrund. Die sich hdufenden
Krisenphdnomene der Gegenwart finden einen starken Widerhall in neuen
Ansdtzen von Spiritualitdt, die Affinitdten zu gesellschaftlichen und poli-
tischen Bewegungen erkennen lassen, wie etwa unterschiedliche Ausfor-
mungen einer Oko-, Natur- bzw. Schépfungsspiritualitit oder einer sozial
sensiblen Spiritualitdt der Sorge, der Geschwisterlichkeit und All-Verbun-
denheit.

Aus religionswissenschaftlicher, theologischer und philosophischer Per-
spektive stellen sich angesichts der steigenden Popularitdt des Begriffs
Spiritualitdt und der inflationdren Angebote spiritueller Konzepte, Ratge-
ber und Ubungen Fragen nach einer epochalen Verschiebung des Verhilt-
nisses zwischen Weltanschauung, Religiositdt, konfessionell gebundenem
Glauben und unterschiedlichen Spiritualitdaten.

LIMINA \//\ Grazer theologische Perspektiven | 7:2,2024,7-10 | www.limina-graz.eu | DOI: 10.25364/17.7:2024.2.1
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Die Beitrdge dieser Ausgabe beriihren aktuelle gesellschaftliche und/oder
religiose Stromungen und begeben sich neben der Analyse praktischer
Phanomene und Spielarten von Spiritualitdt auch auf die Ebene eines Dis-
kurses um Valenzen, Transformationen und Krisenerscheinungen, die sich
im Kontext spiritueller Praktiken zeigen.

Andreas Rauhut untersucht aus christlich-theologischer Perspektive die
spirituellen Gehalte populdrer Strategien zur Vorbeugung und Bewalti-
gung von soziologisch diagnostizierten Erschopfungszustdanden in westli-
chen Gesellschaften. Er gibt u. a. Auskunft dariiber, welche Arten und Aus-
drucksformen christlicher Spiritualitdt im Hinblick auf Erschopfungspra-
vention anschlussfahig sind.

Mattia Vicentini lenkt die Aufmerksamkeit auf die materielle und 6ffent-
liche Dimension von Spiritualitdt und bedient sich dabei einer originellen
Methode: Mit Hilfe von drei Instrumenten des Soziologen Pierre Bourdieu,
dem Habitus, dem Feld und dem Kapital, zeigt er auf, wie Objekte, Menschen
und Handlungen ein performatives und relationales Potenzial besitzen, das
Formen der Spiritualitdt hervorbringen kann. Spiritualitdt wird auf diese
Weise als eine sich standig wandelnde Praxis dargestellt, die durch eine
Theorie des Handelns identifiziert werden kann, die auf Anerkennung be-
ruht und fiir jene Form der Geschichte offen ist, die biblisch Heilsgeschich-
te genannt wird.

In seinem Beitrag ,,Spiritual Care als Chance und Herausforderung fiir die
Seelsorge‘ beschaftigt sich Johann Platzer, ausgehend von den Begriffen
Spiritual Care und Palliative Care, mit den Optionen einer zeitgemaf3en Um-
setzung des Zu- und Miteinanders von konfessioneller Krankenhausseel-
sorge und einer als Uberbegriff aufgefassten Spiritual Care. Die drei Model-
le, die Platzer in diesem Kontext vorstellt, sind nicht nur als Erweiterungen
des Gesundheitssystems zu verstehen, sondern auch als gesellschaftliche
Aufgabe und als integratives Gesamtkonzept. Dariiber hinaus betrachtet er
eine spezifisch seelsorgliche Spiritual Care, die sich aus einer Kernaufga-
be der christlichen Sendung speist (namlich: zu heilen), und reflektiert die
theologischen Grundlagen dafiir. Diese Form der Zuwendung zu den Lei-
denden bedarf jedoch auch einer entsprechenden Profilierung und Forde-
rung, um ihr volles und heilsames Potential entfalten zu konnen.

Eine Transformationsbewegung von der Schopfungsspiritualitdt zu einer in-
tegralen Kosmischen Spiritualitdt thematisiert der Beitrag von Brigitte Enz-
ner-Probst. Sie folgt darin neuen Konzepten aus Philosophie, Asthetik und
Pddagogik, die eine grundlegende und umfassende Relationalitdt alles Ge-
schaffenen in den Fokus der Aufmerksamkeit riicken. Entlang dieser Li-
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nie kdnnen neu gestaltete Liturgien entstehen, die dazu einladen, in einen
kosmischen Lobpreis, aber auch in die Klage tiber die Verluste und Verlet-
zungen der Schopfung einzustimmen.

Rowena Roppelt untersucht die Rolle der Liturgie bei der Forderung einer
okologischen Umkehr, wie sie Papst Franziskus in seinem Schreiben Lau-
dato si vorstellt. Der Beitrag konzentriert sich darauf, wie die Feier der Li-
turgie den Teilnehmenden hilft, ihren Platz innerhalb eines transzendenten
Sinnhorizonts zu erkennen, ein Gefiihl fiir die Rhythmen der natiirlichen
Welt wiederzuerlangen, zu lernen, die Natur als Geschenk wahrzunehmen,
und eine christliche Anthropologie und Spiritualitdt zu entwickeln, die den
Menschen als Teil der Schopfung versteht. Anhand von zwei Fallstudien —
einem eucharistischen Gebet des anglikanischen Bischofs Donald Philips
und der poetischen Mass for the Earth von Antjie Krog — zeigt Roppelt, wie
die Feier der Liturgie das Bewusstsein fiir die Schopfung vertiefen und ein
Engagement fiir den Umweltschutz motivieren kann.

Nikita Semenikhin und Lennart Luhmann gehen in ihrem Beitrag der Beob-
achtung nach, dass Ikonen der ostkirchlichen Tradition im westlichen Be-
reich immer hdufiger vorkommen. Das Verstdandnis der Ikone und ihrer Spi-
ritualitdt ist im Westen angesichts der Trennung von ihrem urspriinglichen
Ort innerhalb der liturgischen Praxis eine offene Frage. Die unterschied-
liche Entwicklung der kirchlichen Kunst, die im Westen bis zur Abstraktion
und zur Bildlosigkeit reicht, zeigt die Auffalligkeit des Ikonentrends und
fiihrt zu theologischen Fragestellungen, die im gréeren Kontext des iconic
turn heute hoch aktuell sind.

Der Beitrag von Deborah Sutera befasst sich mit einem der grof3en Paradoxa
der Theologie: dem der leidenden Gerechten angesichts der Barmherzigkeit
Gottes, die in den abrahamitischen Religionen doch als unverzichtbares
Zentralattribut gilt. Sutera bearbeitet diese Frage anhand zweier konkre-
ter Menschen, die sich in ihren Schriften aufgrund ihres eigenen Schick-
sals damit auseinandersetzen mussten — Johannes vom Kreuz (1542—1591)
und Dietrich Bonhoeffer (1906—-1945). Johannes vom Kreuz spricht von der
ydunklen Nacht der Seele*, sinnbildlich fiir die Erfahrung der Abwesen-
heit Gottes, die dennoch zum Ort der intensivsten (mystischen) Gottes-
erfahrung werden kann. Indessen betont Bonhoeffer die Option, Gott als
einen ,,Ohnmadchtigen* zu denken, der den Menschen in der Bedrdngnis
zwar nicht rettet, ihm aber gerade im und durch das Leiden uniiberbietbar
nahe sein kann. Sutera ermoglicht mit ihrem Text eine fruchtbare Synthese
dieser Erfahrungen goéttlicher Prasenz.
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Der abschlieBende Beitrag dieser Ausgabe thematisiert ,,Neue Wege der
Spiritualitit durch Konsum. Uber Duschgel und Mystik“. Die Religions-
soziologin Isabelle Jonveaux geht darin der Beobachtung nach, dass All-
tagsprodukte in zunehmendem Maf3 mit Begriffen und Bildern beworben
werden, die aus dem Feld der Spiritualitdt oder der Mystik stammen. Dabei
scheinen die konkreten Verweise nicht auf den christlichen oder europdi-
schen Kontext Bezug zu nehmen. Anhand einiger Beispiele von Duschgels
auf dem osterreichischen Markt wird auf der Seite des Marketings die Ver-
wendung dieser spirituellen Determinanten in der Produktverpackung be-
trachtet. Auf der Seite der Verbraucher:innen werden die Bediirfnisse, die
diese Produkte erfiillen kénnen, analysiert. Dies gibt nicht zuletzt auch An-
lass dazu, die Verbindung zwischen Spiritualitat und Konsum in der heuti-
gen Gesellschaft neu zu hinterfragen.

Spiritualitdt, das geht aus allen Beitrdgen in dieser Ausgabe hervor, ist ein
wertvolles Gut, das sich in unserer multioptionalen Zeit in den unterschied-
lichsten Formen manifestiert. Sie ermdglicht eine Riickbindung der kon-
kreten einzelnen Person an die fiir sie unverfiigbaren Rahmenbedingungen
ihrer Existenz und ist damit auch ein wesentlicher Faktor der Orientierung
und Selbstvergewisserung.

Fiir existierende Weltdeutungssysteme, die spirituelle Ansdtze und Prakti-
ken wesentlich beinhalten oder doch zumindest ermdglichen, ist dies frei-
lich eine Herausforderung. Ein erheblicher Teil der gegenwartigen Bewe-
gungen — seien sie nun individuell oder interpersonal geprdgt — entfernt
sich von den klassischen Formen religiosen Handelns (in den Kirchen,
Bekenntnisgemeinschaften etc.). Diese aber biien damit einen Teil ihrer
nicht einfach zu ersetzenden Rolle ein, grundlegende Navigationspunkte
zur Gestaltung menschlicher Lebensvollziige bereitzustellen. Dieser Ver-
lust ist in individualisierten und fragmentierten Gesellschaften nicht ohne
Gefahren. Wie werden wir damit umgehen? Kénnte ein starkeres Bemiihen
um gegenseitiges spirituelles Verstdndnis nicht ein wesentlicher Baustein
dazu sein, drangende Probleme der Gegenwart zu iiberwinden?

Vielleicht kann diese Ausgabe von LIMINA Inspirationen fiir iiberindivi-
duelle spirituelle Impulse auslosen, die der Konvivialitdt alles Lebendigen
und der menschlichen Sorge darum auf neue Weise Gestalt verleihen.

Peter Ebenbauer, Saskia Loser und Christian Wessely
Issue Editors,
im Namen des gesamten Teams der Herausgeberinnen und Herausgeber



Editorial

Spiritualities. Forever longing, forging new paths?

/

Translation:
Dagmar Astleitner MA
PRISM Translations, London

This issue of LIMINA — Theological Perspectives from Graz dives into the
complex worlds of spiritualities. The inspiration for exploring this wide-
ranging subject arose from the observation that our longing for inner and
external peace, for social justice and a good life for all, and for purpose and
happiness can motivate vastly different actions in humanity’s and individ-
ual’s search for it. Primarily, this searching translates into sets of values
and beliefs that are often tied to religious ideas and practices, or represent
a religious expression in themselves.

Spirituality, however, is not to be equated with practicing a religion. Rather
than being connected to religious faith, spirituality is increasingly born of
a personal choice for a particular view on life, a personal path towards un-
derstanding and meaning. These newly emerging approaches to spiritual-
ity echo the mounting crises of our times and reflect social and political
movements. Such influences are evident in various forms of spirituality
that focus on the environment, nature and creation, or promote socially
sensitive welfare, kinship and universal connectedness.

The growing popularity of the term spirituality along with a continuously
expanding offering of spiritual concepts, guides and practices raise ques-
tions within religious studies, theology and philosophy about an epochal
shift in the relationship and interplay between worldviews, religious be-
liefs, denominational faith and different spiritualities.

The selected articles in this issue reflect on current social and/or religious
trends in analysing concrete phenomena and different representations of
spirituality as well as discussing valances, transformations and signs of
crisis that emerge in or trough spiritual practices.

N razer theologische Perspektiven | 7:2,2024,11-14 | www.limina-graz.eu :10.25364/17.7:2024.2.2
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Andreas Rauhut examines the spiritual content of popular strategies for
the prevention of and coping with sociologically diagnosed states of ex-
haustion in Western societies from a Christian-theological perspective. He
identifies forms and practices of Christian spirituality that show potential
for addressing these states of exhaustion.

Mattia Vicentini draws our attention to the material and public dimen-
sions of spirituality and does so through an innovative approach: In ap-
plying Pierre Bourdieu’s three instruments of habitus, field and capital he
reveals the performative and relational potential of objects, people and
acts, through which forms of spirituality can emerge. Thus, spirituality can
be understood as a continuously changing practice that can be described
through a theory of action rooted in recognition and open towards the
Biblical narrative we call salvation history.

Johann Platzer explores the concepts of Spiritual Care and Palliative Care in
their potential for integrating relational and communal aspects of denomi-
national healthcare chaplaincy and proposes Spiritual Care as an umbrella
term for new and necessary approaches in his article “Spiritual Care — op-
portunities and challenges for pastoral care”. The three models Platzer
presents not only aim to improve the healthcare system but serve as a call
for social action and offer an integrative and widely applicable concept. He
reflects on a particular example of pastoral Spiritual Care rooted in the core
purpose of the Christian mission — to heal — and traces its theological ba-
sis. However, for this approach to caring for the suffering to effect its full
healing potential requires more advocacy and support.

Brigitte Enzner-Probst looks at the transformation from a spirituality of crea-
tion to a holistic cosmic spirituality. She follows concepts in philosophy, aes-
thetics and pedagogy that highlight a fundamental and all-encompassing
relationship between all of creation in order to find new paths opening up
new liturgical horizons. These new liturgies invite us to join in cosmic wor-
ship as well as to share the loss and pain inherent in creation.

Rowena Roppelt investigates the role of liturgical worship in promoting
an ecological conversion as envisioned by Pope Francis in his encyclical
Laudato si. The discussion focuses on how liturgical worship helps partici-
pants to recognise their place within a transcendental horizon of meaning,
to recover a sense of the rhythms of the natural world, to learn to perceive
nature as a gift, and to develop a Christian anthropology and spirituality
which understands human beings as part of creation. Presenting two case
studies — a Eucharistic prayer by Anglican Bishop Donald Philips and the
poetic Mass for the Earth by Antjie Krog — the article illustrates how liturgi-
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cal prayer can deepen an awareness of creation and inspire a commitment
to environmental protection.

Nikita Semenikhin and Lennart Luhmann reflect on their observations that
icons of Eastern Christianity are experiencing a resurgence in the West. The
Western interpretation of icons and their spiritual meaning holds multi-
layered questions as their original liturgical role has been lost throughout
history and Western and Eastern religious art have developed along diver-
gent paths. The Western tradition has moved towards abstract representa-
tions, even aniconism, making the resurgence of icons particularly note-
worthy and posing theological questions within the wider context of the
iconic turn, which is still relevant today.

Deborah Sutera addresses one of the main paradoxes in theology: the suf-
fering righteous and God’s mercy, which still forms a central and indisput-
able pillar in Abrahamic religions. She explores the subject on the example
of two people who faced the same questions in their lives and reflected on
them in seminal texts: John of the Cross (1542-1591) and Dietrich Bon-
hoeffer (1906—1945). John of the Cross uses the metaphor of the “dark
night of the soul” to illustrate the absence of God, which yet can lead us
to a place of intense (mystical) encounters with God. Bonhoeffer, on the
other hand, describes God as “powerless”. According to him, God does not
safe us but is closest to us in times of and through suffering. Sutera weaves
these experiences of encounters with God into promising pathways for
spiritual possibility.

The final article in this issue opens “New doors to spirituality through con-
sumerism. Of shower gels and mysticism”. Isabelle Jonveaux, a sociologist
of religion, looks at the rising trend of using spiritual or mystical concepts
and images in the marketing of everyday consumer products. These ref-
erences, however, are not based in a Christian or European context. As an
example, she analyses the spiritual content on the product packaging of
shower gels available in Austria, as well as the needs consumers hope to
fulfil with these products. This further raises questions as to the relation-
ship between spirituality and consumerism in today’s society.

All discussions in this issue, individually and collectively, demonstrate that
spirituality holds great value and manifests itself in many different ways,
particularly in this era of exponential possibility. Spirituality can serve as
an anchor that (re)grounds people in their existence within their specific
contexts and thus plays an important role in offering direction and reas-
surance.
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This presents a challenge for existing models of interpreting the world that
fundamentally incorporate spiritual approaches and practices or at least
offer such possibilities. Currently, there is a significant shift — individually
as well as interpersonally — away from traditional forms of religious prac-
tices (in churches, faith communities, etc.), creating a gap that is difficult
to fill or replace: their vital role in guiding people through life, along sig-
nificant milestones. This loss of orientation can pose significant dangers in
individualised and fragmented societies. How can we address this? Would
better mutual spiritual understanding not offer a stronger basis for solving
the pressing challenges of our times?

We hope that this issue of LIMINA may serve as a source of inspiration for
supra-individual spiritual possibilities that foster conviviality between all
living beings and encourage people to take care of creation.

Peter Ebenbauer, Saskia Loser and Christian Wessely
Issue Editors, on behalf of the editorial team



Andreas Rauhut

Gesellschaftliche Erschopfungen

Spirituelle Wege aus der Krise?

ABSTRACT (/\

Der Artikel veranschaulicht, reflektiert und ordnet die spirituellen Gehalte
populdrer Strategien zur Vorbeugung und Bewdltigung von Erschépfungs-
zustdnden aus christlich-theologischer Perspektive. Ausgehend von pha-
nomenologischen Beobachtungen und soziologischer Zeitdiagnosen wird
theologisch iiberdacht, welche Arten und Ausdrucksformen christlicher
Spiritualitdt an die gegenwadrtigen gesellschaftlichen Sehnsuchtsbewe-
gungen im Hinblick auf Erschopfungspravention anschlussfdhig sind und
zugleich in einem genuinen Passungsverhdltnis zum christlichen Wirk-
lichkeitsverstandnis stehen.

Societal exhaustion. Can spirituality lead us out of the crisis?

This article presents, analyzes and reflects on the spiritual underpinnings of
popular strategies to avoid and cope with exhaustion in contemporary late
modern society from a Christian-theological perspective. Based on phenom-
enological observations and drawing on sociological diagnoses of the times, the
theological reflections aim to identify practices of spirituality that are effective
in addressing and preventing cycles of exhaustion and fit well into a Christian
understanding of reality.
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1 Omnikrise und Erschépfung

Das Bild fangt meinen Blick ein. Ein Kind. In einer U-Bahn-Station. Ir-
gendwo in der Ukraine. Ein grofler Raum — friiher ein Bahnsteig. Behelfs-
madRig zum Klassenzimmer umfunktioniert. Der Blick des Kindes ist leer
und schwer zugleich. Ich nehme Blickkontakt auf: Ich hére Sirenen, sehe
Zerstorung, fithle Unsicherheit und Dauerbelastung. Alles ohne Aussicht
auf ein Ende. Die Erschopfung steht dem Kind ins Gesicht geschrieben.
Dauernde Belastung erschdpft. Und das nicht nur im Krieg. Auch hier-
zulande konnen viele ein Lied davon singen: Unterbesetzte Kitas. Lange
Krankheitszeiten bei Lehrern in Schulen. Zunehmende Belastungsstorun-
gen bei Teenagern. Und der wachsende ,mental load‘ von Eltern. Nicht um-
sonst sind Anpassungs- und Belastungsstérungen heute die Volkskrank-
heit Nummer eins im spatmodernen Deutschland.! Es hduft sich der Ein-
druck und es ballt sich das Empfinden: Unsere Gesellschaft leidet an einer
kollektiven Belastungsstorung!

Erschopfung als Marker des Lebensgefiihls unserer Zeit

1 Empirische Studien bestatigen
diese Vermutung: ,,Bei einer von
drei Frauen und bei einem von vier
bis fiinf Mdnnern im Alter von 18 bis
79 Jahren lag in den vergangenen

12 Monaten zumindest zeitweise
mindestens eine psychische Stérung
vor‘ (Jacobi et al. 2014, 83). Vor al-
lem der Gebrauch von Antidepressi-
va steigt kontinuierlich an: Von 2000
bis 2015 hat er sich in EU-Landern
verdoppelt (laut OECD). Und das war
vor Corona. Bei den sog. Volkskrank-
heiten belegen bei den Krankheiten
mit 1-Jahres-Prdvalenz in Deutsch-
land Depressionen den ersten und
Angststorungen den dritten Platz
(vgl. Forschungsprojekt BURDEN
2020).
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Und wahrend schon die Vielzahl der sich iiberlagernden Krisen — man
denke nur an Wirtschafts-, Finanz-, Migrations-, Corona-, Energie-, In-
flations- und Klimakrise — Anlass fiir solch eine Diagnose geben konnte,
scheinen die Ursachen fiir das kollektive Erschopfungsgefiihl noch deutlich
tiefer zu liegen. Erschopfung entwickelt sich nicht erst seit kurzem zum
Marker des Lebensgefiihls unserer Zeit. Eine Vielzahl von gesellschaftli-
chen Wandlungsprozessen tragen dazu bei, dass Menschen sich erschopft
fiihlen. Diese Wandlungsprozesse sind verschiedenartig. Thnen allen aber
ist gemeinsam, dass sie Erschopfungsdynamiken erzeugen, die sich wech-
selseitig bestarken. Ausgewdhlte Dynamiken werden im Folgenden darge-
stellt.

1.1 Informationsglobalisierung:
Der Schmerz der Welt in meiner Hosentasche

Da fast jeder Mensch iiber das Internet und soziale Medien im Echtzeitmo-
dus mit dem globalen Informationsfluss verbunden ist, breiten sich nahe-
zu alle Krisen-, Schreckens- und Katastrophennachrichten blitzartig und
verstarkt durch die nachrichtentkonomische Selektionsmaschinerie (,,Bad
news are good news!“) iiber den Globus aus. Die anhaltenden Bedrohungen
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2 Das Akronym VUCA steht fiir vier
Merkmale der modernen Welt: Vola-
tility, Uncertainty, Complexity, Ambi-
guity.

Das aus der Sprache der militari-
schen Strategieplanung entlehnte
Konzept beschreibt Kontexte und
Szenarien, die in mehrfacher Weise
von Komplexitdt und Unvorhersag-
barkeit gekennzeichnet sind. Fiir
Organisationen wie fiir Individuen
ist es schwierig, sich in solchen Sze-
narien auf die Zukunft einzustellen
und angesichts dieser Unsicherheit
handlungsfahig zu bleiben. Fiir eine
genauere Analyse im Kontext der
Organisationsentwicklung vgl. Tas-
kan/Junca-Silva/Caetano 2022.
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durch Kriege, Epidemien und den Klimawandel sind fiir viele Menschen
andauernd beunruhigend.

1.2 Beschleunigung:
Lebensgefiihl des Dauerlaufs gegen die Rolltreppe

Ein weiter Aspekt der ,,Erschopfung" ist die Einsicht, dass unser Leben (im
Westen) nicht von allein immer besser wird. Wir sind ganz offenbar nicht
am ,,Ende der Geschichte (Fukuyama 1992) angekommen. Jugendliche
wissen heute sehr genau, dass es ihnen nicht immer besser gehen wird. Aus
Fortschrittsgewissheit wurde Zukunftsangst. Wer heute weiterkommen
will, muss sich anstrengen! Ein Lebensgefiihl existenzieller Ungewissheit
macht sich breit. Menschen spiiren, dass das Leben verletzlich, unsicher,
komplex und hochst vieldeutig ist. Ein Leben in einer solchen ,VUCA-Welt*?
ist erschopfend, weil viele Menschen den permanenten Eindruck haben, sie
miissten gegen eine riickwarts laufende Rolltreppe anlaufen, um wenigs-
tens halbwegs ihre gesellschaftliche Position zu halten (vgl. Rosa 2005).
Der Soziologe Hartmut Rosa beschreibt, dass die Krdfte einer solchen auf
Beschleunigung gepolten Gesellschaft Menschen dahingehend formen,
dass fiir uns alle ein ,,extraktives Weltverhdltnis“, also eine nicht nachhal -
tige Herausnahme und Nutzung von Ressourcen zur Norm wird (vgl. Rosa
2019). Ihm zufolge bestimmen Aggression und Beschleunigung die Tonart
des heutigen Lebens, die Sozialformation der Moderne.

1.3 Zwang, sich als authentische Singularitdt zu entwickeln

Weiterhin erschopfend wirkt sich die Dynamik der sogenannten gesell-
schaftlichen Singularisierung auf viele Menschen aus. Wahrend friiher die
Angleichung an den Durchschnitt fiir viele die Norm war, gilt heute nur
dann jemand etwas, wenn sie sich abhebt (vgl. Reckwitz 2019). (Selbst-)
Wert bemisst sich daran, ob mein Leben von vielen anderen als interessant
und wertvoll angesehen wird. Doch der Weg dahin, Erfolg zu haben und da-
mit die eigene Identitdt vor sich selbst rechtfertigen zu kénnen, ist alles
andere als leicht. Dieser Zwang zur in den Augen anderer wertgeschatzten
Authentizitdt, also der Zwang, eine mit sich selbst identische, selbstbe-
wusste und erkennbar erfolgreiche Identitdt zu entwickeln — von Andreas
Reckwitz ,erfolgreiche Selbstverwirklichung® (Reckwitz 2019, 290) ge-
nannt —, wirkt nicht selten {iberfordernd.
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Reckwitz beschreibt hier etwas, das vor ihm schon Alain Ehrenberg scharf-
sinnig analysierte, als dieser sich auf Spurensuche begab, warum im
20.Jahrhundert in westlichen Gesellschaften Belastungsstérungen zur
Leitkrankheit der Gesellschaft wurden. Ehrenberg verdeutlicht, wie es dazu
kam:

,Die Karriere der Depression (eine Form der Belastungsstérung; man
konnte auch sagen: eine chronische Erschopfungssymptomatik) beginnt
in dem Augenblick, in dem das disziplinarische Modell der Verhaltens-
steuerung, das autoritdr und verbietend den sozialen Klassen und den
beiden Geschlechtern ihre Rollen zuwies, zugunsten einer Norm auf-
gegeben wird, die jeden zur persénlichen Initiative auffordert: ihn dazu
verpflichtet er selbst zu werden.“ (Ehrenberg 2015, 26)3

Jeder ist nun sein eigener Chef. Und Chef-Sein strengt an: ,,Das Recht sich
sein Leben zu wdhlen, und der Auftrag man selbst zu werden, verorten das
Individuum in einer standigen Bewegung‘ (Ehrenberg 2015, 30). Standige
Bewegung aber erzeugt ,innere Unsicherheit" und , unsichere Identita-
ten (Ehrenberg 2015, 150). Die nun stets latent unbeantworteten Fragen
,Wer bin ich?“ und ,,Was halt mich?“ sind der Preis der Befreiung von der
Macht der Gebote und der Traditionen.

Jeder ist sein eigener Chef. Und Chef-Sein strengt an.

3 Spdtestens seit den 1960er Jahren
ist klar: ,,Das moderne politische
Ideal, das aus dem gefiigigen Unter-
tan des Fiirsten einen autonomen
Biirger gemacht hat, hat sich auf alle
Bereiche der Existenz ausgedehnt.
Das souverdne Individuum, das nur
sich selbst gleich ist, und dessen
Kommen Nietzsche angekiindigt
hat[te], bestimmt nun die {ibliche
Lebensweise“ (Ehrenberg 2015, 29).
Dieses ,,Erdbeben der Emanzipa-
tion [...] hat uns mehr und mehr zu
Menschen ohne Fiihrer gemacht,
und uns in die Situation versetzt, fiir
uns selbst entscheiden und unsere
eigene Orientierung konstruieren zu
miissen‘ (Ehrenberg 2015, 30).
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Mit leicht anderem Akzent, aber im Grundsatz dhnlich, schreibt es der So-
ziologe und Philosoph Byung-Chul Han in seinem Werk Miidigkeitsgesell-
schaft: ,,Der neue Menschentyp ist einem UbermaR an Positivitit ausge-
liefert." (Han 2016, 35) Alles darf er. Alles soll er kénnen. Der depressive
Mensch ist dann als Typus der Mensch, der sich immer weiter und fort-
wahrend selbst ausbeutet. Der glaubt, bestandig mehr leisten, machen
und tun zu miissen. Und der zutiefst spiirt, dass er diesen iiberbordenden
(Selbst-)Anspriichen einfach nicht gerecht werden kann. Sie iiberlasten
und erschopfen ihn. Unweigerlich (vgl. Han 2016, 35).

1.4 Selbstoptimierung:
Wenn schon eine Kopie, dann eine Gute!

Eine andere Spielart der Erschépfung ist die aus vielen Echokammern wie-
derhallende Aufforderung sich selbst als ein better me zu erschaffen. Viel -
leicht 1dsst sich sagen: Fiir wen die Anforderung, sich selbst als bewun-
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dernswerte Singularitdt zu schaffen, von vornherein zu iiberfordernd ist,
der oder die muss nun zumindest die maximale Miihe aufbringen, sich als
moglichst beste, ideal geformte oder optimal gebildete oder maximal pro-
duktive Kopie anerkannter gesellschaftlicher Idealtypen zu erschaffen. Er
oder sie muss bestandig an sich arbeiten. Er oder sie gewohnt sich daran,
dauerhaft in der Werkstatt der Verbesserung zu wohnen. In dieser Werk-
statt geht allerdings nie das Licht aus. Jeden neu erreichten Zustand gilt es
zu optimieren. Das Lebensgefiihl einer immer nur vorldufigen Existenz im
permanenten Beta-Stadium macht sich breit.

Dazu verdammt, sich bestandig weiterzuentwickeln
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Wer immer nur ein Probemodell des eigenen Selbst ist, der ist dazu ver-
dammt, sich bestdndig weiterzuentwickeln. Das aber strengt an!

1.5 Zugehorigkeit im Netzwerk-Modus:
Familie hast Du — Netzwerk kostet Arbeit!

Eine weitere Facette dieser fiir das Subjekt nicht selten erschépfenden Ent-
wicklung ist die Verdanderung im Grundmodus der sozialen Zugehorigkeit:
Wahrend noch vor wenigen Jahrzehnten langfristige soziale Zugehorigkeit
von vorgegebenen Vergemeinschaftungsformen dominiert wurde, sorgt
heute Vergemeinschaftung im Modus des Netzwerks dafiir, dass nur die-
jenigen dauerhaft sozial ,,verbunden* bleiben, die ihre Kontakte bestandig
pflegen — das aber erfordert permanente Miihe. Eine unabdingbare, zuver-
ldssige, schlechthinnige Zugehorigkeit ,,einfach so* ist fiir die allermeisten
nur noch ein (oft nostalgisch verkldrter) Traum. An die Stelle von Familie
tritt Freundschaft. Und obwohl das Leben in Freundschaften Menschen er-
fiillt, ihre Resilienz starkt und Vereinsamung vorbeugt, gilt zugleich: , Fa-
milie hat man; um Freundschaften muss man sich bemiihen!*“ Auch hier
also spiirt der spaitmoderne Mensch: ,,Das, was mich hdlt und sozial starkt,
geschieht nicht von allein, sondern ist davon abhdngig, ob und wie sehr ich
mich bemiihe.“

1.6 Gespaltene Gesellschaft?
Nein, aber gereizte Menschen streiten schnell!

Neue Tiefenschdrfe erhalten all diese Diagnosen durch die Analyse eines
oberflachlich mit dem Vorgenannten scheinbar gar nicht zusammenhan-
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genden Phanomens: namlich durch eine genauere Betrachtung der soge-
nannten Spaltungsdynamik in unserer Gesellschaft. Im vergangenen Jahr
lieR eine Studie aufhorchen, die das gerade Gesagte aus (unverhoffter)
Richtung nachhaltig bestdtigte (vgl. Mau/Lux/Westheuser 2023): Wahrend
viele annehmen, wir lebten in einer besonders gespaltenen Gesellschaft,
entpuppen sich die vielfach diagnostizierten ,wachsenden Wertegrdben'
als Fiktion. In den wesentlichen Fragen und Themen unserer Zeit klaffen
die Meinungen der Menschen nicht zunehmend auseinander. Es gibt keinen
grundsdtzlich wachsenden Wertedissens. Allerdings gibt es neuralgische
Punkte. Diese Punkte sind wie Trigger, an denen sich unsere Emotionen
mit voller Wucht entladen. Das Fazit der Studie lautet: Die Menschen sind
nicht gespalten, sondern primar veranderungserschopft! Der andauernde
Druck zu Verdanderungen (egal ob technologisch, moralisch, 6konomisch
oder sonst wie) fiihrt zu einer Grunderschopfung. Und in diesem Zustand
bricht sich dann an Triggerpunkten der angestaute Arger Bahn. Ursache
dafiir aber sind nicht die Wertegraben, sondern ist vielmehr die kollektive
Erschopftheit.

2 Spiritualitédt als hilfreiche Ressource im Umgang mit Erschopfung

Wo Erschopfung zu einem Massen- und Meta-Phanomen wird, ist die Su-
che nach Heilmitteln weit verbreitet. Die Gegenwartskultur hat eine Menge
von Strategien entwickelt, um Erschépfung zu begegnen: Menschen spre-
chen vermehrt iiber eigene Belastungen. Diagnosen wie Depression oder
Belastungsstorungen sind kein Geheimnis mehr. Unterdriickte Emotionen
wie Trauer, Wut und Schmerz werden sagbarer. Uberlastungssymptome
konnen ins Gesprach gebracht werden. Versagen darf thematisiert werden
(vgl. Zimmerling 2020, 540ff.).

Das eigene Ich finden, starken und schiitzen
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Zudem gibt es eine Fiille professioneller psychotherapeutischer Losungs-
ansdtze, ebenso wie eine Fiille wegweisender self-care und self-help Res-
sourcen. Das zentrale Ziel ist es dabei immer, das eigene Ich zu finden, zu
stdrken und zu schiitzen (s. o. Ehrenbergs Gedanken). Die dazugehorigen
Strategien sind in aller Munde: sich selbst spiiren, achtsam werden, eigene
Grenzen wahrnehmen und andere auffordern, diese zu respektieren.
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4 In einer komplexen Umwelt sind
sichere Inseln emotionaler Stabilitat
besonders gefragt. Der nostalgische
Riickzug auf das Uberschaubare,
Vertraute, Heimatliche wird von den
Forschenden als Ausdrucks eines

, Wunsches nach Ordnung, Uber-
sichtlichkeit und Halt* erkldrt. , Die
Besinnung auf die eigene Herkunft
wird immer wertvoller, weil Tradi-
tionen und Rituale manche Fragen
danach beantworten, wie wir unser
Leben sinnvoll fithren kénnen. Sie
dienen als Quelle von Orientierung,
Erdung und Verwurzelung, die kurz-
lebige Trends und Moden nicht bie-
ten kébnnen* (GIM 2017, 38).

5 Familie als Idylle im Kleinformat
und iiberschaubares Gliick und wird
von vielen erstrebt (vgl. WZB/Al-
mendinger 2019, 15). Familie ist jetzt
schon sehr wichtig und sollte idea-
lerweise, den Zukunftswiinschen
der Menschen zufolge, kiinftig sogar
noch wichtiger werden. Gerade die
Jiingeren sehnen sich sehr danach
(vgl. BMBF 2020, 66).

6 ,,Regrounding — die Sehnsucht
nach Zugehorigkeit, Halt und
Orientierung pragt die heutige Ju-
gendgeneration stark“ (Calmbach
etal. 2020, 566). Generationenfor-
scher:innen weisen dabei insbeson-
dere auf eine , Riickkehr zu Tradi-
tion und hergebrachter Biografie mit
einer klaren Abfolge der Lebenspha-
sen“ (Klaffke 2021, 120) hin.

7 Dazu Sandra M. Schneiders: ,,By
‘everything that is’ he means reality
apprehended as a cosmic totality and
by ‘what one truly is’ he means all
of the self to which one has attained.
In other words, spirituality is the
attempt to relate, in a positive way,
oneself as a personal whole to reality
as a cosmic whole. This definition

is broad enough to include both re-
ligious and secular spiritualities.“
(Schneiders 2000, 4).

8 Sandra M. Schneiders baut ihre
Definition von Spiritualitat hierauf

—
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Ein weiteres Biindel von Strategien, partiell iiberlappend mit dem Vorge-
nannten, zielt darauf ab, Abstand zu gewinnen von den grof3en Krisen und
Ubeln. Es gilt sich selbst in moglichst geschiitzte Zonen zu begeben und
diese zu schiitzen. Safe spaces sind begehrte und zu schiitzende Orte, die mit
moralischer Vehemenz eingefordert werden. Der Riickzug ins Private und
die Euphorie fiir das Regionale,* der vielférmige Versuch, Familie zu einer
krisenfesten Heimat zu machen oder sie als solche neu zu entdecken,> so-
wie das sogenannte Regrounding insbesondere in der Jugendkultur® weisen
alle in diese Richtung.

Viele dieser Versuche und Strategien, angesichts drohender Erschépfung
zuverldssige Kraftquellen zu entdecken, haben spirituelle Ober- oder Un-
tertone. Diese spirituellen Ober- oder Untertone klingen iiberall dort an, wo
Einzelne versuchen, ihre Belastung zu iiberwinden, indem sie sich selbst
bewusst ins Verhaltnis setzen zum grof3eren Ganzen und dadurch ihre Hal -
tung oder ihre Lebensweise nachhaltig verandern wollen.

Um hierbei spirituelle Beziige klar zu erkennen, braucht es zumindest eine
Minimaldefinition von Spiritualitdt. Es braucht eine Definition, die es er-
moglicht, inmitten des facettenreichen, , fusseligen‘ Spiritualitdtsdiskur-
ses (vgl. Zinnbauer et al. 1997, 549) eine bestimmte Praxis eindeutig als
Ausdruck von ,Spiritualitdt® zu bezeichnen. Solch eine Definition liefert
Peter van Ness.: ,,Spirituality is the quest for attaining an optimal relation-
ship between what one truly is and everything that is* (van Nes 1996, 5).7
Diese bewusst weit gefasste Definition bringt zweierlei zum Ausdruck, was
konstitutiv zur Spiritualitat gehort: Erstens, das Streben danach, sich zu
entwickeln und dadurch mehr zu dem zu werden, der man eigentlich sein
sollte und sein will (who I really am). Dieses Streben ldsst sich als ,Selbst-
verwirklichung* apostrophieren. Zweitens, das Streben danach, mehr in
Harmonie mit dem ,Groflen und Ganzen‘ zu gelangen (optimal relation-
ship to everything that is) — was auch immer dieses ,Grof3e und Ganze* fiir
die Einzelnen sein mag. Dies wird hier durch die Chiffre ,Harmoniesuche*
apostrophiert.®

Drei Beispiele sollen im Folgenden illustrieren, wie Spiritualitdt im Sinne
eben dieses doppelten Strebens, namlich nach Selbstverwirklichung und
Harmonie mit dem Groflen und Ganzen, in prototypischen Entlastungs-
strategien zum Ausdruck kommt.

+ Ein erstes Beispiel fiir die Affinitdt zwischen Erschopfungsbewal-
tigung und Spiritualitdt findet sich in vielen populdren Achtsam-
keitsiibungen. Diese werden gezielt angewandt, um Stress zu be-
wadltigen (sogenannte mindfulness based stress reduction therapies).
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Das unmittelbare und ebenso umfassende wie bewertungsfreie
Fokussieren auf das hier und jetzt Wahrnehmbare soll Menschen
helfen, die andauernde Gleichzeitigkeit (Multi-Tasking) hinter sich
zu lassen und sich ganz und gar auf das einzulassen, was unmittel-
bar vor ihnen liegt.

Vertrauen, dass das ,Grof3e und Ganze*

einen Platz fiir mich hat

auf und bringt van Ness’ Definition
in Kontakt zur theologischen Dis-
kussion um Spiritualitdt: ) the ex-
perience of conscious involvement
in the project of life integration
through self-transcendence toward
the ultimate value one perceives*
(Schneiders 2000, 4).

9 Die Vermdchtnisstudie offenbart,
dass ,,der soziale Aufstieg zukiinftig
deutlich weniger wichtig sein wird
als heute. Die Norm des ,schneller,
hoher und weiter* lockert sich zu-
gunsten von Zeit und anderen nicht
materiellen Giitern. [...] Besonders
hoch im Kurs stehen der Wunsch
nach eigener Zeit (81 %) und einer
sinnvollen Beschaftigung (73 %)*
(WZB/Allmendinger 2019, 9).

Viele wollen im Rahmen ihrer Er-
werbsarbeit einen Beitrag zu einem
hoheren sozialen Gut zu leisten. Die
BMBF-Vorausschau beschreibt diese
mit dem Trend zur ,sensemaking-
economy‘ (vgl. BMBF 2022).

10 Der als Nonprofit-Sektor oder
dritter Sektor (neben dem o6ffentli-
chen und dem privatwirtschaftlichen
Sektor) bezeichnet den Bereich, in
dem Menschen tdtig sind, ohne dass
das Ziel ihrer Tatigkeit unmittelbar
auf Gewinnerwirtschaftung aus-
gerichtet ist. Dieser Sektor wachst
seit mindestens 30 Jahren in vielen
Landern der Welt in einem deutlich

—p
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Diese einzuiibende achtsame Haltung wird als Meditationsform
erlernt. Die Fokussierung auf das Eine, Unmittelbare, Konkrete,
Mir-Gegenwartige unter bewusster Auflerachtlassung der vielen
anderen Dinge und Sorgen ist dabei immer getragen von dem Ver-
trauen, dass eben diese Fokussierung auf das Unmittelbare moglich
ist. Die achtsame Person vertraut darauf, dass sie im Moment ihrer
achtsamen Fokussierung getragen und gehalten ist und dass das
Dasein sie nicht dafiir bestrafen wird, dass sie ganz im Augenblick
lebt (vgl. Han 2016, 25). Die Haltung der Achtsamkeit ist in eben
genau diesem Sinne bestandig von einer kontemplativen Hinga-
be und einem Loslassen aller sonst oft zwanghaften Gleichzeitig-
keit geprdgt. Der einzig plausible Urgrund hierfiir ist ein Vertrauen
in das GroRe und Ganze: die Uberzeugung, dass dieses Grofle und
Ganze einen Platz fiir mich hat, an dem ich, ohne bestandig auf der
Hut sein zu miissen und mich um mein Leben sorgen zu miissen, da
sein darf. Achtsamkeit einiiben heif3t dann eine dem Da-Sein ver-
trauende Person zu werden.

Ein zweites Beispiel fiir den Zusammenhang zwischen erfolgrei-
cher Uberwindung von Erschépfung einerseits und Spiritualitét
andererseits findet sich in den Biografien erschopfter oder ausge-
brannter Menschen, die einen Berufswechsel vornehmen, um et-
was ,Sinnvolles zu tun‘, was sie so sehr erfiillt, dass die Erschop-
fung verfliegt.

Der vielfache Wunsch, in einer hochgradig arbeitsteiligen Gesell-
schaft aktiv an der Herstellung von Sinn beteiligt zu sein, ist so-
wohl auf Produzenten- wie auch auf Konsumentenseite der Motor
der purpose economy (vgl. Hurst 2014; Mayer 2021) und die Grund-
lage fiir die bestandige Ausdehnung des Nonprofit-Sektors.** Der
Wunsch, selbst mit seiner eigenen Arbeitskraft aktivan etwas Sinn-
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vollem mitzuarbeiten, ist fiir viele sogar wichtiger als ein héheres
Gehalt. Sinn befriedigt. Sinn gibt Kraft. Sinnarbeit erfiillt. Mensch
lasst sich Sinn etwas kosten.

Mensch ldsst sich Sinn etwas kosten.

iiberproportionalen Maf3e — sowohl
hinsichtlich der beruflich Tatigen als
auch hinsichtlich des Anteils am BIP
(vgl. Bornstein 2007, 5).

Fiir Deutschland ist interessant: Ob-
wohl im Zeitraum 2000 bis 2019 laut
Ziller/Priller (vgl. 2022, 7) die Mit-
gliedschaft in Kirchen (um 19 %), in
Gewerkschaften (um 25 %) und in
Parteien (um 29 %) drastisch sank
und damit institutionelle Ankergro-
Ben im Bereich des dritten Sektors
an Bedeutung verloren, wuchs der
Anteil von Beschaftigten im Non-
profit-Sektor insgesamt sehr deut-
lich von 3,7 % auf 11,7 % zwischen
1990 und 2016 (vgl. Ziller/Priller
2022,12).

11 Ein weiteres Indiz dafiir: Nicht
selten ist der Ausdruck , Jemand ist
auf einer Mission‘ eine Beschrei-
bung fiir eine ebenso erfiillende wie
intensive, von einer klaren Sinn-
vorstellung gendhrte, befliigelnde
Aktivitdt. Offenkundig ist das reli-
gios aufgeladene Wort ,,Mission*
nach wie vor die beste sprachliche
Moglichkeit, dies auszudriicken.
Das wiederum erinnert an Jiirgen
Habermas’ Rede, dass gewisse Sinn-
potenziale sich nur durch religiose
Sprache erschlief3en lieen (vgl.
Habermas 2002, 20—-21).
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Die Herstellung von Sinn inmitten einer oft unsinnigen und unsin-
nig fragmentierten Welt aber war schon seit jeher Aufgabe der Re-
ligion. Ohne die Sinnarbeitssuche als Indiz fiir eine Wiederkehr des
Religiosen zu missbrauchen, so ist es doch notwendig festzustellen,
dass der starke Wunsch erschopfter Menschen, selbst im eigenen
Tdtigsein Sinn herzustellen und sich damit in einem Sinnnetzwerk
zu verorten, eindeutig spirituelle Beziige aufweist.” Sinnarbeit ist
eindeutiger Ausdruck des Strebens, sich selbst mit dem Grof3en und
Ganzen zu verbinden und dabei sich selbst zu entfalten.

Ein drittes Beispiel fiir den Bezug zwischen Kraftsuche und Spiritu-
alitdt sind die vielen Versuche, angesichts drohender Erschépfung
durch Auszeiten und Sabbaticals, Pilgerzeiten und Feiertage ,Kraft
zu tanken‘. Wahrend diese zwar keineswegs ihrer Benennung nach
spirituell orientiert sein miissen, driickt sich in all diesen Phdano-
menen zumindest das personliche Bediirfnis danach aus, innezu-
halten und abzulassen von der sich stets aufdrangenden Tatigkeit
(egal ob beruflicher, ehrenamtlicher oder freizeitlicher Natur —
nicht umsonst sprechen Menschen von ,Freizeitstress*).

Um dies anerkanntermaflen zu tun, bedarf es eines vorgegebenen
Rahmens: Eine Legitimierung des Nichtstuns. Allgemeine An-
erkennung der Pause. Bewunderung fiir den Mut, sich aus dem
Hamsterrad herauszuldsen.

Auszeiten als ,Hochzeiten‘ des Lebens kdnnen zwar mittlerwei-
le ganz ohne Religion begangen werden — im Urlaub, im Rahmen
von Sabbatical-Regelungen durch eine Fiille von auf ,Erholung’
spezialisierten Angeboten zuganglich — und doch gelten sie nur im
eigentlichen Sinne als legitim, wenn Menschen die ,,necessity of an
anti-structure* (Taylor 2007, 50) anerkennen. Und eine vollgiilti-
ge ,anti-structure‘, die den Ausbruch aus den Regeln des alltdg-
lichen Arbeitslebens vollgiiltig legitimieren kann, wird wohl letzt-
lich immer nur ,,in terms of a spiritual context* konstruiert werden
konnen (vgl. Taylor 2007, 50).
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12 Achtung: Diese Unterscheidung
ist typologischer Art; sie ist in der
Lebenspraxis nur in den seltensten
Fallen in Reinform anzutreffen. Es
ist die Unterscheidung zwischen
zwei Polen. Die gelebte Wirklichkeit
entlastender Spiritualitatspraxen
rangiert dagegen immer irgendwo
auf dem Spektrum zwischen diesen
Polen und existiert daher typischer-
weise nur in Mischformen.

13 Ein popkulturell-anekdotischer
Bezug mag hier zur Veranschauli-
chung dienen: In der Buch-Bestsel-
ler-Reihe Achtsam morden von Kars-
ten Dusse (2019—-2024) werden in
ironischer Wendung Achtsamkeits-
techniken persifliert, die entbunden
von hoheren ethischen Zielen als
blof3e Mittel zum niederen Zweck
verwendet werden.
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3 Sortierungen: Spirituelle Coping-Strategien
in theologischer Reflexion

Doch wenn so viele Coping-Strategien spirituelle Ober- und Untertdne
aufweisen, dann ist eine Ordnung unerlisslich. Wie 14sst sich Ubersicht ge-
winnen? Und welcher der zahlreichen Vorschlage, Spiritualitdten genauer
zu definieren und damit zu ordnen (fiir eine Ubersicht dazu vgl. Dahlgriin
2018, 83—94), ist aus theologischer Sicht hilfreich? Welches (hier vielleicht
zundchst nur sehr grobe) Raster kann Christinnen und Christen helfen, sich
zu verorten und ihren Glauben an Gott in die Kollektiverschépfung hinein
ins Gesprach zu bringen? Wir ndhern uns einer grundlegenden Unterschei-
dung an, indem wir phanomenologisch zwei verschiedene Arten von Co-
ping-Strategien nachzeichnen.”

(1) Spiritualitdt als Technik

Eine ganze Reihe von Entlastungsiibungen lassen sich ausschliefilich als
Werkzeuge in der Toolbox der Selbstoptimierung begreifen. Mit Hilfe die-
ser Werkzeuge wollen Menschen im vorgegebenen und scheinbar alterna-
tivlos feststehenden grofen Rahmen des Erfolgskampfes ihre Position und
ihre Chancen verbessern. Achtsamkeitsiibungen werden von vielen genutzt
wie ein schlichtes Tool, um ihre individuellen Performance-Qualitdten zu
verbessern. Auch Auszeiten und Sabbaticals fungieren dann nur wie eine
,Pause zwischen den Sets* der Ubungen im Fitnessstudio. Es sind Werk-
zeuge, die dem Ziel dienen, in der Beschleunigungsgesellschaft besser und
langer durchzuhalten. Die Ressource ,,Spiritualitdt ist dann wie eine Art
, Fitnessdrink* fiir das bessere (Uber-)Leben im Hamsterrad der beste-
henden Sozialstruktur. Die Intention der Praktizierenden ist es, sich selbst
zu befdhigen, innerhalb der Verteilmechanismen der Leistungsgesellschaft
effektiver zu funktionieren.”

(2) Spiritualitdt als Ausstieg

Anders ist es bei denen, die den groflen (Leistungs-)Imperativ mit Hilfe von
Spiritualitdt freigeistig zuriickweisen und aus dem Hamsterrad aussteigen
wollen. Diese Menschen pflegen einen grundsdtzlich anderen Bezug zum
Leben. Das geschieht in aller Regel dadurch, dass sie als Einzelne in ein an-
deres Bezugssystem einsteigen und sich diesem hingeben (z. B. dem der
Natur und ihrer Rhythmen und Ordnungen). Dieses neue Bezugssystem
erschlief3t ihnen nun das eigentlich wirkliche ,Grofle und Ganze‘ neu. In
diesem Anpassungsprozess lernen die Einzelnen, auf die heilsamen Krdfte
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des neuen Grundbezugssystems zu vertrauen. Diese konnen Natur-Heil-
krdfte sein oder Erndhrungsumstellungen oder Beziige zu nicht-sichtba-
ren Wesen und Krédften. Oder schlichtweg das Leben im eigenen Kleingar-
ten. All diesen verschiedenen Arten, Spiritualitdt zu leben, ist naturgeman
etwas Widerstandiges, Widerspenstiges, Unangepasstes zu eigen — und sie
werden eben genau deshalb oft bewundert und als ,mutig‘ gefeiert. Nicht
selten taucht im Dunstkreis derartiger Spiritualitatsformen etwas auf, das
von auflen als Esoterik oder auch als Verschworungstheorie erkannt wird
(exklusives ,Insider-Wissen').

Innerhalb der gleichen Systeme
mit einer anderen Haltung leben

www.limina-graz.eu

Es darf von dieser Differenzierung natiirlich keine strikte Dichotomie ent-
wickelt werden: Es muss Kklar sein, dass jede Form der Spiritualitdt immer
bestimmte Techniken umfasst (vom Chorgesang der Monche iiber asketi-
sche Ubungen bis hin zu Meditationstechniken). Zugleich muss Klar sein,
dass auch das, was hier als Ausstiegs-Spiritualitdt betitelt wurde, inner-
halb vorgegebener lebensweltlicher Systeme gelebt werden kann und pri-
madr dazu fiihrt, dass Menschen innerhalb der gleichen Systeme wie zuvor
mit einer anderen Haltung leben.

Jedoch gibt es einen, im Folgenden aufzuzeigenden, ausgesprochen wich-
tigen Unterschied zwischen solchen Spiritualititsformen, die sich aus-
schlielich auf die Nutzung und Nutzbarmachung bestimmter Techniken,
losgeldst von weitergehenden oder tiefergreifenden Zielen, konzentrieren
(s. 0. Spiritualitdt als Technik) und die damit Spiritualitdt als reines Werk-
zeug zum Erreichen von extern vorgegebenen Zielen begreifen, und sol-
chen Spiritualitatsformen (s. o. Spiritualitdt als Ausstieg), die liber gewisse
Techniken hinaus auch einen intrinsischen Bezug zu einer tibergeordneten
telos-Vorstellung mit sich bringen bzw. diesen im Menschen wachsen las-
sen.

In beiden Fallen versuchen Menschen Harmonie zu schaffen zwischen ih-
rem wahren Selbst und dem, was sie als die gréflere, eigentliche Wirklich-
keit betrachten. Der maf3gebliche Unterschied zwischen den beiden Formen
besteht allerdings darin, was diese Menschen jeweils als die mafgebliche
Wirklichkeit definieren: Im ersten Fall ist Wirklichkeit schlichtweg gleich-
bedeutend mit der Summe der Maf3gaben der gesellschaftlichen Leistungs-
logik, in denen sie sich als Menschen immer schon bewegen. Diese sind fiir
sie identisch mit der letzten Wirklichkeit. Hinter sie wird nicht zurtick-
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14 Die Mischformen der beiden

Pole lassen sich {iberall erkennen:
Beim Sabbatical-Aussteiger, der
nach seiner 6-wdchigen (Pilger-)
Auszeit vielleicht etwas anderes
machen will. Am Wochenende in

der Kleingartenkolonie, wo bei ge-
nauerem Hinsehen eine Vielzahl
kleiner hingebungsvoll erschaffener
und gepflegter Garten-Eden-Ver-
schnitte im Blickfeld aufleuchten. Im
Phanomen von , Van-Life“-Lebens-
entwiirfen und ihrer Followerschaft
auf Blogs & SocialMedia. Oder beim
,Urban Gardening*, wo voller Stolz
eigenes Gemiise gezogen wird. — In
all diesen Lebenspraxen wird eine
Anders-Logik an Anders-Orten und/
oder zu Anders-Zeiten vollzogen,
die gerade dann an Ernsthaftig-
keit, Tiefgang (und Bewunderung)
gewinnt, wenn sie hingebungsvoll
vollzogen und zelebriert wird.

15 Auch so etwas wie eine Zerknir-
schung, eine Reorientierung oder
eine Weitung des Horizonts ist hier
weder vorgesehen noch erwiinscht.
16 Genau hier begegnen wir aber
dem Fluch dieser Art von Spirituali-
tat. Im Zweifelsfall des Nicht-Er-
folgs ist die Ursache die mangelnde
Miihe oder mangelnde Ernsthaftig-
keit oder die fehlende Entschlossen-
heit der spirituell suchenden Person.
Dazu Michael Niichtern: ,,Spirituali-
tat gibt es nicht, ohne dass sie getibt
wird. Entwicklungsspiritualitat kann
dabei aber zu neuartigen und sehr
subtilen Formen von Stress fiihren;
sie ist Abbild einer Leistungsgesell-
schaft. Wenn die Entwicklung und
Selbsttranszendenz nicht gelingt,
muss sich das Ich ein Ungeniigen
vorwerfen oder vorwerfen lassen.
(Niichtern 2002)
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gefragt. Sie allein zahlt! Im zweiten Fall geht es dagegen um eine grofere
Realitdt hinter und iiber der vordergriindigen Gesellschaftslogik: die Ord-
nungen der Natur, des Kosmos, des Schamanentums oder der ferndstlichen
Weisheit reichen iiber die aktuell dominanten Gesellschaftsstrukturen
hinaus und bilden ein groferes und im eigentlichen Sinne maRgebliches
,grofles Ganzes‘. Zugang dazu verschafft einem die Weisheit anderer V6l-
ker oder fritherer Meister, die Begegnung mit erleuchteten Menschen oder
auch direkte ,religiose Erfahrungen‘ (vgl. James 2009 [1902]).

In beiden Fdllen ist das gleichlautende Ziel, sich auf das jeweils zugrunde-
liegende Konzept der Wirklichkeit hin selbst zu entwickeln und im Sinne
dieses Konzepts selbst zu entfalten. Nur in Richtung dieser Entwicklung
ist wahre Authentizitdt realisierbar. Fiir wen die heutige Leistungsgesell-
schaft, wie etwa Pierre Bourdieu (vgl. 2021 [1982]) sie beschreibt, die allein
malfigebliche Wirklichkeit ist, der wird Spiritualitat immer im Sinne der
ersten Form als technisches Hilfsmittel zur Generierung von mehr Leis-
tung nutzen. Fiir wen aber die maf3gebliche Wirklichkeit jenseits des sicht-
bar Materiellen liegt und somit auch jenseits der Logik der spatmodernen
Leistungsgesellschaft, fiir den wird Spiritualitdt im Sinne der zweiten Form
etwas sein, das das hier und jetzt normativ Giiltige hinterfragt oder gar un-
terminiert.

Eben genau diese Unterscheidung ldsst sich aber nun theologisch vertiefen
und ergdnzen. Von hier aus werden auch die Konturen christlicher Spiri-
tualitat (trotz und gerade in all ihrer Verschiedenheit [vgl. dazu Dahlgriin
2018, 1-55]) deutlich: Wer nur darauf bedacht ist, in seinem vorgegebenen
Bezugssystem moglichst effektiv zu funktionieren (Typ 1), ist nicht an Be-
gegnung mit etwas Anderem oder Neuem interessiert. Die Grundkoordina-
ten seiner Lebensorientierung (ndmlich das vorhandene Konzept des ,Gro-
Ben und Ganzen') wird er nicht hinterfragen. Eine Erschiitterung ist nicht
erwiinscht.’> Streben und Ziel all seiner spirituellen Aktivitat ist es nur, das
bereits in ihm Angelegte und Vorhandene zu kultivieren und zu entwickeln,
um auf diese Weise bestmdglich den Ziel-Idealen seines ,Grof3en und Gan-
zen' zu entsprechen. Das aber gilt es entschlossen und diszipliniert zu tun.
Mangel an (Lebens-)Erfolg ist in diesem Typ Spiritualitdt stets darauf zu-
riickzufiihren, dass sich ein Mensch nicht genug anstrengt und hinter den
in ihm angelegten Moglichkeiten zuriickgeblieben ist.*®

Wer dagegen danach strebt, eine neue Vorstellung vom ,Groflen und Gan-
zen‘ zu gewinnen, und sich diese zu eigen machen will (Typ 2), der wird
nach Formen der Begegnung mit diesem Unbekannten suchen. Eine Per-
son, die sich nach dieser zweiten Art von Spiritualitat ausstreckt, spiirt,
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dass all ihr Streben, ganz sie selbst zu werden, nur dann gelingen kann,
wenn ihr von woanders her, von auf3erhalb ihrer selbst, das Wissen und die
Erkenntnis dariiber zuwachst, was eigentlich wirklich ,das Grofie und Gan-
ze‘ ausmacht. Erleuchtung ereignet sich in diesem Paradigma nicht von
innen heraus, sondern vollzieht sich nur durch erleuchtende Begegnung
mit anderen. Fiir die Anhanger:innen dieses Typus von Spiritualitat ist das
,Grole und Ganze‘ noch nicht ganzlich bekannt und klar. Es ist nicht de-
ckungsgleich mit den Anforderungen der Leistungsgesellschaft. Es ist eine
Art Mysterium, das sich nur erschlie3t, wenn man sich auf die Begegnung
mit ihm einldsst.

Erst die Begegnung mit dem Heil von auf3erhalb meiner selbst
bedingt die Moglichkeit der eigenen Entwicklung.

17 ,,It may be helpful to distinguish
a spirituality of expression from a
spirituality of encounter. A spirituality
of expression serves as shorthand
for the notion that human selves
are supposed to be spiritually self-
directed, are reliant on themselves
for finding the right direction, and
are capable of thinking, feeling, and
acting correctly by drawing on their
own spiritual, ethical, and psycho-
logical resources. A spirituality of
encounter suggests something else,
which is that human beings are un-
able to find the right path, and to
have the strength and capacity to
make the right choices, apart from
God.“ (McClymond 2023, 20)
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In diesem Ordnungssystem weist christliche Spiritualitdt dem zweiten (Be-
gegnungs-)Typus von Spiritualitdt eine kausale Primatstellung zu. Obwohl
(Gottes-)Begegnungen immer in einem wechselwirksamen Verhaltnis zu
personlich-spirituellen Entwicklungsprozessen stehen und diese anregen,
ist es ein Signum christlicher Spiritualitdt, dass die oftmals angestreb-
ten und gesuchten Entwicklungsprozesse niemals ohne die heilsame und
heilsstiftende Begegnung mit Gott auskommen. Erst die Begegnung mit
dem Heil von auflerhalb meiner selbst bedingt die Moglichkeit der eigenen
Entwicklung.

Im christlichen Verstdandnis ist das ,Reich Gottes* das wesentliche Grund-
ordnungssystem. Das ,Reich Gottes‘ ist das ,Grof3e und Ganze', das eigent -
lich zdhlt. Nur in Hinordnung und in Bezug zu diesem ,Grof3en und Ganzen*
kann ein Mensch ganz zu sich finden und ganz er selbst werden. Zudem ist
der Zugang zu diesem neuen Grundordnungssystem nur durch Begegnung
moglich. Erst durch die Begegnung mit dem Anderen erfahrt der Mensch,
was genau dieses andere ,Grof3e und Ganze' ist, und kann sich selbst in dem
neuen Grundordnungssystem erkennen lernen und verordnen. Erst durch
die Begegnung mit dem ,,ganz Anderen*, ndmlich Christus, wird er befd-
higt, sich selbst in Harmonie zum Grof3en und Ganzen zu entwickeln.

Eben genau das betont Michael Niichtern, wenn er sagt, christliche Spiri-
tualitat sei ,,Begegnungsspiritualitdt und nicht Entwicklungsspiritualitat*
(Niichtern 2002, 18). Genau das unterstreicht auch Michael McClymond,
wenn er christliche Spiritualitdt als ,,spirituality of encounter markiert
und eben nicht als ,,spirituality of self-expression* (McClymond 2023,
20).”7 Aus eben genau diesem Grund hebt Hans Urs von Balthasar in sei-
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18 Nicht umsonst taucht die heil-
same Begegnung mit der lebens-
spenden gottlichen Lebens- und
Heilskraft auch in den biblischen
Schriften in zentralen Metaphern
auf (vgl. Gen 2,10-11; Ps 1,3;

Offb 22,1).

19 Diese grundlegende Begeg-
nungsorientierung schliet das
Moment der Suche und der Vor-
bereitung nicht aus. Gerade der-
jenige, der weif3, dass es zu solchen
Begegnungen kommen kann und
dass ihm eben nur durch sie wahre
Entlastung zuteil wird, wird diese
Begegnungen suchen und wird Rau-
me aufsuchen, die diese Begegnung
besonders leicht erméglichen oder
wahrscheinlich machen. In eben
genau diesem Sinne kennt auch die
christliche Spiritualitdt heilige Orte,
heilige Zeiten und besondere Zeiten
der Begegnungsvorbereitung (vgl.
Dahlgriin 2018, 257-258), ohne
damit zu einer Entwicklungsspiritu-
alitdt zu werden.

20 Fiir eine ethische Konzeption von
,,Gerechtigkeit als Beziehungstreue“
vgl. Rauhut 2017.
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ner Darstellung der christlichen Spiritualitdt immer wieder das Moment
des Angesprochen-Werdens hervor. Und genau deshalb verweist Hen-
ning Wrogemann in seiner energetischen Reflexion der Missionstheolo-
gie auf Metaphern des gottlichen Heilsflusses, der sich in ,,Krdften, Gabe
und Diensten ergie3t“ und den Glaubenden an der ,,Fiille des Heils“ Anteil
gibt, die sie oder er nicht aus sich selbst heraus schaffen oder verwirklichen
konnten oder miissten (Wrogemann 2012, 30).®® Christliche Spiritualitat
lebt davon, dass ein anderer, au3erhalb meiner selbst, mir immer schon
Gegentiber ist und mich wohlwollend ins Leben liebt und mir einem Platz
in diesem gibt — unabhdngig von allen Verdienstanrechnungen. Die Begeg-
nung mit diesem Anderen ist aber, wie eben jede echte Begegnung, unkon-
trollierbar.?

Eine so profilierte christliche Spiritualitdt erweist sich im Hinblick auf das
Problem der Erschopfung als aussichtsreich. Dies wird insbesondere im
Abgleich mit den soziologischen Diagnosen deutlich.

So ldsst sich Hartmut Rosas Ansatz einer Resonanztheorie direkt auf ein
solches christlich-theologisches Verstandnis von Spiritualitdt tibertragen.
Spirituell sein heilt dann namlich genau das: in einem harmonischen Re-
sonanzverhadltnis zu Gott stehen. Rosa weist darauf hin, dass das Ereignen
eines Resonanzverhdltnisses nie verfiigbar ist und sich der Eintritt in ein
solches daher auch nicht erzwingen lasst. Resonanz ist, so Rosa, nur im
Modus der Mediopassivitdt zuganglich. Anders ausgedriickt: Nur wer sich
in seinem eigentlichen tiefsten Sein als immer schon abhdngig von einem
groferen Ganzen begreift, ist in der Lage, ein neues ,Weltverhdltnis* zu
erlernen: Anstatt alles um sich herum aggressiv zu betrachten und sein Le-
ben von der Leitfrage anleiten zu lassen, ,,was es mir bringt", geht es nun-
mehr im Kern darum, Beziehungen zu etablieren und Beziehungstreue zu
kultivieren. Genauso wie Gott selbst es tut.?

Nur wer es sich gefallen lasst, den Sinn seines Lebens in einem solchen
Weltverhdltnis zu suchen, wird zur Weltenheilung befahigt: befdahigt, ganz
er/sie selbst zu werden und im Zuge dessen immer mehr in Resonanz zu
kommen mit dem ,Groflen und Ganzen‘. Christ:innen, die beten , Dein
Reich komme!“, wissen darum, dass das Streben danach, ,ganz sie selbst
zu werden', darin Erfiillung findet, dass sie Biirger dieses Reiches sind und
sich in ihrem Lebensvollzug immer mehr in eben genau dieses ,Grof3e und
Ganze' des ,Reiches Gottes‘ einfiigen. Die Erleichterung, die im Kern jeder
effektiven Coping-Strategie gegen Erschépfung liegen muss, zeichnet sich
genau hier ab: Im , Resonanzverhdltnis mit Gott“ (Niichtern 2002) wird
dem Christen als ,Biirger des Reiches Gottes‘ eine unhintergehbare, ewig
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bleibende — auf eine Liebeskraft auflerhalb seiner selbst gegriindete — Zu-
gehorigkeit zugesichert.

Die rechtfertigungstheologische Grundeinsicht, dass nicht ich, sondern
Gott mir dies versichert, schafft nachhaltige Erleichterung. Nicht ich muss
die Energie fiir diese bleibende Zugehorigkeit aufbringen, sondern Gott hat
sie bereits aufgebracht, namlich im Erlésungswerk Christi. Die Ressour-
cen und die Aufgaben, mich in dieser Verbundenheit auf ewig zu erhalten
und sie mir zu versichern, liegen ebenfalls in Gott. Im Resonanzverhaltnis
zu Gott geht die Gottesliebe stets der Menschenliebe ermoglichend vor-
aus. Das liegt im Wesen der Gottesliebe begriindet (vgl. Martin Luther 1518
in seiner Heidelberger Disputation). Genau hier also entsteht — wenn der
spatmoderne Mensch sich denn darauf einlassen kann — eine bleibende,
identitatsstiftende Abhdngigkeit. Das Einlassen auf eben diese Abhdngig-
keit gleicht einer , spirituellen Abhdngigkeitserklarung: dem Anerkennen
eines konstitutiven, aber selbstwirksamen Bezogenseins“ (Rosa 2019, 46).
Dieses Anerkennen ist dabei keineswegs eine Riickabwicklung der Aufkla-
rung oder ein fallback in autoritare Verhaltnisse. Vielmehr ist es das Einge-
stdndnis, dass der ,,autonome Biirger [...] oder das souverdne Individuum,
dessen Kommen Nietzsche angekiindigt hatte“ (Ehrenberg 2015, 30), nicht
ohne Bezogensein auf das ,Grofe und Ganze' (iiber-)leben kann. Christ-
liche Spiritualitdt ist dann die Einladung an erschopfte Menschen in spat-
modernen Gesellschaften, sich auf ein Leben im Modus des Bezogen-Seins
einzulassen.

Christliche Spiritualitat ist die Einladung,
sich auf ein Leben im Modus des Bezogen-Seins einzulassen.
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Im Abgleich mit der Singularisierungstheorie von Andreas Reckwitz ver-
deutlicht eine so verstandene christliche Spiritualitat, warum der Leit-
imperativ der Spdatmoderne, namlich die ,erfolgreiche Selbstverwirkli-
chung“, unweigerlich in bestindige Uberforderung und Uberlastung fithren
muss: Wer namlich einerseits dem romantischen Ideal der Selbstverwirk-
lichung folgt, sich selbst aber zugleich dazu zwingt und darauf begrenzt,
sein wahres Ich (,,who I really am*) in Kategorien des handelsiiblichen Er-
folgs auszudriicken, der trainiert es sich an, nur das als sein wahres Ich zu
betrachten, was das Potenzial besitzt, in den Augen vieler erfolgreich zu
sein. Nur das, was Akklamation finden kann, kann also zu meinem wahren
Ich gehoren. Eine derartige, strikt immanente Vernutzung und Verzweckli-
chung (,,Erfolg*) eines eigentlich zutiefst mystischen Vorgangs (,,Selbst-
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21 Als exemplarische biblische I1-
lustration hierzu vgl. die Gesprdchs-
didaktik Jesu in seiner Begegnung
mit der Frau am Brunnen (Joh 4)
sowie seine oft wiederholte Frage:

,, Was suchst Du?“ oder: ,,Was willst
Du?“
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entfaltung") ist aus christlicher Sicht Haresie. Ja, der Ersatz-Gott ,Erfolg’
gerdt an die Stelle der eigentlich erlosenden und befreienden Gottes-Be-
gegnung. Die starre, kalte, harte Nomenklatur des sogenannten Erfolgs
wird unweigerlich zum letztgiiltigen Rahmen des ,Groflen und Ganzen‘.
Fiir das Reich Gottes ist kein Platz mehr — Gétzendienst par excellence!

Im Spiegel der libervollen Palette zeitgenossischer Spiritualitdtsangebote
zeichnet sich christliche Spiritualitdat nun dadurch aus, dass sie Menschen
dazu einlddt, sich mit dem ,Grofen und Ganzen‘ zu verbinden, und sich
dabei zugleich dem versklavenden Potential reiner ,Selbst-Optimierungs-
Spiritualitdten‘ entschieden widersetzt. Damit dekonstruiert sie entschlos-
sen den Glauben, das ,Grof3e und Ganze* sei identisch mit der Summe spat-
moderner Leistungs- und Funktionsimperative. Als spirituality of encounter
bereitet christliche Spiritualitdt zudem Menschen darauf vor, die Begeg-
nung mit Gott zu suchen. Sie ist davon iiberzeugt, dass diesen ,Ergriffen-
heits- und Begegnungsmomenten‘ eine heilsame Kraft innewohnt, die
sich durch nichts iiberbieten oder ersetzen lasst.

4 Kurative Wirkweisen christlicher Spiritualitat

Wie nun fordern und ermoglichen christliche Spiritualitatspraktiken den
Zugang zu einem erfiillten Leben in einer VUCA-Welt, deren Lebensgefiihl
heute stark von der Bedrohlichkeit der ,,Omnikrise* (vgl. DIE ZEIT vom
30.12.2023) gepragt ist? Im Folgenden wird — eklektisch und beispielhaft —
unter Bezug auf ausgewahlte Facetten christlicher Spiritualitat illustriert,
wie christliche Spiritualitat Menschen heilsam pragen kann, so dass sie der
bedrohlichen Kollektiverschépfung etwas entgegenzusetzen haben.

4.1 Christliche Spiritualitdt schafft Raum fiir die Begegnung mit sich selbst
und dem eigenen Suchen.

Sie 1adt dazu ein, das Selbst als Ort der Begegnung mit Gott zu begreifen.
Fiir sie ist das fortdauernde Sehnen nicht so sehr ein Defizit, sondern eine
produktive Dynamik. Diese Suchdynamik muss nicht verzehrend und aus-
laugend wirken, wenn sie als Ausdruck der Wirkprdsenz Gottes erfahren
wird. Texte christlicher Mystiker driicken das wie folgt aus: ,,Wenn der
Mensch Gott sucht, viel frither schon sucht Gott den Menschen* (Johannes
vom Kreuz) oder ,,Voll Giite bist Du Herr fiir die Seele, die Dich sucht. Doch
was erst bist Du fiir die, die Dich findet? Doch darin besteht das Wunder-
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bare, dass niemand Dich suchen kann, der Dich nicht schon gefunden hat“
(,,Uber die Gottesliebe* VII,22; in: von Clairvaux 1990-1999, Bd. I, 25922).
Indem christliche Spiritualitat Menschen ermutigt, ihre Sehnsiichte zu
artikulieren, fordert sie eine Beschaftigung mit der eigenen Biografie und
schafft die Moglichkeit, sowohl Fiille als auch Leerstellen darin als Hinwei-
se auf Gott zu erkennen. Zeitgenodssische Formen der Kommunikation des
Evangeliums, wie der LUV-Kurs der Evangelisch-Lutherischen Landeskir-
che Hannovers*3 oder das Programm My Way der dzm Deutsche Zeltmission
e. V.>4verfolgen diese Spur.

Ermutigung dazu, Sehnsiichte zu artikulieren, und
Raum dafiir, schmerzhafte Erfahrungen auszusprechen

22 Gewiss ist nicht jede sehnsuchts-
volle Suche eine Suche nach Gott in
dem Sinne, den Bernhard hier meint.
Und doch wohnt jeder Suche die Ein-
sicht inne, dass Erfiillung nicht blof3
in ihr selbst sich vollziehen kann,
sondern dass es die Begegnung mit
dem Gesuchten braucht, um zur Er-
fiillung zu gelangen.

23 Der LUV-Kurs, designt und er-
dacht von den ,,Missionarischen
Diensten“ der Evangelischen Lan-
deskirche Hannovers, will unter dem
Motto ,,Alles beginnt mit der Sehn-
sucht‘ Menschen ,tiefer ins Leben*
fiihren (vgl. https://luv-workshop.
de/ [18.10.2024]).

24 Das Wochenprogramm MyWay ist
ein Format der Deutschen Zeltmis-
sion, das in seinem thematischen
Zuschnitt stark bei biografischen
Themen ansetzt (vgl. https://dzm.
de/myway/ [18.10.2024]).

25 So wurde es fiir Johannes vom
Kreuz (vgl. 1999, 27) zu einer zent-
ralen Erfahrung, dass Gott selbst ihn
in die dunkle Nacht der Seele hin-
eingefiihrt hatte. Vgl. hierzu Kérner
2022, bes. 15.

www.limina-graz.eu

4.2 Christliche Spiritualitdt schafft Raum dafiir,
schmerzhafte Erfahrungen auszusprechen.

Das konkrete Erleben eigener Fragmentaritat kann angesichts der Gewiss-
heit, dass ich von Gott gehalten bin, ans Licht kommen; auch und gerade
wenn eine unmittelbare Lésung nicht zu sehen ist. Christliche Spiritualitat
macht Ernst damit, dass Leben immer , Fragment“ ist (vgl. H. Luther 1991),
und widersetzt sich dem Druck des Gelingen-Miissens (vgl. Schneider-
Flume 2004). Gerade in Zeiten der Selbstoptimierung, in denen Ideale des
Perfektionismus allgegenwadrtig sind, hilft diese Einsicht zu einer gesun-
den Selbstannahme. Neben der Einsicht ,vorleistungsfrei geliebt zu sein*
(Benedikt XVI.) wird eine Haltung gestiitzt und gepragt von den fiir christ-
liche Spiritualitdat markanten Erfahrungen der Abwesenheit Gottes, wie sie
in vielen Klagepsalmen, dem Buch Hiob oder in Werken von Mystikern zum
Ausdruck kommen.?

4.3 Christliche Spiritualitdt schafft Raum dafiir,
die eigene Hilfsbediirftigkeit zu artikulieren.

Dies kann in Gegenwart anderer Menschen passieren, wie es etwa ganz
handfest im ersten Kernsatz des 12-Schritte-Programms (Grundlage der
Anonymen Alkoholiker und anderer Sucht-Selbsthilfe-Gruppen) geschieht,
mit den Worten: ,,Ich habe ein Problem und brauche Hilfe.“ Die dabei an-
wesenden Menschen werden dabei nicht auf die Rolle festgelegt, die er-
sehnte Hilfe auch leisten zu miissen oder zu konnen. Dies kann aber auch
im Zwiegesprdch ganz allein mit Gott geschehen, so wie es etwa im ,,Herr
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erbarme Dich“ des Herzensgebets horbar wird, das zum Grundrepertoire
christlicher Spiritualitdt gehort.

4.4 Christliche Spiritualitdt erméglicht und fordert die Begegnung
mit dem unkontrollierbaren Gott, dessen Erscheinungs- und Wirkweisen
zwar immer voll Gnade sind, der jedoch zugleich in seinem Wirken
unverfiigbar bleibt.

Gerade die Kombination aus Unkontrollierbarkeit und Giite lehrt die Men-
schen die Essenz dessen, was Begegnung ausmacht: namlich eine vertrau-
end unerschrockene Lebenshaltung. Eine solche Haltung entspricht der
Sorglosigkeit, die Jesus selbst aus der Reich-Gottes-Orientierung ableitet
(vgl. Mt 6:33). Sie resoniert mit der Art von Gelassenheit, die Ignatius von
Loyola lehrte und die im taglichen Examen, dem Gebet der liebenden Auf-
merksamkeit eingeiibt werden kann (vgl. Congregatio Jesu 2024). Die dar-
aus resultierende Kombination aus Heils-Gewissheit, Warte-Bereitschaft
und aktivem Engagement fiir die mir zugeteilten Aufgaben beschreibt die
Grundtonalitdt einer christlichen Spiritualitat — wichtige Kompetenzen fiir
das Leben in der VUCA-Welt.

4.5 Christliche Spiritualitdt ist schlieSlich so etwas wie ein Trainingscamp,
um gesunde Formen menschlicher Verbundenheit einzuiiben.

Sie trainiert Menschen darin, die Eckpunkte des ,,anthropologischen Drei-
ecks im Gleichgewicht zu halten“ (Dahlgriin 2018, 57), also in der Ausge-
glichenheit zwischen Gott, den anderen und mir selbst zu leben. Gerade
weil sie eine begegnungsorientierte Spiritualitdt ist, in deren Zentrum der
drei-eine Gott steht, werden Menschen darin bestarkt und dazu befdhigt,
die Kunst der Balance zu erlernen zwischen dem Ganz-ich-selbst-Sein und
dem Ganz-mit-anderen-verbunden-Leben, indem sie diese Balance von
der Gottesbegegnung her begreifen und gestalten lernen.

Wer (a) eigene Sehnsiichte und Bediirfnisse kennt und sie ins Gesprdch
bringen kann, wer (b) sicher gehaltene Raume hat, um Schmerzhaftes aus-
zusprechen, wer (c) eigene Hilfsbediirftigkeit artikulieren kann, ohne sich
aufs Fordern zu versteifen, wer (d) die Begegnung mit dem Unkontrollier-
baren nicht scheut, weil er der Giite vertraut, und wer (e) Balance zu halten
weil3 zwischen me-time, Engagement fiir andere und meditativer Versen-
kung, der weif} sich den anbrandenden Wogen der Erschépfung gelassen zu
widersetzen.
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Fir ein Verstdndnis der Beziehung zum Heiligen durch Objekte und Formen

ABSTRACT (/\

Die Rolle und den Raum der christlichen Spiritualitdt in der heutigen Welt
zu verstehen, ist eine dringende, aber auch besonders komplexe Aufgabe.
Es gibt Formen der Spiritualitdt, die gut etabliert und leicht zu analysieren
sind, wahrend andere — die jliingeren Ursprungs sind oder sich gewandelt
haben — schwieriger zu identifizieren sind.

Die Aufmerksamkeit fiir die materielle und 6ffentliche Dimension der Spi-
ritualitdt hilft dabei, ihre Akteur:innen, Raume, Objekte und Formen zu
identifizieren. Der Artikel verfolgt diesen Weg mit einer originellen Metho-
de: mit Hilfe von drei Instrumenten des Soziologen Pierre Bourdieu, dem
Habitus, dem Feld und dem Kapital, die auf zwei spezifische Falle ange-
wandt werden: heilige Musik und religiose Pilgerfahrten. Auf diese Weise
lasst sich aufzeigen, wie Objekte, Menschen und Handlungen ein perfor-
matives und relationales Potenzial besitzen, das Formen der Spiritualitdt
hervorbringen kann. Spiritualitdt wird auf diese Weise als eine sich standig
wandelnde Praxis dargestellt, die durch eine Theorie des Handelns iden-
tifiziert werden kann, die auf Anerkennung beruht und fiir jene Form der
Geschichte offen ist, die Heilsgeschichte genannt wird.

Material spirituality. Understanding our relationship with the Divine through
objects and forms

Trying to understand the role and place Christian spirituality hold in today’s
world is both a pressing and highly complex objective. While some forms of spir-
ituality are well-established and easy to analyse, others are difficult to identify
and define, particularly those that emerged more recently or have undergone
significant transformations.
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One way to identify actors, spaces, objects and forms is to focus on material and
public dimensions of spirituality. This article sets out to achieve this through an
innovative method: It investigates two concrete examples (sacred music and re-
ligious pilgrimages) by applying the three instruments developed by sociologist
Pierre Bourdieu — habitus, field, capital. This approach reveals the performa-
tive and relational potential of objects, people and acts, through which forms of
spirituality can emerge. Thus, spirituality can be understood as a continuously
changing practice that can be described trough a theory of action rooted in rec-
ognition and open towards the narrative we call salvation history.
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1 In diesem Zusammenhang ver-
weise ich auf zwei Studien. Bei der
ersten handelt es sich um eine klas-
sische Untersuchung der Sdkulari-
sierung, bei der zweiten um einen
aktuellen Band, der das grof3e Ver-
dienst hat, ein Bild von der Debatte
der letzten Jahrzehnte zu diesem
Thema zu zeichnen. Vgl. Liibbe 2023
[1965] und Costa 2022.

2 Esist kein Zufall, dass im Kir-
chenrecht eine Unterscheidung
zwischen religiosem und weltlichem
Klerus getroffen wird. Erstere sind
diejenigen, die sich in gewissem
Sinne aus der Welt zuriickgezogen
haben, letztere sind diejenigen, die
sich stattdessen entschieden haben,
sie zu leben.
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1 Wege und Methoden zur Suche nach dem Spirituellen
in der heutigen Welt

Die Rolle und den Raum der christlichen Spiritualitdt in der heutigen Welt
und in unseren Gesellschaften zu verstehen, ist ein besonders komplexer
Prozess. Das liegt nicht nur daran, dass es darum geht, eine genaue Defi-
nition von Spiritualitdt in einer Gesellschaft zu geben, die durch Pluralitat
gekennzeichnet ist (auch in Bezug auf Religiositdt und spirituelle Erfah-
rungen), sondern auch daran, dass es bedeutet, Praktiken und Erfahrungen
aufzuspiiren, die nicht immer unter eine traditionelle Definition und Per-
spektive fallen und die komplex zu interpretieren sind.

Um sich innerhalb dieses Rahmens bewegen zu kénnen, werden Instru-
mente zur Erfassung und Analyse des Spirituellen benétigt, aber gleich-
zeitig ist auch ein Verstdandnis des Umfelds, des Bereichs, in dem die Ana-
lyse durchgefiihrt wird, erforderlich. Ausgehend von Letzterem kann man
sehen, wie im Prozess des Verstdandnisses der Beziehung zwischen Gesell-
schaft und Religion wdhrend des 20. Jahrhunderts zwei klassische Katego-
rien in Betracht gezogen werden: die sdkulare (oder der abgeleitete Begriff
Sakularisierung) und die postsdkulare. Ohne auf eine detaillierte Definition
des ersten Begriffs' einzugehen, ist es sinnvoll, drei Aspekte dieses Begriffs
zu nennen, die diese Uberlegungen einrahmen. Der erste bezieht sich auf
die Etymologie des Wortes selbst, das sich vom lateinischen Wort saeculum
ableitet und drei unterschiedliche semantische Konnotationen aufweist:
das Jahrhundert, das Zeitalter und die Welt (vgl. Casanova 2000, 24—26).
Heute ist in den romanischen Sprachen nur noch die erste dieser drei Kon-
notationen aktiv. Der zweite Aspekt, ebenfalls semantischer Natur, ist die
Verwendung des Begriffs im kanonischen Recht. Hier bezieht sich der Be-
griff der Sdkularisation auf den rechtlichen Prozess, durch den eine Person,
die einem religiosen Orden angehort, das Kloster verldsst, um in die sdkula-
re Welt zuriickzukehren, also in die Welt auf3erhalb von Klostermauern mit
ihren Problemen und Moglichkeiten.> Der dritte und letzte Aspekt bezieht
sich auf den historischen Prozess der Enteignung von Kirchenbesitz durch
den Staat, der nach der protestantischen Reform und den nachfolgenden
Religionskriegen stattfand (vgl. Casanova 2000, 23—-32). Aus der Kombi-
nation dieser drei Aspekte ergibt sich, dass das Sdkulare die gegenwartige
Zeit oder Wirklichkeit ist (erster Aspekt), die sich vom Religiosen entfernt
(zweiter Aspekt) und die sich Rdume aneignet, die zuvor fiir sie bestimmt
waren (dritter Aspekt). In den letzten Jahrzehnten haben verschiedene wis-
senschaftliche Disziplinen, darunter auch die Religionssoziologie, deutlich
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gemacht, dass das Konzept der Sdakularisierung die Welt, in der wir leben,
nicht mehr ausreichend beschreibt. Die Sdkularisierung als jener Prozess,
der zu einem Wertverlust der Religion im 6ffentlichen Raum und ihrer zu-
nehmenden Riickorientierung in die individuelle und private Sphare fiihrt,
scheint zum Stillstand gekommen zu sein, auch wenn dies nicht mit einer
Riickkehr zur Religion (und ihrer Rolle), wie sie frither im Westen {iblich
war, einherzugehen scheint.

Der Begriff Postsdkularisierung als neues Paradigma

www.limina-graz.eu

Es hat ein Paradigmenwechsel in diesen Begriffen stattgefunden. In der Tat
spricht man heute von Postsdakularisierung. Seit einigen Jahrzehnten ist es
nicht nur in akademischen Kreisen {iiblich, die Gegenwart mit einer Reihe
von Adjektiven zu beschreiben, denen das Préfix post- vorangestellt ist. Wir
leben also in einer postmodernen Welt, in einer anthropologischen Refle-
xion liber das Posthumane und in einer Gesellschaft, die oft als post-ideo-
logisch bezeichnet wird. Das Prifix post- weist ausdriicklich auf die Uber-
windung einer Bedingung hin, auf den Zugang zu einer neuen Phase, die
jedoch noch nicht ganz klar zu sein scheint, oder zumindest darauf, dass
man sie, um sie zu definieren, mit dem in Verbindung bringen muss, was
vorher war, und die daher als nicht autark oder autonom erscheint. Postsa-
kular bedeutet also eine Uberwindung des bisherigen Paradigmas fiir eine
neue Beziehung zwischen Gesellschaft (oder 6ffentlichem Raum) und Re-
ligion, die im Einzelnen noch nicht klar definiert ist. Der Begriff postsdkular
bezeichnet einen Prozess, der in den 1980er-Jahren begann und durch den
die Religion in der 6ffentlichen Sphdre wieder an Raum und Interesse ge-
wann. Auf diese Weise erhielt die Religion, die in der privaten Dimension
verankert war, einen immer gréferen Raum in der politischen und ethi-
schen Debatte. José Casanova identifiziert eine Reihe von Prozessen, die im
gleichen Zeitraum, aber geografisch in den unterschiedlichsten und kul-
turell verschiedenartigsten Gebieten stattfanden und den Beginn dieses
Prozesses markierten. Diese Ereignisse sind: die islamische Revolution im
Iran, die Solidarno$¢-Bewegung in Polen, die Rolle, die der Katholizismus
wahrend der sandinistischen Revolution und in anderen Konflikten in La-
teinamerika spielte, und das Wiederaufleben des protestantischen Funda-
mentalismus in der Politik der USA (vgl. Casanova 2000, 28—32).

Der Begriff postsdkular bezeichnet jedoch nicht nur eine veranderte Hal-
tung innerhalb der Gesellschaft (und damit einen verdnderten Forschungs-
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gegenstand), sondern auch einen Wechsel des Blickwinkels auf Seiten des
forschenden Subjekts.

,Die Besonderheit des ,neuen‘ postsdkularen Kurses liegt nicht so sehr
in den quantitativen und qualitativen Transformationen, die in der Welt
der Religionen stattfinden, sondern im Blick derjenigen, die diese Welt
beobachten, analysieren und interpretieren® (Rosito 2017, 13; Uberset-
zung: M. V.).

Und um die Thematik weiter zu vertiefen:

,Mit der Kategorie des Postsdkularen versuchen wir, nicht ohne frag-
wiirdige Ambivalenzen und Schwierigkeiten, einen unbestreitbaren
Wandel in der Sphdre des Religiosen zu beschreiben, vor allem aber in
der Ausiibung der zeitgendssischen Reflexivitdt“ (Rosito 2017, 12; Uber-
setzung: M. V.).

Postsdkular bedeutet nicht die Riickkehr des Religidsen, so wie die Saku-
larisierung nicht sein Verschwinden bedeutete. Es bedeutet vielmehr, sich
der Rolle bewusst zu werden, die die Religionen in der Gegenwart im 0f-
fentlichen Raum und in den Beziehungen zwischen den sozialen Sphdren
spielen. Spiritualitdt muss dann im Lichte der sich vollziehenden sozialen
und kulturellen Veranderungen verstanden werden, die in Prozessen, Be-
wegungen und Realitdten zu erkennen sind, die nicht in erster Linie reli-
gios sind, die sich aber mit der Sphare des Religidsen iiberschneiden und
fiir einen gegenseitigen Austausch offen sind.

Spiritualitat ist kein Objekt, das man vor sich hinstellt
und mit wissenschaftlichen Methoden analysiert.

3 Die Rede ist hier von den klassi-
schen vier Phasen der wissenschaft-
lichen Methode: experimentelle
Beobachtung, Definition der Hypo-
these, mathematische Deduktion
und Uberpriifung der Deduktionen.
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Einerseits bedeutet dies die Lebendigkeit der geistlichen oder spirituellen
Dimension in der Gegenwart, die sich nicht in sich selbst verschlie3t, son-
dern durch eine Reihe von gegenseitigem Austausch ihre Fahigkeit, zu be-
einflussen und beeinflusst zu werden, zum Vorschein bringt. Zum anderen
impliziert sie die bereits erwdahnte Komplexitdt bei ihrer Identifizierung
und Beschreibung. Spiritualitdt stellt sich nicht als ein Objekt dar, das man
vor sich hinstellt und mit wissenschaftlichen Methoden analysiert,? son-
dern als eine komplexe, strukturierte und sich standig entwickelnde Reali-
tat.
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Aus dieser einleitenden Analyse konnen die ersten Schlussfolgerungen ge-
zogen werden:

+ Die Verdanderung des Untersuchungsgegenstands erfordert auch
ein Uberdenken des Untersuchungsinstruments. Anders ausge-
driickt: Das Spirituelle in der heutigen Welt unterscheidet sich von
dem, was es in der Moderne war, weshalb die Instrumente, die zu
seiner Analyse benotigt werden, nicht dieselben sein konnen.

+ Aberauchder Untersuchungsraum, der in der zeitgendssischen Ge-
sellschaft identifiziert wird, lasst sich nur schwer in ein geschlos-
senes Schema pressen. Er ist eine Realitdt, die sich in Entwicklung
und Transformation befindet. Das bedeutet, dass der Gegenstand,
der Raum und die Methode neu iiberdacht werden miissen, wenn
man eine derartige Analyse durchfiihren will.

2 Aufbau eines Untersuchungsinstruments

Die Spiritualitdt wurde bisher als ein Phanomen in unseren Gesellschaften
identifiziert, das mit der religiosen Dimension, aber bis zu einem gewis-
sen Grad auch mit der zivilen und 6ffentlichen Dimension verbunden ist.
Es handelt sich um ein komplexes Phanomen, an dem sowohl einzelne Per-
sonen als auch Gruppen beteiligt sind und das sich nur schwer mit einem
theoretischen, allgemeinen und abstrakten Modell analysieren ldsst, das
von vornherein festgelegt wird oder die Besonderheiten des jeweiligen Ge-
genstands unbertiicksichtigt lasst. Das Ergebnis der Forschung zu diesem
Thema kann interessanter sein, wenn man anstelle einer geschlossenen,
vorgefertigten Methode einen Werkzeugkasten mit verschiedenen Ana-
lysewerkzeugen verwendet. Es handelt sich also nicht um ein allgemeines
System, sondern um eine Reihe von erkenntnistheoretischen Grundsdtzen
und Werkzeugen, die in der Forschungspraxis eingesetzt werden.

Eine erste und allgemeine Definition von christlicher Spiritualitdt konnte
lauten: Thre Grundlagen sind die Offenbarung und die

yAnerkennung des Werkes, das der Heilige Geist in den Gldubigen und
in den Menschen, in der Geschichte der Kirche und der Menschheit voll-
bracht hat. Eine Erkenntnis, die sich in eine Sendung verwandelt, weil
sie das Wirken Gottes in der Dynamik des menschlichen Geschehens ver-
stdndlich macht und sich in eine Verkiindigung der gelebten Heiligkeit,
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4, Die Wahl dieses Autors — der der
ignatianischen Spiritualitdt an-
gehort — als Primdrquelle ist darauf
begriindet, dass er den Schwerpunkt
auf die Beziehung zwischen Theorie
und Praxis fiir eine Definition von
Spiritualitdt legt.

5 Das Konzept der Praxis wird
gegeniiber anderen Begriffen wie
Verhalten oder Wahl bevorzugt.
Diese Entscheidung wurde aus der
Perspektive von Pierre Bourdieu
getroffen, der zusammen mit Mar-
shall Sahlins und Anthony Giddens
zu den Wissenschaftlern gehort, die
am meisten zur Einfiihrung dieses
Konzepts in das Vokabular der So-
zialwissenschaften beigetragen ha-
ben, indem sie es als eine Kategorie
fiir das Denken von Handlungen in
Bezug auf die Gesellschaft und die
Geschichte verstanden (vgl. Ortner
2006).
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des vollendeten gottlichen Heils und des ewigen Lebens verwandelt.”
(Zas Friz De Col 2012, 15; Ubersetzung: M. V.)

Der interessanteste Aspekt dieser Definition ist die Konzentration auf die
praktische und konkrete Dimension. Die christliche Spiritualitdt griindet
sich auf das gottliche Handeln und dessen Anerkennung durch den Men-
schen. Sie anzuerkennen bedeutet, in eine heilsgeschichtliche Dynamik
einzutreten, die nicht nur eine Form des Lebens, sondern auch der Spiritu-
alitdt ist. In diesem Sinne ist Spiritualitdt eine Praxis, sie libersetzt sich in
eine Reihe von Handlungen und Beziehungen. Sie ist ein Akt der Beziehung,
der Anerkennung und des Handelns. Um einen solchen Gegenstand zu ana-
lysieren, ist es notwendig, auf eine Methode zuriickzugreifen, die Prakti-
ken und Beziehungen in Gang setzt, eine Methode, die die Gegenstdnde
auf einem Weg des Werdens identifiziert. Wir greifen auf eine Theorie des
Handelns zuriick, die auf dem Konzept der Praxis basiert.> Dieser Bezug
wird favorisiert, weil er in einem Spannungsverhaltnis zu Geschichte, Tra-
dition und Identitdten steht.

Pierre Bourdieu nennt drei Instrumente, die zusammen verwendet werden
konnen, um Praktiken zu analysieren und zu verstehen: Habitus, Kapital
und Feld.

Der Habitus wird von ihm als jene Dispositionen definiert, die das Sub-
jekt von frithester Kindheit an durch das soziokulturelle Umfeld, in dem
es sich befindet, erwirbt (vgl. Bourdieu 1998, 140-154). Der Habitus wird
also tendenziell mit denjenigen geteilt, die dhnliche soziokulturelle Situ-
ationen erleben, und ist durch iibertragbare und dauerhafte Einstellungen
gekennzeichnet. Das praktische Handeln des Habitus kann insofern Stra-
tegien entwickeln, als das Subjekt erkennt, dass bestimmte Praktiken fiir
eine bestimmte Situation besser geeignet sind, wodurch das Verhadltnis
zwischen Leistung und Wirkung optimiert wird. Dies ist in gewissem Sin-
ne ein Prinzip der Kontinuitdt, denn es bindet das Subjekt an den Kontext
und die Beziehungen, in die es eingebunden ist. Der Habitus kann im Sinne
einer eingebetteten Geschichte verstanden werden, da er es dem Subjekt
ermoglicht, eine Vergangenheit (und eine Geschichte) anzunehmen, die
iber die individuelle personliche Erfahrung hinausgeht.

Der zweite Begriff ist der des Kapitals und bringt eine Theorie der Ressour-
cen zum Vorschein, die auch unter dem Aspekt der Macht verstanden wer-
den kann. Dieser Begriff ergibt sich aus dem Zusammentreffen der marxis-
tischen Theorie des Kapitals und der Weberschen Theorie der Stratifika-
tion (vgl. Paolucci 2011, 27—-34). Bourdieu unterscheidet vier verschiedene



44

Mattia Vicentini | Materielle Spiritualitdt

Formen von Kapital: kulturelles, 6konomisches, soziales und symboli-
sches. Letzteres ist das interessanteste Konzept, weil es eine allgemeine
Kategorie darstellt, die auch die anderen Kapitalformen einschlief3t, sofern
sie als Formen der Macht anerkannt werden (vgl. Bourdieu 1998, 36—37).
Anders ausgedriickt: Das symbolische Kapital einer Realitdt oder eines Ob-
jekts enthadlt in sich Ressourcen, die es in den verschiedensten Bereichen,
von der Politik bis zur Kultur, zum Tragen bringen kann. Das symbolische
Kapital macht deutlich, dass das Symbol nicht nur ein Kommunikations-
instrument, sondern auch eine Machtressource ist.

Der letzte Begriff schlief3lich ist der des Feldes. Ein Feld ist definiert als ein
sozialer Mikrokosmos mit einem bestimmten Zweck, Formen der Autori-
tdt, Regeln und einem gewissen Maf an Autonomie. Felder sind Spezial-
gebiete und Sektoren innerhalb der Gesellschaft, z. B. ein religidses, recht-
liches, wirtschaftliches oder politisches Feld. Ein Feld ist also ein struktu-
rierter Raum, in dem Krafte und Identitdten aufeinandertreffen und sich
gegenseitig beeinflussen. Das Feld ist in diesem Sinne ein strukturierter
(vgl. Bourdieu 1998, 96—112) und strukturierender Raum.

Eine Struktur der Reflexion, die durch Relationalitat
und Performativitat gekennzeichnet ist

6 Wenn das erste Konzept, die Re-
lationalitdt, von Bourdieu selbst als
das charakterisierende Element der
drei Kategorien dargestellt wird, so
wird das Konzept der Performativi-
tat hier von Karen Barad aufgegrif-
fen und in diese theoretische Ebene
eingefiigt.
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Habitus, Kapital und Feld fiihren in eine Struktur der Reflexion ein, die
durch Relationalitdt und Performativitdt gekennzeichnet ist.6

,Der Begriff des Feldes ist einerseits eine begriffliche Abkiirzung fiir die
Art und Weise, wie der Gegenstand konstruiert wird, der alle praktischen
Entscheidungen der Forschung leiten oder orientieren wird. Er dient als
Geddchtnisstiitze: Ich muss mich vergewissern, dass das Objekt, das ich
mir selbst gegeben habe, nicht in ein Beziehungsgeflecht verwickelt ist,
von dem es die wesentlichen seiner Eigenschaften abgeleitet hat. [...] Man
muss relational denken.“ (Bourdieu 1992, 181; Ubersetzung: M. V.)

Die relationale Struktur bringt die analysierten Objekte in Bezug auf die
Kontexte, in denen sie sich befinden, und in Bezug auf andere Identitdten
oder Objekte ans Licht. Identitdt wird gebildet, konstruiert, aber auch aus
Objektbeziehungen gelesen.

Die Performativitat wird von Karen Barad in dieser Weise dargestellt:

,»Ein performatives Verstdndnis diskursiver Praktiken stellt den reprd-
sentationalistischen Glauben an die Macht der Worter in Frage, schon
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vorhandene Dinge zu reprdsentieren. Im Unterschied zum Reprdsenta-
tionalismus, der uns iiber oder auf8erhalb der Welt ansiedelt, auf die wir
angeblich nur reflektieren, hebt ein performativer Ansatz das Verstdnd-
nis des Denkens, Beobachtens und der Theoriebildung als Praktiken der
Auseinandersetzung mit der Welt, in der wir existieren, und als Teil die-
ser Welt hervor.

Die richtig verstandene Performativitdt ist keine Aufforderung, alles
(unter anderem auch materielle Kérper) in Worter zu verwandeln; im
Gegenteil, die Performativitdt bestreitet gerade die ilibermdBige Macht,
die der Sprache zugestanden wurde, um zu bestimmen, was wirklich ist.
(Barad 2023 [1965], 9)

Spiritualitdt ist kein rein abstraktes, transzendentes
oder metaphysisches Phanomen.

7 Inverschiedenen Formen und
Weisen: Die zweitausendjahrige
Geschichte des Christentums und
seiner Orden erzahlt von einer
Vielzahl von Modellen christlicher
Spiritualitdt, die sich voneinander

unterscheiden, aber kohdrent sind.

www.limina-graz.eu

Dasselbe gilt fiir die Spiritualitdt, die kein rein abstraktes, transzendentes
oder metaphysisches Phanomen ist. Sicherlich sind diese Komponenten
ein grundlegender Teil ihrer Identitdt, aber sie ist nicht nur das. Sie ist eine
Realitdt, die in ihrer Verbindung mit dem Anderen und dem Transzenden-
talen in einer starken Wechselbeziehung zu Materie, Form und Objekten
steht (vgl. Carlsson Redell 2020, 91-93), die nicht nur als Kanal fiir die Be-
ziehung zum Transzendentalen dienen, sondern auch den Modus und die
Form der Beziehung selbst bestimmen. Rossano Zas Friz De Cols obige De-
finition von Spiritualitdt hat gezeigt, dass die christliche Spiritualitdt eine
doppelte Grundlage hat, zum einen durch die Offenbarung und zum ande-
ren durch das Wirken des Heiligen Geistes. Spiritualitdt kann als die An-
erkennung dieses doppelten Wirkens definiert werden, das sich in der Teil -
habe an der géttlichen Sendung und am gottlichen Leben manifestiert.” Die
doppelte Grundlage er6ffnet die Moglichkeit, die traditionelle Dichotomie
zwischen Erfahrung und Reflexion, zwischen Erlebtem und Gedachtem zu
iiberwinden (vgl. Zas Friz De Col 2021, 191-194).

3 Die Begegnung zwischen dem Objekt
und den Forschungsinstrumenten

Nach einer allgemeinen Definition von Spiritualitdt sollen nun — im Ein-
klang mit der Analysemethode — zwei konkrete Formen von Spiritualitat
betrachtet werden, um ihren Inhalt und ihre Form in Bezug auf das Thema
zu iiberpriifen. Bei diesen beiden Formen handelt es sich um die Pilgerreise
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und die sakrale Musik, zwei traditionelle Erfahrungen innerhalb des christ-
lichen Glaubens und der Spiritualitdt, zwischen denen es erhebliche Unter-
schiede gibt. Die erste stellt eine iiberwiegend korperliche Anstrengung dar,
die durch Bewegung reprasentiert wird und bei der es von vornherein klar
ist, dass es ein zu erreichendes Ziel gibt. In gewisser Weise reprdsentiert sie
die volkstiimliche Dimension der Spiritualitat, sowohl in ihrer Tradition als
auch in der Art und Weise, wie sie zuganglich ist.

Zwei traditionelle Erfahrungen:
die Pilgerreise und die Kirchenmusik

8 Fiir eine allgemeine Darstellung
wurde hier eine Kklassische, aber
anthropologisch orientierte Analyse
gewahlt: vgl. Turner/Turner 1978.
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Die sakrale Musik ist eine ergdnzende, aber andere Erfahrung. Thre unter-
schiedlichen Stile haben ein gemeinsames Ziel: eine Form der Beziehung
zum Gottlichen. Aber sie ist in erster Linie eine Form der Kommunikation
mit dem Gottlichen und des Gottlichen, die eine Dimension der personli-
chen Erfahrung und eine der gemeinsamen Kultur in sich tragt. Das Ziel
wird hier nicht in erster Linie durch korperliche Anstrengung erreicht,
sondern durch eine Form von entwickelter Kultur und Ekstase.

Die Pilgerreise

Die Pilgerreise® ist ein allgemeines Phdanomen, das in einer Vielzahl von
Kulturen und Religionen vorkommt. Es handelt sich um einen freiwilligen,
individuellen oder kollektiven Akt mit einer Struktur, die aus drei Phasen
besteht: Trennung, liminaler Moment und Zusammenfiihrung. Der erste
Moment stellt die symbolische Trennung von der hduslichen und stadti-
schen Umgebung dar, also von der sozialen und kulturellen Struktur, in
die sie eingebettet ist. Die Liminalphase hingegen ist durch einen Uber-
gang gekennzeichnet, das Subjekt verldsst einen Bereich, um einen ande-
ren mit anderen Merkmalen und Eigenheiten zu betreten. Sie zeigt nicht
nur, was man in Zukunft sein wird, sondern auch, was man sein kann. Der
letzte Moment hingegen steht fiir den bereits vollzogenen Ubergang und
die Riickkehr ins gewohnte / alltagliche weltliche und soziale Leben (vgl.
Turner/Turner 1978, 2—38). Seine Rolle ist im Laufe der Jahrhunderte nicht
dieselbe geblieben, sondern hat sich mit der Entwicklung der Gesellschaft
weiterentwickelt, von einem Modell, das Einheit und Gleichférmigkeit
produzierte, zu einer Form, die Raume des Moglichen eréffnet.
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,» The earlier pilgrimage systems, in all the major religions, were highly
consonant with both the social and the religious systems, which in some
measure they served to maintain. But in the present age of plural values,
increasing specialization of function and role, and potent mass commu-
nication [...], pilgrimage — with its deep nonrational fellowship before
symbols of transmundane beings and powers, with its posing of unity
and homogeneity against the disunity and heterogeneity of ethnicities,
cultures, classes, and professions in the mundane sphere — serves not so
much to maintain society’s status quo as to recollect, and even to pres-
age, an alternative mode of social being, a world where communitas,
rather than a bureaucratic social structure, is preeminent.“ (Turner/
Turner 1978, 39)

Was die Analyse dieser ersten These betrifft, so macht der Habitus deut-
lich, dass sie in einer Tradition mit ihren gemeinsamen Riten und Hand-
lungen stattfindet. Er zeigt, dass die Pilgerfahrt eine Praxis ist, die aus spe-
zifischen Momenten besteht, wie zum Beispiel ihrer dreiteiligen Struktur.
Sie zeigt aber auch, wie sie eine lebendige Tradition und einen lebendigen
Glauben heraufbeschworen kann. Auf diese Weise ist sie eine Form der Er-
fahrung des Spirituellen. Die Gegenstdnde, die man auf dem Weg findet,
wie die, mit denen man sich auf den Weg macht, haben einen symbolischen
Wert, man denke zum Beispiel an den Rosenkranz, der die Pilgernden be-
gleitet, an die Votivgaben, die man bis zum Ende der Reise mittrdgt, aber
auch ganz einfach an die Tatsache, dass man beim Packen des Rucksacks
die Menge der zu tragenden Gegenstdnde aus Platz- und Gewichtsgriinden
auf ein Minimum reduzieren muss. All dies spielt eine Rolle fiir die spiri-
tuelle Erfahrung der Pilgerreise.

Das Kapital verdeutlicht die spirituelle Bedeutung der Pilgerfahrt selbst,
die als symbolisches Kapital definiert werden kann und soziales, wirt-
schaftliches und kulturelles Kapital umfasst (vgl. Bourdieu 1998, 108 -114).
Das erste bezieht sich auf die Rolle, die diese Ereignisse in der Gesellschaft
spielen, das zweite auf die wirtschaftliche Dimension, die sie erzeugen,
und das dritte auf die kulturellen Mittel, die sie verwenden, den soziokul-
turellen Kontext, in dem sie sich entwickeln, und die kulturelle Dimension,
die sie erzeugen. Das symbolische Kapital der Pilgerfahrt in diesem Sin-
ne macht deutlich, wie durch die materielle Dimension (von Praktiken wie
Reisen, von Orten mit symbolischem Wert, von Gegenstanden, die die Reise
bestimmen) Zugang zu einer spirituellen Dimension besteht.

Schliellich kénnen wir dank des Feldes die verschiedenen Phasen der Pil-
gerreise identifizieren, wie das Verlassen der stadtischen Umgebung und
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des eigenen Alltags, eine Reise, die physische und psychische Anstrengung
bedeutet, und schlief3lich eine Riickkehr in den Alltag. Jede Stufe ist durch
einen Ort gekennzeichnet: das Haus, von dem man ausgeht, der Ort von
hohem religiosem Wert, den man erreichen will, aber auch alle Zwischen-
stationen wie Kloster.

Das Spirituelle und das Materielle iiberschneiden sich
und beeinflussen sich gegenseitig.
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In diesem Sinne wird die spirituelle Dimension der Pilgerreise durch eine
Reihe von Praktiken, Gegenstanden und Orten bestimmt. Das Spirituelle
und das Materielle iiberschneiden sich in einer Beziehung, die nicht einfach
eine Folge des einen nach dem anderen ist. Dies braucht eine Erlduterung:
Die Beziehung, die hergestellt wird, ist nicht die einer materiellen Reali-
tdt, die den Zugang zu einer spirituellen Dimension ermdglicht. Die beiden
iiberschneiden sich und beeinflussen sich gegenseitig. So geht die spiri-
tuelle Dimension in die Bewegung der Pilgerreise ein, die durch eine Reihe
von Praktiken, Gegenstdnden und Orten eine spirituelle Erfahrung ermog-
licht, die durch diese bestimmt wird, aber die spirituelle Erfahrung selbst
mit ihren eigenen Besonderheiten und Charakteristika erzdhlt eine Art der
Beziehung zum Materiellen. Der Abschluss der Reise entspricht nicht nur
einer abgeschlossenen spirituellen Erfahrung, sondern auch der Aneig-
nung einer Vielzahl von Praktiken, Handlungen und Taten, die im Laufe
dieser Erfahrung erworben werden, die den Menschen aber weit dariiber
hinaus weiterhin begleiten.

Die sakrale Musik

Anders ist die Erfahrung von Musik, die traditionell als ,,Offenbarung des
Unaussprechlichen* (Herder) oder ,,Ausdruck des Unendlichen* (Schel-
ling) definiert wird. Musik stellt sich als eine offene und vielschichtige
Wirklichkeit dar: Es gibt Musik, die ebenso spielerisch wie intellektuell
oder romantisch, aber auch spirituell ist. Jahrhunderte lang galt die Mu-
sik als privilegierter Zugang zur Offenbarung, doch heute erscheint sie oft
fern von der Theologie, auch wenn sie der Volksreligiositdt nahesteht. Re-
ligiose Musik zeichnet sich dadurch aus, dass sie eine Produktion einer Ge-
meinschaft und einer Kultur ist, die in Spannung oder in Beziehung zu Gott
steht. Sie ist das Produkt einer gelebten Gemeinschaft, die sich nach vorne
lehnt, ihren Glauben lebt und ihm Leben einhaucht. Musik entsteht immer
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aus einer Erfahrung und erzeugt ihrerseits Erfahrungen: Sie ist eine Form
von Beziehung.

Musik als Form von Beziehung
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Pierangelo Sequeri nennt drei Notwendigkeiten, damit die Musik nicht nur
ein Ausdruck der Glaubenserfahrung ist, sondern diese auch zu vermitteln
weil3. Das erste Kriterium liegt auf der Ebene der Komposition: Die Quali-
tat des Textes hat einen wesentlichen Wert und muss danach streben, die
Kreativitat und Ausdruckskraft der christlichen Erfahrung zu férdern, so-
wohl durch die Erinnerung an die biblischen Wurzeln als auch durch die
theologische Durchdringung der Begriffe und Bilder (vgl. Sequeri 2000,
267-268). Zweitens muss sich die Musik so an den Text halten, dass beide
eine Einheit bilden.

,,Die Musik muss dem Text mit einer Art intrinsischer Notwendigkeit an-
haften: Das anzustrebende Ideal — wenn auch utopisch — ist die Singula-
ritdt einer Beziehung, in der diese Musik genau diesen Text identifiziert.
[...] Damit kénnen der Melos und der Klang Sinn und Aufmerksamkeit
erwecken, auch wenn die Musik ohne Worte erklingt.“ (Sequeri 2000,
269; Ubersetzung: M. V.)

Und schliefllich auf der Ebene der Auffithrung, die von grundlegender Be-
deutung ist, weil sie im Gesang den Akt der rituellen Teilnahme an der
Glaubenserfahrung zusammenfiihrt (vgl. Sequeri 2000, 271-272). Kurz
gesagt, sie bekraftigt die Notwendigkeit der Kohdrenz zwischen den Teilen
selbst, zwischen dem Ganzen und der Botschaft und zwischen dem Ganzen
und denjenigen, die die Erfahrung machen.

Die Identifizierung des Habitus der Kirchenmusik ist ein besonders einfa-
cher Vorgang. Er wird ndamlich durch all jene Elemente der Musik — oder
der Musik selbst — reprdsentiert, wie sie von einer Generation zur nachsten
weitergegeben, rezipiert und als solche reproduziert oder innerhalb der —
oder fiir die — Glaubensgemeinschaft iiberarbeitet und entwickelt werden.
Die materielle Dimension wird durch all jene Objekte reprasentiert, ohne
die es nicht moglich ware, den Habitus weiterzugeben, man denke zum
Beispiel an Musikinstrumente, Notenbladtter, aber auch Tonbandgerdte und
so weiter. Die Objekte sagen in diesem Fall den Habitus aus, bearbeiten und
interpretieren ihn aber gleichzeitig. In der Tat kann die Reproduktion einer
Partitur im Laufe der Zeit nie gleich sein, da eine Reihe von individuellen,
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9 Nehmen Sie zum Beispiel die-
selbe Mozart-Symphonie, dirigiert
von Herbert von Karajan oder
Myung-Whun Chung. Unterschied-
liche Sensibilitdten, unterschied-
liche Kulturen, unterschiedliche
Praktiken machen ein und dasselbe
Stiick unterschiedlich. Das bedeu-
tet nicht unbedingt, dass die eine
Version besser ist als die andere,
sondern zeigt vielmehr, dass ein und
dieselbe Partitur unterschiedliche —
sogar spirituelle — Erfahrungen her-
vorrufen kann.
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sozialen und kulturellen Einstellungen in die Reproduktion eingreifen und
sieverandern.® Dadurch wird sie fiir eine bestimmte Zeit und eine bestimm-
te Gemeinschaft lebendig und prdsent. Die materielle Dimension wird
als wesentlich fiir die kulturelle Dimension konfiguriert, und umgekehrt.
Wenn der Habitus mit einer gewissen Leichtigkeit die materielle Reali-
tdt heraufbeschwort, so kann man das Gleiche fiir das Kapital sagen. Das
symbolische Kapital der sakralen Musik wird durch das Mysterium und
seine Erfahrung, namlich die Beziehung des Menschen zu Gott, reprdsen-
tiert. Das symbolische Kapital entsteht durch eine Reihe von Spannungen,
wie das soziale Kapital, das im Sinne der gegenwdrtigen und vergange-
nen Glaubensgemeinschaft verstanden wird, das kulturelle Kapital, das
die Musik hervorruft und reprdsentiert, und das 6konomische Kapital, das
ebenfalls im Sinne der Okonomie des Heils und des reprisentierten spiri-
tuellen Wertes verstanden wird. Die Spannung zwischen diesen Dimensio-
nen bringt das symbolische Kapital zum Vorschein, d. h. den Wert des ein-
zelnen Musikstiicks als solchem sowie der religiosen Musiktradition einer
Gemeinschaft oder eines Glaubens.

Schlieflich gibt es das Feld, das Instrument, das die Orte ans Licht bringt,
an denen das symbolische Kapital evoziert und erlebt wird. Fiir die Kir-
chenmusik ist das Feld schlechthin die liturgische Versammlung und vor
allem die Eucharistiefeier, der Ort schlechthin fiir die Kirchenmusik. Hier
hat sie nicht nur die Aufgabe, zu begleiten, sondern gerade die glaubige Ge-
meinschaft an einem feierlichen Akt teilhaben zu lassen, der eine Teilhabe
am gottlichen Leben und eine Feier des Geheimnisses ist. Das Feld stellt
die Akteure in Frage, d. h. die glaubige Gemeinschaft selbst, die entweder
an der musikalischen Aktivitdt teilnimmt oder ihr zuhort. Dies ist jedoch
nicht der einzige Ort, an dem die geistliche Musik Gestalt annimmt und
eine Rolle spielt. Sie ist etwa auch in Konzertsdlen, an éffentlichen Orten
und in Bildungseinrichtungen prdsent. Die Breite und die Anzahl der Orte,
an denen diese Form der Spiritualitdt Gestalt annehmen kann, sind ein
Beweis fiir ihre Leistungsfahigkeit und die Vermittlung der Botschaft des
Evangeliums. Das Feld spricht neben den Themen auch von der materiel-
len Dimension. Unterschiedliche Orte verlangen nach unterschiedlichen
Gegenstanden und Praktiken. Wie im Fall der Pilgerreise sagt die materielle
Dimension nichts {iber die Qualitdt der Erfahrung aus. Ein liturgischer Ge-
sang, der etwa in einer Grundschule stattfindet, ist fiir die Vermittlung der
Botschaft des Evangeliums nicht weniger wertvoll als ein Konzert, in dem
die Matthduspassion von Johann Sebastian Bach gespielt wird. Die materi-
elle Dimension liegt nicht auf der Ebene der Qualitdt, sondern auf der Ebene
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der Form. Das Material gibt dem Inhalt eine Form und ermdoglicht es einem
Inhalt, eine konkrete Gestalt anzunehmen.

Die Pilgerreise ist ebenso wie die geistliche Musik eine Form der lebendigen
Spiritualitdt, eine zeitgendssische und lebendige Form. Thre Konkretisie-
rung erzdhlt von der Erfahrung eines Einzelnen und einer Gemeinschaft
in einem bestimmten Raum und einer bestimmten Zeit. Beide nutzen das
Material, um sich in der Geschichte zu verorten. Aber es geht um mehr: Das
Material ist nicht nur eine wesentliche Dimension ihrer Herstellung und
ihres Erzahlens, sondern das Material erzahlt die Form ihrer eigenen Her-
stellung.

Die verwendeten Gegenstdande machen die Erfahrung aus.
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Anders ausgedriickt: Die verwendeten Gegenstande und mit ihnen ihr
Standort und der ihnen zugeschriebene Wert machen die Erfahrung als
solche aus. Aus biblischer Sicht ist diese Passage sehr klar. Denken wir
zum Beispiel an die Gestalt Jesu. Seine Identitat und seine Beziehung zu
Gott — Abba — sind bestimmt (auch durch die Beziehung, die er zu dem so-
ziokulturellen Kontext hatte, in den er eingefiigt wurde). Dass er in eine
bestimmte wirtschaftliche Situation hineingeboren wurde, dass er mit
Vorliebe den Armen predigte und dass er ihre Lebensbedingungen teilte,
sagt uns etwas liber seine Identitdt und seine Botschaft. Die Materialitdt der
Glaubenserfahrung bringt ein Kriterium der Kohdrenz zum Vorschein, an
dem sich zeigt, dass zwischen der verkiindeten Botschaft und der Form —
sogar der materiellen Form —, in der sie gelebt wird, eine innere Kohdrenz
besteht. Dies spricht fiir die Qualitat der Glaubensbotschaft.

4 Die Materialitdt spiritueller Erfahrungen bedenken:
einige Konsequenzen

Das Untersuchungsfeld wurde im Sinne des Post-Sakularen definiert, d. h.
einer Realitdt, in der das Religiose nicht verschwindet, aber auch nicht not-
wendigerweise neue Kraft gewinnt. Vielmehr ist das Untersuchungsfeld
durch eine spirituelle Dimension gekennzeichnet, die sich in stdndigem
Wandel befindet und in der es notwendig ist, sich mit Werkzeugen aus-
zuriisten, die den Veranderungen angepasst sind, um sie zu finden und zu
verstehen.
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Das Instrument mit einem derartigen adaptiven und performativen Po-
tenzial fiir die Analyse eines Objekts in standigem Wandel wurde in den
Konzepten von Habitus, Feld und Kapital gefunden. Anhand dieser drei
Instrumente, die speziell auf zwei Beispiele fiir Religiositat und Spiritu-
alitdt, Pilgerreisen und sakrale Musik, angewandt wurden, wird deutlich,
wie die christliche Spiritualitdt auf der Anerkennung von Praktiken und
Handlungen beruht: Handlungen, die in der Vergangenheit stattgefunden
haben und die nach einer Antwort verlangen, die in der Anerkennung be-
steht; aber auch Handlungen in der Gegenwart, die von diesem Ereignis be-
stimmt werden, das nach Anerkennung verlangt. So tritt man in eine heils-
geschichtliche Dynamik ein, die eine spezifische Form der Spiritualitdt in
sich birgt, die man mit den Begriffen der christlichen Spiritualitdt definie-
ren kann. In diesen Begriffen ist Spiritualitdt eine Praxis, eine Theorie des
Handelns, die auf dem Konzept der Praktiken, der Anerkennung und jener
Form der Geschichte beruht, die man Heilsgeschichte nennt.

Die Erfahrung des Spirituellen
lebt von verschiedenen Objekten und Praktiken.
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In diesen Formen der Beziehung zum Anderen (sowohl gottlich als auch
menschlich), die durch diese spezifische Form der Spiritualitdt gekenn-
zeichnet sind, erhalten die Objekte eine Kraft des performativen, aber
auch relationalen Charakters. Dies ldsst sich gut an zwei konkreten Fallen
demonstrieren: Musikinstrumente und Aufnahmeinstrumente — um zwei
Beispiele zu nennen — sagen nicht einfach, wie Musik gemacht wird, son-
dern vermitteln eine spezifische Form davon, eine von vielen. Das Objekt
bestimmt die Form und die Praxis der Erfahrung, indem es ihren perfor-
mativen und relationalen Charakter verdandert. Um beim Beispiel der Kir-
chenmusik zu bleiben, lasst sich das Gesagte anhand eines Beispiels ver-
deutlichen. Die Verwendung eines bestimmten Instruments wdhrend der
Liturgie im Verhdltnis zu einem anderen (man denke an das Beispiel der
akustischen Gitarre im Verhdltnis zur Orgel) verandert die Wahrnehmung
und Erfahrung des Ereignisses, an dem man teilnimmt. Der Gegenstand
spielt eine entscheidende Rolle bei der Gestaltung der Erfahrung und der
Beziehung, die das Subjekt zu ihm herstellt. Habitus, Feld und Kapital er-
moglichen es, die spirituelle Erfahrung zu interpretieren, die durch das
Material hindurchgeht, und machen deutlich, dass die Erfahrung des Spiri-
tuellen von verschiedenen Objekten und Praktiken leben kann, die manch-
mal schwer zu identifizieren sind. Aber durch die Beziehung zwischen dem
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Kapital (dem Wert, den es iibertragt, und der tiefen Bedeutung, die es re-
prasentiert), dem Feld (d. h. den Orten, an denen sich diese Erfahrung ma-
nifestiert) und dem Habitus (d. h. der Tradition und den von anderen iiber-
tragenen Errungenschaften) kann die spirituelle Erfahrung eingeordnet
und besser verstanden werden.

Es gibt einen wesentlichen Unterschied zwischen Materie und Materialitat.
Die Materie ruft das Objekt hervor, das Beziehung und spirituelle Erfah-
rung ermoglicht. Dabei kann es sich entweder um einen Gegenstand mit
einer liturgischen Funktion handeln oder um einen Alltagsgegenstand, der
diese Funktion nur zu einer bestimmten Zeit erfiillt. Die Materialitat geht
iber die reine Materie hinaus. Sie sagt etwas liber die Form der Erfahrung
aus, sie deutet an, dass die spirituelle Erfahrung eine materielle Dimension
mit sich bringt, die sie charakterisiert und ihre Eigenheiten darstellt. Sie
sagt uns aber auch, dass zwischen der geistigen und der materiellen Di-
mension eine wechselseitige Beziehung besteht, in der die eine die andere
beeinflusst.
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Zur Rolle der christlichen Krankenhausseelsorge fiir eine gelingende
gesundheitsberufliche Spiritual Care

ABSTRACT (/\

Die Entwicklungen der vergangenen Jahrzehnte verweisen auf einen
Transformationsprozess im Gesundheitswesen, bei dem die spirituelle Di-
mension in ihren unterschiedlichsten Facetten eine deutliche Aufwertung
erfahren hat. In diesem Kontext ist der Begriff Spiritual Care sowohl fiir di-
verse Gesundheitsberufe als auch fiir die konfessionelle Krankenhausseel-
sorge immer mehr zum Trend und Thema geworden.

Der vorliegende Beitrag geht der Frage nach, welche Aufgaben, Chancen
und Herausforderungen sich dadurch fiir die Krankenhausseelsorge erge-
ben und was diese fiir eine gelingende gesundheitsberufliche Spiritual Care
leisten kann. Wenn christliche Seelsorge in diesem Prozess nicht an Rele-
vanz verlieren will, dann sollte sich diese vor allem um eine interprofes-
sionelle und transreligiose Integration der spirituellen Dimension im Ge-
sundheitswesen bemiihen. Das setzt wiederum die Starkung ihres eigenen
Profils voraus. Dabei wird es vor allem im klinischen Kontext vermehrt
notwendig sein, das eigene Selbstverstdandnis fernab missionarischer Ab-
sichten in eine moglichst fiir alle verstandliche Sprache zu {ibersetzen.

Spiritual Care — opportunities and challenges for pastoral care. Christian health-
care chaplaincy and its impact on delivering spiritual care in the health sector

Developments over the last decade point towards transformations in the health
care sector that positively and increasingly integrate elements of spirituality in
various forms. This emerging trend of Spiritual Care has gained significance
forvarious health professions as well as denominational healthcare chaplaincy.
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1 Der Begriff Seelsorge bezieht sich
im vorliegenden Beitrag vor allem
auf eine im Gesundheitswesen tdtige
konfessionelle Krankenhaus- oder
Pflegeheimseelsorge.
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Einleitung

Die Weltgesundheitsorganisation WHO hat in einer 1984 verabschiede-
ten Resolution erstmals offiziell die gesundheitspolitische Bedeutung der
,,Spirituellen Dimension‘ hervorgehoben. In den darauffolgenden Jahren
hat sich der Begriff Spiritual Care im Gesundheitswesen immer mehr etab-
liert und stellt nicht nur die Gesundheits- und Sozialberufe, sondern auch
eine im Gesundheitswesen tdtige konfessionelle Seelsorge vor neue Her-
ausforderungen und Aufgaben.

Im vorliegenden Beitrag soll zunéchst ein kurzer Uberblick iiber die Ent-
wicklung von Spiritual Care gegeben werden. Danach werden unterschied-
liche Facetten der Diskussion {iber das Verhaltnis von Spiritual Care und
Krankenhausseelsorge sowie einige Modelle von Spiritual Care aufgezeigt.
Dabei zeigt sich, dass die ,,spirituelle Dimension* im Gesundheitswesen
in den vergangenen Jahren eine faktische Aufwertung erfahren hat, die im
Kontext einer immer noch hauptsachlich naturwissenschaftlich geprdg-
ten Medizin als begriiRenswert erscheint. Vor diesem Hintergrund soll aus
theologischer Perspektive der Frage nachgegangen werden, was Spiritual
Care fiir die konfessionelle Seelsorge konkret bedeuten kann, welches pro-
fessionelle Profil und Selbstverstandnis damit fiir sie verbunden ist und
welchen Beitrag die Seelsorge! fiir eine gelingende gesundheitsberufliche
Spiritual Care leisten kann.

1 Zur Entwicklung von Spiritual Care

In Hinblick auf die Debatte iiber die heutige Bedeutung von Spiritual Care im
Gesundheitswesen muss vor allem auf die als Pionierin der modernen Hos-
piz- und Palliativbewegung geltende Cicely Saunders (1918-2005) ver-
wiesen werden, die 1967 das St. Christopher’s Hospice in London griindete
und damit den Beginn der neuen Hospizbewegung markierte (vgl. Holder-
Franz 2012, 21). Ihr Verstandnis von Hospiz und Spiritual Care ist zwar stark
durch ihre eigenen christlichen Erfahrungen und Wurzeln gepragt, jedoch
betrachtete sie ihr Hospiz vor allem als einen Ort von transreligioser Offen-
heit jenseits missionarischer Absichten (vgl. Saunders 2009, 19). Obwohl
es gegenwadrtig umstritten ist, ob Saunders den Begriff Spiritual Care als
Bezeichnung spiritueller Begleitung Sterbender selbst verwendet hat, hat
ihr ganzheitlicher Care-Ansatz vor dem Hintergrund ihrer eigenen Erfah-
rungen mit Schmerztherapien in hohem Maf3e zur Popularitdt von Spiritual
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Care beigetragen und auch die WHO wesentlich beeinflusst (vgl. Nauer 2015,
22-26). Das von ihr entwickelte Schmerz-Konzept von Total Pain umfasst
sowohl eine korperliche und psychische als auch eine soziale und spirituelle
Dimension und dem sollte daher ganzheitlich durch eine Form von Total
Care auf allen Ebenen begegnet werden.

Eine ethische Profilierung der spirituellen Dimension

2 In diesem Kontext verweist Simon
Peng-Keller zu Recht auf die Frage,
ob eine derartig cartesianisch ge-
pragte Sicht von Spiritual Care nicht
zu sehr einem dualistischen Men-
schenbild in der Medizin verhaftet
bleibt. Des Weiteren bleibt in diesen
Stellungnahmen auch das Verhaltnis
zwischen der spirituellen und psy-
chischen Dimension ungeklart. Zur
aktuellen Diskussion dariiber siehe
z.B. Egger 2013.
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Diese vier Dimensionen hat in der Folge die Weltgesundheitsorganisati-
on WHO im Jahr 2002 in ihrer Definition von Palliative Care ausdriicklich
festgehalten, wobei sie den vieldeutigen Begriff Spiritualitdt von Beginn an
weltanschaulich offen definiert und somit weitgehend konsensfdhig ge-
macht hat (vgl. WHO 2002). Sie betrachtet dabei die spirituelle Dimension
und spirituelle Bediirfnisse nicht blo deskriptiv, sondern evaluativ als
normative Konzepte, mit denen auch weitreichende gesundheitspolitische
Forderungen fiir eine Gesundheit fiir alle verbunden werden. Demnach diirfe
im Streben nach einer weltweiten Verbesserung der medizinischen Versor-
gung die spirituelle Dimension nicht vernachldssigt werden, da diese fiir
Menschen in unterschiedlichsten Kulturen in allen Bereichen des Lebens
von groRer Bedeutung sei (vgl. Peng-Keller 2014, 44—45; 2017,178). Neben
dieser ,,ethischen Profilierung‘ der spirituellen Dimension bezeichnete die
WHO das Spirituelle schon zu Beginn der 1980er-Jahre als einen Faktor, der
sich dem biomedizinischen Blick entzieht, indem explizit auf die Unter-
scheidung zwischen Materie und Geist hingewiesen wird (vgl. Peng-Keller
2017,178).2

Vor diesem Hintergrund lasst sich mit Doris Nauer die Entstehungs- und
Expansionsgeschichte von Spiritual Care im Gesundheitswesen vor allem
auf drei Faktoren zuriickfiihren (vgl. Nauer 2015, 22—43): Zum einen liegt
der Wurzelgrund, wie erwdhnt, in der sich in den 1960er-Jahren entwi-
ckelten Hospizbewegung und dem Total Pain-Ansatz von Ciceley Saunders.
Zum anderen verweist Nauer auf die ,,Wachstumsbeschleuniger* Palliati-
ve Care und Palliativmedizin, die wesentlich zu einer von der WHO ange-
stoflenen gesundheitspolitischen Verankerung von Spiritual Care gefiihrt
haben. Ein weiterer Grund des Spiritualitdts-Booms liegt in der Zunahme
empirischer Forschung. Vor allem in den USA, aber auch in vielen anderen
Landern weltweit wird seit Jahrzehnten viel an Forschungsarbeit iiber den
Zusammenhang zwischen Spiritualitdt und Glaube einerseits sowie Ge-
sundheit und Lebensqualitdt andererseits geleistet. Deshalb interessierten
sich mit der Zeit auch die Palliativmedizin und andere Gesundheitsberufe
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zunehmend fiir Spiritualitdt als so genannten faith factor. Zudem ist man
mancherorts auch vermehrt zur Ansicht gelangt, Spiritual Care kénne auch
helfen, ,,Zeit, Geld und personelle Ressourcen [zu] sparen* (Frick 2014a,
64).

Spiritualitdt als transdisziplindre Querschnittsaufgabe
fiir alle Gesundheitsberufe

3 Einen ausfiihrlichen Uberblick
iiber die Vielzahl qualitativer und
quantitativer Studien zu diesem
Thema bietet beispielsweise Bucher
2014.
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Aus diesen und anderen Griinden ist Spiritual Care schon seit langerem ein
immer wichtigerer Faktor fiir die gesamte Medizin geworden, also auch
tiber den Palliativbereich hinaus. Eckhard Frick SJ, der 2010 in Deutsch-
land auf den ersten Lehrstuhl fiir Spiritual Care berufen wurde, spricht in
diesem Zusammenhang von einer transdisziplindren Querschnittsaufgabe fiir
alle Gesundheitsberufe. Er vertritt dabei die Auffassung, dass Spiritual Care
als ,,Teil des evidenzbasierten Paradigmas* angesehen werden sollte und
deshalb ,,in den Facherkanon der Gesundheitsberufe [gehdrt], und zwar
nicht erst am Lebensende“ (Frick 2014a, 59). Kritische Stimmen warnen
wiederum vor einer Funktionalisierung von Spiritualitdat und stehen einer
solchen Entwicklung im Sinne einer 6konomischen Verzweckung kritisch
gegeniiber (vgl. Roser 2017, 488—-499; Karle 2018, 65). Vor dem Hinter-
grund dieser knapp skizzierten Entwicklungen wird deutlich, dass Spiritual
Care schon seit langerem sowohl fiir diverse Gesundheitsberufe als auch fiir
die konfessionelle Seelsorge immer mehr zum Trend und Thema wird.

2 Spiritualititen, Krankenhausseelsorge und Spiritual Care
2.1 Spiritualitdten

Uberlegungen zur Frage nach einer anthropologischen Fundierung der spi-
rituellen Dimension und einem damit zugrundeliegenden Spiritualitatsver-
standnis fiillen mittlerweile Bande. Dasselbe gilt fiir unterschiedliche Ver-
haltnisbestimmungen zwischen Spiritualitdt(en) und Religion / Religiosi-
tat.? Hinsichtlich eines fiir die Diskussion iiber Spiritual Care notwendigen
Spiritualitdtsverstandnisses wird in der Literatur hdufig zwischen einem
weiten, immanenten Spiritualitdtsverstdandnis (,,Alltagsspiritualitdt) ohne
notwendige religiose Bindung sowie einem engen, transzendenten Spiritua-
litatsverstandnis (,,Glaubensspiritualitdt) mit einem expliziten Bezug zu
einem transzendenten Sein bzw. zu einer Gottheit unterschieden (vgl. Frick
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2013; Knoll 2017, 61; Platzer 2019, 128—-130), wobei in der Spiritual Care-De-
batte meist von einem weiten Spiritualitatsverstandnis ausgegangen wird:

,Spiritual Care arbeitet nicht mit bestimmten Inhalten, sondern mit dem
breiten Konzept von Spiritualitditen, das verschiedene religiose Zugeho-
rigkeiten ebenso umfasst wie existenzielle, weltanschauliche und atheis-
tische Sinnentwiirfe.“ (Frick 2012, 68)

Und fiir Traugott Roser ist Spiritualitdt in diesem Kontext ein Garant fiir
Individualitat: ,,Spiritualitat ist genau — und ausschliefllich — das, was der
Patient dafiir halt.“ (Roser 2011, 47) In dieser Debatte wurden diesbeziig-
lich aber auch immer wieder kritische Stimmen laut. So machten beispiels-
weise Birgit Heller und Andreas Heller schon friih darauf aufmerksam, dass
durch ein zu weites Verstdandnis der Begriff Spiritualitdt ,,zu einer leeren
Hiilse zu verkommen‘ drohe und damit ,,als eine Art Stopfgans* (Heller/
Heller 2009, 9) fiir alles Mogliche benutzt wiirde.

Ein interdisziplindres Forschungsgebiet
und transprofessionelles Praxisfeld
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Mittlerweile ist die Diskussion iiber die inhaltliche Bestimmung von Spi-
ritual Care wieder etwas in den Hintergrund geraten. Gerade wegen dieser
wohl bleibenden Begriffsunscharfe steht Spiritual Care derzeit vor allem
fiir ein interdisziplindres Forschungsgebiet und transprofessionelles Pra-
xisfeld, das unterschiedliche Ansdtze, Konzepte und Praktiken umfasst
und bewusst auf Offenheit hin ausgerichtet ist (vgl. Peng-Keller 2017,
179—-180). Von einem solchen Verstandnis wird auch im vorliegenden Bei-
trag ausgegangen. Erhard Weiher weist in diesem Zusammenhang auf eine
wichtige und notwendige Unterscheidung zwischen der Ebene der For-
schung und jener der personlichen Begegnung hin. Demnach gdlte es auf
Seiten der Forschung, sich weiterhin mit den menschlichen Erfahrungen
von Spiritualitat auseinanderzusetzen. Dabei solle man sich beispielswei-
se fragen, ,,ob Spiritualitdt nicht doch ein Phdnomen ist, das mit psycho-
logischen Beschreibungen zureichend erfassbar ist oder ob es [dafiir] ein
spezifisches Merkmal gibt“, oder auch, ,,wie weit Religion und Spirituali-
tdt sich tiberschneiden und unterscheiden [und] ob Spiritualitdt Religion
ein- oder ausschliet* (Weiher 2014, 153). Dagegen sollte Spiritualitat im
Kontext der Begegnung moglichst weit gefasst werden, weshalb sich auch
die Seelsorge — so seine These — heute immer auch als Spiritual Care ver-
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stehen muss. Diese Differenzierung zwischen Forschung und Begegnung
gilt es unbedingt zu beachten, denn

,»lalm Kranken- und Sterbebett [...] geht es nicht um wissenschaftliche
oder theologische Kriterien. Das Qualitdtskriterium ist die persénliche
existenzielle Erfahrung, die Menschen in der Auseinandersetzung mit
Schicksal und Weltdasein zur Verfiigung steht.“ (Weiher 2014, 154)

Deshalb sollten auch alle Gesundheitsberufe offen sein fiir ,,jede Form der
Erfahrung von Selbsttranszendenz‘. Zwar konne man diesbeziiglich nicht
jede menschliche Erfahrung als ,,spirituell“ bezeichnen, allerdings miisse
man einem jeden Menschen ,,einen innersten Geist und eine ganz person-
liche Sinnausrichtung zugestehen, aus denen heraus er sein Leben emp-
findet und gestaltet" (Weiher 2014, 155). Die Unterscheidung zwischen
Forschung und Praxis verweist daher auch auf die Notwendigkeit praxis-
orientierter Forschungstatigkeiten von Seelsorgenden. In diesem Kontext
hat das Europdische Netzwerk fiir Klinikseelsorge in seiner Stellungnah-
me 2014 eindringlich darauf hingewiesen, dass die Forschung als integra-
ler Bestandteil der klinischen Seelsorgetdtigkeit zu betrachten sei, damit
das Verstdndnis fiir die Rolle und der Stellenwert der Klinikseelsorge in den
sich standig wandelnden Gesundheitseinrichtungen geférdert werde (vgl.
ENHCC 2014). Dartiiber hinaus wiirde dies auch einer qualitativ hochwerti-
gen Seelsorgepraxis dienlich sein.

2.2 Krankenhausseelsorge und / oder Spiritual Care?

Nach dieser grundlegenden Differenzierung zwischen Forschung und Pra-
xis soll nun kurz auf die Diskussion iiber das Verhaltnis von Krankenhaus-
seelsorge und Spiritual Care eingegangen werden. Schon 2014 haben An-
dreas Heller und Birgit Heller festgestellt:

,Wie sich das Zueinander und Gegeneinander von Krankenhausseelsor-
ge und Spiritual Care entwickelt, ist offen. Wer spirituelle Prozesse ini-
tileren und aufnehmen kann, ist eine bleibende Frage.“ (Heller/Heller

2014, 91)

Doris Nauer beschaftigte sich daraufhin in ihrem Buch Spiritual Care statt
Seelsorge? unter anderem mit verschiedenen Verhdltnisbestimmungen
zwischen Spiritual Care und Seelsorge. Dabei unterscheidet sie vier unter-
schiedliche Modelle (vgl. Nauer 2015, 163-164):
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+ Spiritual Care und Seelsorge: In diesem, von der Autorin favorisier-
ten Modell wdren beide Bereiche (hausinterne spirituelle Beglei-
ter:innen und hausexterne Krankenhausseelsorger:innen) inhalt-
lich klar unterschieden und auch alltagspraktisch getrennt. Dabei
wiirden bzw. sollten sie nicht in Konkurrenz zueinander stehen,
sondern konnten vielmehr alltagspraktisch in Einzelfdllen auch
zusammenarbeiten.

*+ Seelsorge und Spiritual Care: Demnach wiirden Seelsorger:innen
zusatzlich zu ihren seelsorglichen Aufgaben auch Begleitungen im
Rahmen von Spiritual Care iibernehmen. Hier fragt Nauer jedoch
kritisch zuriick, ob eine solche ,,Doppel-Rolle* christlichen Seel-
sorger:innen und Patient:innen auch wirklich zuzumuten sei bzw.
ob sie anderen Berufsgruppen plausibel erscheinen wird.

+ Seelsorge als Spiritual Care: Hier wiirden sich christliche Seelsor-
ger:innen ausschliellich auf die individuellen spirituellen Bediirf-
nisse von Patient:innen konzentrieren, wodurch jedoch sowohl die
prophetisch-kritische Funktion der Seelsorge als auch eine Riick-
bindung an ihre Kirchen zunehmend verloren gehen konnte. Seel-
sorgende konnten dabei unter Umstanden auch von den Einrich-
tungen ohne direkte kirchliche Entsendung angestellt und bezahlt
werden.

+ Spiritual Care statt Seelsorge: In diesem Modell wiirde die christ-
liche Seelsorge liber kurz oder lang verschwinden. Spiritual Care
wiirde dann als (vermeintlich) inhaltlich neutrale Dienstleistung
und offenbar zeitgemafle Alternative zu einer kirchlich riickgebun-
denen Seelsorge von den Einrichtungen finanziert und hauptsach-
lich von Nicht-Seelsorger:innen geleistet werden.

Die beiden letzten von Nauer skizzierten Szenarien verweisen auf eine Ent-
wicklung, die sich schon seit langerer Zeit in den USA und Kanada, aber
auch in den Niederlanden beobachten ldsst (vgl. dazu beispielsweise Gart-
ner 2015). Im nordamerikanischen Raum wird die konfessionell-religiose
Seelsorge (Pastoral Care) immer mehr durch eine scheinbar weltanschau-
lich neutrale, fiir alle Glaubensrichtungen anschlussfahige Spiritual Care
ersetzt (vgl. Balboni/Balboni 2018).

Auchinden Niederlanden hat die radikale Abnahme der Kirchlichkeit schon
seit langerer Zeit dazu gefiihrt, dass Spiritual Care die traditionelle Seelsor-
ge der christlichen Kirchen in Gesundheitseinrichtungen mehr oder we-
niger abgelost hat. Die fiir Spiritual Care hauptverantwortlichen geistlichen
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Versorger werden dort durch das Gesundheitssystem finanziert. Weil in den
Niederlanden das Recht auf Spiritual Care ein Recht des Individuums dar-
stellt, ist es verschiedenen weltanschaulich orientierten Gruppen recht-
lich erlaubt, eigene geistliche Versorger zu beauftragen. Obwohl natiirlich
auch Christinnen und Christen dieses Recht beanspruchen kénnen, zeigt
die Praxis, dass das christlich-konfessionelle Profil der niederlandischen
Spiritual Care immer mehr abnimmt.

Der Mainstream einer konfessions- und religions-
entkoppelten individualisierten Spiritualitat
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Stefan Gartner weist in seinem Landervergleich zwischen Deutschland und
den Niederlanden darauf hin, dass die privilegierte Stellung der konfes-
sionellen Krankenhausseelsorge in Deutschland, die sich auch auf Oster-
reich tibertragen ldsst, einen ,Januskopf‘ hdtte: Zum einen kénnten sich
daraus in der interdisziplindren Zusammenarbeit im Rahmen von Spiritual
Care eine Reihe von Chancen fiir sie ergeben. Zum anderen kénnten die be-
stehenden Privilegien der Krankenhausseelsorge und ihre institutionelle
Position aber auch fiir diverse Gesundheitseinrichtungen innovations- und
kooperationshemmend wirken. Das konnte dann zu einer Abwertung der
Seelsorge fiihren, da diese demnach ja dem Mainstream einer konfessions-
und religionsentkoppelten individualisierten Spiritualitdt entgegenstiinde
(vgl. Gartner 2015, 212).

Obwohl sich die institutionellen und rechtlichen Rahmenbedingungen
zwischen dem deutschsprachigen Raum und den Niederlanden nicht ver-
gleichen lassen, kann wohl nicht ausgeschlossen werden, dass in absehba-
rer Zeit dhnliche Herausforderungen auch auf die konfessionelle Seelsorge
in Deutschland und Osterreich zukommen konnten, zumal ja die religidse
Bindung sowie das Vertrauen der Menschen in die Institution Kirche weiter
massiv abnehmen.

3 Modelle und Ansétze von Spiritual Care

Die von Doris Nauer skizzierten Verhdltnisbestimmungen zwischen Seel-
sorge und Spiritual Care haben exemplarisch gezeigt, dass vor allem in der
deutschsprachigen Diskussion Spiritual Care lange Zeit mit einem gewissen
Ansatz identifiziert wurde (und teilweise immer noch wird), der sich ent-
weder mit dem Begriff der Seelsorge deckt oder dazu in einem Kontrastver-
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haltnis steht. Diese Diskussion iiber das Verhdltnis von Seelsorge und Spi-
ritual Care ist mittlerweile etwas abgeflaut und auch nicht mehr von grofler
Relevanz, da sich zum einen auch jede konfessionelle Seelsorge immer auch
als eine Form von Spiritual Care begreifen ldsst. Zum anderen widerspricht
eine meist mit einem vermeintlichen Neutralitdtsanspruch verbundene in-
haltliche Fixierung von Spiritual Care einer faktisch vorhandenen Vielfalt
von Spiritual Care-Modellen mit jeweils unterschiedlichen Ansdtzen, die
teilweise auch {iber das Gesundheitssystem hinausreichen.

3.1 Drei Spiritual Care-Modelle

Der australische Soziologe und Theologe Bruce Rumbold unterscheidet in
diesem Kontext drei Modelle, ndmlich ein klinisch-therapeutisches (1), ein
soziales (2) sowie ein holistisches (3) mit jeweils unterschiedlichen anthro-
pologischen Grundverstandnissen und Akteur:innen (vgl. Rumbold 2012;
Peng-Keller 2017, 178—-179).

Unterschiedliche anthropologische
Grundverstandnisse und Akteur:innen
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+ Das erste Modell, das auch in der soeben skizzierten deutschspra-
chigen Diskussion vorherrschend erscheint, sieht Spiritual Care vor
allem als Erweiterung des biopsychosozialen Gesundheitsmodells.
Demnach wird Spiritual Care als eine primdr konfessionsunabhan-
gige und religionsiibergreifende interdisziplindre Begleitung von
professionellen Fachleuten des Gesundbereichs gesehen.

+ Das zweite Modell umfasst demgegeniiber verschiedene gemein-
schaftsorientierte Ansatze und ist — dhnlich der WHO-Resolution
aus dem Jahre 1984 — teilweise bewusst in Abgrenzung zum ers-
ten, stark biomedizinisch geprdgten Modell als , ethische und ge-
meinschaftliche Praxis“ (Peng-Keller 2017, 178) konzipiert. Hier
wird Spiritual Care als eine gesamtgesellschaftliche Aufgabe be-
trachtet. Nicht fortschreitende Professionalisierung, sondern das
Eintreten fiir eine solidarische Gemeinschaft und neue Formen des
Zusammenlebens und der Sorge stehen dabei im Mittelpunkt. Die
moderne Hospizbewegung sowie verschiedene Caring Community-
Ansdtze, die zum Grof3teil von Ehrenamtlichen getragen werden,
entsprechen unter anderem diesem Verstandnis.
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+ Das duflerst heterogene dritte Modell umfasst wiederum sowohl
alternativ- und komplementarmedizinische Behandlungsmetho-
den als auch religiose Handlungs- und Heilungspraktiken, die in
der gegenwadrtigen westlichen Diskussion zwar eine untergeord-
nete Rolle spielen, sich aber international (vor allem in manchen
afrikanischen und siidamerikanischen Liandern) im Gesundheits-
system teilweise etabliert haben.

Auch wenn sich die derzeitigen Diskussionen tiber Spiritual Care primar im
klinischen Kontext bewegen, macht diese Ubersicht deutlich, dass auch
kulturelle Kontexte und gesundheitspolitische Rahmenbedingungen we-
sentlich auf das Verstdandnis von Spiritual Care Einfluss nehmen koénnen,
was wiederum auch fiir mogliche Entwicklungen und das Selbstverstand-
nis der Krankenhausseelsorge von Relevanz sein kdnnte.

3.2 Gesundheitsberufliche und seelsorgliche Spiritual Care

Neben dieser Differenzierung in drei Spiritual Care-Modelle hat sich inter-
national auch die Unterscheidung zwischen einer so genannten generali-
sierten und einer spezialisierten Spiritual Care durchgesetzt. Dabei bezieht
sich erstere auf die Gesundheits- und Sozialberufe und letztere auf die
Seelsorge (vgl. Peng-Keller 2020, 128—-129). Das amerikanische Ehepaar
Michael und Tracy Balboni unterscheiden in ihrem Buch Hostility to Hospi-
tility diesbeziiglich zwischen so genannten spiritual generalists und religious
particularists. Wahrend letztere immer von religiésen Gemeinschaften und
Traditionen gepragt und beauftragt sind, betrachten erstere Spiritualitat
als anthropologische Konstante, die sowohl in religiosen als auch areligio-
sen Formen aufkommen kann (vgl. Balboni/Balboni 2019, 245-248).

Ein neutrales Spiritual Care-Angebot
jenseits konkreter Traditionen und Gemeinschaften?
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Eine solche Unterscheidung erscheint im ersten Moment aus gesundheits-
beruflicher Sicht zwar attraktiv, da sie unterschiedliche Verantwortungs-
bereiche plausibel darzustellen vermag, aus seelsorglich-theologischer
Perspektive ist dies jedoch nicht unproblematisch. Simon Peng-Keller
verweist in diesem Kontext auf einen wichtigen Punkt, namlich ,auf die
attraktive Vorstellung, es konne so etwas wie ein neutrales Spiritual-Care-
Angebot geben, das jenseits konkreter, partikularer Traditionen und Ge-
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meinschaften verortet ist“ (Peng-Keller 2020, 128). Deshalb wird auch im-
mer wieder zu Recht hinterfragt, ob es so etwas wie eine weltanschaulich
neutrale Spiritual Care Giberhaupt geben kann. Isolde Karle verneint diese
Frage zu Recht mit dem Hinweis, dass ,,jeder Spritual Care Giver mit einer
impliziten oder expliziten Anthropologie, mit gewissen Grundannahmen
und Plausibilitdten im Hinblick auf eine religits oder nicht-religios getonte
Spiritualitat" (Karle 2018, 60) lebt.

Diese ,Neutralitats-Fragen* gilt es vor allem auf Seiten der Seelsorge im-
mer wieder zu thematisieren, denn wie die oben genannten Beispiele aus
den Niederlanden und Nordamerika zeigen, konnte die konfessionelle
Seelsorge durch eine Differenzierung zwischen spirituellen Generalisten
und religidsen Partikularisten in zweifacher Weise an Bedeutung verlieren.
Wenn namlich Seelsorge zum einen nur mit religios-inspirierten spirituel -
len Erfahrungen in Zusammenhang gebracht wird, konnte sie bald unter
Verdacht geraten, ,,weniger zu bieten, namlich eine nur auf Religion be-
grenzte“ (Hausschildt 2013, 85) Begleitung. Wenn sich aber Seelsorger:in-
nen im Rahmen von Spiritual Care zum anderen nur mehr als neutrale ,,Spi-
ritualitdtsbeauftrage mit christlichen Wurzeln sehen, dann kénnte ein
solches Selbstverstandnis ebenfalls dazu beitragen, dass die konfessionel-
le Krankenhausseelsorge und damit gleichzeitig ein zentrales kirchliches
Handlungsfeld an Relevanz verliert und somit ein wichtiger ,,Andersort*
im Gesundheitssystem, welcher auch mit einem gewissen systemkriti-
schen Auftrag verbunden ist, verloren ginge. In beiden Szenarien konnte
es also durchaus passieren, dass Krankenhausseelsorge mittel- bis lang-
fristig an Bedeutung verliert und moglicherweise sogar wegrationalisiert
werden konnte.

Vor diesem Hintergrund gilt es Simon Peng-Keller zuzustimmen, nicht
zwischen einer generalisierten und einer spezialisierten, sondern zwischen
einer gesundheitsberuflichen und seelsorglichen (bzw. spezialisierten) Spiri-
tual Care zu unterscheiden:

,Die Unterscheidung zwischen gesundheitsberuflicher und seelsorgli-
cher Spiritual Care hat ihre Stdrke darin, dass sie die gemeinsame Auf-
gabe ebenso betont wie die unterschiedlichen Spezialisierungsgrade.
Dariiber hinaus ermdglichst sie eine Differenzierung in zwei Richtungen:
Widhrend die gesundheitsberufliche Spiritual Care sich weiter ausdiffe-
renzieren ldsst in pflegefachliche, drztliche, psychotherapeutische... Spi-
ritual Care, so die seelsorgliche in christliche, muslimische, jiidische und
weitere Varianten.“ (Peng-Keller 2021a, 161)
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Bei den verschiedenen Gesundheitsberufen kénne Spiritual Care allerdings
nur dann zu einem integrativen Bestandteil eines gesundheitsberuflichen
Selbstverstandnisses werden, so Peng-Keller, ,,wenn sie nicht additiv [als]
zusatzliche Aufgabe“ verstanden werde, sondern vielmehr als ,eine zu-
sdtzliche Kompetenz, die es ermdglicht, den primdren Handlungsauftrag
besser und patientenorientierter zu erfiillen“ (Peng-Keller 2020, 130). Dies
ist meines Erachtens ein wichtiger Aspekt, um einem méglichen Gefiihl der
Uberforderung entgegenzuwirken.

Keine zusdtzliche Aufgabe, sondern eine zusdtzliche Kompetenz,
um den primdren Handlungsauftrag besser zu erfiillen
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Seelsorgende stehen hingegen innerhalb einer interprofessionellen Spi-
ritual Care vor allem auch fiir ihre Glaubensgemeinschaft ein, von der sie
beauftragt sind, der sie angehoren und die sie reprdsentieren. Gleichzei-
tig sind sie dabei (idealerweise) auch Ansprechs- und Vertrauensperso-
nen fiir alle Menschen mit spirituellen Fragen und Bediirfnissen. Um diese
unterschiedlichen Teilrollen erfiillen zu kénnen, bedarf es laut Peng-Kel-
ler nicht nur einer breiten fachlichen Expertise, sondern auch ,,einer ein-
geiibten Fahigkeit zum Code-Switching“ (Peng-Keller 2020, 129-30), also
der Fahigkeit je nach Aufgabe und Gegeniiber zwischen unterschiedlichen
Rollen und Sprachspielen zu wechseln.

Ein solches Berufsethos ist jedoch mit hohen Anspriichen verbunden. Es ist
dafiir zundchst vor allem ein Riickbezug auf die eigenen christlich-theo-
logischen Grundlagen und Aufgaben von Seelsorge vonnédten, um plausi-
bel darstellen zu konnen, warum seelsorgliche Spiritual Care auch tiber die
eigene Religionsgemeinschaft wirkmadchtig sein kann.

4 Spiritual Care und das Selbstverstandnis klinischer Seelsorge

Diese begriilenswerte Differenzierung zwischen einer gesundheitsberufli-
chen und seelsorglichen (bzw. spezialisierten) Spiritual Care kann nicht nur
wesentlich zur Klarung des jeweiligen professionellen Selbstbildes beitra-
gen, sondern hat auch das Potenzial, etwaige Spannungen zwischen den
Konzepten Spiritual Care und Seelsorge zu verringern. Mittlerweile scheint
sich diese Unterscheidung auch auf breiterer Basis immer mehr durchzu-
setzen. Vor diesem Hintergrund haben sich sowohl die Evangelische Kir-
che in Deutschland (EKD) als auch die Deutsche Bischofskonferenz (DBK)
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in jiingeren Stellungnahmen zum Verhdltnis zwischen Krankenhausseel-
sorge und Spiritual Care geauf3ert (vgl. EKD 2020; Pastoralkommission der
deutschen Bischofe 2021).

4.1 Spiritual Care durch Seelsorge

Sowohl die EKD als auch die DBK begriiflen in ihren Dokumenten grund-
satzlich die interprofessionelle Ausrichtung von Spiritual Care und verwei-
sen dabei gleichzeitig auf den notwendigen Prozess einer standigen Profi-
lierung und Professionalisierung klinischer Seelsorge. Auch wenn sich die
beiden Dokumente in vielen Punkten tibereinstimmend positiv zur Rolle
von Spiritual Care im Gesundheitswesen duflern, so lassen sich auch einige
Unterschiede ausmachen: Wahrend die DBK Spiritual Care meist als Gegen-
iber zur kirchlichen Seelsorge versteht und jene eher auf das gesundheits-
berufliche Tatigkeitsfeld begrenzt (vgl. DBK 2021, 37), verweist schon der
Titel des EKD-Dokuments Spiritual Care durch Seelsorge darauf, dass Spiri-
tual Care als die Kernkompetenz einer jeden konfessionellen Seelsorge zu
betrachten ist. Deshalb wird in der Folge auch konsequent zwischen einer
gesundheitsberuflichen und seelsorglichen Spiritual Care mit deren je-
weiligen unterschiedlichen Aufgaben und Spezialisierungsgraden unter-
schieden (vgl. EKD 2020, 9). Des Weiteren fallt auf, dass das Dokument
der DBK Spiritual Care eher eine Tendenz zur weltanschaulichen Neutrali-
tat zuschreibt und gleichzeitig vor einer 6konomischen Verzweckung von
Spiritualitdt innerhalb des Medizinbetriebs warnt (vgl. DBK 2021, 37—-38).
Die Handreichung der EKD betont demgegeniiber, dass auch weltanschau-
lich neutrale Spiritual Care Giver immer durch bestimmte anthropologische
Grundannahmen und Weltbilder geprdgt seien und deshalb eine solche
Neutralitdt nur eine vermeintliche sei (vgl. EKD 2020, 11). Erwahnenswert
erscheint zudem noch, dass die EKD in ihrem Fazit betont, dass Spiritual
Care zunehmend auch jenseits des Krankenhauses (z. B. durch gemeind-
liche Seelsorge in care communities) eine bedeutsame Rolle zukdme.

Die Briicke zu einer interprofessionellen und transkonfessionellen Starkung
der spirituellen Dimension in Gesundheitseinrichtungen

www.limina-graz.eu

Vor allem die Handreichung der EKD macht deutlich, dass Spiritual Care
langst nicht mehr als Kontrastbegriff zur Krankenhausseelsorge gesehen
werden kann, sondern dass jene nicht nur die Kernkompetenz einer jeden
konfessionellen Seelsorge darstellt, sondern (idealerweise) auch die Brii-
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auch fest, dass kein Seelsorger/
keine Seelsorgerin alle Kompeten-
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deshalb christliche Seelsorge stets
Teamarbeit von Seelsorgenden mit
unterschiedlichen Kompetenzprofi-
len voraussetzt.
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cke zu einer interprofessionellen und transkonfessionellen Starkung der
spirituellen Dimension in Gesundheitseinrichtungen zu schlagen vermag.
Allerdings setzt dies, so ein wesentlicher Punkt des Dokuments — eben
auch diese kldarende Unterscheidung zwischen einer seelsorglichen und
einer gesundheitsberuflichen Spiritual Care voraus. Eine solche Differenzie-
rung findet man im DBK-Papier nicht explizit, sondern eher nur implizit
in Ansatzen. Auch wenn sich die DBK fiir die Entwicklung einer interpro-
fessionellen Spiritual Care stark macht, scheint mitunter noch die Sor-
ge durchzudringen, dass eine konfessionelle Krankenhausseelsorge sich
mittel- bis langfristig in eine scheinbar weltanschaulich neutrale Spiritual
Care auflosen konnte. Ob das auch so eintreten wird, diirfte wahrscheinlich
auch wesentlich von der Entwicklung und Inanspruchnahme hochqualifi-
zierter Bildungsmafinahmen fiir Seelsorger:innen im Hinblick auf Spiritual
Care abhdngen. Deshalb betonen sowohl das DBK-Dokument als auch die
EKD-Handreichung die Notwendigkeit einer angemessenen Ausbildung
und Qualifizierung. Eine solche erfordert nicht nur fachlich-methodische
und soziale Kompetenzen, sondern vor allem auch theologisches Fachwis-
sen. Deshalb soll nun ansatzweise und exemplarisch erldautert werden, wie
sich eine spezialisierte seelsorgliche Spiritual Care christlich-theologisch
begriinden lasst.

4.2 Der christliche Heilungsauftrag der Krankenhausseelsorge

Das Bemiihen um eine ganzheitliche zeitgemadfe Seelsorge, die sich aus
christlichen Gottes- und Menschenbildern ableiten ldsst, umfasst die Be-
riicksichtigung einer Reihe von Dimensionen mit damit einhergehenden
umfassenden Kompetenzen. Vor dem Hintergrund einer grof3en Vielfalt
und Pluralitdt von derzeitigen Seelsorgekonzeptionen verweist Doris Nau-
er auf drei einander ergdnzende und ineinander iibergehende allgemeine
Dimensionen einer zeitgemdflen und glaubwiirdigen Seelsorge, namlich
auf eine spirituell-mystagogische, eine diakonisch-prophetisch-kritische so-
wie eine pastoralpsychologisch-heilsame Dimension (vgl. Nauer 2015, 172—
184).4 An dieser Stelle soll nun kurz auf die heilsame Dimension eingegan-
gen werden.

Simon Peng-Keller sieht im christliche Heilungsauftrag, den er bibeltheo-
logisch fundiert, ein zentrales integratives Moment fiir die Seelsorge im
Kontext von Spiritual Care. Er vertritt die These, dass christliche Seelsorge
sich vor allem auf den durch Jesus begriindeten christlichen Heilungsauf-
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trag berufen kann und sollte.> Dabei streicht er folgende, fiir das Selbstver-
standnis der klinischen Seelsorge wesentliche Punkte hervor (vgl. Peng-
Keller 2022, 246—-250): In den neutestamentlichen synoptischen Evange-
lien hat Jesus die Jiinger nicht nur beauftragt zu verkiinden, sondern auch
zu heilen (Lk 9,12). Dieser Heilungsauftrag ist dabei nicht nur auf die Ge-
meinde beschrankt, sondern stellt einen ,,Dienst an (Noch) Nicht- oder
Andersgldaubigen* (Peng-Keller 2022, 247) dar. Im Matthdusevangelium
geht dann der vorosterliche Heilungsauftrag in die nachdsterliche Kran-
kenfiirsorge tiber (Mt 25,36: , Ich war krank und ihr habt mich besucht*)
und wird als eines von mehreren Werken der Barmherzigkeit bestimmt. Im
abschliefenden Sendungs- bzw. Missionsauftrag (Mt 28,19-20) wird je-
doch nicht mehr explizit von einem Auftrag zum Heilen gesprochen.

Ein Seelsorgeangebot im Horizont des christlichen Heilungsauftrages

5 Fiir eine ausfiihrlichere Darstel-
lung siehe dazu vor allem Peng-Kel-
ler 2021a, 69—-150.

www.limina-graz.eu

In diesem Kontext sieht Peng-Keller eine bedeutsame Weichenstellung fiir
den seelsorglichen Dienst: , Die Heilungen, die Jesus wirkt, sind nicht auf
Gemeindebildung angelegt. Sie haben ihre Bedeutung in sich, sind nicht
missionsstrategisch verzweckt.“ Deshalb sei ein christliches Seelsorge-
angebot im Horizont des christlichen Heilungsauftrages ,,von vornherein
inter- und transreligios gedffnet" (Peng-Keller 2021b, 270). Dieses Selbst-
verstandnis ist von besonderer Bedeutung, da seelsorgliches Handeln in
seiner Aulenwirkung (sowohl innerhalb verschiedener Gesundheitsberufe
als auch bei manchen Patient:innen) mitunter immer noch mit der ,,Gefahr
der Manipulation und Missionierung im Krankenhaus / Pflegeheim‘ (Zie-
reis 2021, 113) in Verbindung gebracht wird.

Neben diesem inter- und transreligiosen Aspekt scheint auch ein weiterer
Punkt bedeutsam zu sein: Das neutestamentliche therapeuein (heilen, pfle-
gen, kiimmern, dienen) umfasst aus exegetischer Sicht nicht nur Wunder-
heilungen, sondern auch das ganze Spektrum therapeutischer Handlungs-
formen, wie kurative Medizin (cure), seelisch-spirituelle Heilung (healing)
sowie Krankenfiirsorge (care). Seelsorge hat demnach somit auch immer
therapeutische Relevanz. Auch wenn Seelsorge keine speziellen Gesund-
heitstherapien wie andere Gesundheitsberufe anbieten kann (und soll), be-
deutet dies noch lange nicht, dass Seelsorge nicht heilsam ist bzw. heilsam
sein kann:

»Seelsorgliche Prdsenz ist heilsam, wenn sie vulnerable Menschen in der
,Kraft zum Menschsein‘ stérkt und auf diese Weise zu palliativen, reha-
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bilitativen, prdventiven oder kurativen Aufgaben heutiger Gesundheits-
versorgung beitrdgt, ohne in diesem Beitrag aufzugehen.“ (Peng-Keller
2022, 249)

Dieser kurze theologisch fundierte Rekurs ist nicht nur fiir das eigene
Selbstverstandnis der Seelsorgenden bedeutsam, sondern sollte dariiber
hinaus — und das erachte ich vor allem hinsichtlich der transreligiosen
Offenheit als besonders notwendig und wichtig — auch zur eigenen Profi-
lierung entsprechend nach innen und auf3en kommuniziert und erfahrbar
gemacht werden.

5 Riickblick und Ausblick

Was vermag nun eine im Gesundheitswesen tdtige klinische Seelsorge fiir
eine gelingende gesundheitsberufliche Spiritual Care zu leisten und welche
Aufgaben sind damit fiir jene verbunden? Allein die Fragestellung setzt wie
erwdhnt schon voraus, dass es sich zundchst zumindest aus einer seelsorg-
lichen-theologischen Perspektive empfiehlt, zwischen einer gesundheits-
beruflichen und seelsorglichen Spiritual Care zu unterscheiden und auch dar-
auf hinzuweisen. Des Weiteren hat der kurze Diskussionsiiberblick gezeigt,
dass Spiritual Care als ein ,,Gattungsbegriff* (Peng-Keller 2017, 175) ver-
standen werden sollte, der fiir ein gestaltungsoffenes inter- und transdis-
ziplindres Forschungs- und Praxisgebiet mit unterschiedlichen Ansdtzen
und Modellen steht. Beide begrifflichen Vorbestimmungen ermdglichen
nicht nur die Weiterentwicklung unterschiedlichster Ansatze und Verhalt-
nisbestimmungen, sondern kénnten auch als Basis dafiir dienen, die spi-
rituelle Dimension im Gesundheitswesen interprofessionell und transreli-
gios weiter zum Wohle von Patient:innen und Klient:innen zu verankern.
Dies setzt freilich voraus, dass sich die Verantwortlichen von Gesundheits-
einrichtungen bzw. des Gesundheitssystems auf ein solches Verstandnis
von Spiritual Care auch einlassen und bereit sind, es zu fordern.

Notwendige Forderung und Implementierung

von Spiritual Care
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Unter der Voraussetzung einer solchen gewollten Férderung und Imple-
mentierung von Spiritual Care sollen nun abschlieffend mogliche Konse-
quenzen und Aufgaben fiir die konfessionelle Krankenhausseelsorge the-
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senhaft zur Diskussion gestellt werden. Dabei sollen nicht nur inhaltliche,

sondern auch organisationsethische Aspekte in Betracht gezogen werden.

Eine Hauptaufgabe der klinischen Seelsorge besteht zundchst da-
rin, auf die Bedeutung der spirituellen Dimension in einem sdku-
laren Gesundheitswesen hinzuweisen. Dabei sollte aus der Sicht
einer christlichen Seelsorge diese zunachst einmal in der Lage sein,

,dem Gesundheitssystem plausibel machen [zu] kénnen, dass
und warum in der Konkretion des Religionsbezuges ein grof3er
Gewinn und keineswegs nur eine Beschrdnkung liegt“ (Karle
2018, 65).

Dariiber hinaus sollte sie auch auf unterschiedliche Spiritual Care-
Modelle und Ansatze jenseits religioser Beziige, aber auch jenseits
einer klinisch-therapeutischen Verengung von Spiritual Care auf-
merksam machen und versuchen zu zeigen, dass eine ganzheitlich
ausgerichtete spirituelle Sorge im Sinne einer solidarischen Ge-
sellschaft letztlich auch immer eine gesamtgesellschaftliche Auf-
gabe darstellt.

In diesem Kontext kommen der klinischen Seelsorge eine Reihe von
Integrationsaufgaben zu: Zum einen gilt es, ihre eigene berufsspe-
zifische Tatigkeit in ein interprofessionelles, aber auch transreligi-
Oses Tatigkeitsfeld zu integrieren. Zum anderen bedarf es auch der
Integration von klinischer und religioser Beauftragung (vgl. Peng-
Keller 2022, 244—246). Damit kann es durch Spiritual Care zu einer
interprofessionellen Kooperation im Gesundheitssystem kommen,
bei der Seelsorger:innen sich als ausgewiesene Spezialist:innen bei
spirituellen Fragen erweisen konnen.

Aus diesen und mehreren anderen Griinden kann, wie bereits er-
wdhnt, die oben diskutierte Frage {iber unterschiedliche Verhalt-
nisbestimmungen zwischen Seelsorge und Spiritual Care in den
Hintergrund geriickt werden. Seelsorge kann demnach immer als
eine Form von Spiritual Care verstanden werden. Spiritual Care durch
Seelsorge setzt allerdings auch eine fiir alle transparente Riickbin-
dung an die eigene christlich-spirituelle Tradition voraus. Da eine
jede Form spiritueller Sorge explizit oder implizit von bestimmten
anthropologischen Grundannahmen geleitet ist, besteht eine wei-
tere wichtige Aufgabe einer konfessionellen Seelsorge darin, nicht
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siehe ausfiihrlicher Baumann-Holz-
le/Gasser 2016.
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nur die eigenen weltanschaulichen Grundannahmen transparent
zu machen, sondern das auch gegebenenfalls von anderen Spiritual
Care Givers einzufordern.

Eine interprofessionelle Kooperation zwischen Seelsorge und Ge-
sundheitsberufen bedarf deshalb auch einer Kldrung der Rollen
einer gesundheitsberuflichen und seelsorglichen Spiritual Care. Aus
organisationsethischer Sicht braucht es in diesem Kontext Rah-
menbedingungen und Rdaume, die es erlauben, solche Selbstkla-
rungs- und Selbstvergewisserungsprozesse in Gang zu setzen und
zur Sprache zu bringen. Gefragt ist in diesem Kontext also nicht nur
eine Ethik der Organisation, sondern vor allem auch Ethik in der
Organisation.®

In diesem Kontext scheint es vor allem notwendig zu sein, sich der
unterschiedlichen Systemrationalititen bewusst zu werden und
diese wiederum zur Sprache zu bringen. Hierin liegt eine weitere,
nicht weniger anspruchsvolle und wichtige Aufgabe einer konfes-
sionellen Seelsorge. Dabei gilt es vor allem die unterschiedlichen
Systemlogiken des Gesundheitssystems sowie einer konfessionell
riickgebundenen Seelsorge (System Religion) zu beachten und vor
allem die ,,Differenz der Perspektiven* (Karle 2018, 60) anzuer-
kennen und zu nutzen. Die Seelsorge sollte sich dabei keinesfalls
von einer medizinischen Logik vereinnahmen lassen, da sonst tat-
sachlich die Gefahr einer Funktionalisierung von Spiritualitdt be-
steht. Die Krankenhausseelsorge als ,,Andersort" im System Kran-
kenhaus kann und soll demnach auch systemkritisch wirken — vor
allem auch im Sinne einer Anwaltschaft fiir Benachteiligte und
Schwache.

Was das inhaltliche Selbstverstdndnis einer seelsorglichen Spiritual
Care betrifft, empfiehlt sich eine Riickbesinnung auf den christ-
lichen Heilungsauftrag und die heilsame Dimension seelsorglichen
Handelns. Wie in Umrissen gezeigt werden konnte, sollte christ-
lich-seelsorgliches Handeln niemals missionarischen Charakter
haben und daher auch von vornherein inter- und transreligios ge-
offnet sein. Fiir eine mittlerweile mit interkulturellen und interre-
ligiosen Kompetenzen ausgestattete Klinikseelsorge ist dies langst
selbstverstdndlich. Allerdings scheint sich in diesem Kontext mei-
nes Erachtens immer noch eine ziemlich grofe Kluft zwischen In-
nen- und Aulenwahrnehmung von konfessioneller Krankenhaus-
seelsorge aufzutun.
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+ Deshalb zdhlt es immer noch zu den wichtigsten Aufgaben einer
zeitgemadfen und glaubwiirdigen Seelsorge, ihre eigene Selbst-
verortung sowie ihr tdgliches Tun in einer mdglichst fiir alle ver-
standlichen Sprache darzustellen, und das sowohl interprofessio-
nell als auch transkulturell sowie {iber das System Krankenhaus
hinaus. Diese Aufgabe stellt sich nicht nur fiir die Verantwortlichen
der Klinikseelsorge, sondern auch fiir alle haupt- und ehrenamt-
lich Tdtigen. Die Kompetenz des Code Switching ist also nicht nur
im Rahmen des inter- und transreligiosen seelsorglichen Handelns
von Bedeutung, sondern auch dariiber hinaus. Eine bleibende Her-
ausforderung besteht beim Code Switching allerdings darin, ob ein
solches auf der Seite der Patient:innen sowie im interprofessionel-
len und transreligiosen Umfeld immer als authentisch und nach-
vollziehbar wahrgenommen werden kann. Hier bedarf es vor allem
hochqualifizierter Aus- und Fortbildungskonzeptionen und einer
standigen Auseinandersetzung mit dem eigenen Berufsethos und
Selbstbild.

Die skizzierten Entwicklungen der vergangenen Jahrzehnte verweisen auf
einen Prozess im Gesundheitswesen, bei dem die ,,spirituelle Dimension*
an Bedeutung gewonnen hat. Ob und in welcher Weise sich der zu beob-
achtende ,,Spiritual turn* (vgl. Frick 2014b) weiterhin fortsetzen wird und
welche Formen von Spiritualitaten und Spiritual Care Givers im Gesund-
heitsbereich bei diesem Prozess an Bedeutung gewinnen werden, wird sich
zeigen. Das gilt auch fiir den zukiinftigen Stellenwert der konfessionellen
Krankenhausseelsorge. Auf jeden Fall sollte sich diese bemiihen, diesen
Aufschwung der ,spirituellen Dimension“ so aktiv wie moglich mitzuge-
stalten. Zu den wichtigsten Aufgaben zdhlt dabei vor allem das Zur-Spra-
che-Bringen unterschiedlichster Facetten und Phanomene von Spirituali-
tat und Spiritual Care sowie ein interprofessionell und transreligios ausge-
richtetes Bemithen um Integration von Spiritualitat zum Wohle der Men-
schen unter gleichzeitiger Beibehaltung des eigenen Profils, das im christ-
lichen Heilungsauftrag verwurzelt ist.
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Brigitte Enzner-Probst

Von der Schopfungsspiritualitat
zu einer integralen Kosmischen
Spiritualitat

Oder: Wie wir das Mitsein in der Schopfung neu lernen konnen

ABSTRACT (/\

Die Klimakrise notigt, nach neuen Zugangen zu suchen, die uns die Be-
ziehung zur Erde und zur gesamten kosmischen Welt — in theologischer
Sprache: zur Schépfung — neu ermdglichen. Indem wir sie als ,,das Andere
von uns Menschen“ verstehen, bringen wir sie zum Schweigen. Neue Kon-
zepte in Philosophie, Asthetik und Pidagogik lehren uns dagegen, wie wir
erneut eine grundlegende Relationalitdt zur Schopfung als dem auch uns
Menschen Umfassenden aufbauen kénnen.

Was fiir Konsequenzen sind aus diesen Ansatzen fiir die spirituelle und li-
turgische Feier als Modus lebendiger Schopfungstheologie zu ziehen? Neu
gestaltete Schopfungsliturgien zeigen Wege auf, wie wir die kosmisch-
umfassende Schopfung als die alles umfassende feiernde Gemeinschaft
verstehen kénnen. Wir sind eingeladen, mit unseren Mitgeschopfen wieder
einzustimmen in den nie endenden kosmischen Lobpreis (Via Positiva), in
die Klage iiber die Verluste und Verletzungen (Via Empathica) und unserer-
seits die transformative Kraft des auferstandenen Christus in unserem Le-
ben und Verhalten zu konkretisieren.

From a spirituality of creation to a holistic cosmic spirituality. Or: How we can
relearn togetherness in creation

The climate crisis urges us to rethink our relationship with the planet and the
cosmic world as awhole — theologically speaking, our relationship with creation.
Seeing it as “other” and separate from us silences its existence. New concepts in
philosophy, aesthetics and pedagogy open up new approaches to (re)build this
fundamental relationship in a way that reconnects humanity with creation.
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How would these new approaches also reshape spiritual and liturgical celebra-
tions as embodiments of theology of creation? New creation liturgies reveal a
new understanding of cosmic creation as a celebration of an all-encompassing
community. It invites us to join all our fellow beings on Earth in infinite cosmic
worship (via positiva) and the sorrow of loss and pain (via empathica), and it
invites us to embrace the transformative power of the risen Christ in our lives
and our acts.

Brigitte Enzner-Probst (geb. 1949), eine der ersten ordinierten Pfarre-
rinnen der evangelisch-lutherischen Kirche in Bayern, hat sich als Prak-
tische Theologin in ihrer Dissertation mit Fragen der pastoralen Vocatio
(Zwischen Berufung und Beruf, 1983), mit dem Rollenbild von Pfarrerin-
nen zwischen verschiedenen Erwartungshorizonten (Pfarrerin. Als Frau in
einem Mdnnerberuf, 1989) und schlieflich in ihrer Habilitationsschrift mit
dem performativen Liturgiekonzept der Frauenliturgiebewegung in der
Schweiz, Deutschland und Osterreich auseinandergesetzt. Nach ihrer Ha-
bilitation lehrte sie als Privatdozentin an der Theologischen Fakultdt Bern
zu den Themen Performative Liturgie, Rituelle Seelsorge und Schépfungs-
spiritualitdt.

Die von ihr geschriebene Messe des Kosmos, vertont von Michael Lippert,
wurde 2023 uraufgefiihrt. Ein Wirk- und Werkbuch kosmischer Schopfungs-
spiritualitdt soll demndchst erscheinen.

Brigitte Enzner-Probst ist mit einem Pfarrer verheiratet. Sie lebt mit ihm
im Ruhestand im Chiemgau. Sie haben drei Kinder und drei Enkelkinder,
lieben den Garten, die Landschaft und ihre Hiindin Lija.

E-Mail: enzner.probst(at)gmail.com
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1 Die Diskussion des Othering findet
sich vor allem in postkolonialen,
feministischen Theorien (vgl. Thur-
ner 2021), wobei die 6kologische
Dimension bislang zu wenig beriick-
sichtigt wird.

Diese Perspektive des Othering war
und ist leider immer noch der Blick
von Mdnnern auf Frauen in einer pa-
triarchalen Gesellschaft, der Frauen
iiber Jahrhunderte hinweg hat ver-
stummen lassen gegeniiber Gewalt
und Missbrauch. Aber er ist auch der
Blick von weif3en Frauen und Mdnnern
auf angeblich minderwertige ,Ras-
sen‘ und Kulturen.

www.limina-graz.eu

1 Der Planet Erde im Krisenmodus

Unsere Erde, die oikonomia der irdischen Schépfung, befindet sich schon
seit geraumer Zeit im Krisenmodus — mit steigender Tendenz und entspre-
chenden Phanomenen. Diese sind so offensichtlich, dass einige Andeutun-
gen geniigen. Die Erhitzung der Erde ist uniibersehbar. Gletscher schmel-
zen, die Tiere der Arktis verlieren ihre Lebensgrundlage. Uberschwem-
mungen wechseln sich mit Diirreperioden ab. Die exponentielle Kurve der
planetaren Zerstorung nahert sich den vorausgesagten Kipp-Punkten in
einem rasanten Tempo. Sie lassen die planetarische Zerstérung zu einem
Prozess of no return werden. Warum aber haben die zahllosen Appelle und
ethischen Kataloge, die seit den 70er-Jahren des vorigen Jahrhunderts
vorliegen, nichts wirklich tiefgreifend verandert? Seit der Aufklarung bli-
cken wir auf Natur und Schopfung als ein ,,Anderes‘‘ unseres menschlichen
Selbst. Dies hat uns zu grof3en technischen Erfolgen gefiihrt und zugleich
an den Abgrund der heutigen Situation. Es ist an der Zeit, die Blickrichtung
zu andern.

2 Natur als ,,Anderes‘ — Die Perspektive des Othering

Wenn wir von Natur oder Schopfung sprechen, schauen wir unwillkiirlich
auf etwas, das auflerhalb von uns selbst liegt. Machen wir die Probe aufs
Exempel durch eine kurze meditative Ubung.

SchlieBen wir fiir einen Moment die Augen.
Wir horen das Wort ,,Schépfung“ oder ,,Natur*.

Was sehen wir vor unserem inneren Auge?
Lassen wir uns Zeit, bis ein deutliches Bild auftaucht.

Was haben wir ,,gesehen‘? Wahrscheinlich sehen wir bei dieser Ubung eine
Landschaft, Baume, Felder, im Hintergrund vielleicht Hiigel oder Berge.
Es ist eine Landschaft ohne Menschen, ohne Industrieanlagen, ohne Hau-
ser. Offensichtlich schauen wir bei dem Wort , Natur* auf ,,das Andere von
uns‘. Es ist der menschliche Blick auf das, was nicht-menschlich, nicht-
sprachlich, nicht von Menschen gemacht ist — der unbewusste Blick des
Othering, der sich darin zeigt.!

Dieser Blick ldasst dem Anderen keinen Raum, kein Recht, das Eigene, Be-
sondere zu zeigen und auf gleicher Ebene zu kommunizieren. Es ist des-
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halb ein Irrglaube zu meinen, es sei gleichgiiltig, wie wir auf ein Gegeniiber
schauen. Mit einem objektivierenden Blick definieren wir das Angeschaute
immer schon als ein Anderes. Was aber ein Anderes ist, kann rasch entwer-
tet werden, wie wir es in der Migrationsdebatte erleben. Das Fremde, Un-
gewohnte erscheint bedrohlich, wird negativ belegt und ausgegrenzt. Oder
wir taxieren es auf seinen Nutzwert hin. In beiden Fdllen verstummt das
Angeschaute.

In der Perspektive des Othering
verstummen Natur und Schopfung.

2 Dieser distanzierte, objektivieren-
de Blick wurde in der deutschen Ver-
gangenheit millionenfach gegeniiber
angeblich rassisch minderwertigen
Menschen in den KZs ausagiert und
im Namen von Forschung in qual-
vollen, todlichen Versuchen um-
gesetzt. Es ist der gleiche mitleidlose
Blick mancher biologisch Forschen-
den heute, die in ihren Versuchs-
anordnungen Tiere experimentell
auf unterschiedlichste Weise qudlen,
um z. B. kosmetische Produkte als
ungefdhrlich zu testen.

www.limina-graz.eu

Diese anthropozentrische Uberlegenheit in der Perspektive des Othering
ldsst auch Natur oder Schépfung verstummen. Sie wird ,,festgestellt*, ob-
wohl sie eigentlich lebendig und im Fluss ist. Wir spief3en sie auf wie einen
Schmetterling, um die farbige Schonheit seiner Fliigel zu analysieren — an
seinem tanzenden Flug sind wir nicht interessiert. Was objektiviert worden
ist, ist nature morte, ein totes Stillleben.>

Auch theologische Interpretationen und spirituelle Konnotationen in Be-
zug auf Natur als Schopfung sind daran mitbeteiligt. Aus der Vielzahl un-
terschiedlichster biblischer Aspektive, d. h. Blickrichtungen, auf Schépfung
wurden vorzugsweise jene ausgewahlt und entsprechend interpretiert,
die die menschliche Sonderstellung, das ,,Ebenbildsein* in Relation zum
schopferischen Gott, sowie das dominium terrae als Herrschaftsanspruch
iiber den Erdkreis betonten. Sowohl theologisch-spirituelle wie philoso-
phische und naturwissenschaftliche Theoreme begriindeten damit das
menschliche Selbstverstandnis und Weltverhaltnis, als Stellvertreter Got-
tes die Schépfung entwickeln und domestizieren zu miissen.

Eine kirchlich-diakonische Variante des Othering ldsst sich in manchen
kirchlichen Verlautbarungen, so etwa im okologischen Engagement des
Konziliaren Prozesses feststellen. Stand im Konziliaren Prozess zundchst
die Friedensbitte im Vordergrund (Carl-Friedrich von Weizsackers Aufruf
auf dem Deutschen Evangelischen Kirchentag 1985 in Diisseldorf), so trat
ab 1989 (Basel, Konziliarer Prozess) die ,,Bewahrung der Schépfung* in
den Vordergrund. In diesem Care-Ansatz ist jedoch eine Variante des Ot-
hering verpackt. Auch der diakonische ,,Blick auf Anderes* als etwas, das
bewahrt und geheilt werden muss, kann schwdchen.

Es ist deshalb dringend notwendig, eine Anderung des Blickes, des ,,Sin-
nes“ (R0m 12,2), der spirituellen Ausrichtung unseres Lebens einzuiiben.
Philosophische, padagogische und dsthetische Konzepte ermutigen, nach



81

Brigitte Enzner-Probst | Von der Schopfungsspiritualitdt zu einer integralen Kosmischen Spiritualitat

3 Injeder Sekunde werden ca.

30 000 neue Sterne und Planeten
geboren. Und wahrscheinlich explo-
dieren in dieser kurzen Zeitspanne
dhnlich viele Supernovae und ver-
glithen. Das Hubble-Teleskop und
das neue James-Webb-Weltraum-
teleskop schicken Bilder von un-
glaublicher Schonheit zur Erde. Ein
zweiter bemannter Flug zum Mond
ist in den ndchsten Jahren vorge-
sehen. Weitere Sonden zum Mars,
zur Venus und zu weiteren Planeten
werden vorbereitet.

www.limina-graz.eu

solch einer relationalen Grundierung von Schépfungsspiritualitdt zu su-
chen und sie liturgisch zu gestalten.

3 Die relationale Struktur von Natur. Impulse aus astro-, quanten-
physikalischer und biologischer Forschung

3.1 Die Erde aus kosmischer Sicht

Es war 1968. Die Besatzung von Apollo 8 schickte ein spektakuldres Foto
vom Mond aus zur Bodenstation in Cape Canaveral mit der Uberschrift
»Erdaufgang“. Vom Mond aus gesehen ,geht die Erde auf“. Halb von
der Sonne beleuchtet, halb im Schatten des Mondes sehen wir die Erd-
kugel. Blau gedderte Ozeane, Wolkenfelder, die Kontinentalplatten. Ein
zerbrechlich wirkender kleiner Planet zieht in einem riesigen, dunkel-
schwarzen Universum seine Bahn.

Es war dies ein entscheidender , kosmischer Augenblick* in der kollektiven
Psyche der Menschheit. Der Blick von auf3en zeigt uns die Erde als Teil eines
gigantisch grofleren Universums. Die Weltraumperspektive ist, wie Antoi-
ne de Saint-Exupéry in Wind, Sand und Sterne die eigene Erfahrung als Pilot
reflektiert hat, die ,,Linse eines Mikroskops* (Saint-Exupéry 1966, 193),
mit der wir die Weltgeschichte neu lesen miissen. Dieser Blick von auflen
macht ,mit einem Blick" deutlich, dass wir mit allen Mitgeschépfen auf
einem begrenzten, kleinen Planeten wohnen. Es ist der , kosmische Blick*
also, der unsere Blickrichtung korrigiert. Wir sind Teil einer gigantisch
groeren kosmischen Wirklichkeit. Die Gefdhrdung unseres gemeinsamen
Lebensraumes geht von uns Menschen und unserer schieren Uberzahl im
Zeitalter des Anthropozans aus.

3.2 Der staunende Blick in die Weite des Kosmos

Umgekehrt verstarkt der Blick ,,nach drauflen, in die unermessliche kos-
mische Weite des Universums diese Einsicht. Mit den Astrophysiker:in-
nen schauen wir in den Kosmos, in seine Geschichte, in die Struktur und
Entstehung der Galaxien und Schwarzen Locher. Dieser Blick miisste uns
eigentlich , kosmische Demut‘ lehren (vgl. Moltmann 2013).

Angesichts der Winzigkeit unseres Planeten Terra stellt sich die Frage,
welche Bedeutung die Erde und wir darauf in diesem groflen Ganzen iiber-
haupt haben. Dies sind kosmologische und existentiell-spirituelle Fragen,
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die innerhalb naturwissenschaftlicher Hermeneutik nicht beantwortet
werden kénnen.

3.3 Welle oder Teilchen. Die Wiederentdeckung des relationalen Blicks
auf Natur in der Quantenphysik

Erstaunlicherweise begann die Kritik des Othering, der objektiv-dualisti-
schen und zugleich feststellenden, alles Lebendige abwertenden Perspek-
tive auf Natur innerhalb der Naturwissenschaften selbst. Die Quantenphy-
siker Albert Einstein, Niels Bohr und Carl Friedrich von Weizsacker hatten
ihrerseits Miihe, die durch die Ergebnisse ihrer Forschung deutlich wer-
dende Infragestellung des Newtonschen Weltbildes zu akzeptieren. Die
mathematisch berechenbaren Naturgesetze mussten demnach als abhdn-
gig von Lichtgeschwindigkeit verstanden werden.*

Der forschende Blick macht etwas mit dem erforschten Gegenstand.

4 Die Spezielle Relativitdtstheorie
erweitert das von Galilei entdeckte
Relativitdtsprinzip der Mechanik
fundamental. Alle Gesetze der Phy-
sik, z. B. auch die des Elektromagne-
tismus (Maxwell-Gleichungen), sind
darin integriert. Die Aquivalenz von
Masse, Energie und Geschwindig-
keit wird in der beriihmten Formel

e = mc*> miteinander verkniipft.

Die Allgemeine Relativitdtstheorie
dagegen beschreibt die Wechselwir-
kung zwischen Materie (einschlie3-
lich ihren Feldern) sowie Raum und
Zeit. Sie werden im Konzept der
Gekriimmten Raum-Zeit vierdimen-
sional verkniipft.
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Die eigentlich irritierende Einsicht bestand jedoch darin, dass offensicht-
lich der forschende Blick selbst, die Inszenierung der Apparate, mit denen
gemessen wird, etwas mit dem erforschten Gegenstand macht. Gerade auf
quantenphysikalischer Ebene, d. h. auf der Ebene der kleinsten feststellba-
ren Objekte von Natur, zeigt sich eine unaufldsliche Beziehung, eine Wech-
selwirkung zwischen den Forschenden und dem Erforschten. Ob Teilchen
oder Welle beschrieben werden, hangt von der Fragestellung des Experi-
ments und damit vom forschenden Subjekt ab. Es lassen sich beziiglich der
Ergebnisse zudem nur Wahrscheinlichkeiten annehmen (Heisenbergsche
Unbestimmtheitsrelation).

3.4 Das Phdnomen der Verschrdnkung.
Unser Blick hat kosmische Konsequenzen

Dies wird wiederum durch astrophysikalische Forschung bestdtigt. Wir
wissen mittlerweile, dass alle irdische Materie — in Baumen, Steinen, Tie-
ren und in unseren Koérpern, aber auch in der Sonne, im Mond — von den
ersten Sternengenerationen stammt. Poetisch gesagt, ist alles aus Ster-
nenstaub entstanden. Der Prozess der Verschrankung besagt, dass z. B. ein
Stern, den wir anschauen und dessen Licht wir sehen, durch unseren Blick
ebenfalls verdandert wird. Auch unser Sehen bewirkt demnach etwas, da al-
les in der kosmischen Schépfung miteinander verbunden ist.
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3.5 Die biologische Grundlage aller Lebewesen.
Genetischer Code und Resonanzphdnomene

Auch in der biologischen Forschung wurde in den 1970er-Jahren erkannt,
dass alle irdischen Lebewesen vom gleichen genetischen Code ausgehen. In
der Chronobiologie wird die Resonanz von Lebewesen auf kosmische Ver-
anderungen, auf Licht und Dunkelheit erforscht (vgl. Roenneberg 2010).
Diese Ergebnisse der neuen Naturwissenschaften, die hier nur angedeutet
werden konnen, stellen den bislang giiltigen Grundsatz naturwissenschaft-
licher Hermeneutik als ,,Objektivitdt durch Intersubjektivitat in Frage.
Stattdessen tritt die fundamentale Bezogenheit zwischen menschlichem
Leben und allem Seienden im Kosmos, ihre Retinitdt oder Verwandtschaft
(kinship), immer deutlicher hervor (vgl. Polkinghorne 2007).

4 ,,Wir sind ein Teil des Ganzen*. Relationale philosophische,
(natur-)padagogische und dsthetische Konzepte

So haben vor allem philosophische, (natur-)pddagogische und dsthetische
Konzepte fiir die Begriindung einer relationalen Weltsicht wichtige Im-
pulse gegeben. Schon in den 1980er-Jahren kritisierte die feministische
Philosophin Rosa Braidotti im Konzept eines Posthumanismus das frag-
los als mannlich, weif3, rational, eurozentrisch vorausgesetzte Selbstbild
des ,,humanistischen Menschen* (vgl. Braidotti 2014). Der bislang auto-
nom gedachte Subjektbegriff muss relational geweitet werden. Er wird zum
Schnittraum unterschiedlicher Beziehungen.

Der Subjektbegriff wird zum Schnittraum unterschiedlicher Beziehungen.

www.limina-graz.eu

Die Philosophin Donna Haraway betont besonders die Beziehungen zur
nichtmenschlichen ,Natur“. In ihrem Konzept der Sympoiesis wirken
menschliche und non human agents ko-kreativ zusammen. Mit ihrem Auf-
ruf ,,Macht euch verwandt!““ 1adt sie dazu ein, sich als ,,menschliche Leute*
mit anderen Spezies ,,symchthonisch* und ,,sympoietisch* zusammenzu-
tun. Nur so ldsst sich ein Systemzusammenbruch verhindern (vgl. Haraway
2018). Durch die technologisch-digitale Entwicklung ergeben sich neue
Moglichkeiten, Mensch und Maschine so zu verschranken, dass die bis-
herigen kulturell bedingten Dualismen von Geist und Korper, Mensch und
Natur (mind — body) unterlaufen werden. Es kommt zu einer Neuerfindung
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von , Natur“ (vgl. Haraway 1995). Diese ist als Kollektiv, als Netzwerk he-
terogener menschlicher und nicht-menschlicher Agent:innen zu verste-
hen. Ahnlich bezeichnet die Biologin Lynn Margulis unseren Heimatplane-
ten als symbiotic planet, der sich im evolutiven Prozess durch Kooperation
entwickelt hatte und weiter entwickeln wird (vgl. Margulis 2018).

Uber die enggefiihrte anthropozentrische Perspektive hinaus

www.limina-graz.eu

Auch der franzgsische Soziologe Bruno Latour (vgl. 2001) betont die Hand-
lungsfahigkeit nichtmenschlicher Akteur:innen, die deshalb in demokra-
tische Abstimmungsprozeduren einbezogen werden sollten. Tatsdchlich
finden mittlerweile die Rechte von , Natursubjekten‘ immer starker Ein-
gang in die Gesetzgebung (vgl. Kramm 2023). Auch die Quantenphysikerin
und Philosophin Karen Barad (vgl. 2015) interpretiert das Phanomen der
Verschrankung als ein Intra-acting zwischen Beobachtenden und Beobach-
tetem.

4.1 Relationalitdt von Mensch und Natur
in verhaltenspsychologischen Konzepten

Versuche, liber die enggefiihrte anthropozentrische Perspektive hinauszu-
kommen, finden sich auch innerhalb verhaltenspsychologischer Konzepte.
So konnte der Biologe und Verhaltensforscher Frans de Waal (vgl. 2011) fiir
das Verhalten von Primaten nachweisen, dass sie soziales Verhalten und
Empathie in Gruppen lernen. Neuerdings ist dies durch Marc Bekoff und
Jessica Pierce (vgl. Bekoff/Pierce 2017) fiir Tiere allgemein belegt worden.

4.2 Die wechselseitige Beziehung zur Natur
in pddagogisch-didaktischen Konzepten

Schon friih entwickelte Maria Montessori ihren auf einer grundlegenden
Beziehung zur Schépfung basierenden padagogischen Entwurf einer ,, Kos-
mischen Erziehung“. Ausgehend von den der Natur innewohnenden Be-
ziehungsstrukturen und ihrem unaufhorlichen Werdeprozess entwickelte
sie gemeinsam mit ihrem Sohn Mario dieses Konzept (vgl. Eckert 2007,
Schaub 2013). Da Kinder und Jugendliche an sich selbst den Prozess des
Wachsens und Sich-Entwickelns erleben, konnen sie diese Erfahrungen
auf die kosmische Schépfung im Ganzen als einen Werde-Prozess iibertra-
gen. In Schaubildern und Zeitleisten wird das Staunen der Kinder iiber die
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5 Die Perspektive als Fahigkeit, Aus-
schnitte von Wirklichkeit von einem
einzigen fixierten Standpunkt aus
wahrzunehmen und dem alles an-
dere unterzuordnen, wurde zuerst
in der griechischen Antike entdeckt.
In der Malerei kann damit der drei-
dimensionale Raum in der Flache,

d. h. zweidimensional dargestellt
werden. Die Agyptologin Emma
Brunner-Traut (vgl. 1992) hat die
signifikanten Unterschiede zwischen
beiden Sichtweisen anhand dgypti-
scher Kunstwerke herausgearbeitet.
In der aspektivischen Sichtweise da-
gegen ergibt sich das Gesamtbild
erst aus der Iteration von Teilaspek-
ten. Deren Verbindung wird durch
Kontiguitdt, Beriihrung, Begreifen
und Fiihlen hergestellt. Der dar-
gestellte Raum ist auf eine von den
Beobachtenden unabhdngige Sinn-
mitte ausgerichtet.

Aspektivisches Sehen und Darstellen
zielt nicht auf eine Gesamtschau,
eine Theoria ab. Die Welt der Phano-
mene will in ihrer Heterogenitdt und
Relationalitdt dargestellt werden.
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Grofle der kosmischen Entwicklung geweckt. Sie wissen sich aufgerufen,
sich an diesem gigantischen schopferischen Gemeinschaftswerk zu betei-
ligen. Dieses relationale Lernen wird durch naturwissenschaftliche Infor-
mationen angereichert und durch cosmic tales sowie kindgerechte Vermitt-
lung der Zusammenhange gefestigt.

Eine Generation spater zeigte der Naturpadagoge Joseph Cornell (vgl. 1991)
Moglichkeiten auf, wie die Kommunikation mit Natur und ihren unter-
schiedlichen Wesenheiten von Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen
(wieder) konkret gelernt werden kann. In einem Wegemodell mit unter-
schiedlichen Erfahrungsschritten, durch Erfithlen von Baumen, Moos,
Steinen, Tieren, werden sich Erwachsene wie Kinder der Beziehung zu
ihren Mitgeschopfen neu bewusst. Sie entwickeln die Fahigkeit zur Reso-
nanz im Beriihren, Horen, Lauschen, Riechen und Schmecken.

4.3 ,,Grenzen verweben®. Die Wiedergewinnung von Aspektivitdt.
Relationale Asthetik

Auch im Bereich der Asthetik wurden schon seit Beginn des 20. Jahrhun-
derts erneut relationale Konzepte in der Beziehung Mensch — Natur er-
probt. Dies zeigte sich zunachst als eine Riickkehr vom perspektivischen
zum aspektivischen Sehen. Die jahrhundertelange Vorherrschaft der Zen-
tralperspektive, die sich seit der Renaissance in Philosophie, Malerei und
Musik, dann aber auch im alltdglichen ,,Sehen* von Wirklichkeit durchge-
setzt hatte, wurde als nicht mehr zureichend fiir kiinstlerische Welterfah-
rung regelrecht , zertriimmert“. Wahrend perspektivisches Sehen sugge-
riert, dass wir blo3e Beobachtende sind und nicht als Akteur:innen mit ins
Bild kommen, werden nun Gegenstdande und Personen aspektivisch-rela-
tional in ihren unterschiedlichen Beziigen dargestellt. Diese typischen Ele-
mente lassen sich u. a. in der Malweise von Picasso oder Dali, bei den Sur-
realist:innen oder Kubist:innen feststellen. Im weiteren Umkreis kénnen
Frida Kahlo, Cindy Shermann, Niki de Saint Phalle dazu gezdhlt werden.
Ahnliches lisst sich fiir Musik, Tanz und Performancetheater festhalten.
Performancekiinstler:innen machen Zuschauer:innen zu Mit-Akteur:in-
nen (vgl. Fischer-Lichte 1997).5

4.4 Die Bedeutung von Beriihrung und Resonanz. Das Reworlding

Mit der corporealen Verwurzelung des aspektivischen Sehens wird der Kor-
per erneut als Erkenntnisquelle fiir Selbst- und Welterkenntnis wichtig.
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Corporealitdt ist der Katalysator fiir Wahrnehmungsweisen, die durch Kon-
tiguitat, taktile Wahrnehmung, durch haptisch-nahsinnliche Erfahrung
und Resonanz aktiviert werden.® Schon 1967 gestaltete Joseph Beuys das
Urobjekt Erdtelefon oder anldsslich der documenta in Kassel die Installation
der 7000 Eichen — Stadtverwaldung statt Stadtverwaltung (Beuys 1967; 1982).
Ein noch freierer Ansatz liegt im Projekt des Reworlding vor. Indigene Tra-
ditionen werden mit performativ-dsthetischen Kunstformen der Gegen-
wart vermischt, um projektiv eine gelingende Zukunft zu entwerfen (vgl.
Rae/Coleman 2021).7

Es macht Sinn, sich ,,ebenerdig" mit der kreativen Kraft
von Natur bzw. Schépfung in Beziehung zu setzen.

6 Vgl. Enzner-Probst 2008: Frauen-
liturgien als Performance. Die Bedeu-
tung von Corporealitdt in der liturgi-
schen Praxis von Frauen.

7 Die Suche nach einem Konzept
von Natur jenseits anthropozentri-
scher Dominanz ist auch das Ziel
des Berliner Art Laboratory (ALB).
Es wurde 2006 gegriindet als eine
internationale und interdisziplinare
Forschungs- und Ausstellungsplatt-
form, die theoretische Reflexionen,
wissenschaftliche Erkenntnisse und
technologische Errungenschaften in
die kiinstlerische Praxis einbringt.
Die dadurch entstehenden hybriden
Kunstwerke zeigen Kunst und zu-
gleich die sie reflektierende For-
schung als einen Generator fiir ganz
eigenstandige Formen von Wissen.
Dabei ist der prozessorientierte,
performative Ansatz wichtig. Die
dort lancierten Projekte sollen iiber
einen ldngeren Zeitraum, eben wie
in einem Labor, in verschiedenen
Formaten interdisziplindr entwi-
ckelt werden. 2017 veranstaltete das
ALB eine Konferenz mit dem Thema
»,Nonhuman Agents‘ und griff da-
mit Impulse von Haraway und La-
tour auf.
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In jedem Fall spielen in diesen hybriden asthetischen Formen Haptik
und Haut, die Textur von Gegenstanden, der Korper von Tieren, Biumen
usw. eine grof3e Rolle. Ebenso sind fliichtige, offene Formate wichtig (vgl.
Schechner 2020). Sie werden im Prozess dokumentiert, um spater reflek-
tiert werden zu konnen. Die durch Beriihren und Fiihlen ermoglichte rela-
tionale Erfahrung ist ein Resonanzphdnomen (vgl. Rosa 2019) und damit
die Basis unserer menschlichen Weltbeziehung.

Durch die Skizzierung der unterschiedlichen philosophisch-asthetischen
und padagogisch-didaktischen Konzepte diirfte deutlich geworden sein,
dass es Sinn macht, sich neu und sozusagen ,,ebenerdig* mit der kreativen
Kraft von Natur bzw. Schopfung in Beziehung zu setzen. Diese Beziehun-
gen finden sich sowohl in theologischen Entwiirfen wie in einer kosmisch
geweiteten und biblisch begriindeten Schopfungsspiritualitdt.

5 Facetten einer christlich begriindeten relationalen kosmischen
Schopfungstheologie

Ahnlich wie in den Konzepten einer relationalen Naturphilosophie wur-
den seit den 1970er-Jahren immer wieder theologische Versuche unter-
nommen, das Mitsein Gottes in der Schopfung, aber auch die Bedingtheit
menschlicher Existenz in der Schopfung neu zu denken. Gegeniiber dem
neuplatonisch-dualistischen Gottesbild wurde ein beziehungsreiches und
personales Gottesbild gezeichnet. Als einer der ersten betonte Jiirgen Molt-
mann in seiner Schépfungstheologie, dass es keine Entgegensetzung von
Gott und Welt / Natur / Schopfung geben kann (vgl. Moltmann 1987). Das
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8 Das Netzwerk von Deeptime
Cosmology (https:://dtnetwork.

org [23.10.2024]) vereint Naturwis-
senschaftler:innen, Theolog:innen,
Therapeut:innen und vor allem
auch Vertreter:innen indigener Ge-
meinschaften. Ziel ist es, das gute
Zusammenleben der Menschen mit
allen Geschopfen der Erde zu for-
dern. Durch die unterschiedlichen
mitwirkenden Personen soll eine
Art ,planetarisches Nervensystem‘
aufgebaut werden. Die spirituellen
Traditionen manifestieren mog-
liche Verstehenswege. Gerade in
ihrer Vielfalt reprdsentieren sie die
kosmische Schopfung, von der wir
immer nur Teile erfassen kénnen.
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Sein Gottes realisiert sich ,,in der Schopfung* und kann nur in und mit der
Schopfung wahrgenommen werden. Der schopferische Gott ,,wohnt“, eine
Denkfigur jiidischer Mystik aufnehmend, in dieser Schépfung und wird
diese erneuern und zur Vollendung bringen.

Auch fiir die Prozesstheologin Catherine Keller ist die wirkende und sich
im Werden der Schépfung entfaltende Prasenz Gottes von zentraler Bedeu-
tung. Durch naturwissenschaftliches Denken, theologische Reflexion und
biblische Tradition werden die dualistischen Entgegensetzungen von Geist
und Materie, Gott und Welt, Schopfer und Schopfung neu verwebt. Statt des
looking at, des distanzierten Blicks auf die Schopfung gilt es, in der Schép-
fung schopferisch mitzudenken. Schopfung lasst sich dann verstehen als
Feier der immer neuen Verkorperung Gottes in der Welt, als eine unabge-
schlossene Interaktion oder als eine Phase in einem Geburtsgeschehen. Das
,bereschit bara“ von Gen 1,1 ist nicht auf den Anfang beschrankt, sondern
kann sich jederzeit ereignen. Alle sind eingeladen, sich am ,,Genesis-Kol-
lektiv* des immer neuen Anfangens zu beteiligen (vgl. Keller 2013).

6 Die Kontur einer relationalen kosmischen Schopfungsspiritualitat
6.1 Spirituell-relationale Konzepte

Seit dem Ende des 20. Jahrhunderts wurden auch auf spirituell-mystischer
Ebene wichtige Anstde vermittelt, die zu einer grundlegend mitgeschopf-
lichen Haltung in der Schopfung aufriefen. So sah Thomas Berry, ein Mys-
tiker der Erde, das Geschenk der Schopfung bedroht durch das mdchtige
Konstrukt eines ,,cartesianischen Maschinenuniversums*. Kosmische Spi-
ritualitdt zu leben bedeutet stattdessen, in und mit der kosmischen Schop-
fungsgemeinschaft zu leben, sich von ihr gesegnet zu wissen und diesen
Segen weiterzugeben (vgl. Berry 1999).

Auch der Befreiungstheologe Leonardo Boff betont kosmische Spirituali-
tdt als Kraftquelle, die angesichts des Zusammenbruchs jahrhundertelang
kolportierter Paradigmen die Ahnung von einer anderen Ordnung ins Spiel
zu bringen vermag (vgl. Boff 2012).

Im Netzwerk von Deeptime Cosmology haben sich Menschen unterschied-
lichster spiritueller Richtungen, Religionen, Berufe und Herkiinfte zusam-
mengeschlossen, um gemeinsam mit allen Geschopfen fiir die Erneuerung
kosmischer Schopfung spirituell und politisch einzutreten.®
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6.2 Das Mitsein in kosmischer Schopfung einiiben in der Dimension
der Via Positiva, Via Empathica und Via Transformativa

Wie lasst sich nun schépfungsspirituelle Praxis einiiben und mit dem ganz
alltdglichen Leben verweben? Wie kann der tiefsitzende Blick des Othering
tiberwunden und ein relationales Sehen, ein Mit-Sein in der kosmischen
Schopfung eingeiibt werden? In spiritueller und mystischer Tradition wer-
den gemeinhin drei Erfahrungsdimensionen spiritueller Praxis unter-
schieden. Sie werden als Via Positiva, Via Negativa und Via Transformativa
bezeichnet. Wie konkretisieren sie sich in diesem schépfungsspirituellen
Lernfeld?

Drei Erfahrungsdimensionen spiritueller Praxis
in diesem schopfungsspirituellen Lernfeld

9 Vgl. Leppin 2020. Leppin arbeitet
die Beziige des Sonnengesangs zu
Ps 148 heraus und iibersetzt das
»ber‘ des Gotteslobes durch die Ge-
schopfe mit ,,durch“. Bestdtigt wird
diese Ubersetzung durch die Notiz
des Biografen von Franz, Thomas
von Celano, der in seiner Biografie
(Kap. XXIX, Abschnitt 81) schreibt,
dass Franz ,,alle Geschopfe mit brii-
derlichem Namen benannte‘ und sie
zum Lob Gottes aufrief.
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Die Via Positiva 1adt dazu ein, die Vielfalt, Musikalitdat und Schonheit der
kosmischen Schopfung zu bestaunen, sie zu besingen und zu loben (Ps
104). Franz von Assisi hat dies in seinem Sonnengesang in wunderbarer
Weise aufgenommen. Gott wird gepriesen durch (per) Sonne, Mond, durch
Menschen, selbst durch Bruder Tod (Gotteslob Nr. 19.2). Interessant ist,
dass die gingige kirchliche Ubersetzung das ,,per des Urtextes mit , fiir®
iibersetzt, was durch die neuere Forschung widerlegt wurde.° Teilhard de
Chardin beschreibt in seiner Messe tiber die Welt, wie er die ganze Schop-
fung als Altar wahrnimmt, auf dem alles in das Leben und Sterben Christi
verwandelt werden kann (vgl. Teilhard de Chardin 1966). Jan Frerichs, von
franziskanischer Spiritualitat herkommend, 1ddt Menschen dazu ein, ,bar-
fuf und wild‘ (so der Titel seines Buches) hinauszugehen, der Schopfung
zu lauschen und sich mit ihr neu zu verbinden (vgl. Frerichs 2024).

Die zweite spirituelle Erfahrungsdimension wird traditionell als Via Ne-
gativa definiert, d. h. als Unmdglichkeit, Gott mit menschlichen Worten
zu beschreiben. Ich mdchte diese Dimension jedoch angesichts der Leiden
der gegenwartigen Zeit als spirituelle Einiibung in Empathie und deshalb
als Via Empathica bezeichnen. Durch sie lernen wir, gemeinsam mit dem
leidenden Jesus mitfiithlend und verletzlich zu werden angesichts der Ver-
wiistungen, die menschliches Handeln in der Schopfung anrichtet.

Zuletzt wird mit der Via Transformativa die Hoffnung auf mogliche Ver-
wandlung angesprochen. Es ist der beziehungsreiche schopferische Gott
selbst, der in den Prozessen des Werdens und der Erneuerung erfahrbar
wird.
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,Das Universum entfaltet sich in Gott, der es ganz und gar erfiillt. So liegt
also Mystik in einem Bliitenblatt, in einem Weg, im morgendlichen Tau,
im Gesicht des Armen. Das Ideal ist nicht nur, vom AuBeren zum Inneren
iiberzugehen, um das Handeln Gottes in der Seele zu entdecken, sondern
auch, dahin zu gelangen, ihm in allen Dingen zu begegnen [...]. Nicht
weil die begrenzten Dinge der Welt wirklich géttlich wdren, sondern weil
der Mystiker die innige Verbindung erfdhrt, die zwischen Gott und al-
len Wesen besteht, und so empfindet: Alle Dinge — das ist Gott.“ (Papst
Franziskus, Laudato si’ 233—234)

Es gilt aber auch, den zerstorerischen Mdchten zu widerstehen, die ge-
fahrdeten Beziehungen der kosmischen Schopfung zu stdarken und durch
Versohnung in den eigenen Lebensbeziigen zur Erneuerung des groflen
Ganzen beizutragen. Dorothee Solle hat schon friih darauf verwiesen, dass
Mystik unaufldslich mit politischem Engagement und Widerstand gegen
die Krdfte der Zerstorung verkniipft sein muss (vgl. Solle 1998). Die ge-
dankenlose Perspektive des Othering, die Mensch / Natur-Entgegenset-
zung, entwickelt in ihrer technisch-industriellen Umsetzung ein gefdhr-
liches narzisstisches Suchtpotenzial, das das menschliche Ego stdrkt, statt
es verantwortlich in ein Miteinander zu integrieren. Es braucht die Kraft
spiritueller Transformation, um diese gefdhrliche Selbstabschliefung und
Andsthesie zu iiberwinden.

Die Kraft spiritueller Transformation gegen gefdhrliche Selbstabschliefung
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Gerade an den vielfdltigen Widerstanden ldsst sich umgekehrt die Dring-
lichkeit der erforderten Wandlungsprozesse hin zu einem Leben in Mitge-
schopflichkeit ablesen. Christliche Gemeinschaften sind deshalb aufgeru-
fen, die sich in der Sch6pfung manifestierende und alles begriindende Re-
lationalitat des schopferischen Gottes mit allen Geschdpfen zu leben. Wie
kann dies spirituell erfahren und liturgisch gestaltet werden?

6.3 Liturgische Konkretionen kosmisch-relationaler Schopfungsspiritualitdt

Spirituelle Ubung und Erfahrung braucht Riume, braucht das Wiederholen,
braucht Gemeinschaft, um sich entfalten und wachsen zu kénnen. Kirch-
liche Gebdude und traditionelle liturgische Formen bieten Raume an, in
denen zum Gotteslob, zur schopferischen Kommunikation / Kommunion
eingeladen wird, in denen Lasten abgeladen und Leiden beklagt, aber auch
Zuspruch und Vergebung erfahren werden kénnen.
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Was aber in den traditionellen liturgischen Formen hdufig ausgeklammert
wird, ist der kosmische Schopfungsraum als der erste Erfahrungs- und
Entfaltungsraum von Spiritualitdt. Zwar erinnern manche Prafationstex-
te noch daran, dass das Gotteslob gemeinsam mit Engeln und kosmischen
Médchten laut wird. In einer neueren Textfassung werden immerhin Men-
schen, Pflanzen, Tiere und Engel zum Dank und Lob aufgefordert:

,,Ja, wir danken Dir, Gott.

Du hast den Himmel und die Erde geschaffen.

Du bist uns erschienen in Jesus Christus.

Du bist der neue Himmel und die neue Erde.

Du wohnst in uns und erfiillst das All.

Das ist uns wunderbar und unbegreiflich.

Darum danken wir und preisen Dich

mit Pflanzen, Tieren, Menschen und Engeln: SANCTUS“

(Thomas Hirsch-Hiiffeli,
https://gottesdienstkultur-nordkirche.de/ [23.10.2024])

Das Wissen um Gemeinsamkeit hat sich in bauerlichen Gemeinden noch in
Bittgdngen erhalten und findet sich auch gegenwartig in liturgischen Ge-
beten und Gesangen. Im Gotteslob 1adt eine Litanei dazu ein, den Segen Got-
tes durch die Schopfung zu bedanken (Nr. 680,4).

Der kosmische Schopfungsraum als gottesdienstlicher Raum

10 Die folgenden Beschreibungen
stammen von der Autorin.
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Besonders eindriicklich wird die Mitgeschopflichkeit jedoch in den neuen
liturgischen Bewegungen aufgenommen, etwa in der Frauenliturgiebewe-
gung (vgl. Enzner-Probst 2008), der Laudato si’-Bewegung, in der Feier der
Schopfungszeit und in indigenen Liturgien. Hier wird der gesamte kosmi-
sche Schépfungsraum als der eigentliche gottesdienstliche Raum verstan-
den und in die Feier einbezogen. Dies wird als Konkretion der Via Positiva
etwa im Netzwerk von Church in the Wild (www.wildchurchnetwork.com
[23.10.2024]) erfahren:™

Die Gemeindeglieder sammeln sich auf einer Wiese, im Wald oder auf ei-
nem Berg zum Gottesdienst. Der Ablauf der Liturgie ist traditionell. Statt
der Predigt wird jedoch zu einem eco-preaching eingeladen, d. h. die
Teilnehmenden suchen sich ein Mitgeschopf in der umgebenden Land-
schaft aus und bitten es um seine Ausleqgung. Das Gehdrte wird in die
Gruppe zuriickgebracht und ausgetauscht. Die ganze Schopfung ist in den


https://gottesdienstkultur-nordkirche.de/
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11 Die deutsche Ubersetzung dieser
Verse aus einem langeren Gebet
stammt von der Autorin, ebenso die
alternierende Gottesanrede, die im
Englischen nicht erkennbar ist.
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Verstehensprozess biblischer Texte einbezogen, der Bibeltext seinerseits
gewinnt eine neue Tiefe und Weite.

Die Via Empathica wird in der Gestaltung einer Liturgie zum Totensonntag
erschiitternd deutlich:

An einem Pult werden die Namen der Verstorbenen einer Gemeinde ver-
lesen. Im Wechsel dazu nennt an einem zweiten Pult eine zweite Spre-
cherin die Namen der in diesem Jahr aus der Schépfungsgemeinschaft
ausgeldschten Arten. Alle werden als Teil der kosmischen Schépfungs-
gemeinschaft erinnert, beklagt und betrauert.

Die Via Transformativa schlie8lich ermutigt dazu, Hoffnungsbilder zu ima-
ginieren und Verdnderungserfahrungen im Alltag als Zeichen fiir eine um-
fassendere Wandlung zu interpretieren. Die universale Schopfungsgemein-
schaft und darin eingebettet die Gemeinschaft der Glaubenden wird durch
das Leben und den Geist Jesu inspiriert, Verbundenheit und Geschwister-
lichkeit mit allen Mitgeschopfen zu leben und hartndckig an der Transfor-
mation im eigenen und im kollektiven Leben zu arbeiten. Es ist trostlich,
fiir dieses grof3e Werk (vgl. Berry 1999) unsere Mitgeschopfe fiirbittend an
unserer Seite zu wissen.

»Schopfer des Lebens,

umgeben von unserer ausgepliinderten Erde,
flehen wir mit der ganzen Schopfung:
Erbarme dich unser!

Schopferin des Lebens,

umgeben von vergiftetem Wasser,
flehen wir mit der ganzen Schépfung:
Erbarme dich unser!

Schépfer von allem,

wir, die wir zu deinem Ebenbild geschaffen sind,
sind auf Irrwege geraten.

Und die ganze Schopfung fleht mit uns:
Erbarme dich unser!

(Per Harling 1995)"
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ABSTRACT (/\

This paper explores the role of liturgical worship in fostering an “ecological
conversion” as envisioned by Pope Francis in Laudato si. The discussion focuses
on how liturgical worship helps participants to recognise their place within a
transcendental horizon of meaning, to recover a sense of the rhythms of the
natural world, to learn to perceive nature as “gift”, and to develop a Christian
anthropology which understands human beings as part of creation. The con-
viction that liturgical celebrations can and should bring to expression horizons
of meaning which nurture an ecological spirituality and encourage behavioural
change, presents a task for liturgical theology: the objectification and evalua-
tion of the mediation of meaning that takes place in the liturgical performance.
Two case studies illustrate this concept: a Eucharistic prayer by Anglican Bish-
op Donald Philips and the poetic “Mass for the Earth” by Antjie Krog. Both ex-
amples demonstrate how liturgical prayer can deepen an awareness of creation
and encourage a commitment to ecological care. Ultimately, the paper argues
that an “ecumenical spirituality” should become a central element of Christian
worship, permeating liturgical practice to inspire a more profound and endur-
ing ecological responsibility.

Transformative Liturgie. Entwurf einer 6kologischen Spiritualitdit

In diesem Beitrag wird die Rolle der Liturgie bei der Forderung einer ,,6kologischen
Umbkehr untersucht, wie sie Papst Franziskus in Laudato si vorstellt. Die Diskus-
sion konzentriert sich darauf, wie die Feier der Liturgie den Teilnehmenden hilft,
ihren Platz innerhalb eines transzendenten Sinnhorizonts zu erkennen, ein Gefiihl
fiir die Rhythmen der natiirlichen Welt wiederzuerlangen, zu lernen, die Natur als
,Geschenk® wahrzunehmen, und eine christliche Anthropologie zu entwickeln, die
den Menschen als Teil der Schépfung versteht. Aus der Uberzeugung, dass liturgische
Feiern Sinnhorizonte zum Ausdruck bringen konnen und sollen, die eine 6kologische
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1 Citations from this article have
been translated into English by the
author.

2 ,,Die Umwandlung dieser Sensi-
bilitat fiir die 6kologische Frage in
konkrete politische Vorhaben ge-
staltet sich im globalen Kontext wei-
terhin sehr schwierig.“ (Dennebaum
2010, 84)

www.limina-graz.eu

“Regrettably, many efforts to seek concrete solutions to the environmen-
tal crisis have proved ineffective, not only because of powerful opposition
but also because of a more general lack of interest, denial of the problem,
indifference, nonchalant resignation or blind confidence in technical so-
lutions.” (Laudato si’ 14,)

Arecurring theme in the Encyclical Letter Laudato si’ is the problem of mo-
tivation. Even those who are convinced of the seriousness of the crisis that
faces our planet seem unwilling or unable to engage in concrete action.
Pope Francis diagnoses a “value-action-gap”, that afflicts both individu-
als and societies: “An awareness of the gravity of today’s cultural and eco-
logical crisis must be translated into new habits” (Laudato si’ 209). Chris-
tians need to experience, suggests Francis, “‘an ecological conversion’,
whereby the effects of their encounter with Jesus Christ become evident in
their relationship with the world around them” (Laudato si’ 217). For social
ethicist Markus Vogt, the key to enabling sustainable action is the develop-
ment of an ecological social ethic, characterized by intergenerational jus-
tice in the distribution of natural resources (cf. Dennebaum 2010, 90).! Both
Pope Francis and Vogt agree that the motivation necessary for the active
engagement in the care for and protection of the creation requires a new
perspective and a widening of horizons.

The source of this new perspective and the key to bridging the “value-ac-
tion-gap” is, Pope Francis suggests, “the rich heritage of Christian spir-
ituality” which can “motivate us to a more passionate concern for the pro-
tection of our world” (Laudato si’ 216). People nourished by this spiritual-
ity are enabled to recognize and act upon their relationship to the whole
of creation, to which all are “joined in a splendid universal communion”
(Laudato si’ 220). Such a spirituality cannot be taught or “sustained by doc-
trine alone”; nor, as theologian Tonke Dennebaum points out, can it sim-
ply be legislated: “Transforming this sensitivity to the ecological issue into
concrete political projects remains very difficult in the global context”.>
What is required, says Francis, is an “interior impulse which encourages,
motivates, nourishes and gives meaning to our individual and communal
activity” (Laudato si’ 216). Drawing upon the work of Dennebaum, this pa-
per will seek to demonstrate that the celebration of the liturgy provides a
unique opportunity for the formation of individuals and communities in a
spirituality that nourishes and motivates such an “ecological conversion”.
It will begin by examining the perspectives that must be transformed, be-
fore moving on to discuss the relationship between liturgy and the trans-
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formation of horizons, and the function of liturgy in the ecological conver-
sion in particular. Using the categories thus developed, the paper will re-
flect upon two examples of liturgical prayer which seek to foster or nurture
an ecological spirituality, and propose a task for liturgical theology.

1 Debunking myths of modernity

Before discussing the role of liturgy in ecological conversion, it is impor-
tant to examine the elements contributing to the lethargy that plagues
concrete solutions to the environmental crisis. What perspectives need to
change before people and societies become actively involved? Pope Francis
points to the need for “a critique of the ‘myths’ of a modernity grounded in
a utilitarian mindset”, and the need to develop an “ecological equilibrium”
(Laudato si’ 210).

Alethargy that plagues concrete solutions
to the environmental crisis

3 ,Eine der entscheidenden
Schwierigkeiten bei der Umsetzung
eines echten Bewusstseins fiir nach-
haltiges Handeln in der Welt ist die
Frage der individuellen Motivation.
Der utilitaristische Hinweis auf die
Zurverfiigungstellung einer gleichen
Menge an Ressourcen fiir die gegen-
wartige Generation wie fiir deren
Kinder und Enkel greift ganz offen-
sichtlich umso weniger, je mehr eine
Gesellschaft durch individualisierte
Lebensformen und durch beschleu-
nigtes und raumlich entgrenztes
Arbeits- und Freizeitverhalten ge-
pragt ist.“ (Dennebaum 2010, 101)
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1.1 Individualism

The first “myth” that Francis names, is the myth of individualism: “We
lack an awareness of our [...] mutual belonging” (Laudato si’ 202). Denne-
baum agrees:

“One of the key difficulties in implementing a genuine awareness of sus-
tainable action in the world is the question of individual motivation. The
utilitarian reference to the provision of the same amount of resources for
the current generation as for their children and grandchildren is obvi-
ously less effective the more a society is characterized by individualized
lifestyles and by accelerated and spatially unbounded work and leisure
behavior.”s

Exaggerated individualism makes it impossible to implement sustainable
structures and policies that guarantee all people access to globally available
resources, while avoiding the exploitation of the environment (cf. Denne-
baum 2010, 94).
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4 ,,Das Ungleichgewicht der Zeit-
mafle in 6kologischen, sozialen und
o6konomischen Prozessen kann zu
irreparablen Schadigungen des 6ko-
logischen Gleichgewichts fiihren.
Extrem kurze Produktlebenszyklen,
Industrialisierung der Landwirt-
schaft, Fastfood, Freizeitstress oder
ungute Nutzung von Telekom-
munikation kénnen dazu fiihren,
dass langfristige Anliegen in den
Hintergrund riicken. [...] Einen Aus-
weg bietet lediglich das ,rechte Maf3
fiir Raum und Zeit‘.“ (Dennebaum
2010, 94)

5 ,[...] jede falsche Alternative
zwischen Anthropozentrik und

dem Wert der nichtmenschlichen
Mitgeschopfe zu vermeiden.“
(Dennebaum 2010, 91)
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1.2 Shortsightedness

A second challenge is the myth of unlimited progress. Francis says, “We
lack an awareness of [...] a future to be shared with everyone” (Laudato si’
202). We behave as if our accelerating use of resources and our pollution of
the environment can continue indefinitely, thereby endangering the rights
of future generations (cf. Dennebaum 2010, 90). Dennebaum suggests that
this “shortsightedness” is related to the question of how we experience
time:

“The imbalance of time scales in ecological, social and economic process-
es can lead to irreparable damage to the ecological balance. Extremely
short product life cycles, the industrialization of agriculture, fast food,
recreational stress or inappropriate use of telecommunications can lead
to long-term concerns being pushed into the background. [...] The only
way out is to find the ‘right measure of space and time’.”*

1.3 Anthropocentrism

Another challenge is the need to recover an “ecological equilibrium”. In
Laudato si’ Francis stresses repeatedly the relatedness of all of creation and
emphasizes that an awareness of “our common origin” could encourage
concrete action for the care of creation. In other words, the myth of anthro-
pocentrism needs to be debunked. Human beings need to recognize that
“we are not disconnected from the rest of creatures [...] we do not look at
the world from without but from within, conscious of the bonds with which
the Father has linked us to all beings” (Laudato si’ 220). Vogt argues for
a “relative anthropocentrism” as the basis for an ecological social ethic:
the protection of nature is grounded in this case not primarily in its own
value, but rather in its long-term usefulness or necessity for human beings.
Such a relative anthropocentrism demands nonetheless that humans take
responsibility for their behaviour and “avoid any false alternative between
anthropocentrism and the value of fellow non-human creatures”.

1.4 Ecocentrism
A further characteristic of a sustainable ecological social ethic therefore is,

according to Vogt, a network of relationships, “retinity”, among the vari-
ous fields that contribute to the problematic. There must be a balance be-
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tween social, ecological and economic processes of development, and an
absolutization of any one of these fields must be avoided (cf. Dennebaum
2010, 92). This balance would undermine the myth of “ecocentrism”. Sim-
ilarly, Francis stresses the need for networking: “ecological equilibrium”
requires the nurturing of “a harmony within ourselves, with others, with
nature and other living creatures, and with God” (Laudato si’ 210).

1.5 Taking the world for granted

For Francis the perspective that brings together all of these categories is
“the recognition that the world is God’s loving gift, and that we are called
quietly to imitate his generosity” (Laudato si’ 220). The tendency either to
take the resources of the earth for granted, or to assume that we have the
right to use them as we will, is the final myth that needs to be undermined.
The awareness of ourselves as recipients of God’s great goodness, calls us
to engage in care for that which we have received.

2 Liturgy and the mediation of horizons of meaning

If these are the perspectives that need to change in order to bridge the val-
ue-action-gap, the next question that needs to be addressed is how ritual
or liturgy could contribute to this transformation. What does liturgy have
to do with ethics and with concrete action outside of the worship space?

Ritual plays a decisive role
in the dynamic development of societies.
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According to ethnologist Victor Turner, ritual plays a decisive role in the dy-
namic and ongoing development of societies. Rituals generate, critique and
transform meaning. They bring beliefs and values to expression. By partic-
ipating in ritual, individuals assimilate the values of a society and develop a
horizon within which to make sense of their world. Turner describes ritual
as “distinct phases in the social process whereby groups become adjusted
to internal changes and adapted to their external environment” (Turner
1967, 20). He presents ritual as a dynamic system of symbolic objects, ac-
tions, words, gestures, relationships and arrangements of space, by means
of which societies and the individuals within them are constantly in the
process of formation (cf. Kelleher 1991, 100).
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Margaret Mary Kelleher draws upon the work of Turner to explain the
function of Christian liturgy. She describes the liturgy as “ecclesial ritual
action” (Kelleher 1988, 5; Kelleher 1991, 100). That which the assembly
performs in the liturgy is its own corporate meaning. The symbolic sys-
tem of the liturgy embodies the shared memories, beliefs, values, hopes
and commitments of the assembly, and thus in the performance of liturgy,
the Church and individuals within it participate in their own ongoing reali-
zation (cf. Kelleher 1988, 6). Similarly, Teresa Berger has emphasized that
“[t]he meaning of liturgy [...] comes to be seen as always actively negoti-
ated (and ‘produced’) by those present” (Berger 2006, 75).

The process of ecclesial becoming is
the mediation and appropriation of a public horizon.
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This process of ecclesial becoming is, Kelleher suggests, the mediation and
appropriation of a “public horizon”. This horizon is a “world of mean-
ing”, which sets out the public spirituality of the assembly, and provides
a vision of what it means to live as a member of the Christian community.
This horizon is received, passed on in the ritual action, yet it is not static,
nor is it necessarily identical with meanings identified in official liturgical
texts or commentaries. Decisions made within the collective subject about
the concrete performance of the liturgy may alter the public horizon, even
while this is being transmitted (Kelleher 1988, 7). Berger suggests that such
critical and transformative decision making continues even when the litur-
gical performance itself has finished: “Much liturgical meaning-making
happens outside of the specific time-frame of the liturgy itself, as people
ponder, find solace in, resist, and subvert liturgical celebrations and their
powers in lived life” (Berger 2006, 76).

According to ritual theorist, Ronald Grimes,

“What is unique to liturgy is not that it communicates [...], proclaims [...],
or exclaims [...], but that it asks. Liturgically, one approaches the sacred
in a reverent, ‘interrogative’ mood, waits ‘in a passive voice,’ and finally
is ‘declarative’ of the way things ultimately are. In liturgy, ritualists ‘ac-
tively act’ in order to be acted upon.” (Grimes 2013, 45)

In liturgy, participants wait upon the divine, experience the world as it re-
ally is, learn to see beyond the way things seem to be. It is this encoun-
ter with the divine that shapes a new horizon, a new perspective, and thus
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a new way of being in relation to the world and to other human beings.
Grimes says, “Liturgy is a way of coming to rest in the heart of the cosmos.
Liturgy is how a people becomes attuned to the way things are — the way
they really are, not the way they appear to be” (Grimes 2013, 45). Liturgy
thus involves a cosmic dimension, helping us to recognize our place in the
midst of creation.

Liturgy helps us to recognize
our place in the midst of creation.
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Orthodox liturgist, Alexander Schmemann describes the function of the
liturgy in a similar fashion:

“The liturgy of the Church is cosmic and eschatological; but the Church
would not have been cosmic und eschatological had she not been given,
as the very source and constitution of her life and faith, the experience of
the new creation, the experience and vision of the Kingdom which is to
come.” (Schmemann 1990, 58)

The liturgy can be transformative because it is eschatological. It is the ex-
perience already — but not fully — of the world as God means it to be. In par-
ticipating in the liturgy, worshipers grow into this identity. This experience
has the potential to change the way people live and act in the world. Bruce
Morill explains,

“giving oneself over to the radical otherness, the transcendent, messi-
anic, and eschatological content of the liturgy, changes the way one per-
ceives and prioritizes all aspects of life — interpersonal, economic, famil-
ial, political.” (Morrill 2000, 106)

These various descriptions of the nature of liturgy offer insight into the way
that ritual performance or praying of the church might effect an ecologi-
cal conversion in the participants. The texts, music, symbols and rituals of
the liturgy invite participants not only to experience but to take part in the
ongoing formation of a horizon of meaning — namely, the “new creation”,
the world as God meant and means it to be. At its best, liturgy is an encoun-
ter, a gifted experience, that can help to transform the perspective of its
participants, so that a change in behaviour becomes not only possible but
necessary.
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3 Nurturing an ecological conversion

From the theory that the performance of liturgy can and ought to shape ho-
rizons of meaning, we move to concrete examples of the way that liturgi-
cal worship could nurture a specifically ecological spirituality. Dennebaum
has suggested that liturgical worship offers “a unique opportunity to ad-
dress the ethics of creation as a theme of the human world”.¢ Specifically,
he points to elements of liturgical celebration that address the perspectives
in need of transformation, if an ecological conversion is to take place.

3.1 Communion

The common celebration of the liturgy, when the assembly joins together
in praise of the God of creation, stands in stark contrast to the individual-
ism that hinders the just and sustainable distribution of resources among
people around the world. Dennebaum asserts that,

A communion, which extends to the whole of creation

6 ,,[...] eine einmalige Gelegenheit,
die Ethik der Schopfung als Thema
der menschlichen Lebenswelt zur
Sprache zu bringen.“ (Dennebaum
2010, 102)

7 ,Die gemeinsame Feier von Litur-
gie hingegen kann [...] den Wert von
Gemeinschaft und gesellschaftlicher
Verantwortung transportieren, ohne
eine Kosten-Nutzen-Rechnung mit
Blick auf die eigene Nachkommen-
schaft aufzustellen. Die Feier des
Schopfungslobs macht Gemein-
schaft erfahrbar und wird so zu
einer Quelle der Motivation fiir einen
nachhaltigen und gerechten Umgang
mit der Schopfung.* (Dennebaum
2010, 101)

8 Compare Teresa Berger (2022,
22): “[...] this sense of communion
in worship with everything created
runs through the whole encyclical. It
comes to a highpoint in the Pope’s
claim that in the Eucharist, ‘the
whole cosmos gives thanks to God’.”
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“The joint celebration of liturgy [...] can convey the value of commu-
nity and social responsibility — especially if the sustainability aspect is
an explicit part of the praise of creation — without making a cost-benefit
calculation with a view to one’s own offspring. The celebration of the
praise of creation makes community tangible and thus becomes a source
of motivation for a sustainable and just treatment of creation.””

In Laudato si’, Francis points to the celebration of the Eucharist as the sum-
mit of this communion, which has its foundation in the God who became
part of our world, and which extends beyond human beings to the whole of
creation:

“Joined to the incarnate Son, present in the Eucharist, the whole cosmos
gives thanks to God. Indeed the Eucharist is itself an act of cosmic love:
‘Yes, cosmic! Because even when it is celebrated on the humble altar of
a country church, the Eucharist is always in some way celebrated on the
altar of the world’.” (Laudato si’ 236)8

The local celebration of the Eucharist is the opportunity for those gathered
together to experience in Christ their relatedness to each other and to the
whole of creation, and to grow ever deeper into the realization of the con-
sequences of this relationship.
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9 ,Liturgie im Allgemeinen und
liturgisches Schépfungslob im Be-
sonderen kénnen jedoch einen Weg
weisen, wie man die gepragten
Zeiten des Jahres und den Rhyth-
mus der natiirlichen Prozesse ins
Wort bringen und erfahrbar machen
kann.“ (Dennebaum 2010, 101)
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3.2 Foresightedness

The liturgy also offers the context within which to recover “the right meas-
ure for space and time”. In contrast to the “breathless acceleration of life”
that characterizes postmodern society, the liturgy offers “a way to bring
the marked times of the year and the rhythm of natural processes to ex-
pression and make them tangible”.? The feasts of the liturgical year and the
patterns of the liturgy of hours, for instance, invite worshipers to take the
time to recognize and rejoice in God’s presence in the midst of everyday life
and in the world around us. The ancient Church Order, the so-called Apos-
tolic Tradition, for instance, which instructed Christians to engage in prayer
at regular intervals during the day, explains the particular significance of
prayer at midnight:

“[...] at this hour all creation is still for a moment, so that they may praise
the Lord stars and trees and waters stop for an instant, and all the host
of angels [that] ministers to him praises God at this hour together with
the souls of the righteous.” (TrAp 41,15, in: Bradshaw et al. 2002, 200)

Teresa Berger explains that this directive “insists that midnight prayer
joins human beings to a vast primordial, cosmic communion of praise”
(Berger 2022, 12). The liturgy of the hours grounds participants in the
natural patterns of time, and reveals these patterns as the opportunity to
encounter God in creation. Gordon Lathrop explains, “To pray according
to the motions of the sun is to do not just any ritual but to use the sun’s
passages as occasions to remember God’s deeds with praise and to beseech
God’s mercy” (Lathrop 1993, 37).

Moreover, the encounter with God in the liturgy challenges worshipers to
expand their temporal and spatial horizons (cf. Dennebaum 2010, 98—-99).
In the liturgy, the shortsightedness which plagues postmodern society
meets with an experience of time that brings together past, present and
future. This involves not merely the recognition of the divine in time and
space, but the inbreaking of a new time, a new creation, or, as Schmemann
hasit, a “newaeon”. The renewal of creation has already begun, and we are
invited to experience it, and join in bringing it forward. The celebration of
the “Lord’s Day” is the source of this new horizon. Schmemann explains,

“The Lord’s Day is not ‘one out of the several’ days of the week and does
not belong to time, just as the Church is ‘not of this world,” and cannot
be a part of it. But at the same time the Lord’s Day, the first and eighth
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day, does exist in time and is revealed in time, and this revelation is also
the renewal of time, just as the existence of the Church in the world is its
renewal and salvation.” (Schmemann 1986, 183)

The Eucharist, which is celebrated on Sunday, rather than on the Sabbath,
is the sign of this new eschatological understanding of time. While the Sab-
bath is the day to celebrate God’s work in creation and to rest with him,
Sunday marks the resurrection of Christ, the transformation of the world
as we knew it. In the early Church, Sunday was described for this reason as
the “eighth day”, the day when God’s good creation, broken by human-
kind, is renewed — already, but not yet. Lathrop says,

“To encounter Christ risen is to encounter God’s spirit and God’s mercy,
things that have been promised for the last day, when God’s dwelling is
to be with humankind and tears are to be wiped away. Christians believe
the eighth-day meeting is already the dawning of that day. The eighth
day is the beginning of a new creation.” (Lathrop 1993, 40)

The eighth day as a motivation to work
towards the world as God always intended it be
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The eighth day is not an escape from the world, but the reason, the moti-
vation to work towards the renewed creation, the world as God always in-
tended it be. Christians can hope and work for a renewed world, because
they have already had a taste of it.

3.3 Harmony

The liturgical prayer of the Church also provides the opportunity to situate
human beings within the whole of creation. People, trees, stars and waters
join together in praising God. The psalms which play such a central role in
the liturgy of hours, form worshipers in a sense of the relatedness of all that
is, and focus attention upon the one who creates and sustains the world:

“Mountains and all hills,

fruit trees and all cedars!

Wild animals and all cattle,
creeping things and flying birds!
Kings of the earth and all peoples,
princes and all rulers of the earth!
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Young men and women alike,

old and young together!

Let them praise the name of the LORD,

for his name alone is exalted,

his glory is above earth and heaven.” (Psalm 148,9—13)

Worship as a corrective to anthropocentrism

10 ,,Es gibt wohl kaum einen Be-
reich menschlicher Erfahrung, der
so viel Potential fiir Retinitat ent-
hélt wie die Liturgie. [...] So kann
es innerhalb der Liturgie gelingen,
sehr unterschiedliche Bereiche des
Lebens miteinander in Bezug zu
setzen, z. B. in Fiirbitten die kon-
kreten Note in Arbeit und Umwelt,
im Psalm die Freude und Dank-
barkeit iiber die Schopfung und in
Meditationen das Bewusstmachen
und Nachempfinden von Natur und
Schonheit der Welt.“ (Dennebaum
2010, 99-100)
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Dennebaum suggests that the praise of God in creation provides a necessary
corrective both to anthropocentrism and to an ecocentrist mentality that
tends to absolutize the natural world at the expense of social and economic
realities (cf. Dennebaum 2010, 101—102). Liturgical worship offers the op-
portunity to experience and to practice “ecological equilibrium”, until it
becomes second nature. Berger encourages the rediscovery of Christian
worship as “the primordial posture of everything created”. According to
this perspective, worship

“is not simply about creation as a theme [...] or about praise and thanks-
giving for creation in the liturgy. Rather this insistence is about some-
thing more radical, namely a new — or better ancient — understanding
of who is included in the worshipping assembly. In this understanding,
liturgical communio is inter-creaturely, and exercised in the praise of
God offered by all that has been called into existence.” (Berger 2022, 9)

It is not only, however, the content of liturgical texts and prayers that
shapes the ecological spirituality, but the very way that liturgy works —
bringing a variety of genres and forms into relationship with one another.
Dennebaum remarks,

“There is hardly any area of human experience that contains as much
potential for retinity as the liturgy. [...] it is possible within the liturgy to
relate very different areas of life to each other, e.g. in intercessions the
concrete needs in work and the environment, in the psalm the joy and
gratitude for creation and, in meditation, awareness and empathy for
nature and the beauty of the world.”

Liturgy teaches participants to recognize the interconnectedness of all
things, and thus counteracts the tendency to focus upon one area of devel-
opment at the expense of another (cf. Dennebaum 2010, 99—-100).

Lathrop may shed further light on the potential of liturgy to encourage ret-
inity. He has argued that it is precisely the “setting of one thing next to an-
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11 ,,Das liturgische Schépfungslob
richtet den Blick besonders auf die
Schonheit und den Sinn der Schop-
fung und schafft auf diese Weise
einen Raum, um den Eigenwart der
Schopfung wahrzunehmen und
wertzuschdtzen. Dabei geht es — an-
ders als im direkten Wahrnehmen
der Natur — weniger um konkrete
Schonheit und Ausgestaltung der
Welt als um das Verstdndnis der
Natur als Schépfung und als zu ver-
herrlichendes und zugleich schiit-
zenswertes Geschenk. (Dennebaum
2010, 100)
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other” (Lathrop 1993, 33) that produces meaning in Christian worship. The
juxtaposition of word and table, of praise and beseeching, of teaching and
bath communicate the paradox that “the very God who is praised as creator
of all is also known as present in the cross to all the misery that everywhere
cries out for mercy” (Lathrop 1993, 80). This structure or ordo of the liturgy
draws worshipers in and produces ‘“a new view of the world, a response to
the wretched of the world” (Lathrop 1993, 81). The liturgical ordo is replete
with paradox, and resists the acceptance of simplistic or one-sided solu-
tions. Lathrop says, “The truth about God is proclaimed in juxtapositions,
not in solitary and univocal statements or actions, and always is announced
by beggars who pray” (Lathrop 1993, 66).

3.4 Gift and task

Finally, liturgy contributes to an ecological spirituality by enabling partici-
pants to recover a sense of wonder at the beauty of the world God has given
us. Dennebaum says,

“The liturgical praise of creation focuses in particular on the beauty and
meaning of creation and in this way creates a space for perceiving and
appreciating the intrinsic value of creation. In contrast to the direct per-
ception of nature, this is less about the concrete beauty and design of the
world but rather an understanding of nature as creation and as a gift to
be glorified and at the same time protected.”

Learning to wonder at the beauty of the world and to perceive it as a gift
means acknowledging the responsibility to care for what has been given.

4 Atask for liturgical theology

Out of this conviction that liturgical celebrations can and should bring to
expression horizons of meaning which nurture an ecological spirituality,
arises a task for liturgical theology. The initial mediation of meaning that
takes place in the liturgical performance must be objectified, made explicit.
The challenge for the liturgical theologian is to put into words what is being
communicated or performed, in other words, to engage in a second me-
diation of meaning. A further aspect of this task is the evaluation of the
adequacy of the horizon mediated in the liturgical action. Is a particular
ritual or prayer form an adequate expression of an ecological spirituality
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(cf. Kelleher 1988, 10)? While participation in liturgy can contribute to the
formation of an ecological spirituality, a liturgy may also serve to obscure
problematic perspectives or to stabilize the status quo. Part of the task of
liturgical theology is thus the recognition and restructuring of “broken lit-
urgies” (Berger 2006, 78).

The recognition and restructuring of “broken liturgies”
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As a contribution to this task, two very different examples will now be con-
sidered.

4.1 A new Eucharistic Prayer

The Constitution on the Sacred Liturgy, Sacrosanctum Concilium, named the
liturgy, and above all, the celebration of the Eucharist, the “primary and in-
dispensable source from which the faithful are to derive the true Christian
spirit” (Sacrosanctum Concilium 14). In Laudato si’, Christan spirituality is
shown to be essentially ecological in nature, and the Eucharist is described
as the source of a spirituality of creation (cf. Laudato si’ 236-237). It thus
matters very much how the Church celebrates this liturgy, and what comes
to expression in the performance. Central to this performance is the Great
Thanksgiving. This prayer might be described as a confession of the faith of
the Church: here the memories, beliefs, values, hopes and commitments of
the assembly come to expression in narrative form. The Great Thanksgiving
is characterized by an “anamnetic-epicletic” structure: It is first of all the
remembrance and thanksgiving for all that God has already accomplished,
as creator, redeemer and sanctifier. On the basis of this remembrance of
what God has accomplished, the prayer dares to ask for the fulfillment of
the Kingdom of God, the renewed world, which, in the life, death and res-
urrection of Jesus Christ, has already begun. It asks that God transform the
gifts of bread and wine that the assembly offers, so that the assembly itself
may be transformed, and participate in the realization of this new world
(cf. Gerhards/Kranemann 2019, 218 —219).

Throughout the history of the Church, this central prayer has had many
different incarnations, each with its own unique emphasis. A new Eucha-
ristic Prayer, composed in 2015 by Donald Phillips, a Bishop of the Anglican
Church of Canada, attempts to bring to expression an ecological spiritual-
ity, and to empower worshipers to act upon their praying (cf. Phillips 2015).
Within the traditional structure of a Eucharistic canon, this prayer dares



109

Rowena Roppelt | Transformative Liturgy

to expand the perspective of the assembly, using a Trinitarian address to
invite the assembly to join in creation’s praise of the creator-God, to real-
ize the redemption of all creation in God the Word, and to reaffirm its own
vocation to the care of creation in communion with Holy Wisdom.

The anamnetic portion of the prayer begins with the blessing and thanks-
giving of the God who made himself known in his creative and redemptive
activity in history. The grateful recitation of the divine action since the be-
ginning of the world reminds the worshipers not only of God’s great good-
ness, but also of their own identity. The celebrant prompts: “We give you
thanks”, and the people respond, “For we are gifted with your likeness,
0 God.” The prayer tells us what God is like, and thus sets forth a Christian
anthropology: God is the one who out of love created the universe: “you
formed this world and everything in it as your Garden; calling it good, and
giving this created order to the humanity you formed in your image.” The
world is good, and human beings, created in the image of God, are “gar-
deners”, “charged [...] with caring for this fertile gift”. God is also the one
who “made a covenant with Israel; and through them called the peoples of
all nations to live in peace, justice and righteousness with all of humanity”.
Those who are “gifted with God’s likeness” must therefore also be con-
cerned with peace, justice and righteousness for all people.

Gifted with God’s likeness, and failing to realize this likeness
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Human beings are, however, also those who fail to realize this likeness with
God, those who have “abused the responsibility and freedom you gave us,
and used the gifts you provided to injure your creation, each other, and our-
selves”. They are those who “break faith” with God, setting other priori-
ties, making “other things the gods of our lives”. Another, more traditional
prayer in use in the Anglican Church of Canada, speaks of how human be-
ings “turned away from you in sin” (Anglican Church of Canada 1985, 193).
In this new prayer, the sin is specified. Humans are sinful beings when they
fail in their task to be gardeners and peacemakers, when they fail to im-
age the God of creation. In spite of this failure, God remains faithful to the
people he created, seeking them out “as a lover does their beloved”. The
celebrant prompts: “We give you thanks,” and the people respond, “For
your unfailing, redeeming love.” It is this unfailing love that enables people
to continue to hope and to engage in the task given to them.

This prayer sets human beings firmly in the context of the whole of crea-
tion. The integral relationship between humanity and creation comes to
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expression very clearly in the introduction to the Sanctus: “Therefore, with
all of the beauty and wonder of your creation we lift our voices in praise
to you: Holy, holy, holy...” The Sanctus itself is a reference to Isaiah 6,3,
the prophet’s vision of the Seraphim in heaven praising the Lord of Hosts.
In other Eucharistic Prayers of the Anglican Church of Canada, this song
of praise is extended to include human beings. For instance: “Therefore
we praise you, joining with the heavenly chorus, with prophets, apostles
and martyrs, and with those in every generation who have looked to you
in hope.” (Anglican Church of Canada 1985, 202) This new prayer, remi-
niscent of psalms of creation, invites worshipers to join with the whole of
creation in praising God.

The focus upon the relationship between humanity and creation contin-
ues following the Sanctus, in anamnetic prayer addressed to the second
person of the Trinity: “Living Christ, you indeed are blessed and worthy
of all thanks and praise.” Christ is praised for his redeeming work, begin-
ning with his incarnation and culminating in the gift of his life on the cross
“for the sake of the whole world”. Following the pattern of the West Syrian
anaphoras, the Institution Narrative serves as the climax of this anamnetic
portion of the prayer (cf. Gerhards/Kranemann 2019, 219).

The redemption of Christ reaches the whole of creation.

12 Here the prayer slips back briefly
to addressing the first person of the
trinity — disturbing the otherwise
consistent structure. Perhaps due

to concern about the validity of the
consecration?
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The redemption in Christ is not limited to human beings, but reaches the
whole of creation. The incarnation is “the ultimate gift of your love for the
whole of creation”; the birth of Christ is the answer to the groaning of crea-
tion “for our restoration as your stewards of this world”. Christ comes to
renew the whole of creation by recalling human beings to their role within
it. He models what it means to care for the whole of creation: reaching out
to all people, especially those on the fringes of society, “moving beyond
acceptable boundaries, to heal a foreign woman, to call a society outcast to
become one of your colleagues”. Redemption in Christ means turning per-
spectives upside-down, initiating a “politics of God’s Kingdom [...] where
the great ones are those who serve”. The foot washing at the Last Supper is
offered as an example of how this transformative love works, and as a com-
mand to follow the example.

The strength to participate in the transforming love of Christ is the sub-
ject of the epicletic portion of the prayer. Following the Institution Narrative,
the celebrant prays, “Pour out your Holy Spirit on these gifts and upon us,
uniting us to Christ as your children forever.”*> This section of the prayer
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demonstrates two particularly innovative structural elements: From this
point on, the addressee is the third person of the Trinity. Also at this point,
the assembly takes over the main speaking role, praying together for “em-
powerment”. The celebrant is cast in the role of the respondent, summing
up the quintessence of the people’s petitions. Each of the four petitions
elaborates the ways in which the assembly needs to be supported by the
Holy Spirit in the realization of their task as children of God and stewards
of creation. There must be a transformation in perceiving:

People: Life-giving God, empower us to recognize the beauty and integ-
rity of creation and to order our lives to be good stewards of its gifts.

Celebrant: Holy Spirit, open our eyes to see your truth.

The Spirit is asked to help change the way we see the world and our role
within it.

Not only individual perception needs changing, however, also structures
and institutions need to be renewed, so that sustainable development be-
comes possible. This requires a transformed understanding and the re-
sponsible use of reason:

People: Life-giving God, empower us to use our freedom to set people,
institutions, and governments free to be sources of life and support for
all people.

Celebrant: Holy Spirit, open our minds to receive your wisdom.

Empowered by a renewed ability to recognize the world as a gift and our-
selves as stewards, and facilitated by sustainable structures, individuals
need the strength to act out of self-giving love, as Jesus did:

People: Life-giving God, empower us to witness to greatness by serving
those around us, especially the poor and marginalized.

Celebrant: Holy Spirit, open our hearts to offer your love.
A final petition asks for the transformation of the assembly:

People: Life-giving God, empower us to entrust our lives to you, and to
each other; making us a community of Jesus’ disciples living in faith and
hope.

Celebrant: Holy Spirit, open our lives to embrace your will.
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Realizing our identity as beings created in the likeness of God and following
the example and command of Jesus Christ requires the formation of com-
munity. It means learning not only to trust one another but to entrust our
lives and the lives of our loved ones first to God and thus to each other.

To entrust our lives first to God and thus to each other
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The communion in faith and hope for which the assembly prays is mirrored
and practiced in the structure of the prayer itself. That the Great Thanksgiv-
ing is fundamentally the prayer of the whole assembly, has been demon-
strated in Eucharistic Prayers throughout the history of the Church by the
fact that it is composed in the first person plural and framed by the opening
dialogue of the Sursum Corda — “Lift up your hearts”, “We lift them up to
the Lord” — and the concluding great Amen that is spoken by all and which
signals the consent of the assembled people of God. In this new prayer, the
joint action of all participants is emphasized still further by the inclusion
of regular acclamations on the part of the people in the anamnetic section,
but above all by the exchange of speaking roles that takes place in the epi-
cletic part of the prayer. Here the assembly takes the initiative, speaking
in unison the petitions to the Holy Spirit. Based upon the history of God’s
creative and redemptive actions which they have heard, the people pro-
claim together their longing for transformation and their willingness to be
transformed.

This Great Thanksgiving demonstrates effectively how the central prayer of
the Church might help to transform the perspectives of the assembly, nur-
turing the sense of their integral place within the whole of creation, reveal -
ing the wonder of God’s gift, recalling them to their vocation as stewards of
creation, and shaping them as a community committed to working towards
the renewal of creation.

4.2 Broken Earth. Mass for the Universe

In his exploration of the possible role of liturgy in the cultivation of an
ecological ethics, Dennebaum focuses almost exclusively on “doxology”,
arguing that the liturgy can help participants to realize their place in the
midst of a creation which offers praise and thanks to its creator. While this
transformation of perspective is certainly central to the ecological con-
version, it overlooks the need for the expression and cultivation of other
emotions: sorrow, anger, or repentance. The Eucharistic Prayer which we
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have examined brings to expression not only praise for the creating and re-
deeming acts of God, but also the regret that human beings have destroyed
God’s gift, instead of caring for it. Praise and thanksgiving are juxtaposed
here with confession. It must be admitted, however, that this expression of
remorse is rather restrained, if not understated.

In the collection of poems entitled, Broken Earth. Mass for the Universe (Krog
2020; translation Rondaij 2023), by South African poet Antjie Krog, the la-
ment for the destruction of the earth is far from understated. The Mass for
the Universe is a an “ode to the earth”, which uses the elements of a requiem
Mass to challenge readers to recognize their complicity in the brokenness
of our world: “It is an impressive appeal and indictment at the same time:
how can we take care of each other if we do not take care of our fragile earth
that is about to break. Do something while you still can!” (Meppelink 2022;
machine trans. from Dutch by deepl.com) The collection of poems might
also be understood as a challenge to widen the language of liturgical pray-
ing, to provide space for the expression of pain and brokenness, and our
own culpability. This is a liturgy in which the creation gives voice to its sor-
row and its anger, and in which it demands justice.

The divine one herself cries out for help.
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For instance, the Introitus and Miserere Nobis is an invocation of the uni-
verse, using “the un-disclosed name God”. The divine is recognized in the
beauty of creation, “I am God! Calls the winter grass that colours the mead-
ows white with ripe.” But God is also addressed in the wounded creation:
“I am God! Calls the family in the heaving dinghy / I am God! Shines the
plastic polluted sea.” The images of the refugee family, at the mercy of the
ocean, or the sea clogged with garbage challenge the reader to recognize
God even, or especially, in the midst of misery. In the image of the suffering
creation, the divine one herself cries out for help.

The Dies irae, with seven pages and eight sections, is the longest part of the
collection. Here the reader is confronted with the anger of those who suffer
because of the unjust distribution of the world’s resources and the destruc-
tion of the environment:

“From the ends of the earth

the poor come to us

they shout and clench their fists on the mountain slopes
they throng together in the voids


https://www.youtube.com/watch?v=sZ21F4gpCVs
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and however you may turn they are with us
and with our inability to lead a virtuous life
in relationship to them.”

The Day of Wrath becomes almost tangible in this description of the suf-
focating, inescapable hordes of people, screaming for justice. The reader is
trapped by her own feeling of powerlessness, impotence, and inability to
change her way of living.

Avery different tone is set in the final poem, Lux aeterna, a reworking of the
Lord’s Prayer. After the terrifying visions of the Day of Wrath, this prayer is
a plea for the forging of a new relationship with the earth and all its crea-
tures:

“Our Fragile Earth that extends under the universe
let Your Existence be holy to us,

let us see You as a kingdom

let us take good care for You,

for Your surface

as for Your depths.”

The earth itself is the object of this prayer, and the petition to be enabled to
recognize its holiness is at the same time an expression of the commitment
to care for the earth. The earth is acclaimed as the giver of life: “You give
us everyday / our daily light, tempered water, photosynthesis and bread.”
Rather than asking for forgiveness for that which is unpardonable — “our
pollution you cannot forgive / neither the way we abuse and destroy each
other” — this prayer asks that we be tempted to transform our way of being:
“Lead us into the temptation to love You above all else / to redeem You from
all festering disgrace”. The doxology with which Lux aeterna concludes is
an affirmation of the wonder of the earth, which speaks of the hope that
all is not lost: “Because to You belongs this point in the cosmos / and its
power, its abundance and its delightful equilibrium / in eternity.”

Broken Earth. Mass for the Universe might serve as an inspiration for the
liturgy of the Church. In this collection of poems, the liturgy provides the
framework for words and images that are capable of rousing readers to sor-
row or remorse. These poems demonstrate the way that liturgy might pro-
vide the opportunity to express anger and frustration, but also to nourish
hope and courage in the face of the destruction of our earth. Our churches
would be well served to cultivate poets capable of giving voice to such pow-
erful liturgical texts.
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5 Performing horizons of meaning

While the written or spoken word is an integral element of the mediation of
meaning in the liturgy, it is not the only means, nor can it function in isola-
tion. As Turner and Kelleher insist, ritual is a dynamic system that commu-
nicates and allows the assimilation and further development of personal
and societal or ecclesial meaning. It involves not only text, but symbolic
objects, actions, gestures, music, the use of space and time. It is the inter-
action — or, as Lathrop would have it — the juxtaposition of all these ele-
ments that bring the Christian horizon of meaning and its ecological spir-
ituality to expression.

Ritual is a dynamic system, involving not only text.
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In attempting to demonstrate the task of liturgical theology, this paper has
focused on texts. This is, however, only the first step, for the mediation of
meaning must take into account the way that the liturgy is performed. For
instance, both the content and structure of the Eucharistic Prayer by Don-
ald Phillips bring to expression the communion among participants, chal-
lenging an individualistic perspective. An important next step in the me-
diation of meaning would be the observation and interpretation of the per-
formance of this prayer. Does this communal identity come to expression
in the arrangement of space and in the gestures of the participants? Does
the celebrant stand apart from the assembly, raised above them? Do the
people gather about the table together, or face the front? Are there varying
postures during the prayer — who stands, kneels or sits? Does the com-
munion that follows the prayer resemble a feast, or does it bring to mind
rather the line-up at the fast-food window of a McDonald’s?

The prayer also emphasizes the beauty and wonder of the creation we have
been given. Does this wonder and the realization of giftedness come to ex-
pression in the symbolic objects used in the liturgy? Do the bread and wine
look, smell and taste appetizing? Are they recognizable as bread and wine?
Where do they come from? Did those who grew the grain and baked the
bread receive a living wage? Are the bread and wine presented as gifts, for
instance, in a procession to the altar? Do other elements of creation play a
role in the ritual — for instance, in the decoration of the worship space, or in
the presentation of the gifts? Might the liturgy be celebrated outside?

That performance plays a central role in the mediation of meaning be-
comes very clear in watching and listening to a performance of Krog’s Bro-
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13 My comments are based on the
performance in Doesburg, which
took place on September 10 and 11,
2022: https://www.youtube.com/
watch?v=sZ21F4gpCVs [19.03.2024].
14 Inher introduction to Full of
Your Glory. Liturgy, Cosmos, Creation
(2019), 7, Teresa Berger notes the
development of “a whole new sea-
son in the liturgical year dedicated to
creation”.
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ken Earth. Mass for the Universe.* The collection has been set to music by
South African composer Antoni Schonken, and performed in Rotterdam
and Doesburg. The performance in Doesburg took place in a church build-
ing, the instruments and choir arranged in the chancel, with a simple cross
as background. The text, spoken by Krog herself, is juxtaposed with both
music — instrumental and choral — and with raw cacophonies of voices.
Although spoken and sung in Afrikaans, the meaning of the poetry comes
to expression in sound: it is disturbing, haunting, chilling and, at the last,
peaceful and uplifting. The Mass for the Universe, performed in this setting,
reinterprets the other liturgies that have taken place here, bringing to ex-
pression in a new way what the Christian message of sin and redemption
means, and what relevance it might have for a broken earth and for guilty
human beings.

6 Conclusion

What motivates people to care for the earth? This paper has argued that
the ecological spirituality called for by Pope Francis must become a central
aspect of the liturgical worship of the church. It is not enough to relegate
our prayer for the “Common House” to one special day or season'* of the
year (cf. The Holy See 2015). The liturgical celebrations of the Church need
to be permeated by a spirituality that is capable of widening the horizons of
the praying assembly. Drawing upon the tradition of the Church, we need
to expand — and sometimes reform — the vocabulary, symbols and perfor-
mance of our liturgical celebrations so that they authentically reflect and
shape the memories, beliefs, values, hopes and commitments of the as-
sembly, challenging us to live and act in the world in a manner consistent
with our praying. As Morill asserts,

“Christians need to know a way of living in relation to God, humanity,
and all creation that can transform what they — due to arrogance, self-
ishness, indifference, resignation, or despair — already know and take for
granted about the way the world is.” (Morrill 2000, 107)

Participation in the liturgy is — or should be — the opportunity to experi-
ence and to embody a transformative way of being in the world.


My comments are based on the performance in Doesburg, which took place on September 10 and 11, 2022: https://www.youtube.com/watch?v=sZ21F4gpCVs
My comments are based on the performance in Doesburg, which took place on September 10 and 11, 2022: https://www.youtube.com/watch?v=sZ21F4gpCVs
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Lennart Luhmann und Nikita Semenikhin

Ikonen im Westen heute

Ikonenspiritualitat als Briicke zwischen Ost und West?

ABSTRACT (/\

Im vorliegenden Beitrag stellen die Autoren Uberlegungen angesichts der
Beobachtung an, dass Ikonen der ostkirchlichen Tradition im westlichen
Bereich immer regelmaRiger vorkommen. Das Verstandnis der Ikone und
ihrer Spiritualitdt ist im Westen angesichts der Trennung von ihrem ur-
spriinglichen liturgischen Sitz im Leben eine offene Frage, weil im dstlichen
Verstdndnis Theorie und Praxis wegen der verbindlichen Ikonenverehrung
zusammenhdngen. Die unterschiedliche Entwicklung der kirchlichen Kunst
in West und Ost besonders seit dem Grof3en Schisma, die im Westen bis zur
Bildlosigkeit und zur Abstraktion reicht, zeigt die Auffalligkeit des Tkonen-
trends im Westen. Ikonentheologische Ansdtze russischer Theologen wie
Pawel Florenskij, Paul Evdokimov und Leonid Ouspensky werden skizziert,
auf die sich die katholischen Theolog:innen Francois Boespflug, Emanue-
la Fogliadini und Joseph Ratzinger fiir eine Reflexion der Ikone im Westen
beziehen. Das Thema der Ikonen im Gebiet der Spiritualitdt zu behandeln,
kann nicht die theologische Brisanz der Bilderfrage verbergen, die beson-
ders in 6kumenischer Hinsicht diffizil, aber von besonderer Bedeutung ist.

Icons in Western Christianity today. Spirituality of icons as a bridge between
East and West?

Icons hold an essential place in the Eastern Christian tradition. The authors of
this article reflect on their observations that icons become more frequent in the
West. They seek to understand the use of icons and their spiritual meaning in
this current context as they are lacking their original Eastern liturgical context.
Western and Eastern religious art has followed diverging paths, especially since
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the Great Schism. While icon worship remains a fundamental element in the
Eastern church, closely entwining theory and practice, the Western tradition has
moved towards abstract representations and even aniconism. Thus, the reemer-
gence of icons is particularly noteworthy. Catholic theologians Frangois Baesp-
flug, Emanuela Fogliadini and Joseph Ratzinger explore the status of icons in
the West based on the theology of icons as defined by the Russian theologians
Pavel Florenskij, Paul Evdokimov and Leonid Ouspensky. These will be outlined
for this discussion. Raising the question of icons within the context of spirituality
cannot shy away from the poignant and difficult — yet important — question of
images and their ecumenical role.
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1 Einleitung

Seit einigen Jahren gibt es immer 6fter Ikonen in der kirchlichen Reali-
tat Mitteleuropas. Sie finden sich regelmafig in westkirchlichen Klostern
und Kapellen wie in Exerzitienhdausern oder auch in Kirchen in der Stadt.
Von meist nicht-orthodoxen Ikonenkiinstler:innen werden zudem hau-
fig an denselben Orten Ikonenmalkurse angeboten. Ausgehend von Ge-
meinschaften wie Taizé, die viele Menschen anziehen, finden Ikonen in
Gemeinden und im hduslichen Bereich Verbreitung, sei es zur dauerhaf-
ten oder nur tempordren Aufstellung. Auflerdem begegnen immer wieder
moderne ,Ikonen‘ im westlichen Stil, d. h. Bilder, die in traditioneller Iko-
nenmaltechnik gemalt, aber in westlichen Bildtypen bzw. einem modernen
Stil gehalten sind. Dieser Trend der Ikonenspiritualitdt ist im westlichen Be-
reich auffallig, weil in den ostkirchlichen Heimatldndern der Ikone ein be-
sonderes Bildverstandnis und eine starke Bilderverehrung iiblich sind. Der
westliche Zugang zu religioser Kunst ist heute jedoch fiir gewohnlich ein
anderer. Folglich stellen sich durch die Prasenz von Ikonen im Westen eini-
ge systematisch- und 6kumenisch-theologische Riickfragen. In der theo-
logischen Wissenschaft wird das Praxisphdnomen der Ikonenspiritualitat
allerdings kaum behandelt. Nur selten wird die orthodoxe Ikonentheologie
auch auf westkirchliche Verstandnisse und die hiesige gegenwartige Nut-
zung von Ikonen bezogen.

Ein betont spirituelles Interesse
an der orthodoxen Frommigkeit

www.limina-graz.eu

Die konfessionellen Kulturen schleifen sich im Westen zunehmend ab oder
nahern sich teilweise einander an. Fiir die Gruppe der spirituell Suchenden
gilt dies noch mehr. Zu einem Interesse am dstlichen Christentum und sei-
ner Liturgie und Ikonographie, wie sie besonders seit der Nachkriegszeit im
Westen geldufig ist, tritt ein betont spirituelles Interesse an der orthodo-
xen Frommigkeit, besonders am Herzensgebet und an Ikonen. Gelegentlich
geht auch eine Wiederentdeckung dlterer westlicher Kunst mit dem Inter-
esse an Ikonen einher. Was die Bildtraditionen des Ostens und des Westens
in historisch-theologischer Hinsicht verbindet und trennt, folgt in einem
ersten Durchgang (2).

So verbreitet sich ein bestimmter Bildnistyp, der eben noch ein Konfessi-
onsmarker war, zunehmend weiter und wird von Christ:innen im Westen
iibernommen. Dass sich an diesem freien Umgang mit Ikonen aber ein ty-
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pisch westliches Verstdndnis von religioser Kunst zeigt, wird an der ortho-
doxen Ikonentheologie deutlich, fiir die die Ikonen ein zentrales Glaubens-
gut der Kirche sind (3).

Warum werden aber Ikonen im Westen herangezogen? Bedeutet das eine
Abkehr von der modernen westlichen religiésen Kunst? Oder werden die
Ikonen gerade wegen ihrer langen Tradition rezipiert? Wie wird mit den
Ikonen praktisch umgegangen — oder wie sollte mit ihnen umgegangen
werden? Wird ihnen Verehrung entgegengebracht? Wie diese Themen
theologisch bedacht werden, wird anhand von zwei jiingeren Werken ro-
misch-katholischer Autor:innen gezeigt: Joseph Ratzinger sowie Francois
Beespflug und Emanuela Fogliadini (4).

Angesichts der beschriebenen Veranderungen im religiosen Feld kdnnte
die Gemeinsamkeit der Nutzung dieser Bilder eine Chance fiir 6kumeni-
sche Gesprache sein. Dem Fiir und Wider der Nutzung von Ikonen im Wes-
ten geht der abschliefende Teil des Aufsatzes in 6kumenischer Perspektive
nach (5).

2 Bildumgangsweisen historisch
2.1 Westkirche
2.1.1  Im Katholizismus

Christliche Kunst und ihr Verstandnis haben im Westen eine komplexe Ge-
schichte, die durch verschiedene theologische, philosophische und histori-
sche Entwicklungen gepragt ist. Bilder spielen im Katholizismus eine am-
bivalente Rolle: Ihre Bedeutung und theologische Einordnung haben sich
im Laufe der Geschichte mehrmals gewandelt. Im frithen Christentum war
die Haltung zu Bildern zundchst eher zuriickhaltend, wdhrend die Vereh-
rung von Reliquien zunehmend an Bedeutung gewann. Im frithen Mittelal -
ter zur Zeit des Byzantinischen Bilderstreits (730—843) wurden im Westen
unterschiedliche Bildverstandnisse deutlich, die von einer Hochschdtzung
und Verehrung von Bildern in Rom bis hin zu einer scharfen frankischen
Kritik an der Uberschétzung von Bildern reichten (vgl. Belting 1990, 331-
333; 348—-349). Als zentrale Referenz diente jeweils Papst Gregor der Grof3e
(590—-604), dessen Betonung des didaktischen Nutzens der Bilder als eine
Mittelposition zwischen den Polen der Bilderverehrung und Bilderfeind-
schaft gelten kann.
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Ab dem frithen 13. Jahrhundert kam es durch Raubkunst der Kreuzfahrer
zu einer deutlichen Vermehrung 6stlicher Bilder im Westen.' Die westli-
chen Kiinstler adaptierten die Ikonen, wodurch eine eigene Bildtradition
entstand. Parallel dazu entwickelte sich eine personliche Beziehung zu den
Bildern und das Gebet vor Ikonen wurde zur allgemeinen Praxis. Begiins-
tigt wurde diese Entwicklung durch die Schriften des Dionysius Areopagi-
ta und seine hierarchische Sicht der Welt und der Kirche, deren anagogicus
mos seit dem 12. Jahrhundert z. B. von Suger von Saint-Denis verstarkt ds-
thetisch rezipiert wurde: Suger vertrat die Ansicht, dass materielle Dinge
nicht abgelehnt oder abgewertet werden sollten, da die Kunst sowohl zur
Verherrlichung Gottes und der Heiligen als auch zum Erkennen der gott-
lichen Herrlichkeit geschaffen wird (vgl. Barry 2014, 15).

Kunst zum Erkennen der gottlichen Herrlichkeit

1 Wahrend der rund sechzigjah-
rigen Besatzung durch die Kreuz-
fahrer wurden in Konstantinopel
unzdhlige Kunstwerke geraubt.

Wie Kurt Weitzmann zeigt, wurde
die byzantinische Ikonenkunst von
vielen Kreuzfahrern {ibernommen
und adaptiert, die dann nicht nur die
originalen byzantinischen Ikonen,
sondern auch ihre eigenen modi-
fizierten Versionen mit nach Hause
brachten (vgl. Weitzmann 1966,
74=175).

2 ,Ferner soll man die Bilder
Christi, der jungfraulichen Gottes-
gebdrerin und anderer Heiliger vor
allem in den Kirchen haben und be-
halten und ihnen die schuldige Ehre
und Verehrung erweisen, nicht weil
man glaubte, in ihnen sei irgendeine
Gottheit oder Kraft, deretwegen sie
zu verehren seien, [...].* (Denzinger/
Hiinermann 2001, 1823)

www.limina-graz.eu

Mit der Rationalisierung des Denkens im Spatmittelalter und dem Auf-
kommen des Nominalismus anderte sich das Verstandnis der Ikonen er-
neut. Das Bild verlor seine anagogische Funktion und wurde zum Zeichen
fiir die dahinterstehende Realitdt. Die ontologische Bedeutung des Bildes
verschwand, wahrend seine psychologische, dsthetische und pddagogische
Bedeutung zunahm. Das Konzil von Trient bekraftigte 1563 zwar die Ver-
ehrung von Bildern, betonte aber gleichzeitig, dass diese keine mystische
Bestimmung bzw. keinen tibernatiirlichen Inhalt besdafen.> Bilder sollten
zur Anbetung und zum Dank und Lob Gottes dienen, aber nicht als Mittel
zur Erlangung von gottlicher Gnade verstanden werden.

Das Zweite Vatikanische Konzil (1962—-1965) versuchte, den Vollsinn der
symbolischen Dimension der Liturgie wieder zu entdecken. Die allgemeine
Wichtigkeit des Symbols in der Liturgie wurde betont, wobei das doppelte
Bewegungsmuster — von Gott zum Menschen und vom Menschen zu Gott —
hervorgehoben wurde (vgl. Sacrosanctum Concilium 7). Das Symbol wird nun
als Briicke zwischen Transzendenz und Immanenz verstanden. Die Liturgie
selbst und vor allem die Eucharistie werden als ein religioses Symbol wahr-
genommen. Trotz dieser neuen Ausrichtung sagt das Konzil nichts Neues
iiber die Relevanz der Ikonen. Der Brauch, heilige Bilder in der Kirche zu
haben, sollte beibehalten werden, aber in mdBiger Menge (vgl. Sacrosanc-
tum Concilium 125). Die lebendige Realitdt der in der Liturgie dargestell-
ten Ereignisse wird also in erster Linie durch das Wort und die Eucharistie
erreicht. Das Bild deute dabei nur auf die gottliche Realitdt hin und wirke
dsthetisch und psychologisch auf die Gottesdienstteilnehmer:innen ein.
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2.1.2  Im Protestantismus

1522 kam es in Wittenberg unter Andreas Karlstadt zum Bildersturm in
den Kirchen. Martin Luther erkannte jedoch den didaktisch-pddagogi-
schen und spirituellen Wert von Bildern iiber Themen der Heiligen Schrift.
Er steht damit wie andere Wittenberger Reformatoren in der westlichen
Tradition, die sich auf Gregor den Grofen bezieht (als ,,Bibel fiir die Un-
gebildeten*): ) Es [das Bild] ist fiir den Glauben niitzlich, aber nicht heils-
notwendig.“ (Loewenich 1980, 550) Die Beibehaltung von vorreformatori-
schen Bildwerken wurde geradezu ein Charakteristikum der lutherischen
Reformation, wobei auch viele Heiligen- und Marienbilder an Ort und Stel-
le geblieben sind. Diese ,bewahrende Kraft des Luthertums* (Fritz 1997)
hat dennoch eine Offenheit fiir neue Entwicklungen der religiosen Kunst
behalten, die in den meisten lutherischen Kirchen bis heute eine gewisse
Bedeutung im Kirchraum behalten hat.

Keine Ablenkung von der Konzentration auf das Wort Gottes

www.limina-graz.eu

In der Ablehnung der Bilderverehrung waren sich die verschiedenen Refor-
matoren einig, aber sie hatten unterschiedliche Ansichten liber die Mog-
lichkeit der Existenz christlicher Kunst als solcher. In der reformierten Kir-
che iiberwiegt die strenge Befolgung des biblischen Bilderverbots, das auch
fiir Christ:innen gelte. Die Bilder sollen aus den Orten entfernt werden, an
denen Gottesdienst gefeiert wird, damit nichts die Christ:innen von der
inneren Konzentration auf das Wort Gottes ablenkt (vgl. Loewenich 1980,
546—555).

Fiir reformatorische Christ:innen allgemein gilt bildende Kunst als ver-
zichtbar, da das Wort Gottes vor allem mittels gesprochener und gesun-
gener Worte verkiindigt wird. Gleichwohl ist eine bildliche Gestaltung von
Kirchrdumen in vielen evangelischen Gemeinden {iblich, wenn auch je nach
konfessioneller Pragung oft eine gewisse Zuriickhaltung gegeniiber Bil-
dern vorhanden ist. Dennoch gibt es auch heute zuweilen ein wachsendes
Interesse an Ikonenspiritualitdt im evangelischen Bereich.

2.2 Ostkirche
Seit dem Ende des Byzantinischen Bilderstreits im 9. Jahrhundert besteht

im 6stlichen Christentum die Uberzeugung, dass Rechtgldubigkeit un-
trennbar mit der Verehrung der Ikonen verbunden ist, die bereits durch das
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Zweite Konzil von Nizda 787 formuliert wurde.? Ernst Kitzinger zeigt auf,
dass die vorangegangen bilderfeindlichen Bestrebungen in der Kirche eine
Folge des wachsenden Ausmalfles der Ikonenverehrung gewesen waren, die
sich kurz vor dem 8. Jahrhundert auf enorme Dimensionen — sowohl geo-
graphisch als auch spirituell — ausgedehnt hatte (vgl. Kitzinger 1954). Kit-
zinger argumentiert, dass sich im Laufe der frithbyzantinischen Zeit das
Verstandnis von Ikonen allmdhlich in den spezifischen Brdauchen und im
Glauben an ihre iibernatiirlichen Eigenschaften und den ebenso {iberna-
tlirlichen Ursprung manifestierte (vgl. Kitzinger 1954, 96). Seine Haupt-
these lautet, dass sich in der frithen Geschichte der Ikonenverehrung die
Tendenz abzeichnete, ,,to break down the barrier between image and pro-
totype (Kitzinger 1954, 101), was eines der wichtigsten Merkmale in der
Praxis der Ikonenverehrung in der Zeit nach Justinian (527-565) darstellte
(vgl. Kitzinger 1954, 95—-97).

Glaube an libernatiirliche Eigenschaften von Ikonen

3 Sowird nicht nur die Zuldssig-
keit der Bilder festgehalten, sondern
ebenso, dass sie der Erinnerung
dienen und gegriif3t/gekiisst werden
sollen und ihnen ,,achtungsvolle
Verehrung* zukommen soll (Den-
zinger/Hilinermann 2001, 277). ,,Wer
diese [Bilder], die den Namen des
Herrn und seiner Heiligen tragen,
nicht griifdt, der sei mit dem Anathe-
ma belegt.“ (Denzinger/Hiinermann
2001, 278)
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Die Ausbreitung der Ikonenverehrung verlief jedoch nicht ohne Wider-
stand. Sie fithrte zu einer kritischen Haltung, die besagt, dass so die Gren-
zen zwischen christlichem Glauben und Magie verwischt wiirden. Die Er-
zdhlungen liber wundertdtige Ikonen weisen Kitzinger zufolge auf das da-
malige Verstandnis der engsten ontologischen Verbindung des Bildes mit
dem Urbild hin. Diese ,,Verwischung* (blurring, nach Kitzinger) war fiir die
entstehende bilderfeindliche Bewegung ein Hauptmotiv fiir die Anklage.
Die Theologie der Ikone, die eine solche , mystische* Haltung gegeniiber
der Ikone rechtfertigte, war noch in rudimentdrem Zustand und noch nicht
dogmatisch formuliert worden. Das Fehlen einer solchen ausdriicklichen
Theologie, die einen klaren Unterschied zwischen kirchlichen Riten und
heidnischen Kulten bieten wiirde, lie es zum Byzantinischen Bilderstreit
kommen.

Johannes von Damaskus und andere Theologen bemiihten sich um eine
solche Theologie und versuchten zu zeigen, dass Ikonen Trager der gottli-
chen Gnade sind und dass die Gldubigen durch ihre Verehrung dieser Gnade
teilhaftig werden konnen. Grundlage fiir diese Rechtfertigung waren drei
Hauptgedanken: erstens die Idee der Inkarnation (das fleischgewordene
Wort), zweitens die Idee der Ebenbildlichkeit in all ihren Dimensionen und
schlieflich die Idee der Schonheit und des Wertes der Materie. Das ist in der
Tat ein entscheidender Wandel in der Haltung gegeniiber Ikonen, da diese
Denkrichtung nicht mehr eine blofRe Rechtfertigung von Ikonen darstellte,
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sondern vielmehr ihre Notwendigkeit fiir die christliche Theologie grosso
modo behauptete.
Johannes von Damaskus unterscheidet sechs Arten, das Wort gik@dv zu ver-
stehen (vgl. Patrologiae Graeca 94,1240—-124/4 und 1340—-1344):%

1. der Sohn als TIkone des Vaters,

2. Ikonen im Rat Gottes als gottliche Vorsehung,

3. der Mensch als Ikone Gottes,

4. Ikonen als physische Objekte, die die geistige Wirklichkeit zeigen,

5. Ikonen als Vorahnung der Zukunft,

6. Ikonen als Erinnerung an die Vergangenheit.

Das ikonische Pattern zeigt, wie Realitdt tiberhaupt funktioniert.

4 Die Ubersetzungen fremdsprachi-
ger Zitate wurden, wenn nicht an-
ders angegeben, von den Verfassern
dieses Aufsatzes vorgenommen.
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Diese Ebenbildlichkeit in allen Dimensionen der Realitdt wird von Johan-
nes ontologisch verstanden, namlich als das ikonische Pattern, das zeigt,
wie Realitdt iiberhaupt funktioniert: von der trinitarischen Gottheit in sich
selbst iiber die geschaffene Welt bis hin zum Menschsein. Andrew Louth
fasst diese Denkweise so zusammen:

,, This is not just a list, it is an evocation of the multitude of ways in which
reality echoes reality [...]. It is a picture of the ways in which images
establish relationships between realities [...]. But to deny the image is
to threaten the whole fabric of harmony and mediation based on the
image“ (Louth 2021, 414).

Daher wird den Ikonen eine verbindende Funktion zugeschrieben, indem
sie die gesamte Realitdat durchdringen und letztlich Mensch und Gott ver-
einen.

Ein grofer Teil der Argumentation von Johannes basiert auf der Idee der
Inkarnation und damit einhergehend auf der Relevanz der Materie:

,Das Bild [eikcv] Christi ist Christus, und das Bild des Heiligen ist der
Heilige; und weder wird die Macht vermindert noch die Herrlichkeit ge-
teilt, sondern die Herrlichkeit des Bildes wird zur Herrlichkeit des Abge-
bildeten“ (Patrologiae Graeca 94, 1264A).

Oder:

,Ich ehre, huldige und verneige mich vor der Materie [OAn], durch die
meine Erldsung vollbracht wurde. Aber ich verehre sie nicht als Gott,
sondern als voll géttlicher Wirkung und Gnade“ (Patrologiae Graeca
94,1300B-C).
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5 Wie Anton Kartaschew bemerkt:
,,In der Theologie des heiligen
Gregor Palamas im 14. Jahrhundert
wurde dieses Wesen der Gemein-
schaft mit den gottlichen Energien
enthiillt. Dies zerstort alle Uber-
bleibsel des ikonoklastischen Ra-
tionalismus und Positivismus, die
sich in die orthodoxe Theologie
eingeschlichen hatten und auf den
Verstand der Verteidiger der Ikonen
driickten* (Kartaschew 2008, 560).
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Johannes legte somit den Grundstein fiir die traditionelle Ikonentheologie
im Osten: Thm folgten die Energienlehre von Gregor Palamas’ im 14. Jahr-
hundert und die ikonentheologischen Schriften der russischen Philoso-
phen und Theologen des 20. Jahrhunderts.

3 Grundziige der Orthodoxen Ikonentheologie

Die wichtigsten Thesen der im 19./20 Jahrhundert weiter ausgearbeiteten,
besonders russisch-orthodoxen Ikonentheologie konnen exemplarisch
zusammengefasst werden. Pawel Florenskij, Paul Evdokimov und Leonid
Ouspensky werden als Vertreter dieser theologischen Richtung herange-
zogen, weil sie einen starken Einfluss auf die westliche Theologie haben.

3.1 Ontologische Bedeutung und Funktion der Ikone

Die orthodoxe Theologie erkennt den Ikonen eine ontologische Bedeu-
tung zu, woran Florenskij unzweideutig wieder und wieder erinnert: , Die
[Ikonen-]Kunst ist nicht psychologisch, sondern ontologisch, ja sie ist die
Offenbarung des Urbildes (Florenskij 1996, 383); oder auch: , Die Ikone
wird immer als eine Tatsache der gottlichen Realitdt anerkannt* (Florens-
kij 1996, 450). Er nennt die Ikone ,visuelle Ontologie* (Florenskij 1996,
504). Ikonen gehen also iiber die blof3e Reprasentation hinaus, d. h. sie sind
nicht nur Symbole im Sinn von Zeichen, die auf einen Heiligen verweisen,
sondern Realsymbole, die das Dargestellte sowohl darstellen als auch ma-
nifestieren und dadurch den Betrachtenden eine reale Erfahrung des Gott-
lichen vermitteln sollen. Fiir das oOstliche Denken ist die Ikone nicht we-
sentlich das Urbild, aber sie besitzt seine Heiligkeit und Energie. Durch sie
offenbart sich das Gottliche selbst und verwandelt die Umgebung. Sie dient
nicht nur dazu, die Glaubigen emotional zu beriihren, sondern auch dazu,
die Vereinigung aller Wesen in Gott zu verwirklichen. Was bzw. wer auf der
Ikone dargestellt ist, existiert also objektiv und verleiht diese Realitdt dem
Verehrenden.

3.2 Die Ikone als liturgisches und spirituelles Werkzeug
Die Ikone wird nicht nur als Gebetsbild betrachtet, sondern auch als liturgi-

sches Bild, das ein wesentliches und notwendiges Element der orthodoxen
Kirche und der liturgischen Praxis ist. Wie Ouspensky schreibt: ,,Was die
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TIkone zeigt, verwirklicht sich als Erstlingsfriichte im eucharistischen We-
sen der Kirche* (Ouspensky 1977, 36). Evdokimov erklart, dass ,,die Ikone
es uns vor allem ermoglicht, die bildliche Funktion der Liturgie selbst zu
sehen, eine visuelle, sinnbildliche Darstellung der gesamten Heilsokono-
mie* (Evdokimov 2005, 189). Ikonen besitzen somit eine reale Kraft, den
Raum, in dem sie sich befinden, zu verwandeln und die gottliche Welt in der
Kirche prasent zu machen.

Teilhabe an der gottlichen Welt voller lebendiger Heiliger
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Durch die Ikone wird eine sowohl geistige als auch materielle Umgebung
geschaffen, die den Gldaubigen eine Teilhabe an der gottlichen Welt voller
lebendiger Heiliger ermdglicht. Durch ihre Anwesenheit in Gottesdiensten
wird — gemal3 der Auffassung oben genannter Theologen — der Raum der
Kirche mit gottlicher Gegenwart erfiillt und die Glaubigen werden dazu ein-
geladen, sich mit dieser Realitdt zu verbinden. Durch ihre Verehrung (d. h.
Beriihrung, Kiissen, Verneigung) wird die Ikone zu einem Ort der korper-
lichen Begegnung mit dem Goéttlichen, an dem Heilung und Verwandlung
geschehen konnen.

3.3 Die Ikone als Ort der Begegnung und Verwandlung

Die Tkone wird als Ort des Ubergangs zwischen der sichtbaren und un-
sichtbaren Welt verstanden. Die Spiritualitdt der Ikone besteht dabei aus
zwei Bewegungsrichtungen: von unten nach oben (anagogisch) und von
oben nach unten (energetisch) — Florenskij spricht von 050¢ éve® und 630¢
Kdt, die im religiosen Leben vereint seien (vgl. Florenskij 1996, 133-134).
Die Bewegung von oben nach unten ist gerade die Bewegung von Gott zum
Menschen, als Herabkommen der ungeschaffenen Gnade Gottes durch die
Ikone:

,Im Dogma der Ikonenverehrung wird anerkannt, dass der Kiinstler das
Ergebnis des gottlichen Wirkens im Menschen in die Sprache der Formen,
der Farben und der Linien libersetzen, es in ihnen zeigen und offenba-
ren kann; [...] dieses gottliche Wirken, das den Menschen verwandelt, ist
das unerschaffene und unvergdngliche Licht, die Energie der Gottheit,
die leiblich wahrnehmbar und anschaulich ist. So verschmilzt die Lehre
von den gottlichen Energien mit der Lehre von den Ikonen.“ (Ouspensky
1997, 285-286)
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Das orthodoxe Bewusstsein betrachtet die Personen auf den Ikonen als
Trager dieser Heiligkeit. Oder mit Evdokimov: ,Die Ikone ist ein Medium
der energetischen Prdsenz" (Evdokimov 2005, 193). Die Antlitze der prd-
senten Heiligen laden ein, gemeinsam mit ihnen Gott zu loben und so Teil
der himmlischen Gemeinschaft zu werden.

3.4 Die ikonographische Kunst als visuelle Theologie

Die Kunst der Tkone im Osten entwickelt sich als visuelle Theologie und Aus-
druck der Schonheit. Nach Evdokimov ist jedoch ,,nicht die Ikone selbst
schon, sondern die Wahrheit, die auf die Ikone herabsteigt und sich in ihr
Erscheinungsbild einpragt (Evdokimov 2005, 225). Der so verstandene
Glaube ist dann nicht das Ergebnis logisch-rationalen Wissens und auch
nicht allein der Lektiire heiliger Texte, sondern entwickelt sich aus der be-
schauenden Erfahrung, in nonverbalen Ausdrucksformen (vgl. Evdokimov
2005, 38—-39). Die Macht der logischen Konstruktionen weicht der Macht
der direkten Erfahrung. Denn Gott zu sehen heif3t, ihn zu erkennen.

Die Macht der logischen Konstruktionen
weicht der Macht der direkten Erfahrung.
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Das Antlitz Gottes oder des/der Heiligen ist nach Florenskij die hochste on-
tologische Realitat, die die Schonheit am vollkommensten wiedergibt. Das
Anschauen des Antlitzes ist unendlich wichtiger als alle Erkldrungen oder
Beweise. Oder besser: Die Ikone ist der Beweis fiir die Existenz Gottes (vgl
Florenskij 1996, 446; Evdokimov 2005, 195—-196). Florenskij schreibt:

,Ich meine jenes akute, die Seele durchdringende Gefiihl fiir die Realitdt
der geistigen Welt, das wie ein Schlag, wie eine Verbrennung, plotzlich
fast jeden trifft, der zum ersten Mal einige der heiligsten Werke der iko-
nografischen Kunst sieht“ (Florenskij 1996, 449).

4 Tkonen im Westen und in der westlichen theologischen Debatte

Nur selten wird das Thema der Ikonen mit Blick auf die gegenwartige Pra-
xis im Westen von westlichen Theolog:innen bearbeitet. Darstellungen des
orthodoxen Verstandnisses der Ikone begegnen wiederum regelmafig, je-
doch wird meist nicht danach gefragt, was das fiir die westliche Tradition
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in dogmatischer und praktischer Perspektive bedeutet, oder es wird nur
angedeutet. Meist wird das Thema auf Bilder iiberhaupt bezogen, was zwar
von den Quellen her Sinn ergibt, jedoch die Realitat ignoriert, dass von or-
thodoxen Glaubigen nur bestimmte Bilder verehrt werden, ndmlich tradi-
tionelle Ikonen, und dass sich genau diese oder dhnliche Bilder regelmadfig
heute auch in westlichen kirchlichen Kontexten finden.

Joseph Ratzinger auf der einen und Emanuela Fogliadini und Francois
Beesflug auf der anderen Seite sind Beispiele fiir Theolog:innen, die die-
ses Thema aus historischer und praktischer Sicht behandeln. Thre je unter-
schiedlichen Bewertungen von Ikonen aus katholisch-theologischer Pers-
pektive deuten zwei tibliche und mogliche Argumentationsgdnge an, die im
Hinblick auf Ikonen im Westen verfolgt werden.

Im Kontext seiner Uberlegungen zur katholischen Liturgie schreibt Jo-
seph Ratzinger iiber das Verhaltnis von Kunst und Liturgie. Boespflug und
Fogliadini widmen dem Thema der Ikonen und der westlichen christlichen
Kunst nicht nur den 2018 auf Italienisch erschienen Band Volti del mistero,
der sich speziell mit dem ,, Konflikt* der Bildverstandnisse in Ost und West
befasst, sondern den Grofiteil ihrer gemeinsamen Arbeit des vergangenen
Jahrzehnts. Aufgrund dieser verschiedenen Ansatzpunkte liegt der Fokus
der beiden Texte unterschiedlich. Beiden gemeinsam ist jedoch zum einen
der Blick auf die romisch-katholische Praxis im Umgang mit Bildern in der
Gegenwart, die von der Geschichte der christlichen Kunst herkommend
dargelegt wird, und zum andern, dass beide Texte Einschdtzungen fiir die
Zukunft der Kunst im westkirchlichen Umfeld geben wollen.

4.1 Joseph Ratzinger

Ratzinger sieht sowohl im Hinblick auf die Liturgie als auch im Blick auf die
Bildkultur von Ost und West die Gemeinsamkeiten deutlicher als die Unter-
schiede zwischen romisch-katholischer und orthodoxer Kirche. Ratzinger
bezieht sich fiir die Geschichte der bildenden Kunst deutlich auf Paul Evdo-
kimovs Ikonentheologie (vgl. Ratzinger 2008, 111-114). Von dorther fragt
Ratzinger: , Ist diese Theologie der Ikone, die im Osten entwickelt wurde,
wahr und dann auch fiir uns giiltig, oder ist sie nur eine ostliche Variante
des Christentums?* (Ratzinger 2008, 113) Durch diesen dogmengeschicht-
lich-dogmatischen Zugang bewertet Ratzinger das Zweite Konzil von Ni-
zia als Siebtes Okumenisches Konzil auch fiir die katholische Kirche als
verbindlich. Gegen Evdokimovs Kritik an der westlichen Bildtradition nach
der Romanik verteidigt Ratzinger die religiose Bedeutsamkeit und Berech-
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tigung der gotischen Kunst, deren Fokus sich auf die naturalistischen und
historischen Aspekte der Heilsgeschichte verlagert hatte und besonders die
Kreuzigung hervorhebt (vgl. Ratzinger 2008, 116). Andererseits schrankt er
wieder ein:

,Die Trennung, die sich zwischen Ost und West im Bereich der Bilder spd-
testens seit dem 13. Jahrhundert vollzogen hat, reicht zweifellos sehr tief:
Ganz unterschiedliche Motive spiritueller Wege tun sich auf. Eine mehr
historisierende Kreuzesfrommigkeit 16st die Ausrichtung auf den Oriens,
den uns vorausgehenden Auferstandenen, ab.“ (Ratzinger 2008, 115)

Die Ursache dieser Trennung scheint Ratzinger mit Evdokimov im Riick-
gang der platonischen Asthetiklehre im Westen im 13. Jahrhundert zu se-
hen, an deren Stelle in der Scholastik die Lehre des Aristoteles trat (vgl.
Ratzinger 2008, 114—115).

Als grofite Herausforderung der Bildtheologie fiir die Gegenwart sieht
Ratzinger eine Theologie, die wie die Bilderfeinde des 8. und 9. Jahrhun-
derts die Materie abwertet, um die Offenbarung Gottes grof3zuschreiben,
was aber eine , einseitig apophatische Theologie* zur Folge habe, die nicht
mehr mit dem tatsdchlichen Wirken Gottes rechne und zu einer Anti-Theo-
logie werde, die die Inkarnation nicht ernstnehmen kénne (vgl. Ratzinger
2008, 112-113).°

Gegen eine Entleerung der sakralen Kunst des Westens

6 Fiir ein Ernstnehmen der christo-
logischen und besonders inkarna-
torischen Theologie der Ikone im
Westen pladiert auch Peder Hojen
(vgl. Hpjen 1977/1978, 118 -119).
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Ratzinger erkennt erst in der antik inspirierten Renaissancekunst ein Pro-
blem, denn die Renaissance habe die sakrale Kunst des Westens entleert
und zum Genre der religiosen Kunst gefiihrt, die sich zwar noch durch ein
religioses Thema auszeichne, die aber nicht mehr dem Gebet diene, weil
kaum noch ein Unterschied zu mythologischen Darstellungen bestehe, bei
denen der Mensch und seine Schonheit im Mittelpunkt stehe:

,Nun entsteht das Asthetische im modernen Sinn - die Schau der Schén-
heit, die nicht mehr tiber sich hinausweisen will, sondern als Schonheit
des Erscheinenden sich letztlich selbst geniigt” (Ratzinger 2008, 117).

Den Barock hingegen stellt Ratzinger positiv dar:

,Das Altarbild ist wie ein Fenster, durch das die Welt Gottes zu uns he-
reintritt, der Vorhang der Zeitlichkeit wird aufgezogen, und wir diirfen
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einen Blick in das Innere der Welt Gottes tun. Diese Kunst will uns wieder
in die himmlische Liturgie mit hinein beziehen“ (Ratzinger 2008, 117).

Die Tradition der Bildfrommigkeit hat Ratzinger besonders im Blick, aber
auch das Zusammenwirken der Bilder mit der Liturgie, das sehr bedeutend
sei (vgl. Ratzinger 2008, 115). Darum fordert Ratzinger, dass es in den Kir-
chen immer Bilder geben sollte und iibt Kritik an dem ,,Bildersturm", der
im 20. Jahrhundert in katholischen Kirchen stattgefunden habe (Ratzinger
2008, 118-119). Die katholische Kirche sollte hingegen mehr zum inkarna-
torischen Verstidndnis der Bilder gelangen, welches das Siebte Okumeni-
sche Konzil lehre. Das sei jedoch nicht nur hinsichtlich traditioneller Tko-
nen wie in der Ostkirche moglich, sondern kénne auch fiir wahrhaft sakrale
Kunst der Gegenwart gelten, sofern sie dem Gebet dienen und zur Liturgie
hinfiihren und sie ausdeuten kann (vgl. Ratzinger 2008, 120—121). Nach
Ratzinger erschopft sich die Funktion des Bildes folglich in der Westkir-
che nicht in seiner padagogischen Funktion, obwohl er diese Auffassung
als westliche Tradition wahrnimmt (vgl. Ratzinger 2008, 117; 120). ,,Bild“,
yIkone‘ und ,,Sakrale Kunst“ benutzt Ratzinger nahezu austauschbar, weil
er die Ikonentheologie auch auf das westliche Sakralbild anwendet (vgl.
Ratzinger 2008, 120-122).

4.2 Frangois Beespflug und Emanuela Fogliadini

Boespflug und Fogliadini zeigen zuerst deutlich die Unterschiede zwischen
westlicher und 0stlicher Kunst auf. Sie betonen den lehrhaften Charakter
der Kunst in der Westkirche und sehen damit einen bleibenden Unter-
schied, der kaum zu tiberbriicken sei. In der Darstellung der Ikone beziehen
sie sich immer wieder auf Pawel Florenskij (vgl. Beespflug/Fogliadini 2018,
45; 51-52; 55). Sie sehen im westlichen Bildverstandnis das urspriingli-
chere und kritisieren die anachronistischen und legendarischen Aussagen
des Zweiten Konzils von Nizda, die bis heute jedoch von vielen Orthodoxen
so vertreten wiirden (vgl. Beespflug/Fogliadini 2018, 89—90). Die westli-
che Tradition habe ein gespaltenes Verhdltnis zu diesem Konzil: Die beiden
Autor:innen gehen starker von der gelebten Religion aus, bei der im Westen
die Verehrung der Bilder die Ausnahme ist. Es gebe in der westlichen Tradi-
tion keine Einbindung der Bilder in die Liturgie, offiziell seien Bilder nicht
notig zur Feier des Gottesdienstes, was im Ostlichen Ritus anders sei. Dar-
um konne es auch komplett bilderlose katholische Kirchen geben. Folglich
wiirden dort Bilder bis heute auch als ablenkend statt als zentral gelten,
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weil der Fokus ,,in den Augen des Klerus* vor allem auf der Eucharistie lie-
ge (Boespflug/Fogliadini 2018, 53).

Anhand der unterschiedlichen stilistischen Entwicklungen der Kunst, die
im Westen als Ubersetzung des Evangeliums in die jeweilige Zeit und den
Ort hinein ihr Recht hdtten, wird den Autoren zufolge das westliche Ver-
standnis der Bilder deutlich. Dieses gehe davon aus, dass die Bilder auf
der Schrift basieren und diese somit illustrieren (vgl. Boespflug/Fogliadi-
ni 2018, 57). Die Bilder selbst hdtten keine Offenbarungsqualitdt. Im Os-
ten hingegen wiirden die Bilder der Schrift an die Seite gestellt und als Teil
der heiligen Tradition gesehen, die ebenfalls als Quelle der Offenbarung
gilt, was die groRe Bedeutung der Ikonen in der orthodoxen Kirche erkla-
ren konne. Diesen Aspekt kritisieren sie lebhaft und geben dem westlichen
Verstdndnis den Vorzug (vgl. Boespflug/Fogliadini 2018, 50).

Gegen eine Offenbarungsqualitdt von Bildern
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Die beiden Verfasser:innen heben auf die unterschiedliche Bedeutung der
Aufgabe der Kiinstler und ihrer Vorgaben in Ost und West ab. Im Westen sei
seit dem 13. Jahrhundert an die Stelle des anonymen Kiinstlers die Wert-
schdtzung des Kunstschopfers getreten. Dadurch sei die Freiheit und Ori-
ginalitdt des Kiinstlers besonders in den Mittelpunkt geriickt. Neben sei-
nem Konnen sei auch seine Kreativitat zum Kriterium fiir sein Schaffen ge-
worden. Bei Auftragswerken fiir Kirchen wdren friiher noch deutlicher die
Themen und intendierten theologischen Aussagen der Kunstwerke vorge-
geben worden. In der modernen Kunst jedoch sei es umgekehrt, wodurch
die ungegenstdndliche Kunst die Betrachtenden nach ihren eigenen Regeln
und Vorgaben herausfordern will, was aber meistens erkldrungsbediirftig
bleibe und oft des Bezugs auf die Heilige Schrift entbehre (vgl. Boespflug/
Fogliadini 2018, 55-60).

,Die kirchliche Kunst — es war noch nie so dringend, dies den Leuten
zuzurufen — ist nichts anderes als eine zweite Stimme, die der ersten
dargebracht wird, welche die des Wortes Gottes selbst ist“ (Boespflug/
Fogliadini 2018, 93-94).

Zudem werde diese Kunst von den meisten Menschen kaum verstanden
und diene so im kirchlichen Rahmen nicht ihrem Zweck, der nicht auf
einige wenige Kenner:innen beschrankt sein diirfe (vgl. Boespflug/Foglia-
dini 2018, 92-93).
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Fogliadini und Boespflug sehen Ostliche und westliche Kunst als ,,zwei Bil-
derwelten*, die einander gegeniiberstehen und der Gefahr ausgesetzt sind,
sich voreinander zu verteidigen und voneinander weiter abzugrenzen, was
einen Dialog unmoglich machen wiirde (Fogliadini/Boespflug 2018, 88).
Den Autoren schwebt hingegen vor, dass sich beide Bildkulturen einander
in gewissen Punkten anndhern miissten, ohne ihre unterschiedlichen Tra-
ditionen zu verleugnen (vgl. Beespflug/Fogliadini 2018, 88). Die westliche
Kirche sollte darum in Zukunft bei Kunstschaffenden darauf achten, dass
,der Inhalt, die Harmonie mit einem christlichen Kultort und die Lesbar-
keit seines Werkes" gewahrt blieben, aber gemaf3 westlicher Tradition im
Einzelnen keine allzu strengen Vorgaben machen (Boespflug/Fogliadini
2018, 89). Die Ostkirche hingegen sollte die Erkenntnisse historischer For-
schung anerkennen und nicht mehr von {ibernatiirlichen Bildern oder der
Historizitat der Legenden rund um Christusbilder ausgehen (vgl. Beespflug/
Fogliadini 2018, 90). Auerdem lehnen die Autor:innen die Vorstellung ab,
dass Ikonen jenseits der schriftlich niedergelegten Vorlagen einen eige-
nen Inhalt hitten, der ohne Vorwissen zu entschliisseln sei. Diese Uber-
zeugung teilen sie mit Fachleuten der Kunstgeschichte, Bildwissenschaf-
ten und Semiologie: , Die Abbildung ist immer sekundar zu der Erklarung*
(Boespflug/Fogliadini 2018, 90).

4.3 Vergleich

Die Ndhe der Ikone zum westlichen Bildverstandnis wird sehr unterschied-
lich beurteilt. Ratzinger sieht starker die gemeinsame frithe Geschichte der
westlichen und 6stlichen Kunst und darum eine grofle Ndhe zwischen bei-
den, die auch theologisch einzuldsen sei. In der Ikone kann er deshalb einen
,Merkposten‘ und damit eine bleibende Aufgabe fiir den Westen erken-
nen, zu einer ,sakralen Kunst“ in der Kirche zuriickzukehren. Fogliadini
und Beespflug betrachten die zahlreichen Unterschiede in der Theologie
und Geschichte der westlichen und 6stlichen Kunst. Beide gleichermaflen
wertschdtzend, halten sie die jeweiligen Ansdtze fiir schwer vermittelbar.
Der Konflikt sei jedenfalls nicht ausschlie8lich zugunsten einer der bei-
den Seiten, namentlich der Ikone, aufzulésen. Im Gegensatz zu Ratzinger,
der teilweise der Abwertung des religiosen Gehalts westlicher Kunst durch
Evdokimov folgt, argumentieren Boespflug und Fogliadini immer wieder
gegen Aspekte von Florenskijs Verstandnis der Ikone.

Trotz dieser unterschiedlichen Bewertungen sind sich beide Texte in ih-
ren Ergebnissen einig: Die westliche (katholische) Kirche kénne keinen
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bestimmten Stil der Kunst allgemein bevorzugen, sondern miisse fiir alle
Entwicklungen der Kunst prinzipiell offen sein und bleiben. Aber fiir ,,sak-
rale Kunst“, also Kunst innerhalb des Kirchraums, die mit der dort gefeier-
ten Liturgie in engem Zusammenhang steht, sei eine kirchliche Approba-
tion aufgrund einer Eignung der Kunst zum Gebet angemessen.

Fiir alle Entwicklungen der Kunst prinzipiell offen bleiben
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Im Hinblick auf die Frage, ob ostkirchliche Ikonen im westlichen Gottes-
dienst vorkommen sollten, wozu sich die Autoren nicht explizit duf3ern,
laufen die Argumentationen der beiden Ansatze jedoch auf unterschiedliche
Antworten hinaus. Mit Ratzinger kann man die Ikone als wahrhaft sakrale
Kunst auch im Westen, wo sie durch die Zeitlaufte gewissermafien verlo-
rengegangen ist, als sinnvoll und hilfreich erachten. Sie kdnnte dann prob-
lemlos neben andere typisch westliche sakrale Kunst treten. Im Gegensatz
dazu wiirde, wenn man die Argumentation Beespflugs und Fogliadinis wei-
terverfolgte, die Aufstellung einer Ikone in einer westlichen Kirche wenig
Sinn ergeben. Denn sie entsprdche nicht der Tradition der Westkirche und
ihrem gegenwadrtigen Kontext und bliebe damit ein Fremdkorper.

Die Problematik der Rezeption der Ikonentheologie im Westen zeigt sich
angesichts beider Positionen. Anstelle der Dokumente des Zweiten Kon-
zils von Nizda werden vornehmlich Evdokimov und Florenskij als Refe-
renzen fiir die orthodoxe Ikonentheologie angefiihrt. Die theologischen
und kunstgeschichtlichen Darstellungen und Geschmacksurteile der rus-
sischen Theologen, die die Geschichte der Ikone im Gegeniiber zur west-
lichen Kunst entwerfen, werden somit entweder zustimmend oder ableh-
nend — nun von der westlichen Seite aus — wiederholt. Weil Evdokimov und
Florenskij als Gewdahrsmdnner fiir die orthodoxe Ikonenlehre betrachtet
werden, bleiben andere Ansétze oft unbeachtet.

5 Okumenepotenziale und -hindernisse

Nicht nur die Gegeniiberstellung westlicher und 6stlicher Kunst auf (kunst-)
historischer Ebene ist vielsagend, sondern mehr noch die tieferliegenden
unterschiedlichen theologischen Herangehensweisen, die jeweils fiir Orient
und Okzident leitend sind. Stile und Verstandnisse christlicher Kunst las-
sen sich offensichtlich kaum voneinander trennen. Die Ikonen entsprechen
in ihrer Darstellungsweise und ihrer Tradition dem Ostlichen theologi-



136

Lennart Luhmann und Nikita Semenikhin | Ikonen im Westen heute

schen Ansatz. Die inkarnatorisch zentrierte 6stliche Denkweise geht hier
einen anderen Weg als die westliche Tradition. Trotz aller 6kumenischen
Bemiihungen und Verstandigungen zeigt sich immer wieder, dass die ver-
schiedenen Mentalitaten mit ihren weitreichenden Implikationen fiir alle
kirchlichen und theologischen Gebiete nicht leicht zu tiberbriicken sind.
Von den westlichen Nutzer:innen von Ikonen wird dieser Kontext der Ikone
entweder nur wenig wahr- und ernstgenommen oder es vollzieht sich eine
langsame Anndherung an die 0stliche theologische Denkweise.

Die Frage der Verehrung
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Gerade bei der Frage der Verehrung liegt ein Scheidepunkt, den das Zweite
Konzil von Nizda festhdlt (vgl. Anm. 3). Westliche Christ:innen gehen mit
den Ikonen meistens anders um. Selten verehren sie sie in tatiger Weise,
d. h. durch Kuss, Verneigung, Schmuck, Lichter oder Weihrauch. Darum
ist genauer zu reflektieren, ob die Ikonenspiritualitdt in dieser westlichen
Ausprdgung sowohl dem bisherigen westlichen Bildgebrauch als auch dem
Ostlichen Usus der Tkonentheologie gegeniiber angemessen ist. Hierbei
zeigt sich deutlich, dass sich Spiritualitdt und Theologie nicht voneinander
trennen lassen. Denn fiir die orthodoxe Kirche ist die theologische Tradi-
tion, die auch durch ein 6kumenisches Konzil verbrieft wird, hinsichtlich
der Ikonen von liberragender Bedeutung. Mit ihr verbunden ist die konkre-
te Praxis der Ikonenverehrung. Hier zeigt sich, dass der Status des Zweiten
Konzils von Nizda im Westen oft prekar ist: Scheinbar wird es nicht voll
rezipiert, obwohl es zumindest in der katholischen Kirche unumstritten
als 6kumenisches Konzil gilt. So fallen Praxis und Theorie meist auseinan-
der. Darum stellt sich die Frage danach, warum Ikonen im Westen genutzt,
jedoch anders verstanden werden. Uber die Theologie des Bildes miissten
westliche Christ:innen fortan intensiver reflektieren, um mit der orthodo-
xen Theologie ins Gesprach zu kommen.

Und schliefllich ist die Geltung und Nutzung anderer kirchlicher Kunst
ebenso bedeutsam. In der Ostkirche sind Ikonen in ihrer Formen- und Ma-
terialvielfalt nicht eine Art von Bildern neben anderen, sondern verbindlich
und ausschlief3lich. Im Westen ist die Frage nach anderen Formen christli-
cher Kunst jedoch ebenfalls von grof3er Bedeutung, die besonders in Gestalt
moderner Kunst ganzlich andere Ansdtze verfolgt. Aber offen bleibt, wie
sich Ikonen hierzu ins Verhdltnis setzen lassen. Handelt es sich bei ihrer
Nutzung nur um einen Trend, einen bestimmten Stil zu iibernehmen? Und
1asst sich die Ikone mit westlichen Bildern kombinieren? Von der ostkirch-



137

Lennart Luhmann und Nikita Semenikhin | Ikonen im Westen heute

www.limina-graz.eu

lichen Tkonentheologie her ist eine Aufteilung in eine religise und eine li-
turgische Kunst nicht nachzuvollziehen. Ikonen, die in Kirchen aufgestellt
sind, unterscheiden sich nicht von Ikonen an anderen Orten. Theologisch
haben sie dieselbe Bedeutsamkeit.

6 Fazit

Wenn man die dargestellten Ansdtze zusammennimmt, zeigen sich in der
Konsequenz drei Wege fiir den Umgang mit Ikonen im Westen: entweder
ein Beharren auf der Differenz zwischen westlichem und 6stlichem Bild-
verstandnis — in der Folge ware die Nutzung von Ikonen im Westen unpas-
send; oder die Forderung nach Anpassung an das orthodoxe Verstandnis
der Tkone — damit ware die Nutzung und Verehrung von Ikonen geradezu
zwingend. Der Mittelweg, der in der westlichen Ikonenspiritualitdt vor-
zuherrschen scheint, die eine nicht-forcierte, organische Entwicklung
nimmt, wird bisher theologisch nicht reflektiert. Der in seiner Folge ent-
standene Trend von Ikonen im Westen zeigt, dass darin 0stliche und west-
liche Bildwelten verbunden werden, was weiterfiihrende Fragen aufwirft.
Insgesamt kann das Phdnomen der Ikonenspiritualitdt im Westen zur tie-
ferliegenden Frage nach Bildlichkeit im Christentum an sich hinfiihren, die
historisch und dogmatisch komplex, aber lohnenswert zu bedenken ware,
weil sie 6kumenisch relevant ist und an den inneren Zusammenhang von
Theologie und Spiritualitdt riihrt.
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Deborah Sutera

The God who does not save

Spiritual paths through illness and vulnerability
in John of the Cross and Dietrich Bonhoeffer

ABSTRACT (/\

This article addresses the theme of vulnerability and physical and mental illness
as a possible pathway to a spiritual journey. A pointed analysis of the concepts of
‘dark night’ in St John of the Cross and ‘powerlessness of God’ in Dietrich Bonhoef-
fer is proposed, noting a specific theological correlation between the two notions.
The work bases its analysis on a theological-contemporary hermeneutic regard-
ing the notion of ‘dark night’, which is here interpreted from the perspective of a
‘passive-permission’ of God. In this sense, pain, physical and psychic illness and
the vulnerability of the human condition signify for man and woman the entry into
a terrible ‘darkness’ not actively willed but inexplicably permitted by God. Through
such a ‘nocturnal happening’ God reveals himself in all his passivity and impotence:
he is not the saviour God one encounters on the road of pain and night, nor — as
the Lutheran theologian Bonhoeffer would say — the ‘stop-gap-God’. In the night
of psycho-physical pain, man and woman rather encounter ‘the God who does not
save’. God’s passive-permission is a revelation of his own ‘weakness’: but in such
passivity one can experience, miraculously, a divine activity ‘in extremis’. Through
the terrible experience of vulnerability and physical and mental illness, men and
women are given the opportunity to mysteriously perceive God’s dark nearness and,
precisely through their helplessness, to feel comforted and saved by him.

Der Gott, der nicht rettet. Spirituelle Wege durch Krankheit und Vulnerabilitdt bei Johan-
nes vom Kreuz und Dietrich Bonhoeffer

Dieser Artikel befasst sich mit dem Thema der Verletzlichkeit und der kérperlichen und
geistigen Krankheit als einem mdglichen Weg zu einer spirituellen Reise. Es wird eine
pointierte Analyse der Begriffe ,,dunkle Nacht“ bei Johannes vom Kreuz und ,,Ohnmacht
Gottes“ bei Dietrich Bonhoeffer vorgeschlagen, wobei eine spezifisch theologische Kor-
relation zwischen den beiden Begriffen festgestellt wird. Gestiitzt auf eine theologisch-
zeitgendssische Hermeneutik wird der Begriff der ,,dunklen Nacht“ aus der Perspekti-
ve eines ,passiven Zulassens® Gottes interpretiert. In diesem Sinne bedeuten Schmerz,
physische und psychische Krankheit und die Verletzlichkeit des Menschen den Eintritt in
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eine schreckliche ,,Dunkelheit®, die nicht aktiv gewollt, sondern unerkldrlicherweise von
Gott zugelassen wird. Durch ein solches ,ndchtliches Geschehen“ offenbart sich Gott dem
Menschen in seiner ganzen Passivitdt und Ohnmacht: Er ist nicht der rettende Gott, dem
man auf dem Weg des Schmerzes und der Nacht begegnet, und auch nicht — wie der lu-
therische Theologe Bonhoeffer sagen wiirde — der , Liickenbiier“-Gott. In der Nacht des
psycho-physischen Schmerzes begegnen Mann und Frau vielmehr ,,dem Gott, der nicht
rettet“. Gottes passives Zulassen ist eine Offenbarung seiner eigenen ,,Schwdche®. Aber in
dieser Passivitdt kann man auf wunderbare Weise eine géttliche Aktivitdt in extremis er-
leben. Durch die schreckliche Erfahrung der Verletzlichkeit und korperlicher und geistiger
Krankheit erhalten Mdnner und Frauen die Maglichkeit, auf geheimnisvolle Weise die
dunkle Ndhe Gottes zu erfahren und sich gerade durch ihre Hilflosigkeit von ihm getrdstet
und gerettet zu fiihlen.
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1 The renewal of the Carmelite
order inaugurated by Teresa of Avila
encountered many asperities. The
hostility suppressed over the years
fell upon John of the Cross, who was
imprisoned at the convent of Tole-
do in 1577 due to internal conflicts
within the Carmelite order. Cf. Della
Croce 2020, 15—-17.

www.limina-graz.eu

1 Introduction

The highest summit of their theological doctrine is reached by both John of
the Cross (Juan de Yepes) and Dietrich Bonhoeffer during a harrowing and
purifying experience of imprisonment.

It is a night in early December 1577: Carmelites of the old observance break
into the house adjacent to the Carmel of the Incarnation (Avila, Spain).
There, John is abducted, taken to Toledo and dragged into a gloomy and
narrow closet, accused of provoking disorder and confusion in the Carmel-
ite order.!

Almost five hundred years later, on 5 April 1943, Gestapo Commissioner
and Supreme Military Tribunal councillor Roeder broke into the home of
the young Lutheran pastor, Dietrich Bonhoeffer, and searched for him. Be-
cause of his open opposition to Nazism, Bonhoeffer was arrested and taken
to the Tegel remand prison (Germany) (cf. Bethge/Gremmels 2005, 138).
For John of the Cross, his time in captivity in Toledo was characterised
by extreme malnutrition, heavy flogging (which caused the young friar
sores that would never heal), loneliness, lice, worn-out and foul-smelling
clothes. Nine months of interminable physical darkness: there, in the loft
where John is confined, daylight only shines in around noon, penetrating
through a crack in the wall. A ray of light illuminates his eyes for only one
hour a day; then it disappears and gives way to twenty-three hours of thick
darkness.

At Tegel, Lutheran pastor Dietrich Bonhoeffer spends his imprisonment
within the walls of a cramped room called ‘cell 92’, where he faces pain-
ful moments. The prisoner has no soap or clean underwear, he is subjected
to strict isolation and his correspondence is strictly controlled. During the
gruelling interrogations Bonhoeffer is concerned that he will not resist the
strategies and tricks employed by the Nazi investigators. He fears he might
betray many comrades who continue conspiring against Hitler outside
Tegel Prison. In the first weeks of his incarceration, probably thinking that
his death would save his friends, he wrote on a piece of paper: “Suicide, not
because I am conscious of guilt, but because I am basically already dead.
A full stop. The end.” (Bethge/Gremmels 2006, 138). Thereafter, he never
again expressed such intentions.

In the gloomy perimeter of the Toledo prison, cramped by the winter frost
or the suffocating heat of summer, squeezed by darkness and loneliness,
under the pressure of real physical and psychological violence, John of the
cross experiences the absence of God as never before:
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“Here John was a child. He had been hauled beyond the threshold of his
own resources, taken to those outer limits where the only alternatives are
a Spirit who fills, or chaos. It was as if the anaesthetic which normal life
provides had worn off, his inner self had been scarped bare, and he now
ached in a way he never had before for a God who was utterly beyond
him.” (Matthew 1995, 11)

Enveloped in a chaotic and meaningless darkness, John of the Cross touch-
es the bottom of his spiritual life. Perhaps in order not to be overwhelmed
by mortal anguish but to feel alive, he begins to compose poetry and this act
unknowingly lays the groundwork for one of the milestones in the history
of theology: the Dark Night.

From Tegel Prison, Dietrich Bonhoeffer has the opportunity to start an ex-
tensive correspondence (clandestine and otherwise). The dominant notes
in his writings were extreme hope in the deepest despair, dignity in pain,
and acceptance of human reluctance in the face of an absurd death. The col-
lection of alarge part of the Bonhoefferian epistolary will later be published
and entitled Resistance and Surrender (Widerstand und Ergebung): this theo-
logical work was also born unconsciously. From this collection will emerge
some of the most eminent perspectives of 20t century theology, including
the concept of non-religious Christianity, the powerlessness of God in the
world and the centrality of worldly life and earthly love.

Two men, two eras, two Christian denominations,
two imprisonments, two founding theological notions

www.limina-graz.eu

John of the Cross’ imprisonment ended with his escape on the night of
15—16 August 1578. Nine months after his capture, the barefoot Carmel-
ite had reached an extreme physical prostration. He managed, however, to
find strength to escape from his prison; he climbed down from a window of
the Toledo convent with the help of knotted blankets. Those who saw his
physical condition would be shocked.

Dietrich Bonhoeffer’s imprisonment ends with his death. It is 1945 and the
Lutheran theologian disappears from Berlin on 7 February: he is deported
to the Buchenwald concentration camp. On 5 April, Hitler makes the de-
cision to annihilate all conspirators. The Lutheran pastor is taken to the
south of the country with the other prisoners. After a short trial, the court
martial sentences him to death for high treason: Bonhoeffer is hanged at
dawn on 9 April.
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John of the Cross and Dietrich Bonhoeffer: two men, two eras, two Christian
denominations, two imprisonments, two founding theological notions, the
Dark Night and the Powerlessness of God in the World. Both Bonhoeffer and
St John collided with God’s absence and his powerlessness. How can the
experience of human vulnerability become a place of encounter with God?
Both John of the Cross and Dietrich Bonhoeffer will discover that God re-
veals himself and his real closeness to the human condition through his
ostensible distance.

This paper proposes to address the problem of vulnerability and physical
and mental illness as a possible pathway to a spiritual journey through the
analysis of the Dark Night by St John of the Cross and God’s Powerlessness in
the World in Dietrich Bonhoeffer, highlighting similarities and theological
correlations between them.

2 John of the Cross and the Dark Night: an ‘impotent hierophany’.
The need for a contemporary hermeneutics

One of the greatest merits of John of the Cross is his theological perspective
and systematisation of the dynamics of the spiritual journey, purification,
and the absence-presence of God through an evocative symbol: the night.
“Others speak of growth, suffering, purification, but ‘we are calling’ it
‘night’; ‘calling it “dark night”, very appropriately’.” (Matthew 1995, 160)

The night darkness is never an end in itself.

www.limina-graz.eu

The night darkness of which John speaks is never an end in itself: within
his theological system, pain is never the goal, nor does deprivation have
meaning in itself. According to John, the man or woman passes through the
dark night and, at the same time, God himself places them in this night so
that, at the end of it, a bright dawn may come. From twilight to night dark-
ness, to a new dawn: in these spaces between light and darkness, the pain-
ful and loving relationship between man and God plays out.

“A self-lavishing God: that was the fact. From there came a word on our
response: make space for the gift. Now comes the discovery: God under-
takes to create that space. It is God who makes the ‘space’ — this for John
is the real drama of our journey. He calls it ‘night’. Night: we cannot stop
it, or hasten it; it just comes, and it teaches us every twenty-four hours
that we are not in complete control.” (Matthew 1995, 51)
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2 “Inunanotte oscura/ con ansie

in amori infiammata/ o felice sor-
te, uscii né fui notata/ essendo la
mia casa acquietata.// Nella felice
notte/ segretamente, senza esser
vista/ senza nulla guardare, senza
altra guida o luce/ se non quella che
in cuore rifulge.” (Matthew 2020,
95) — All translations from Italian by
the author.

3 “Dio introduce I’anima nella notte
dei sensi. Successivamente, poi, per
purificare lo spirito e unirlo a sé, Dio
lo introduce nella notte spirituale.
Occorre sottolineare i vantaggi che
I’anima ottiene in questa notte e a
causa dei quali stima sorte fortunata
I’averla attraversata.” (Della Croce
2020, 386)

www.limina-graz.eu

For the purposes of this reflection, it is necessary to delineate the meaning
of the symbolic notion of night by applying — with respect to the classical
view — a hermeneutics based on contemporary theological perspectives.
We will therefore clarify the concept of dark night as the active action of
God (classical perspective) and dark night as the passive-active permis-
siveness of God according to a contemporary hermeneutic. Only after this
clarification will it be possible to ask questions and reflect on the concept
of vulnerability and physical and psychic illness as the path of a spiritual
journey for man.

Let us first ask ourselves: what is the dark night of the soul according to
John of the Cross? Immersed in the darkness of his cell, the Carmelite friar
composes verses of unprecedented beauty:

“In a dark night

with anxieties in loves inflamed

happy fate, I went out nor was I noticed
being my home quieted.

In the happy night

secretly, without being seen

without anything to look at, without any other guide or light
other than what shines in my heart.”

When the young Carmelite found himself having to reflect on the theologic-
al meaning of these verses, he systematised the concept of the dark night
by starting with the idea of God’s active action: according to John, God him-
self introduces the believer into the night of the senses and the spirit so
that he can reach the heights of faith and love.

“God introduces the soul into the night of the senses. Then, to purify the
spirit and unite it with Himself, God introduces it into the spiritual night.
It is necessary to emphasise the advantages that the soul obtains in this
night and because of which it esteems it fortunate to have passed through

it.”s

Worthy of note in the doctrine of the Carmelite doctor is the distinction
between the night of the senses and the night of the spirit: the first night
is that which is given at the beginning of the journey of faith; the second
which is given at its apex. According to John, night is always the place of
the encounter with God, even when privation and darkness suggest the op-
posite, that is, his extreme distance and complete absence.
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“Night, that which comes and curtails control, is greeted as a ‘sheer
grace!” — jOh dichosa ventura! — a night of beatitude. Its darkness al-
lowed a quest which responded at last to the demands of loving, ‘my ea-
ger heart with love aflame and glowing’ (stanza 1). It is the place for
what is truest, deepest, most expectant: where the light is within, surer
than the noonday, fairer than the dawn (stanzas 4 and 5). Most of all,
John sees night as the place for encounter — here, in the night; not after
the night.” (Matthew 1995, 54)

It is God himself who thrusts man
into the painful nocturnal phase of the spiritual journey.

4 “Vedendo Dio che tali anime sono
gia un po’ cresciute, affinché si for-
tifichino e si sviluppino le allontana
dal dolce seno e, deponendole dalle
sue braccia, le abitua a camminare
con le proprie gambe. In tale situa-
zione esse sperimentano una grande
novita in quanto tutto € comple-
tamente rovesciato.” (Della Croce
2020, 577)
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According to John of the Cross, it is God himself who thrusts man into the
painful nocturnal phase of the spiritual journey so that, like a child break-
ing away from its mother’s breast, he grows in faith. According to the clas-
sical interpretation, the entry into the dark night is both a consequence
of the journey of faith actively faced by man, and an active offer of God
to the believer so that his love — through nocturnal purification — may be
strengthened and his faith become “adult”.

“Seeing that such souls have already grown up a little, in order that
they may be strengthened and develop, he removes them from his sweet
bosom and, taking them from his arms, accustoms them to walk with
their own legs. In such a situation they experience a great novelty in that
everything is completely reversed.”

Having to deal here with the dramatic reality of physical and psychic pain
as a possibility for a spiritual path, and understanding these two kinds of
pain as human roads of a ‘difficult night journey’ — thus, possible wide-
ranging ‘existential nights’ — it is necessary to ask a fundamental question:
how is the concept of the dark night as ‘God’s action’ towards man to be
understood and interpreted in this case?

Let us immediately draw attention to an irrefutable fact: in reference to the
physical and psychic pain of human beings, the idea of a direct activity of
God cannot be theologically tenable today in any way. On the contrary, af-
firming a direct action of God on man in reference to physical and psychic
pain would lead to endorse a theological fallacy of significant relevance
and, ultimately, to base the argument on a ‘theodicy of the impossible’.
That said, it is necessary to realise that the evocative symbol of the dark
night proposed by John of the Cross is far too full of theological significance
for it not to be taken into serious consideration, even today. The existential
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journey of men and women is a ‘day and night journey’. In every human
experience, from joy to tenderness, to anger, to earthly love, to sexuality,
to sorrow, a mysterious possibility of an encounter with God can be hidden:
in every human experience is hidden the opportunity to secretly encounter
the divine.

Yet, physical or psychic pain is experienced by men and women as a ‘deep
existential wound’ that dramatically tests life on this earth. Just as with
Job, the man and woman in pain is permitted to argue with God, permitted
is the cry of passion and imprecation:

“Let the day perish on which [ was born, and the night that said, ‘A man
is conceived.” Let that day be darkness! May God above not seek it, nor
light shine upon it. Let gloom and deep darkness claim it. Let clouds dwell
upon it; let the blackness of the day terrify it. That night — let thick dark-
ness seize it! Let it not rejoice among the days of the year; let it not come
into the number of the months. Behold, let that night be barren; let no
joyfulcry enter it. [...] Let the stars of its dawn be dark; let it hope for light,
but have none, nor see the eyelids of the morning, because it did not shut
the doors of my mother’s womb, nor hide trouble from my eyes. Why did I
not die at birth, come out from the womb and expire?” (Job 3:3—-7.9—11)

If, on a theological-anthropological level, we affirm that even psychic pain
or physical pain opens up the possibility for entering into the dark night of
existence, it is inevitable to ask: what role does man play in this dark night?
And what role does God play? In this regard, it is possible to speak of God’s
passive-active permission.

What role does man play in this dark night?
And what role does God play?

5 “[...] Dio ci viene incontro ovun-
que siamo, entro i limiti del nostro
spazio vitale. [...] Nella maggior
parte dei casi la notte [oscura] é de-
terminata dalle circostanze esteriori
e dalle varie difficolta che incontria-
mo nella vita, tanto che stentiamo a
distinguerla. [...] Nulla accade senza
che Dio vi partecipi.” (Stinissen
2004, 53-54)
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In his work Night is My Light, Wilfrid Stinissen explores the theme of the
dark night by reading it from the perspective of psycho-physical pain.

“God comes to meet us wherever we are, within the limits of our living
space. [...] In most cases the Dark Night is determined by external cir-
cumstances and the various difficulties we encounter in life, so much so
that we find it hard to distinguish it. [...] Nothing happens without God’s
participation in it.”s

Reading Wilfrid Stinissen’s words, one can almost hear an echo of Bon-
hoefferian theology. This is what the Lutheran theologian writes in one of
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6 “[E]s gibt durch jedes Ereig-

nis, und sei es noch so ungottlich,
hindurch einen Zugang zu Gott.”
(Bonhoeffer 1998a [1951], 242)

7 Paul Ricceur writes: “Theodicy,
strictly speaking, is the main frieze
to onto-theology. The strongest
blow, though not a fatal one, was to
be delivered by Kant against the very
basis of onto-theological discourse
on which theodicy had been built
from Augustine to Leibniz. One rec-
ognises the relentless dismantling of
traditional theology by the Critique
of Pure Reason in its dialectical part.
Deprived of its ontological support,
theodicy falls under the heading of
transcendental illusion. Thought
thus finds itself in a situation com-
parable to that to which Augustine
had led it: one can no longer ask
whence evil comes, but whence it is
that we do it.”

(Ital.: “La teodicea, in senso stretto,
¢ il principale fregio all’onto-teo-
logia. Il colpo piu forte, benché non
fatale, doveva essere portato da Kant
contro la base stessa del discorso
onto-teologico sulla quale la teo-
dicea si era edificata da Agostino a
Leibniz. Si riconosce I’implacabile
smantellamento della Teologia tra-
dizionale operato dalla Critica della
ragion pura nella sua parte dialetti-
ca. Privata del suo supporto ontolo-
gico, la teodicea cade sotto la voce di
illusione trascendentale. Il pensiero
si ritrova cosi in una situazione
comparabile a quella dove Agostino
’aveva condotto: non si puo pit
domandare donde viene il male, ma
donde viene che noi lo facciamo.”
[Ricoeur 2024, 29])

www.limina-graz.eu

his letters from Tegel Prison: “[i]n every event, even the most ungodly,
there is a way through to God” (Bonhoeffer 2010, 227).° The distinction
between the category of God’s will and the category of God’s participation
turns out to be of central importance: theological reflection on the evil
present in the world and the pain that afflicts the lives of men and women
identifies a fundamental argumentative pillar in this distinction between
will and participation.

On a theological level, the evil that happens in history and disrupts the
world cannot be ascribed to a direct will of God; likewise, much of what
concerns the historical or biological causes of men’s and women’s pain
seems to bear a non-divine character. Yet, what happens is permitted by
God. If one still dwells today on the question: ‘Why does God allow evil, why
does he allow pain?’ one runs the risk of inevitably bumping up against the
non-conceivable, the non-admissible, which is incompatible with reason.
Centuries of theological reflection have not produced a clear and definitive
answer to the problem of evil posed by theodicy: and it is good that reflec-
tion on human evil and pain remains open, not fully systematisable and in-
soluble.” We are on theologically arcane ground and at the limits of human
understanding. And yet, if it is not given to us to unveil the why of the dark
night of evil in the world or, more specifically, the why of the dark night of
physical and psychic pain, it is possible to investigate the how of God and
man in the dark night: how God and man pass through, live and act in the
darkness that falls upon human existence. If there is a passive permissive-
ness of God with respect to the psycho-physical pain of man and woman,
it is also possible to grasp, in this passivity, a divine activity that manifests
itself ‘in extremis’: this activity can be identified in God’s co-participation
in the troubled human history. In the incomprehensible and bewildering
dark night of psycho-physical pain, God goes prodigal towards the man
and woman pierced by pain, he opens up to them the ineffable possibility
of a road that leads to him. The dark night of pain, for the most part un-
acceptable to human reason, can find an unsettling theological meaning,
at times disarming, when viewed from the perspective of God’s passive-
active permissiveness. The hypothesis of this passive-active permissive-
ness leads directly to the supposition of a radical participation of God in
the sheol of human pain. Not the why of suffering but the how of God and
man in suffering. God sympathises with man and woman as they go through
physical and psychic pain and shares in it: enveloped in night darkness, God
himself experiences night darkness.
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“Nor should we believe that the Dark Night is suspended on distant and
unreachable slopes: it is embodied in concrete events and painful situ-
ations, which with their haze seem to obscure even the presence of God.”*

The hypothesis of a ‘night-sharing’ by God in man’s pain
can only be assumed Christologically.

8 “Non dobbiamo neppure credere
che la Notte oscura sia sospesa su
clivi lontani e irraggiungibili: e in-
carnata in avvenimenti concreti in
situazioni dolorose, che con la loro
caligine sembrano a volte oscurare
persino la presenza di Dio.” (Stinis-
sen 2004, 54)

9 “Soll von dem Menschen Jesus
Christus als von Gott geredet wer-
den, so darf man nicht von ihm als
dem Reprasentanten einer Gottes-
idee reden, d. h. in seiner Allwissen-
heit, Allmacht, sondern von seiner
Schwachheit und Krippe.”

[...]

“Nichts macht Jesus im Tode von
den gottlichen Eigenschaften of-
fenbar. Im Gegenteil, er ist an Gott
verzweifelnder, sterbender Mensch.
Und von dem sagen wir, dieser ist
Gott. Gott verhiillt sich nicht im
Menschen, sondern er offenbart sich
als Gott-Mensch. Aber dieser Gott-
Mensch verhiillt sich in der Exi-
stenzweise der Erniedrigung.”

[...]

“Inwiefern unterscheidet er sich
dann von uns? Zunichst gar nicht.
Er ist Mensch wie wir und wird ver-
sucht wie wir. [...] Er hat Angst wie
wir, ist versucht gleich wie wir, also
ist er in derselben Verdammnis. Aber
weil ER in derselben Verdammnis ist
wie wir, darum sind wir gerettet.”
(Bonhoeffer 1998b, 66-69)
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How does God inhabit the night of the man and woman struck by their
own human vulnerability? How is God’s hierophany realised in the midst
of physical and psychic suffering? What role does the divine presence play
when man and woman are overwhelmed by pain that burrows into the flesh
and shatters the psyche? The hypothesis of a ‘night-sharing’ by God in
man’s pain can only be assumed Christologically. In one of his lectures at
the Berlin Athenaeum in 1933, Dietrich Bonhoeffer states:

“If Jesus Christ should be described as God, one may not speak of his
omnipotence or omniscience, but rather of his manger and his cross.”
[..]

“Jesus in his death makes nothing of the divine properties visible. To the
contrary, he is a dying human being who doubts God. And we say about
him, that this one is God. God is not concealed in the human being but
rather God is revealed as the God-human. However, this God-human is
concealed in the way of existence that is the humiliation.”

[.]

“To what degree then is he distinct from us? In the first place, not at all.
He is a human being like us and is tempted as we are. [...] He had fear
like us, was tempted exactly like us, and therefore stands under the same
condemnation. But because he stands under the same condemnation as
us, thereby are we saved.” (Bonhoeffer 2002, 66—-70)°

In Christ, God has entered the ‘dark night’ of human existence once and
for all: in Christ, God has reached every human ego touched by pain. In
Christ, God enters the night in a hidden and arcane manner, he precedes
man incognito, he reveals himself according to a powerless hierophany.
Pain, physical and psychic illness, the vulnerability of the human condition
mean for man and woman entering into a ‘terrible darkness’ inexplicably
passively-permitted by God. This pain, however, is not foreign to God: for
in the man Jesus, God has taken on the extreme consequences of the dark
night of human suffering, and in this night he acts, in extremis (permis-
sion-active).

Physical pain shocks man in his body and spirit, and so does psychic pain.
The darkness of this condition is frightening and atrocious: no theological
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assertion can relativise the ‘night terror’ that man feels through the ex-
perience of his own vulnerability. Suffering of the body or psyche can, with
good reason, devastate the equilibrium of an entire human life. The man
or woman who finds himself or herself entering the night of physical and
psychic suffering may experience an unbearable spasm, a very strong re-
luctance, an upheaval that may not even be resolved during the timespan of
an entire earthly existence. Night is like that: it swoops in without warning
and obliterates every feeling that holds one bound to life. Profound loneli-
ness can be experienced in the dark night of grief: even the relationships of
love and friendship, hitherto perceived as safe places of existence, can be
disrupted by the psycho-physical affliction that takes over the life of the
person who enters the night.

Night is like that: it swoops in without warning
and obliterates every feeling that holds one bound to life.

10 “Tutte le infermita hanno un loro
significato anche se non sono diret-
tamente volute da Dio che solo buo-
na salute ci augura: ‘Io sono venuto
perché abbiano la vita e ’abbiano

in abbondanza (Giovanni 10,10)’.”
(Stinissen 2004, 71)

11 “Anche le fragilita psichiche
possono quindi entrare al servizio

di Dio ed essere associate alla sua
opera. [...] La grazia non si presenta
in forma astratta, ma agisce sulla
natura. Esiste una complicita segreta
tra la natura e la grazia sicché esse
spesso si unificano. Tutto quello che
ha origini naturali puo essere tra-
sformato dalla grazia, quindi anche
un’infermita psichica o [...] fisica.”
(Stinissen 2004, 81—-82)
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“All infirmities have their own meaning even if they are not willed dir-
ectly by God, who only wishes us good health: ‘I came that they may have
life and have it abundantly (John 10:10)’.”%°

“Even psychic frailties can enter the service of God and be associated with
his work. [...] Grace does not present itself in an abstract form but acts on
nature. There is a secret complicity between nature and grace so that they
often unite. Everything that has a natural origin can be transformed by
grace, hence also a psychic or physical infirmity.”

Between struggle and surrender, between resistance and surrender: it is in the
tension between these two opposites that human pain can secretly open up
the possibility of an intimate encounter with God. The dark night of suf-
fering that impinges on man in his psyche and flesh can open up the pos-
sibility of a spiritual journey precisely in the permissible contestation, in
the human reluctance to pain, precisely in the dispute with God ‘to the last
blood’. Not after the struggle with God but through the struggle with God, not
after the rejection of pain but precisely in the rejection of pain the man or
woman may suddenly find themselves embraced by God ‘body to body’, and
find themselves obstinately clinging to him. The biblical image of Jacob’s
struggle at the stream of Iabboq comes to our aid.

“The same night he arose and took his two wives, his two female serv-
ants, and his eleven children, and crossed the ford of the Jabbok. He
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took them and sent them across the stream, and everything else that he
had. And Jacob was left alone. And a man wrestled with him until the
breaking of the day. When the man saw that he did not prevail against
Jacob, he touched his hip socket, and Jacob’s hip was put out of joint as
he wrestled with him. Then he said, ‘Let me go, for the day has broken.’
But Jacob said, ‘I will not let you go unless you bless me.’ And he said to
him, ‘What is your name?’ And he said, ‘Jacob.’ Then he said, ‘Your name
shall no longer be called Jacob, but Israel, for you have striven with God
and with men, and have prevailed.” Then Jacob asked him, ‘Please tell
me your name.’ But he said, ‘Why is it that you ask my name?’ And there
he blessed him. So Jacob called the name of the place Peniel, saying, ‘For
I have seen God face to face, and yet my life has been delivered.’ The sun
rose upon him as he passed Penuel, limping because of his hip. Therefore
to this day the people of Israel do not eat the sinew of the thigh that is on
the hip socket, because he touched the socket of Jacob’s hip on the sinew
of the thigh.” (Gen 32:22—32)

Psycho-physical suffering strikes men and women deep in the bowels
of existence and takes their breath away until they feel annihilated, lost,
exhausted. The body and psyche bear the marks of a vulnerability that
struggles to find meaning. From reluctance to protest, to blasphemy, to
the struggle against God “body to body — spirit to spirit”, and finally to
a moved — Christological — abandonment that is substantiated in an in-
timate, shattering embrace: this is the night journey. Jacob wrestles with
God at the stream of Jabbok and seizes his blessing: “I will not let you go,
until you have blessed me!” (Gen 32:27). Thus, the man and woman who
experience psycho-physical pain pass through a dark night of unpre-
cedented magnitude: if they allow themselves to pass through that pain by
walking the lacerating path that leads them from blasphemy to unspeak-
able surrender, they understand that they have met someone in the dun-
geon of that pain: the Incarnate One was at the threshold of the night, he
was waiting for them.

The possibility of a dark, secretly illuminated night
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He whom we call Jesus of Nazareth we believe is God. God is the Incarnate
One: God has tasted psycho-physical pain to the extreme consequences of
death, has reached out and anticipated humanity in the dark night of exist-
ence. In Christ, God has revealed His presence in extremis: thus, man and
woman can, in the midst of the nocturnal journey of physical and psychic
pain, cling to the body of God through Christ. Psycho-physical pain can be the
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possibility of a spiritual journey if it is founded on a relational-filial dynamic.
It is filiation in Christ that opens up the possibility of a dark, secretly il-
luminated night. Even psycho-physical suffering can be a road to the en-
counter with Abba: then the last word is not left to death but to the Father,
through Christ.

In the flow of the whole dark night, “two words” are spoken. The penulti-
mate word is the last word. The penultimate word is proclaimed by the man
or the woman: it is the screamed word, choked, full of pain and life; it is the
scream of contestation sparked by God, it is the word of distraught aban-
donment; the panting word, expressed in spasm. The ultimate word is that
spoken by the Father and which the Father addresses to man. It is an apo-
phatic word, visceral, glorious and dark, full of silence. It is a word that is
substantiated in action: it is the same prodigal going of God towards the man
and woman immersed in the night of psycho-physical pain. The Father’s silent
approach in the secret of the dark darkness of the night, through Christ: it
is this Christological approach of God, the last word on the pain of man and
woman.

God is the God of human life: both when it is in the fullness of day — that is,
in joy, in the fulfilment of the call of earthly living — and when this human
life is surrounded by night, in the upheaval of pain. God is the God of life
both when he radiates the light of full meaning and also when absolute
nonmeaning, the pain that finds no reason, the night, takes over. God is the
God of human life but he is so in weakness. God is a weak God. His presence
in the nocturnal vicissitude of human beings is an impotent hierophany.

3 Dietrich Bonhoeffer: being Samaritans of the powerless God

The question of God’s powerlessness in the world posed by the Lutheran
theologian Dietrich Bonhoeffer can be extremely uncomfortable, if not un-
acceptable. Speaking of God’s impotence can still shock many pious beliefs
today, shatter the certainties of one’s own religious system, undermine that
image of God that is worshipped through religious forms, so far removed
from the real God. The paradox becomes stronger if one places oneself in
the New Testament sphere in search of a refuge. The same earthly story of
the master Jesus revealed the dramatic dynamic of God’s powerlessness in
the world: that one arrives at the resurrection — at dawn after the night — is
a fact of faith. Before we reach Easter, however, there is the whole flow of
the earthly existence of Jesus of Nazareth, a man stunned by the impact on
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men, in pain and in love. So it was for the teacher of Galilee, so it is for every
man or woman before and after him. Bonhoeffer writes:

“The same God who is with us is the God who forsakes us (Mark 15:34!).
The same God who makes us to live in the world without the working hy-
pothesis of God is the God before whom we stand continually. Before God,
and with God, we live without God. God consents to be pushed out of the
world and onto the cross; God is weak and powerless in the world and in
precisely this way, and only so, is at our side and helps us.” (Bonhoeffer
2010, 478-479)"

Within the Bonhoefferian theological system, the powerless God reveals
himself to be the real God. It is possible to detect a correlation between the
symbol of the dark night in John of the Cross and the image of the contem-
porary world announced by Bonhoeffer, without one being dissolved in the
other. The symbol of the night and the image of the world without God,
although dissimilar, are related to each other by the fact that both the dark
night of faith and life in the world without God address the bewildering,
disconcerting invitation to an adult Christianity for men and women.

The weak God at the centre of earthly life

12 “Der Gott, der mit uns ist, ist der
Gott, der uns verldft (Markus 15,34)!
Der Gott, der uns in der Welt leben
1aRt ohne die Arbeitshypothese Gott,
ist der Gott, vor dem wir dauernd
stehen. Vor und mit Gott leben wir
ohne Gott. Gott 1agt sich aus der
Welt herausdrangen ans Kreuz, Gott
ist ohnmadchtig und schwach in der
Welt und gerade und nur so ist er
bei uns und hilft uns.” (Bonhoeffer
1998a [1951], 533-534)
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The God who is with us and who makes us live in the world without the
hypothesis-of-work-God is the same God who makes us go through the
dark night of pain without the hypothesis of his immediate presence. In
this dramatic void of meaning that opens up, God mysteriously becomes
close. The dark night of which John of the Cross speaks opens up painful
passages, through which it is possible to encounter what Bonhoeffer calls
the real God: it is precisely the real God who reaches out to man and woman
in his powerlessness. It is the weak God at the centre of earthly life, the
God who entered the history of men and placed himself in the position of
not being able to shorten the night journey for those same men: a discon-
certing and paradoxical hypothesis if investigated from a soteriological
perspective. However, this same God, even in his complete powerlessness,
can cross the darkness side by side with the man and woman immersed in
the night, acting in extremis. Christ is the ‘action in extremis’ of the Father.
Through Christ, God comes to meet the man and woman incognito:

“The humiliated God-human is the scandal of the pious and really of
human beings in general. The most inconceivable idea for the pious is
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13 “Der erniedrigte Gott-Mensch
ist das Argernis des frommen Men-
schen und des Menschen {iber-
haupt. Das Unbegreiflichste fiir den
Frommen ist der Anspruch, den
dieser Mensch erhebt, er sei nicht
nur ein Frommer, sondern Gottes
Sohn. Daher seine Vollmacht ‘Ich
aber sage euch’ und ‘Deine Siinden
sind Dir vergeben’. Ware Jesu Na-
tur vergottlicht gewesen, so hdtte
man sich diesen Anspruch gefallen
lassen. Hitte er Zeichen getan, wie
man sie forderte, so hdtte man ihm
geglaubt. Aber dort, wo es darauf
ankommt, zieht er sich zuriick. Und
das schafft das Argernis. Aber an
dieser Tatsache hdngt alles. Hdtte er
die an ihn gerichtete Christusfrage
durch ein Wunder beantwortet, so
galte der Satz nicht mehr, dafl er
Mensch geworden ist wie wir, denn
dann ware an dem entscheidenen
[sic] Punkt die Ausnahme gewesen.
Darum mufte das incognito immer
undurchsichtiger werden, je dring-
licher die Christusfrage wurde.

Das besagt, daR die Gestalt der Ar-
gerlichkeit die Gestalt ist, in der
Christus allein Glauben ermdéglicht.
D. h. daR die Gestalt der Argerlich-
keit des Christus die Gestalt des
Christus pro nobis ist.” (Bonhoeffer
1998b, 72)
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the claim that this human being advanced, that he was not only a pious
one but God’s Son. Thereby he asserted his authority, ‘But I say to you ...’
and, ‘Your sins are forgiven.” If Jesus’ nature were divinized, one would
need to take this claim for granted. If he had done signs as they were
demanded of him, one would have had to believe him. But exactly at the
crucial point, he backs off. And that creates the scandal. But everything
depends on this fact. If he had answered the question that was directed
at him about his being the Christ by working a miracle, then the asser-
tion would no longer be valid that he has become a human being like us,
for then there would be an exception on the decisive point. Therefore the
more impenetrable his incognito [i. e. the incarnate], the more persistent
the question about his being the Christ.

This means that the form of the stumbling block is the only form in which
Christ makes faith possible. That means that the form of the scandal of
Christ is the form of Christ pro nobis.” (Bonhoeffer 2002, 72—-73)3

Jesus is the manifestation par excellence of the God in disquise: torn in body
and spirit he uttered from the cross his cry of abandonment to the Father
(cf. Mk 15:34). Thus the Christian can and must, on behalf of all mankind,
ask God in a rush — where God is, where is his light in the dark night of pain,
where is his omnipotence. Through this poignant contention, the man and
woman immersed in the night of psycho-physical pain can become uncon-
scious mediators for other men and women and may perhaps realise, at a
certain point in their dispute with God, a surprising and unexpected fact:
while they perceive themselves in the world without God, they are before
God; while they perceive themselves in the dark night of pain deprived of
God, God is with them and lives with them and passes through the night.

Of particular importance in the theologian Dietrich Bonhoeffer’s doctrine
is the distinction between the category of non-religious Christianity and
religious Christianity. Religious Christianity is based on the certain belief
in a strong God, a stop-gap-God, recognised (and often greedily desired)
precisely in view of his ‘all-solving’ power. Non-religious Christianity, on
the contrary, lets man make the shocking discovery: his God is an impo-
tent God. According to Dietrich Bonhoeffer, the Christian is called upon to
become autonomous by letting the image of an all-powerful and resolv-
ing God collapse: it is precisely through his powerlessness that this God
comes to place himself within human history and at the centre of earthly
life. A fragile God, this one encountered through non-religious Christian-
ity, a shattered God: yet a braver God, it seems. When one does not shy away
from the decisive passage between religious Christianity and non-religious
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Christianity, one enters into the adult life of faith: thus one recognises the
weak God at the centre of history. It is precisely then — according to Diet-
rich Bonhoeffer — that a dazzling light shines on man’s conscience. One
thus discovers that the powerless God mysteriously guides human affairs,
inhabiting them. God is no longer known as the ‘originator’ of everything
that happens, but rather as the lover-inhabitant of human affairs, the faith-
ful companion of the man and woman who experience the tumultuous
events of history. It is precisely through his weakness that God is planted
in the centre of earthly life (cf. Bonhoeffer 2010, 367 resp. Bonhoeffer 1998a
[1951], 408): and it is thus that he reveals himself as the stable proxim-
ity, the dominant note above which every counterpoint of human existence
can be based (cf. Bonhoeffer 2010, 393—-394 resp. Bonhoeffer 1998a [1951],
44,0—£4/41). Thus opens up before man and woman the possibility of taking
the high road that leads them directly to the heart of Holy Scripture. “The
Bible directs people toward the powerlessness and the suffering of God;
only the suffering God can help.” (Bonhoeffer 2010, 479)*“

A Copernican revolution
with regard to the theology of the cross

14 ,,Die Bibel weist den Menschen
an die Ohnmacht und das Leiden
Gottes; nur der leidende Gott kann
helfen.“ (Bonhoeffer 1998a [1951],
534)

15 “‘Christen stehen bei Gott in
seinen Leiden’, das unterscheidet
Christen von Heiden. ‘Konnt ihr
nicht eine Stunde mit mir wachen?’
[Mt 26,40]” (Bonhoeffer 1998a
[1951], 535)
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Through the correspondence transmitted from cell 92 in Tegel Prison,
Dietrich Bonhoeffer lays the foundation for what can be described as a new
pillar of the Scientia Crucis (Science of the Cross). The relationship between
man and God — analysed from both a historical and an inter-religious per-
spective — has always been characterised by the religious temptation to be
based on a quid pro quo: to the God (pagan or Christian) man would give
sacrifices, merits, holocausts, in order to receive in return propitiation,
health, eternal salvation. Dietrich Bonhoeffer’s doctrine radically disrupts
the dynamics of religious worship and brings about a Copernican revolu-
tion with regard to the theology of the cross. The unveiling of the suffering
God in the world invites the adult Christian to experience a radical rever-
sal of religious observance. If God is the useless God, the weak God in the
world — powerful only in view of his powerlessness — then one must turn
to this God no longer (not only) to ask for direct help, but also (above all) to
offer God himself help. Turning to God to succour God. How can the powerless
God in the world be rescued? Through extreme solidarity: a visceral sharing
and a radical closeness. “‘Christians stand by God in God’s own pain’ — that
distinguishes Christians from heathens. ‘Could you not stay awake with me
one hour?’ [Mt 26:40]” (Bonhoeffer 2010, 480)' Here is the peak to which
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the nocturnal spiritual journey leads: here is the peak to which even the
dark night of psycho-physical pain can lead.

The God with us is the God who abandons us and who in this abandon-
ment is viscerally close: he is the God who suffers at the centre of human
history. To this God the Christian is called to turn, remaining close to him
in his suffering. This call to closeness to God is a universal call. Every man
and woman who crosses the night path of pain is secretly invited to remain
close to the powerless God in the world.

To embrace God in his powerlessness

16 ,,Menschen gehen zu Gott in
Seiner Not,/ finden ihn arm, ge-
schmdht, ohne Obdach und Brot,/
sehn ihn verschlungen von Siinde,
Schwachheit und Tod./ Christen
stehen bei Gott in Seinen Leiden.//
Gott geht zu allen Menschen in ihrer
Not,/ séttigt den Leib und die Seele
mit Seinem Brot,/ stirbt fiir Christen
und Heiden den Kreuzestod,/ und
vergibt ihnen beiden.“ (Bonhoeffer
1998a[1951], 515-516)
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This is the disconcerting invitation made to those who traverse the dark
night of psycho-physical pain: to embrace God in his powerlessness. The
religious man collapses before such a shocking invitation; the adult Chris-
tian, on the other hand, despite his pain and contention with God, is able
to withstand this incredible shock: and thus becomes a Samaritan of God in
the world without God. The adult Christian becomes close to the suffering
God: he somehow mixes his tears with those of his God, he weeps his own
pain and he weeps God’s pain.

“People go to God when God’s in need,

find God poor, reviled, without shelter or bread,
see God devoured by sin, weakness, and death.
Christians stand by God in God’s own pain.

God goes to all people in their need,

fills body and soul with God’s own bread,

goes for Christians and heathens to Calvary’s death
and forgives them both.” (Bonhoeffer 2010, 461)*

When the man and woman, immersed in psycho-physical pain, come —
after the struggle with God, after the exhausting contention — to ask God
“how he is”, to take charge of God’s sufferings in the world, they arrive at
the pinnacle of the spiritual journey that the dark night proposes to them.
This is certainly the pinnacle of the whole Christian life: taking care of God
in the world. To live the fullness of limitation and psycho-physical vulner-
ability is to live the fullness of the life of grace. Grace and limitation show
themselves to the Christian as interpenetrating realities. When one watches
over the suffering God in the world, powerless, overwhelmed, when one re-
mains beside this God, only then can one glimpse in the terrible dark night
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17 “Wenn sich die Stille nun tief um
uns breitet/ so laf uns horen jenen
vollen Klang/ der Welt, die unsicht-
bar sich um uns weitet,/ all Deiner
Kinder hohen Lobgesang.// Von gu-
ten Mdchten wunderbar geborgen/
erwarten wir getrost, was kommen
mag./ Gott ist bei uns am Abend und
am Morgen,/ und ganz gewif3 an je-
dem neuen Tag.” (Bonhoeffer 1998a
[1951], 608)
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of psycho-physical pain the only light that shines in the heart (cf. Della
Croce 2020, 355—356). From the perimeters of his prison cubicle — in the
very last months of his imprisonment, while the daily treatment meted out
by the Nazi police became more and more ferocious — the young Lutheran
pastor Dietrich Bonhoeffer gives theological reflection another maxim of
high poignancy:

“When now the quiet deepens all around us,
0, let our ears that fullest sound amaze

of this, your world, invisibly expanding

as all your children sing high hymns of praise.

By powers of good so wondrously protected,

we wait with confidence, befall what may.

God is with us at night and in the morning

and oh, most certainly on each new day.” (Bonhoeffer 1988, 550)"

4 Conclusion

Through the present reflection, an attempt has been made to precisely de-
lineate the specular correlation between the notion of the dark night in St
John of the Cross and the notion of God’s powerlessness in the world in
Dietrich Bonhoeffer. This interdependence emerges as an inescapable and
disconcerting theological connection: man and woman enter the dark night
of psycho-physical pain in which they experience all the powerlessness of a
God who does not save.

God’s passive permission of the dark night is, in a sense, a manifestation
of his own weakness and a revelation of a vulnerable creation: a creation,
however, not left to its own fate. Through Christ, in fact, God’s passive per-
missiveness manifests a soteriological activity in extremis, so that it is pos-
sible to speak of an active powerlessness of God in relation to human pain.
Those who experience physical pain, psychic discomfort and their own
human frailty often perceive God as powerless-absent. But it is precisely
through this passivity and radical powerlessness that God makes himself
unspeakably close to the man and woman walking in the dark night of pain.
Spiritual endurance is, from this perspective, man’s struggle with God: im-
precation, filial contention, deep surrender, suffered and moved accept-
ance of one’s own psycho-physical vulnerability, up to the radical accept-
ance of God’s very weakness. Through the terrible experience of physical
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18 “Gott ist mitten in unserem Le-
ben jenseitig.” (Bonhoeffer 1998a
[1951], 408)

19 “O Notte che unisti I’Amato con
I’amata, I’amata nell’Amato trasfor-
mata!” (Della Croce 2020, 556)
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and mental illness, the possibility of understanding God’s obscure proxim-
ity precisely through his weakness is revealed. In God’s helplessness one
is rescued and saved by God in the extreme. The entry into the dark night
and the discovery of God’s weakness in the world therefore represent, for
men and women, the inestimable invitation to a spiritual journey in power
which, put into action, can lead them to the summit of the mountain: adult
Christianity. Being in the world and in the dark night of pain without the
hypothesis-of-work-God, can lead man and woman themselves to be
Samaritans of the powerless God in the world. The deeper man and woman
delve into the dark night, the more they immerse themselves in the mys-
tery of the powerless God, the more they can secretly glimpse the light of
life that overcomes death: but this light shines unseen, it is a glow that ob-
scures, yet stands as a banner in the darkness of human pain and vulner-
ability.

“God is the beyond in the midst of our lives.” (Bonhoeffer 2010, 367)*

“O Night who united the Beloved with the Beloved, the Beloved in the
Beloved transformed!”
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Neue Wege der Spiritualitat
durch Konsum

Uber Duschgel und Mystik

ABSTRACT \//\ Wahrend die Mitgliederzahlen der institutionellen Religionen in Europa
sinken und die Zahlen der Kirchenaustritte steigen, finden sich in den Ge-
schaften immer mehr Produkte, die religiose Bedeutungen in ihrem Mar-
keting verwenden. In diesem Beitrag werden Beziige zur Mystik und im
weiteren Sinne zur Spiritualitdt beim Marketing fiir Duschgels untersucht.
Dass das Marketing fiir diese Produkte Beziige zur Mystik nutzt, lasst da-
rauf schlielen, dass dies bei den Konsument:innen auf Plausibilitat stoft.
Allerdings scheinen die Referenzen, die im Bereich von Mystik und Spiritu-
alitdt verwendet werden, nicht auf den europdischen christlichen Kontext
zu verweisen. Anhand einiger Beispiele von Duschgels auf dem &sterrei-
chischen Markt wird auf der Seite des Marketings die Verwendung dieser
spirituellen Determinanten in der Produktverpackung betrachtet sowie auf
der Seite der Verbraucher:innen die Bediirfnisse, die diese Produkte erfiil-
len konnen. Dabei kann auch die Verbindung zwischen Spiritualitdt und
Konsum in der heutigen Gesellschaft neu hinterfragt werden.

New doors to spirituality through consumerism. Of shower gels and mysticism

While religious congregations dwindle in numbers across Europe and ever more
people leave the church, consumer products imbued with religious meaning in-
creasingly proliferate the shelves. This article investigates the mystic — and in a
broader sense spiritual — messaging in shower gel marketing. The fact that ad-
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vertisements for these products draw on mysticism and spirituality suggests that
consumers respond to these messages. However, these references are not based
in a European Christian context. An exemplary selection of shower gels for an
Austrian target audience will be analysed for the spiritual content on the prod-
uct packaging, as well as the needs consumers hope to fulfil with these products.
This further raises questions as to the relationship between spirituality and con-
sumerism in today’s society.
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Vor etwa zehn Jahren habe ich ein kleines Forschungsprojekt iiber die Gen-
der-Differenzierung im Marketing von Duschgel durchgefiihrt (vgl. Jon-
veaux 2015). Bei der Erforschung verschiedener Duschgels und des ent-
sprechenden Angebots in Filialen der Drogeriemarktkette dm in Osterreich
verwunderte mich eine Beobachtung: die Dimension der Verwendung von
spirituellen Bedeutungen, insbesondere aus dem Bereich der Mystik. Zu
jenem Zeitpunkt konzentrierte sich meine Forschung vor allem auf die
Untersuchung von Mutationen der Askese im gegenwadrtigen Monchstum.
Verwendet man das Wort ,,Mystik* in der christlichen klosterlichen Tradi-
tion, so denkt man wohl nicht primar an Duschgel.

Verwendet man das Wort ,,Mystik",
so denkt man wohl nicht primar an Duschgel.
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Ausgehend von dieser Beobachtung wollte ich der Verwendung spirituel-
ler Determinanten im Marketing fiir Hygieneprodukte genauer nachgehen.
Dazu bietet sich hier die Gelegenheit. Dabei untersuche ich in diesem Arti-
kel nicht ausschlief3lich Duschgels, sondern auch andere Hygieneprodukte,
wie z. B. Rasierer fiir Frauen, die in ihrem Marketing auf spirituelle Deter-
minanten zuriickgreifen. Folgende Fragenbereiche stellen sich:

+ Aus welchem Grund verwendet das Marketing spirituelle Beziige,
um Produkte besser zu verkaufen? Und warum tut es das gerade bei
Hygieneprodukten?

+ Inwiefern funktioniert dieses Marketing bei den Konsumenten und
Konsumentinnen, in dem Sinne, dass sie diese Produkte wirklich
kaufen?

+  Auf welche Bediirfnisse antworten diese Produkte?

Der Beitrag widmet sich dem Thema nicht aus der Perspektive des Marke-
tings, sondern aus der der Religionssoziologie und der Wirtschaftssozio-
logie. In einem ersten Teil wird die Position der Mystik und Spiritualitat
im 21. Jahrhundert aus soziologischer Perspektive vorgestellt, danach wird
das Marketing der Spiritualitdt auf dem Markt der Hygieneprodukte unter-
sucht. Abschlieflend werden der Konsument und die Konsumentin in die
Argumentation hineingenommen, und es wird gefragt, was er oder sie von
diesen Produkten wirklich bekommt.
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1 Spiritualitdt und Mystik im 21. Jahrhundert

1.1 Spiritualitdt und Mystik

Die hier betrachteten Produkte greifen in ihrem Marketing auf spirituelle
Konzepte zuriick, insbesondere auf die Begriffe der Mystik und des Rituals.
Man kann beobachten, dass das Konzept der Spiritualitdt aktuell an Glaub-
wiirdigkeit gewinnt, und zwar sowohl bei Gldubigen, die institutionellen
Religionen angehoren, als auch bei Menschen, die das nicht tun. Religion
und Spiritualitdt sind Konzepte, die sich nicht notwendigerweise iiberla-
gern oder gegenseitig abgrenzen. In der Schweiz beispielsweise bezeich-
nen sich in der MOSAiICH-Studie 34 Prozent der Befragten als religios, aber
nicht als spirituell, wahrend 23 Prozent sich als spirituell, aber nicht als re-
ligios bezeichnen; 15,8 Prozent bezeichnen sich als religios und spirituell
(vgl. Becci/Robert 2022).

Das Konzept der Spiritualitat
gewinnt aktuell an Glaubwiirdigkeit.
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Vor allem aber erobert die Spiritualitdt Gebiete, in denen man sie kaum er-
wartet hdtte: zum Beispiel im Bereich der Konsumgiiter und insbesonde-
re der Hygieneprodukte. Dies legt einen Bezug auf das von Hans-Joachim
Hohn so bezeichnete Konzept der Streuung nahe, das er als ,,[d]ie Brechung
und Zerlegung religioser Gehalte beim Auftreffen auf sdkulare Felder, ihre
Vermischung mit anderen Mustern der Weltdeutung und -gestaltung, ihre
Uberfiihrung in andere Formen und Formate (Héhn 2007, 34) definiert.
Spiritualitdt ist ein iibergreifendes Konzept, das sowohl die Religion als
auch neue Formen des Glaubens betrifft. Laut Franz Hollinger und Thomas
Tripold gehoren zur Spiritualitdt:

»1. Eine innengeleitete, die Autonomie des Subjekts betonende Suche
nach Sinn bzw. nach Antworten auf die zentralen Lebensfragen; 2. Die
Uberzeugung, dass neben oder hinter der Alltagsrealitit eine héhere
Realitdt existiert [...]; 3. Praktiken, die darauf abzielen, die Alltagswelt zu
transzendieren und eine Verbindung zur h6heren Realitdt herzustellen,
und 4. Das Bemiihen, die Potentiale der eigenen Personlichkeit zu ent-
falten; dieses Merkmal wird auch als ,self-spirituality‘ (Heelas/Wood-
head 2005) oder als ,sacralization of the self‘ (Houtman/Aupers 2008)
bezeichnet.“ (Hollinger/Tripold 2012, 35-36)
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Die Autonomie des Subjekts und die ,,self-spirituality* stehen im Zentrum
der Definition der Spiritualitdt der Soziolog:innen Paul Heelas und Linda
Woodhead. Spiritualitdt steht fiir sie in Zusammenhang mit dem, was sie
als ,,subjective turn of modern culture bezeichnen, aus dem die Formen
des ,,subjective-life* hervorgehen, d. h. ein Leben, das in tiefer Verbindung
mit der einzigartigen Erfahrung des Selbst in Beziehung gelebt wird (vgl.
Heelas/Woodhead 2005, 2—3). Im Vergleich zur Religion ist die Spirituali-
tat zuerst diese tief subjektive Erfahrung, die mit dem ,,Selbst" verbunden
ist, noch bevor sie auf eine Transzendenz zugreift. Die Autor:innen erken-
nen die mystische Tradition der Vereinigung mit Gott als subjektivierte
Form des Christentums an (vgl. Heelas/Woodhead 2005, 144).

Im europdischen Kontext kommt die Mystik hauptsachlich aus der christ-
lichen Tradition und bezieht sich auf eine sehr persénliche und intensive
Form der Beziehung zu Gott, die ihren Nahrboden oft in strengen asketi-
schen Praktiken findet. Uber viele Jahrhunderte hinweg propagierte die As-
kese eine Ablehnung des Korpers und stand fiir Kasteiung. Ab dem 17. Jahr-
hundert verstarkte sich die Verbindung zwischen Schmerzen und Mystik
(vgl. von Tippelskirch 2017), was man auch im 20. Jahrhundert weiterhin
findet, etwa bei Marthe Robin, die sich als Mystikerin sah (vgl. De Meester
2020).

Mystik als radikaler religioser Individualismus
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Eine soziologische Perspektive auf die Mystik wurde von Ernst Troeltsch
und Max Weber begriindet. In seiner Studie {iber Religion beschreibt der
protestantische Soziologe Troeltsch die religiose Realitdt mit der Trilo-
gie Kirche — Sekte — Mystik. Die Mystik zeige sich gegeniiber der sozia-
len Ordnung im Wesentlichen gleichgiiltig, sie entspreche einem radikalen
religiosen Individualismus (vgl. Troeltsch 1925, 173). Diese Uberzeugung
beruht auf der Vorstellung, dass die intime Kommunikation der Seele mit
dem Hochsten nicht manifestiert werden muss. Max Weber schreibt:

,Der kontemplative Heilsbesitz der Mystik, der ein ,Haben‘, nicht ein
Handeln bedeuten will, und bei welchem der Einzelne nicht Werkzeug,
sondern ,Gefd‘ des Gottlichen ist, das Handeln in der Welt mithin als
Gefdhrdung der durchaus irrationalen und auSerweltlichen Heilszu-
stdndlichkeit erscheinen muB3.“ (Weber 1986, 538)

Die Mystik sei einerseits gleichbedeutend mit Passivitat und andererseits
mit der Herausnahme aus der Welt. Fiir Weber ist sie in der Tat einer der
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personlichen Wege der Suche nach dem Heil, der iiber die Selbstvervoll-
kommnung fiihrt. Die Mystik scheint in der Soziologie also durch vier Di-
mensionen gekennzeichnet zu sein: Auf3erweltlichkeit, Passivitdt, Selbst-
vervollkommnung und Vereinigung mit dem Gottlichen. Inwiefern konnen
nun diese Merkmale mit denen der Korperpflege oder des Duschens iiber-
einstimmen?

Auflerweltlichkeit — Passivitdt —
Selbstvervollkommnung — Vereinigung mit dem Gottlichen

1 ,,Dans ce cadre, un rapport de soi
a soi plus exigeant s’est tout sim-
plement constitué.“ (Vigarello 1985,
231) — Diese und die weiteren Uber-
setzungen aus dem Franzosischen
erfolgten durch die Autorin.
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Die Korperpflege im Badezimmer entwickelte sich im Laufe der europdi-
schen Geschichte allmahlich im Zusammenhang mit einer wachsenden
Intimitat, wie der Historiker Georges Vigarello (1985) beschreibt. Er stellt
fest, dass das Badezimmer zu einem geschlossenen Raum wird, den jede:r
allein betritt und dessen Zugang vor Blicken geschiitzt und abgesperrt wer-
den muss (vgl. Vigarello 1985, 230), und folgert daraus: ,,In diesem Rahmen
hat sich ganz einfach ein anspruchsvolleres Verhdltnis von Selbst zu Selbst
herausgebildet.“* Der geschiitzte Raum steht fiir eine alltdgliche AuSerwelt-
lichkeit, einen voriibergehenden Riickzug aus der sozialen Welt. In Erving
Goffmans Worten ware es die Hinterbiihne, der Ort, wo die Menschen ihre
soziale Rolle voriibergehend aufgeben konnen (vgl. Goffman 2003). Passi-
vitdt ist nicht notwendigerweise mit Korperpflege verbunden, wenn man
sie selbst durchfiihrt (z. B. Rasieren oder Einseifen unter der Dusche), kann
aber damit verbunden werden, wenn es sich um ein langeres Baden oder
Duschen handelt. Die Korperpflege schliellich ist eine Kategorie der Selbst-
vervollkommnung, nicht nur um den Korper zu verschonern, sondern auch,
um ihm durch Hygiene eine langere ,Lebensdauer‘ und bessere Gesund-
heit zu verleihen. Insofern scheinen die Merkmale der Mystik nicht mehr
so weit von der Duscherfahrung entfernt zu sein, wie es auf den ersten Blick
erscheinen mag.

Bisher fehlt jedoch die Dimension der Vereinigung mit dem Goéttlichen, die im
Zentrum der Mystik steht. Diese wird durch die Anwesenheit eines trans-
zendentalen Dritten definiert. Es gibt keine Mystik, die sich in einer Bezie-
hung zu sich selbst erschopft, sie impliziert notwendigerweise eine Trans-
zendenz, in der man aufgeht oder mit der man verschmilzt. Mystik hat mit
einer Auflosung des Selbst fiir eine bestimmte Zeit zu tun. Kann man das
mit Duschgel erreichen?



165

Isabelle Jonveaux | Neue Wege der Spiritualitdt durch Konsum

1.2 Mystik und exotische Geheimnisse

Etymologisch kommt das Wort , Mystik" vom griechischen mystikos. Der
Ubergang zum lateinischen mysticus vollzog sich laut Dominique Poirel
(2021) auf drei Bedeutungsebenen in drei verschiedenen Epochen. Zundchst
bezieht es sich auf die Mysterien und die Einweihung in die Mysterien in
den griechisch-lateinischen Religionen. Mit der Patristik wird der Begriff
mysticus dann verwendet, um das Mysterium — nun im Singular — zu be-
zeichnen. Mit Pseudo-Dionysius erhdlt das Wort schlie8lich im sechsten
Jahrhundert seine Bedeutung als Initiation zuriick. Es geht nun um Wissen,
das iiber das allgemeine Verstdandnis hinausgeht und vor vielen verborgen
werden muss,> um das Geheimnis vor den Irrtiimern der Laien zu schiitzen.
Diese Verbindung von Heiligem und Geheimnisvollem scheint sich auch in
den Verpackungen von Duschgel wiederzufinden.

Wissen, das verborgen werden muss

2 Das griechische Verb myein be-
deutet urspriinglich , verschliefSen“.
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Die Verpackungen der untersuchten Hygieneprodukte zeigen keine Zeichen
aus der katholischen Mystik (z. B. Kreuze), sondern werden mit exotischen
Atmosphdren in Verbindung gebracht, die offensichtlich aus dem Hinduis-
mus, von den Pazifikinseln oder aus dem Nahen Osten stammen. Das vom
Marketing prdsentierte Erscheinungsbild 6ffnet sich also fiir Mystik aus
anderen Kulturen. Almut-Barbara Renger stellt fest:

,,In dieser Verwendung dient ,Mystik‘ als transkulturelle Kategorie und
Sammelbegriff fiir so disparate Phdnomene wie Yoga, Sufismus und
Tantrismus, Gnosis, Kabbala und die sogenannte christliche Mystik. Die-
se Verallgemeinerung ist historisch gewachsen und hat sich — infolge
von Kolonialisierungs- und Globalisierungsprozessen, in deren Rahmen
Wissen aus dem Feld und Umfeld von Religionen in Transfer- und Aus-
tauschprozessen (Kommunikation, Tourismus, Migration u. a.) verbrei-
tet wurde — international durchgesetzt.“ (Renger 2015, 4)

Assoziiert mit der Mystik ist das Register der Reise im Marketing der
Duschgels sehr prdsent. Das Duschgel Fa Divine Moments verspricht etwa
eine ,,Duft-Reise", die durch das Symbol eines Flugzeugs betont wird, Fa
Mystic Moments eine ,,mystische Reise fiir Kérper und Geist". Die mysti-
sche oder spirituelle Erfahrung scheint mit einer Verschiebung, einem He-
raustreten aus dem Alltag verbunden zu sein. Wir nahern uns hier dem, was
Véronique Altglas einen , religiosen Exotismus‘ nennt: ,,Durch die Kons-
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truktion idealisierter Alteritdten ist der Exotismus eine Art, anderswo das
wiederfinden zu wollen, was man hier in den Wirren der Moderne verloren
zu haben glaubt.

Von Unkenntnis abhdngiger Exotismus

3 ,,Par la construction d’altérités
idéalisées, I’exotisme est une ma-
niere de vouloir retrouver ailleurs
ce que I’on croit avoir perdu ici dans
les affres de la modernité.* (Altglas
2014, 316)

4 ,,Cet exotisme implique une idéa-
lisation des traditions qui nous sont
étrangeres comme entités primor-
diales, mystiques et authentiques et
révele aussi une profonde ambiva-
lence.“ (Altglas 2014, 315)

5 Vgl. http://la-boutique-spiri-
tuelle.com/fiche-produit-1444/ru-
brique-rituels-bains/famille-bains/
sous-famille-bains-victorieux/
bain-venerable-saint-michel.ht-
ml#page [09.10.2024].
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Die Mystik anderer Kulturen hat im Gegensatz zur institutionellen Reli-
gion, die in der jeweiligen Kultur verbreitet ist, keine verpflichtende Di-
mension. Sie ldsst sich frei ,besuchen‘. Altglas schreibt: ), Dieser Exotismus
impliziert eine Idealisierung der uns fremden Traditionen als urspriing-
liche, mystische und authentische Entitdten und offenbart auch eine tiefe
Ambivalenz.“4 Ein solcher Exotismus ist abhdngig von einer Unkenntnis
der tatsdchlichen Inhalte dieser kulturabhdngigen Mystik oder Religion.
Im Hintergrund steht das, was Olivier Roy als ,,Dekulturation“ (2008, 29)
bezeichnet, die eine Religion von ihrem kulturellen Rahmen trennt. Das
religiose Objekt, das durch das Prisma der Dekulturation durchgeht und
kiinstlich wieder in seinen rekonstruierten kulturellen Kontext eingefiigt
wird, entspricht in Wirklichkeit der europdischen Nachfrage.

1.3 Die Prdsentation der Produkte

Im Internet sind Duschgels oder Badesalze fiir religiose Zwecke zur Anru-
fung von Heiligen zu finden, etwa auf der Website La Boutique Spirituelle.>
Nach der Typologie von Jorg Stolz (vgl. 2006) geht es in diesem Fall um re-
ligiose Konsumgiiter, die direkt eine spirituelle Erfahrung bieten sollen. Bei
den Produkten, die Gegenstand dieser Studie sind, handelt es sich dagegen
nicht um spirituelles Marketing, wie es von Sandra Camus und Max Pou-
lain (vgl. 2008) untersucht wurde, also nicht um a priori genuin spirituel-
le Giiter, sondern um Hygiene-Konsumgiiter, deren primdre Wirksamkeit
auf der hygienischen Ebene, dem Waschen oder Rasieren, liegt. Ausgewdhlt
wurden folgende Duschgels:

Bezeichnung Farbe Marke
Fa Mystic Moments dunkelviolett | Fa

Fa Paradise Moments rosa Fa

Fa Divine Moments lachs Fa

The Ritual of Ayurveda dunkelrot Rituals
Zen Emotion Relax & Meditation | violett Bionsen



http://la-boutique-spirituelle.com/fiche-produit-1444/rubrique-rituels-bains/famille-bains/sous-famille-bains-victorieux/bain-venerable-saint-michel.html#page
http://la-boutique-spirituelle.com/fiche-produit-1444/rubrique-rituels-bains/famille-bains/sous-famille-bains-victorieux/bain-venerable-saint-michel.html#page
http://la-boutique-spirituelle.com/fiche-produit-1444/rubrique-rituels-bains/famille-bains/sous-famille-bains-victorieux/bain-venerable-saint-michel.html#page
http://la-boutique-spirituelle.com/fiche-produit-1444/rubrique-rituels-bains/famille-bains/sous-famille-bains-victorieux/bain-venerable-saint-michel.html#page
http://la-boutique-spirituelle.com/fiche-produit-1444/rubrique-rituels-bains/famille-bains/sous-famille-bains-victorieux/bain-venerable-saint-michel.html#page
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Neben den genannten Produkten gibt es etwa ein LaMystique Hotelduschgel
mit schwarzer Verpackung oder das Duschgel Chiiyaam invocation, das eine
Reinigung fiir Kérper und Seele verspricht. Als Beispiel anderer Hygiene-
produkte findet man bei der Drogeriekette dm einen Rasierer fiir Frauen,
der Mystique heif3t. Die Verpackung in kraftigen Rosatonen zeigt ein Dekor
im Stil einer Pazifiklagune mit tiirkisfarbenem Meer und Palmen. Auf3er-
dem sind ein Flamingo und Frangipani-Bliiten zu sehen, die betdrende und
exotische Diifte andeuten. Zu unterscheiden ist hier zwischen Produkten,
die zu grofen Marken gehoren, die auch andere Produktreihen anbieten,
und solchen, die sich in ein breiteres spirituelles Angebot einfiigen, z. B.
in Reihen von Ayurveda-Produkten. Drei Produkte werden im Folgenden
genauer betrachtet.

+ Das Duschgel Fa Mystic Moments weist die Besonderheit auf, dass es
eine dunkle Verpackung — dunkelviolett — hat, obwohl die Mehr-
heit der Verpackungen von Duschgel fiir Frauen eher bunt oder hell
ist. Der Farbenhistoriker Michel Pastoureau weist darauf hin, dass
Violett in der westlichen Kirchengeschichte eine Art Halbschwarz
(subniger) ist, das wie Schwarz mit Trauer und Bufle (Fastenzeit)
in Verbindung gebracht wird (vgl. Pastoureau 1999, 115). Eine kur-
ze Internetrecherche zur aktuellen Bedeutung von Violett zeigt es
hingegen als Farbe, die mit Spiritualitat, Meditation und einem der
Chakren des Hindu-Systems in Verbindung gebracht wird. Hier
scheint es also, als wolle das verwendete Violett die spirituelle Di-
mension hervorheben. Das Bild auf der Verpackung zeigt Blumen
(Passionsbliiten) in der gleichen Farbe sowie einen Sternenhimmel
mit einer Mondsichel. Es ruft die Vorstellung einer exotischen, ge-
heimnisvollen Nacht hervor, die vom Duft der Passionsbliiten er-
fiillt ist. Die Beschreibung lautet:

»Tauche ein in die faszinierende Welt der Fa Duschcreme Mys-
tic Moments. Genie3e den betdrenden Duft und die pflegen-
de Formel, die deine Sinne verwéohnt und deine Haut zart und
geschmeidig hinterldsst. Erlebe jeden Duschmoment wie eine
mystische Reise fiir Korper und Geist.“

Dabei bleibt unklar, was diese ,,mystische Reise fiir Kérper und
Geist“ ist, aber drei Elemente sind hervorzuheben: Es ist geheim-
nisvoll, ermoglicht einen Ortswechsel und spricht nicht nur den
Korper an.
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+ Das Duschgel Bionsen Zen Emotion Relax & Meditation ist ebenfalls
lila, ein bisschen heller als das Fa Mystic Moments, was wieder auf
die spirituelle Dimension dieser Farbe verweist. Durch seinen Na-
men bezieht sich dieses Produkt explizit auf die Zen-Spiritualitat.
Die Verpackung zeigt eine Frau vor einem See und einem Sonnen-
untergang in Blau- und Rosatonen in meditativer Haltung. Sie ist
allein in dieser schonen und einsamen Naturkulisse und kann so
ihre meditative Auszeit voll und ganz geniefRen. Starker als das vor-
herige Produkt legt dieses Duschgel eine direkte Verbindung zwi-
schen seiner Verwendung und spiritueller Entspannung nahe. Die
Besonderheit dieser Verpackung ist, dass sie an der Seite ein Zi-
tat angibt: ,,Zen Philosophy n. 5: ,Tutto cio che sembra distante,
é raggiungibile.‘ Auf Deutsch: , Alles, was weit entfernt zu sein
scheint, ist erreichbar. Im Gegensatz zu den anderen Produkten
bringt dieses einen intellektuellen Inhalt mit, iiber den man medi-
tieren kann. Die Nummerierung zeigt, dass es verschiedene Zitate
gibt, die man auf den Verpackungen finden kann, um auf dem Zen-
Weg voranzukommen.

+ Die Beschreibung des Duschgels Nivea Zen Vibes lautet:

,Das Duschbad Nivea Zen Vibes ist ein unentbehrlicher Teil der
tdaglichen Korperpflege. Es reinigt sanft die Haut des ganzen
Kérpers und verleiht ihr die notwendige Feuchtigkeit.“

Damit scheint es nicht ganz zum Namen des Produkts zu stehen,
sondern begibt sich auf eine menschlichere, gewohnlichere Ebene,
weil es trotz der Bezeichnung des Duschgels keine spirituelle Er-
fahrung verspricht.

2 Die Perspektive des Marketings

Zur Erklarung des spirituellen Marketings drangt sich zunachst ein wirt-
schaftlicher Grundsatz auf: Damit ein Produkt eine Chance auf dem Markt
hat, muss es von den anderen Produkten differenziert werden. Es handelt
sich dabei um das von Edward Chamberlain definierte Prinzip der mono-
polistischen Konkurrenz (vgl. Chamberlain 1933). Eine Unterscheidung an-
hand der Funktion ist bei Hygieneprodukten wie Duschgels relativ begrenzt
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moglich, wenn man davon ausgeht, dass alle gut waschen. Formen der
funktionalen Differenzierung, die auf dem Markt fiir Mdnnerduschgel be-
obachtet werden konnen, betreffen die Multifunktionalitét (,,3 in 1: Kdrper
— Gesicht — Haare") und die Dauer der Wirksamkeit (,,bis zu 24 Stunden*).

Das Prinzip der monopolistischen Konkurrenz

6 ,,Seul’emballage permet la
distinction des produits, le clivage
d’une entité homogéne en deux ob-
jets distincts, le partage d’une va-
riable continue en variable discrete.“
(Cochoy 2002, 43)

www.limina-graz.eu

Es handelt sich also um eine quantifizierte Funktionalitat. Der Spielraum
fiir eine solche Art der Differenzierung ist jedoch begrenzt, und hier kommt
das Erlebnismarketing ins Spiel, das in den 2000er-Jahren aufkam und sich
auf qualitative Funktionalitat konzentriert.

2.1 Die Verpackung als Zugang zum Produkt

Der grofite Unterschied, den zwei Duschgels in einem Ladenregal aufwei-
sen, ist die Verpackung. Sie verbirgt zundchst Eigenschaften des Produkts
wie Farbe oder Geruch, die erst beim Offnen der Flasche entdeckt wer-
den konnen. Denn, so Frank Cochoy, ,,nur die Verpackung ermoglicht die
Unterscheidung von Produkten, die Spaltung einer homogenen Einheit in
zwei unterschiedliche Objekte, die Aufteilung einer kontinuierlichen Va-
riablen in eine diskrete Variable. ¢

Die Verpackung ist nicht nur ein Behalter oder eine Hervorhebung des Pro-
dukts, sie ist der wichtigste Bestimmungsfaktor fiir dessen Bedeutung und
Zielgruppe. In der Tat zeigte meine frithere Untersuchung zu Duschgels
(vgl. Jonveaux 2015), dass Mdnner im Blindtest und ohne Verpackung nicht
unbedingt Mdannerduschgels und Frauen nicht unbedingt Frauenduschgels
bevorzugen. Es ist auch schwierig, die Produkte eindeutig Frauen, Man-
nern oder beiden als Zielgruppe zuzuordnen. Betrachtet man ein Dusch-
gel objektiv und geht man davon aus, dass jedes Duschgel darauf abzielt,
seine hygienische Funktion zu erfiillen, so kénnen nur zwei Elemente das
Duscherlebnis konkret beeinflussen und es woméglich zu einer spirituellen
Erfahrung machen: die Verpackung und der Geruch. Wenn man beispiels-
weise die Duschgels Fa Sport fiir Mdnner und Fa Divine Moments vergleicht,
so merkt man, dass die Zutaten fast identisch sind. Ein méglicher Zugang
zu einer spirituellen Erfahrung kann also nicht durch die Komponenten —
und damit die Wirkstoffe — des Produkts, aufler vielleicht durch den Ge-
ruch, erklart werden.

Tatsdchlich finden sich die spirituellen Determinanten auf der Verpackung
konzentriert. Dabei konnen im Wesentlichen drei Elemente auf eine spi-
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rituelle Dimension hinweisen: der Name, die Illustration bzw. das Visuel-
le insgesamt sowie die Beschreibung, die sich meistens auf der Riickseite
der Flasche befindet. Dabei ist der Name das ,Marketing-Eingangstor‘ zum
Produkt und bei den meisten der angefiihrten Beispiele das Element, das
die spirituelle Dimension am direktesten beférdert. Bei manchen Verpa-
ckungen spielen dazu noch Illustrationen eine wichtige Rolle, um die Ver-
bindung zur Spiritualitdt zu signalisieren, wie etwa das Bild einer medi-
tierenden Frau bei Bionsen-Zen. Wie Cochoy (vgl. 2002) zeigt, spielt die
Verpackung eine entscheidende Rolle bei der Wahl des Produkts, sie spielt
aber, wie wir spdter sehen werden, auch eine Rolle bei der Konsumerfah-
rung selbst, wenn man das Produkt in der taglichen Umgebung sichtbar vor
sich hat. In jedem Fall geht es bei mystischen Versprechungen hauptsach-
lich um Marketing, wobei der/die Verbraucher:in das Spiel mitspielt.

2.2 Spiritualitdt als plausibles Erlebnis?

In einem Wettlauf um immer ungewdhnlichere Erfahrungen ist das Mysti-
sche das Ungewdhnlichste, das es gibt. Denn ist das Gottliche (Divine) nicht
per definitionem das AuBergewohnlichste? Das Duschgel Fa Divine Mo-
ments appelliert damit an das ganz Andere, das Gottliche.

Der Wettlauf um immer ungewohnlichere Erfahrungen

7 InKkleinerer Schrift steht auf der
in Osterreich gekauften Flasche eine
gekiirzte franzgsische Ubersetzung:
,,Le parfum velouté de camélias sau-
vage éveille les sens. [...]“ In dieser
Ubersetzung ist nicht von einer Got-
tin die Rede.

www.limina-graz.eu

Die Beschreibung auf der Flasche lautet:

,,Nimm deine Sinne mit auf eine wunderbare Reise mit den inspirieren-
den Diiften von Fa. Verwdhne dich jeden Tag mit etwas Fantastischem.
Der samtige Duft von Wilden Kamelien weckt die Géttin in dir.” Geniel3e
himmlische Momente mit dieser edlen, pflegenden Duschcreme.“

In Bezug auf Differenzierungsmechanismen auf dem Markt ist das Ver-
sprechen, himmlische Erfahrungen machen und sogar das Géttliche in sich
selbst finden zu konnen, eine der groftmoglichen Formen der Heraus-
hebung. Ein anderes Produkt kann hier nur schwerlich in Konkurrenz tre-
ten.

Das Erlebnismarketing verkauft den Verbrauchern ein ,Eintauchen in
auBergewohnliche Erlebnisse* (Carli/Cova 2006, 100) inmitten ihres tag-
lichen und gewdhnlichen Lebens. Inwiefern ist es aber in der heutigen Zeit
plausibel, eine spirituelle Erfahrung zu verkaufen? Schon die Tatsache,
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dass Bezugnahmen auf Spiritualitdt auf dem Markt fiir Hygieneprodukte
prasent sind, zeigt, dass sie als Verkaufsargument funktionieren. Ansons-
ten wiirden sie nicht oder nach einigen Versuchen nicht mehr verwendet
werden. Das Duschgel Fa Mystic Moments beispielsweise war bereits vor
2014, zur Zeit meiner ersten Untersuchung zu Duschgels, auf dem Markt.
Spiritualitdt scheint zudem das Objekt eines neuen Interesses in der Ge-
sellschaft zu sein. Wenn man noch einmal die oben zitierte MOSAiCH-Stu-
die aufgreift, so bezeichnen sich 38,8 Prozent der Menschen als spirituell
(ob religios oder nicht-religios) (vgl. Becci/Robert 2022). Das bedeutet,
dass potenziell fast 40 Prozent der Bevolkerung an spirituellen Themen
interessiert sein konnten.

Verbraucher:innen konsumieren nicht die Produkte,

sondern ihr Image.

8 ,,Le consommateur ne consomme
pas les produits mais consomme, au
contraire, le sens de ces produits,
leur image.“ (Cova/Cova 2004, 201)
9 ,,L’expérience spirituelle est ca-
ractérisée par cinq dimensions prin-
cipales: la recherche d’intériorité,

la recherche d’une connaissance de
soi, la recherche de dépassement du
soi, la recherche de transcendance,
la recherche de sagesse.“ (Camus/
Poulain 2008, 74—75)
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Allerdings verkauft das spirituelle Marketing der untersuchten Produkte
nicht direkt Spiritualitdt, sondern die Moglichkeit, diese zu erreichen. Es
bietet also noch etwas anderes an als Korperhygiene und nicht nur einen
Mehrwert fiir die Wirksamkeit von Sauberkeit: ,, Der Verbraucher konsu-
miert nicht die Produkte, sondern er konsumiert stattdessen die Bedeutung
dieser Produkte, ihr Image.“®

Welche Art von Spiritualitit bieten die Produkte an? Poulain und Camus
halten in ihrer Untersuchung des spirituellen Marketings die Konturen der
spirituellen Erfahrung folgendermaflen fest:

,Die spirituelle Erfahrung ist durch fiinf Hauptdimensionen gekenn-
zeichnet: die Suche nach Innerlichkeit, die Suche nach Selbsterkenntnis,
die Suche nach Uberwindung des Selbst, die Suche nach Transzendenz
und die Suche nach Weisheit.“°

Die Produktbeschreibungen verkaufen in der Tat Elemente, die sich auf
diese verschiedenen Dimensionen beziehen, ohne sie jedoch alle gleich-
zeitig zu beinhalten. Indem etwa die Duschgels Fa Divine Moments und Fa
Mystic Moments von Reisen sprechen, beziehen sie sich gleichzeitig auf die
Innerlichkeit (sich selbst wieder zu finden) und auf die Uberwindung des
Selbst, in dem Sinne, dass die Fortbewegung es ermoglicht, tiber das all-
tagliche Selbst hinauszugehen. Zen Emotion Relax & Meditation entspricht
mit dem Zitat auf der Verpackung der Suche nach Weisheit. Fa Divine Mo-
ments benennt als Einziges direkt eine Transzendenz mit dem Gottlichen,
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wobei es um eine ,kleine Transzendenz‘ (vgl. Luckmann 1991) geht, da sie
innerweltlich und im eigenen Selbst zu finden ist, worin die von Hollinger
und Tripold zitierte ,,sacralization of the self“ (2012, 36) wiedergefunden
werden kann.

2.3 Um was fiir eine Spiritualitdt geht es?

Das erste Merkmal der hier vorgestellten Mystik ist, dass es sich um eine
,wohltuende* (Hervieu-Léger 2003, 132) Mystik handelt, die untrennbar
mit der Korperpflege verbunden ist, und nicht nur das: Die Korperpflege
stellt sogar den Weg zu dieser Form der Mystik dar. Zweitens handelt es
sich, analog zur Definition von Paul Heelas und Linda Woodhead, um ei-
nen subjektiven Zugang zur Spiritualitdt. Selbst wenn ein Gott oder eine
Gottin aufgerufen wird, geschieht dies, um das Gottliche in sich selbst zu
finden, und nicht, um eine Beziehung zu einer Transzendenz herzustellen.
Schlief3lich ist in der dargestellten Spiritualitdt nicht nur eine Streuung re-
ligioser Elemente in weltliche Kontexte zu beobachten, sondern auch ein
kultureller Transfer mystischer Bezugspunkte. Wie schon erwdhnt, ist der
kulturelle Rahmen der angefiihrten Spiritualitdaten nicht europdisch, und
ihre Exotik wird noch durch die Signifikanten der Reise betont. Die Far-
be Violett verweist zwar auf spirituelle Tiefe, wird aber in den Kontext des
Hinduismus oder der Esoterik gestellt. Wenn spezifisch spirituelle Begriffe
verwendet werden, handelt es sich um solche aus asiatischen (Zen, Ayur-
veda, Karma) oder nahdostlichen Kulturen, also um Kulturtransfer:

,Kulturtransferprozesse betreffen die interkulturellen Vermittlungsfor-
men zwischen Kulturen, das heil3t jene Kulturgiiter und -praktiken, die
iibertragen und in einer spezifischen Zielkultur rezipiert werden: Infor-
mationen, Diskurse, Texte, Bilder, Institutionen und Handlungsweisen
und hiermit auch die kulturelle Dimension des Transfers von Objekten,
Produkten und Konsumgiitern.“ (Liisebrink 2016, 143)

Freiheit fiir einen Schritt hin zur Spiritualitat

www.limina-graz.eu

Gerade weil der aufgerufene spirituelle Rahmen nicht dem kulturellen Hin-
tergrund des Konsumenten entspricht, fiihlt sich dieser umso freier, einen
Schritt hin zur Spiritualitdt zu tun, da ihn nichts dazu drangt. Die Korper-
pflege an sich wird zu einem spirituellen Schritt, was der Entwicklung ent-
spricht, die Hohn in Bezug auf die therapeutische Verwendung von christ-
lich-mystischem Wissen beobachtet hat:
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10 ,,La spiritualité d’une expérience
de consommation est une action de
transformation de soi, dans un cadre
marchand, motivée par une recher-
che de sens et de sagesse dans une
perspective immanente ou trans-
cendante.* (Badot/Camus/Poulain
2010, 5)
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,,Ein signifikantes Beispiel ist etwa das anhaltende Interesse am mysti-
schen Heilswissen der Hildegard v. Bingen. Abgeldst von seinem schop-
fungstheologischen Hintergrund wird es neu arrangiert fiir allein thera-
peutische Zwecke und nachgefragt von all jenen Zeitgenossen, die nach
Alternativen zur Schulmedizin suchen. Hier wird nicht Religion als The-
rapeutikum herausgestellt, sondern [...] Gesundheit zum ,Religiosum’
erhoben.“ (H6hn 2007, 36—37)

Im Fall des Duschgels wird die Koérperpflege zu einem spirituellen Erlebnis
erhoben.

3 Die Perspektive der Verbraucher:innen

Von Seiten der Verbraucher:innen stellt sich die Frage, was sie mit einem
spirituell beworbenen Hygieneprodukt wirklich kaufen. Was motiviert den
Kauf und die Verwendung gerade dieser Duschgels?

3.1 Das spirituelle Erlebnis als Identitdtskonstruktion?

Aus funktionaler Sicht scheint es kaum einen Unterschied zu machen, ob
Fa Sport Recharge oder Fa Divine Moments fiir die Dusche verwendet wird.
Beides erfiillt seine hygienische Waschfunktion. Wo ist also die Differenz?
Laut Max Poulain, Sandra Camus und Olivier Badot ist

,,die Spiritualitdit einer Konsumerfahrung eine selbstverdndernde Hand-
lung in einem kommerziellen Rahmen, die durch eine Suche nach Sinn
und Weisheit aus einer immanenten oder transzendenten Perspektive
motiviert ist.“*

Ohne Interviews mit Verbraucher:innen ist es schwer zu sagen, ob die Ver-
wendung eines Duschgels mit spirituellem Marketing tatsachlich zu einer
spirituellen Erfahrung fithrt. Laut diesen zitierten Autor:innen sind aber
Entspannung und Riickbesinnung auf das Wesentliche Merkmale einer Er-
fahrung von Spiritualitdt im Konsum. Diese Dimensionen kann man bei
Duschgels durchaus wiederfinden, bei deren Verwendung Relaxation oder
Entspannung fiir Kérper und Geist oft ein Motiv ist.

Der Kauf eines spirituell aufgemachten Duschgels kann den Anschein einer
anderen Herangehensweise an die Korperpflege erwecken. Es ist nicht das
Produkt, das die spirituelle Erfahrung aufbaut, sondern die Beziehung zu
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einer solchen Erfahrung, die den/die Verbraucher:in zum Produkt fiihrt.
In einem holistischen Ansatz, der auf das Wohlbefinden von Korper, Seele
und Geist abzielt, wdre Spiritualitdt die ultimative Pflegeerfahrung. Es ist
zwar unwahrscheinlich, dass die Verbraucher:innen tatsachlich glauben,
mit einem einfachen Duschgel die Gottin in sich entdecken zu kdnnen, aber
dessen Verwendung kann dennoch die Zustimmung zu einem holistischen
Ansatz ausdriicken, der Korper- und Seelenpflege als Einheit betrachtet.

Spiritualitat als ultimative Pflegeerfahrung

11 ,,Aujourd’hui on consomme sur-
tout pour exister (identité) et non
plus pour vivre (besoins).* (Cova/
Cova 2004, 201)
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Bertrand Cova und Véronique Cova betonen: ,,Heute konsumieren wir vor
allem, um zu existieren (Identitdt), und nicht mehr, um zu leben (Bediirf-
nisse).“* Was das Produkt im Badezimmer eventuellen Besucher:innen
vermittelt, spielt in der Tat eine Rolle. In meiner fritheren Untersuchung
sagten mehrere Mdnner, dass sie zwar Duschgels fiir Frauen gern mogen,
aber sich nicht trauten, sie zu kaufen. Ein Beispiel: ,,Wenn ich Besucher in
meiner Wohnung habe und sie ein Duschgel fiir Frauen in meinem Bade-
zimmer sehen, obwohl ich allein lebe, werden sie sich fragen, warum ich
Frauenprodukte benutze.“ (Jonveaux 2015, 245) Das Image, das mit dem
Konsum eines Produkts — hier vor allem durch seine Verpackung — ver-
mittelt wird, spielt eine Rolle fiir die Konstruktion der sozialen Identitdt.
Ein Erlebnismarketing, das die Moglichkeit geben will, Erfahrungen selbst
zu machen, bringt laut Carti und Cova eine , Explosion der Subjektivitat‘
(2006, 101). Im Fall von Hygieneprodukten kommen Intimitdt und Subjek-
tivitat zusammen, denn die Begrenztheit des Badezimmers und die indi-
viduelle Korperpflege ebnen den Weg fiir eine umso groflere Subjektivitat.
Die Wahl eines Hygieneprodukts, das personliche Erfahrung und Selbst-
erfahrung betont, vermittelt den Eindruck eines subjektiven Erlebens des/
der Einzelnen mit sich selbst.

Dass Duschgels mit spirituellen Beziigen gekauft werden, zeigt, dass Spi-
ritualitdt ein Bediirfnis und ein Weg ist, sich selbst zu verwirklichen und
seine Identitdt als Konsument:in aufzubauen: ,In diesem Sinne ist der
Konsum ein Produktionsprozess‘ (Hetzel 2002, zitiert bei Camus/Poulain
2008, 80). Der Kauf dieser Produkte ermoglicht auerdem eine Kohdrenz
zwischen Konsum und einer spirituellen Beziehung zur Welt. Durch den
Kauf eines ,,spirituellen Duschgels kann das Individuum seine Beziehung
zur Welt und seine eigene Identitdt starken, in der Spiritualitdt einen wich-
tigen Platz einnimmt.
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3.2 Kaufen Mdnner keine Spiritualitdt?

An dieser Stelle muss betont werden, dass es sich bei den erwdhnten Pro-
dukten ausnahmslos um Produkte fiir Frauen handelt. In meinem fritheren
Artikel (Jonveaux 2015) habe ich festgestellt, dass die Marketingbegriffe
fiir Mannerduschgels eher auf Stdarke, Sport und Verfithrung hinweisen.
Die hygienische Wirksamkeit des Produkts wird hervorgehoben, indem es
die Spuren von Schweif und Schmutz beseitigen soll, die nach Sport oder
Abenteuer zuriickbleiben. Harmonie, Mystik und Sanftheit sind dagegen in
der Vermarktung von Duschgels fiir Frauen prdsent. Was ist der Grund da-
fiir? Carti und Cova schreiben:

»[Dlass der Gegenstand bestimmte Funktionen erfiillt, wird vom Ver-
braucher als selbstverstdndlich angesehen; [es] ist [...] sein Image, das
den Unterschied macht.“ (Cari/Cova 2006, 100)

So sehr diese Behauptung dem Marketing fiir Duschgels fiir Frauen zu ent-
sprechen scheint, so sehr muss sie fiir Duschgels fiir Mdnner relativiert
werden. Diese Produkte verkaufen zwar das Image des starken, aktiven,
praktischen Mannes, aber sie betonen auch ihre eigentliche funktionelle
Wirksamkeit.

Die Hauptkonsument:innen spiritueller Angebote sind die Frauen.

www.limina-graz.eu

Nun kann man davon ausgehen, dass spirituelles Marketing bei Frauen
besser funktioniert, da sie laut den Statistiken religioser und spiritueller
sind als Manner, denn tatsachlich sind Frauen die Hauptkonsument:in-
nen spiritueller Angebote, wie ich in einer Studie iiber holistisches Fasten
beobachten konnte (vgl. Jonveaux 2024) und wie Jean-Francois Barbier-
Bouvet es auch fiir die sogenannten ,neuen Abenteurer der Spiritualitat*
(2015) betont. Spiritualitat durch Hygiene ist, wenn man das Marketing
betrachtet, eine reine Frauensache. Es wird suggeriert, dass Mdnner bei
ihren Badezimmer-Tatigkeiten auf Effizienz Wert legen, wahrend Frauen
Hygieneprodukte (auch) fiir den Genuss verwenden und nicht nur, um sich
zu reinigen. Es findet sich also eine vollige Entsprechung zu gangigen Gen-
derstereotypen.

Diese Gender-Differenzierung des Marketings muss jedoch etwas relati-
viert werden. Meine frithere Studie zeigte, dass nicht immer das Geschlecht,
auf das das Produkt abzielt, dieses auch in einem Blindtest, also ohne die
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12 Die Teilnehmer:innen erhielten
die Duschgels ohne originale Ver-
packung zum Riechen und wurden
zundchst gefragt, ob es ihnen ge-
fallt, und dann, ob sie glaubten, dass
es eher ein Duschgel fiir Frauen, fiir
Maénner oder neutral sei. Fiir Fa Divi-
ne Moments wurde der Test 2024 im
Rahmen eines Seminars iiber Gender
mit Studierenden der PPH Augusti-
num in Graz durchgefiihrt.

13 ,,Cette approche expérientielle
s'inscrit également dans un espace,
celui du réenchantement de la con-
sommation.“ (Camus/Poulain 2008,
80)

www.limina-graz.eu

Verpackung oder die Farbe des Produkts zu sehen, am meisten schatzt. So
fand das Duschgel Fa Mystic Moments, explizit feminin in seiner schillernd
lilafarbenen Verpackung, bei Mdnnern mehr Anklang als bei Frauen (25 vs.
20 Prozent).” In einer anderen Untersuchung 2024 stellte ich fest, dass das
Duschgel Fa Divine Moments drei von vier Mdnnern und 12 von 16 Frauen,
also jeweils 75 Prozent, gefiel. Drei von vier Mdnnern erkannten es als ein
Duschgel fiir Frauen, einer schatzte es als neutral ein. Dagegen schdtzten es
nur 9 von 16 Frauen (56 Prozent) als ein Duschgel fiir Frauen ein, 4 Frauen
(25 Prozent) als neutral und 3 Frauen (19 Prozent) als eines fiir Madnner.
Was die tatsdchliche Nutzung betrifft, sind die Grenzen ebenfalls flieend.
Daraus lassen sich zwei Schliisse ziehen: Zum einen gefallen fiir Frauen
beworbene Duschgels diesen nicht unbedingt mehr als Mannern, zum an-
deren ist es durchaus schwierig, ohne die Verpackung die Zielgruppe fest-
zustellen. Es ist also klar, dass die Verpackung wesentlich fiir diese Unter-
scheidung verantwortlich ist.

3.3 Eine Wiederverzauberung des Alltags?

Laut Camus und Poulain, ist , dieser erlebnisorientierte Ansatz gleicher-
mafen in einem Raum angesiedelt, dem der Wiederverzauberung des Kon-
sums. ‘3 Die ,,Wiederverzauberung* erfolgt nicht nur durch die Nutzung
des besagten Produkts, sondern auch durch seinen Besitz und seine An-
wesenheit im Badezimmer. Wolfgang Ullrich unterstreicht, dass Produk-
te ,,mit so viel Aufwand inszeniert werden, dass die Verpackung oft zur
Hauptsache wird* (Ullrich 2013, 31). Und weiter:

,,Wer also kauft heute noch Duschgel, Tee oder Joghurt, nur um sauber zu
werden oder etwas zum Essen und Trinken zu haben? Viel wichtiger ist
doch, auf welche Weise das jeweilige Produkt und die damit verbundene
Tdtigkeit in Szene gesetzt wird. Man entscheidet sich fiir ein Bademittel,
weil es Meditation pur verspricht [...].“ (Ullrich 2013, 31-32)

Es ist interessant zu beobachten, dass viele Produkte sich auf Formen von
Ritualen beziehen. Soziale Rituale und insbesondere religiose Rituale ver-
lieren im Alltag an Regelmafigkeit. Gleichzeitig ist eine Suche nach neuen
Formen von Ritualen zu beobachten. In meiner Untersuchung iiber neue
Formen des Fastens (vgl. Jonveaux 2024) konnte ich tatsdchlich beobach-
ten, dass die Fastenden sich bemiihen, Gewohnheiten beim Essen und bei
der Inszenierung von Mahlzeiten einzufiihren, um eine Form von Alltags-
ritualen wiederzufinden.
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Auch eine ganze Reihe von Hygieneprodukten nutzt den Begriff des Rituals.
Die Vorstellungswelt, die von diesen Produkten transportiert wird, ist im
Wesentlichen die der orientalischen Exotik. Kdrperpflege erscheint zuneh-
mend als eine Form von Ritual, das religiose Rituale ersetzt. Bei Korper-
pflegeprodukten, die taglich angewendet werden sollen, spricht man etwa
von ,,Routine“ oder ,,Morgenroutine“.

Korperpflege als ein Ritual, das religiose Rituale ersetzt

Die Marke Rituals verwendet in der Beschreibung ihrer Produkte direkte
spirituelle Inhalte. Einige Beispiele:

,» The Ritual of Ayurveda: Ayurveda findet seinen Ursprung vor mehr als
5.000 Jahren in Indien. Diese jahrhundertealte Philosophie basiert auf
der Wiederherstellung innerer Harmonie durch die alten Praktiken der
Reinigung und Pflege von Korper und Geist. Finden Sie mit The Ritual
of Ayurveda zu innerer Harmonie und Ihre Schénheit wird noch natiir-
licher strahlen. Bringen Sie Korper und Seele mit diesem beruhigenden
Hautpflege-Sortiment in Einklang.“

,» The Ritual of Mehr Kollektion wurde inspiriert von der Sonne, der ul-
timativen Kraft des Lebens und Seins. Sie soll dazu inspirieren die Freude
des alltdglichen Lebens zu zelebrieren und so strahlendes Gliick zu ver-
breiten. Der stimmungsaufhellende Duft der siiSen Orange und die Wir-
me des Zedernholzes erfiillt Korper, Geist und Seele mit Energie und Kraft
von innen. Die Produkte umbhiillen Sie so mit warmer Freundlichkeit und
Liebe und erméglichen Ihnen Ihr Gliick wie Sonnenschein zu teilen.“

,The Ritual of Karma wurde kreiert, damit Sie positive Energie, gutes
Karma und Freundlichkeit ausstrahlen konnen. Die neuen und verbes-
serten Formulierungen mit Hydra-Boost Complex spenden Feuchtigkeit
und duften nach Lotusbliite und wei8em Tee.“\

Diese Produktreihe von Hygieneartikeln (Duschgel, Handcreme, Korper-

14 https://www.rituals.com/ creme, Parfum etc.) verspricht, ein besseres Karma zu erreichen, ohne sich
de-ch/collection-story-ay- .. .. .. . . .. .
urvedahtml?_gl=1¥1cuh2kr* dafiir bemiihen zu miissen, nur indem man seinen Korper pflegt. Man fin-

up*MQ,.&gclid=CjwKCAjwrcK- det hier eine Art , religiosen Konsumismus* (Hollinger/Tripold 2012, 84),
xBhBMEIWAIVF8rPbLhQO- der religiése Inhalte zu Konsumgiitern macht.

Za9swi1QPqQURPANSkvOXgZmsRa-
CUtwMSH20sjgEIFfmDAOB0oCG8s-
QAVD_ BWE [16.02.2024]. heitlich“ oder , holistisch* charakterisiert werden kann:

Die Beschreibungen betonen einen Zugang zur Spiritualitat, der als ,,ganz-
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https://www.rituals.com/de-ch/collection-story-ayurveda.html?_gl=1*1cuh2kr*_up*MQ..&gclid=CjwKCAjwrcKxBhBMEiwAIVF8rPbLhQOZa9sw1QPqQURPANSkvOXgZmsRaCUtwMSH2osjgElFfmDAOBoCG8sQAvD_BwE
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,Die ganzheitliche Religiositdt ist gekennzeichnet durch die Ablosung
des dualistischen theistischen Weltbildes durch ein monistisches oder
homozentrisches Weltbild. Im Mittelpunkt dieser Religiositdt steht nicht
die Orientierung an vorgegebenen Routinen und Doktrinen, sondern die
selbstbestimmte Suche nach religidsen Ausdruckformen, die es einem
ermaglichen, das eigene, ,h6here Selbst‘ zu entfalten.“ (Hollinger/Tri-
pold 2012, 15)

Zentral fiir diesen spirituellen Ansatz ist die Trilogie Kérper — Geist — See-
le, die sich in den Produktbeschreibungen wiederfindet. Auch die Harmonie
mit den natiirlichen Elementen, die in der holistischen Spiritualitdt und in
der Selbstfindung durch Wege des Wohlbefindens sehr prasent ist, wird in
die Texte aufgenommen. In diesem Sinne soll der Konsum dieser Produkte
Elemente, die frither zur religiésen Praxis gehorten, im Alltag bieten. Die
Beziehung zu Gott oder die ,,grofe Transzendenz* bleibt aber in diesem
Marketing, das eher eine Spiritualitdt der Subjektivitat darstellt, abwesend.

4 Conclusio: Eine neue Karriere fiir die Spiritualitdt?

Aus dieser Untersuchung wurde zundchst klar, dass es hier im Wesentlichen
um Marketing geht und nicht darum, dass ein Duschgel tatsachlich zu einer
mystischen Erfahrung beitragen konnte. Es geht in erster Linie um Diffe-
renzierung und Individualisierung der Produkte, um die Verkaufszahlen zu
erhohen. Dabei erreicht die Individualisierung des Produkts durch die spi-
rituelle Subjektivierung ihren Héhepunkt. Dennoch sagt die Verwendung
dieser Beziige auf Spiritualitat im Markt der Hygieneprodukte auch etwas
iber Spiritualitat und Konsumverstdandnis aus. Das Versprechen, durch den
Kauf eines Produkts einen Zugang zur Spiritualitdt zu erhalten, nutzt eine
Art der Beziehung zum Konsum, die auf Distinktion zielt. So gesehen er-
scheint die Verwendung spiritueller oder mystischer Beziige heutzutage
durchaus plausibel.

Allerdings handelt es sich dabei nicht um eine beliebige Spiritualitat, son-
dern um eine, die gepragt ist vom Streben nach Ganzheitlichkeit und von
exotischer Mystik. Das Marketing der Hygieneprodukte betont die Bedeu-
tung der Sinne, Entspannung als Weg zu spirituellen Erfahrungen und die
Harmonie von Korper, Seele und Geist, wie Hollinger und Tripold (vgl. 2012)
sie fiir Angebote der holistischen Spiritualitdt untersuchten. Auch wenn
wohl nur wenige Verbraucher:innen an tatsachliche mystische Erfahrun-
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gen mithilfe von Duschgel glauben, so wird hier doch ein spezifisches Bild
von Spiritualitdt in der Gesellschaft verstarkt. Es lasst sich ablesen, welche
Beziehung zur Spiritualitdt, aber auch welche Beziehung zwischen Spiritu-
alitdt und Korper solchem Marketing zugrunde liegt.

Durch die verwendeten Signifikanten, die Farbgebung oder das Vokabular
der Produktbeschreibungen ist klar, dass es sich nicht um eine traditionell
christliche Mystik handelt, sondern um eine, die aus auf3ereuropdischen,
orientalischen oder nahdstlichen Kulturen stammt. Aufgrund der Tatsa-
che, dass die auf dem Konsummarkt plausible Form von Mystik oder Spi-
ritualitdt urspriinglich nicht zur europdischen Kultur gehort, lasst sich ein
Kulturtransfer in diesem Bereich feststellen. Dieser scheint auf sogenannte
Spiritualitdtssucher:innen (vgl. Barbier-Bouvet 2015) abzuzielen, also auf
Menschen, die gerade auf der Suche nach Spiritualitdt sind. So gesehen
kann man diese Art des Marketings als Marketing der Spiritualitdt bezeich-
nen, da es Produkte mit einer spirituellen Konnotation versieht, die im Ge-
gensatz zu dem, was spirituelles Marketing meint, nicht spirituell sind.
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Call for Papers - LIMINA 8:2 (Herbst 2025)

Frieden in Zeiten politischer und
moralischer Verunsicherung

/

Seit der russischen Invasion der Ukraine 2022 und dem darauffolgenden
Krieg 1dsst sich eine verstarkte multidisziplindre Auseinandersetzung mit
der Thematik des Friedens, des Pazifismus oder der Friedenssicherung be-
obachten. Diese wurden durch den militdrischen Konflikt zwischen Israel
und der Hamas seit dem Terrorangriff vom 7. Oktober 2023 noch einmal
intensiviert. Gerade in traditionell pazifistischen Kreisen wie linken politi-
schen Parteien oder auch in theologischen Debatten lief? sich hier eine ge-
wisse Diskursverschiebung feststellen: Im Zuge der beiden oben genann-
ten Konflikte wurde die zuletzt stark pazifistische Ausrichtung bisweilen
aufgegeben zugunsten einer intensiveren Diskussion {iber berechtigte
militdrische Selbstverteidigung, die moglicherweise auch militarische An-
griffe umfassen kann: Beispiele dafiir sind die Offensiven der israelischen
Armee auf Gaza wie auch der Angriff der ukrainischen Armee auf den russi-
schen Verwaltungsbezirk Kursk. Fragen nach dem , gerechten Krieg" wer-
den ebenso neu aufgeworfen wie Fragen nach dem Verstandnis von Frieden
und den Moglichkeiten und Grenzen von Friedenssicherung. Im Zuge geo-
politischer Verschiebungen und in der Debatte dazu driicken sich vielerlei
politische und moralische Verunsicherungen aus, die fundamentale Fragen
aufwerfen.

In vielen gegenwdrtigen Konflikten sind Religionen und Konfessionen in-
volviert. Neben der von ihnen selbst meist hervorgehobenen Rolle als Frie-
densstifterinnen kénnen sie auch ein antreibender Faktor im kriegerischen
Geschehen und fiir dessen Rechtfertigung sein. Dabei stellt sich oftmals
die Frage, ob, inwieweit und auf welche Weise eine Gewalt legitimierende
Rolle von Religion als Missbrauch derselben gelten kann oder aus spezifi-
schen religiosen Eigenheiten selbst hervorgeht. Gleichzeitig konnen (theo-
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logische) Bewertungen von Konflikten und Friedensprozessen innerhalb
der internationalen Staatengemeinschaft nicht unabhdngig von religios-
theologischen Identifikationen geschehen, etwa der historischen und reli-
giosen Schicksalsgemeinschaft des Christentums mit dem Judentum, aber
zugleich auch der wechselhaften Geschichte dieser beiden Traditionen mit
dem Islam.

Im Zuge der gegenwadrtigen 6kologischen, politischen, militdrischen, so-
zialen wie auch technischen Entwicklungen besteht die Herausforde-
rung, Frieden stets neu zu denken und Friedenskonzepte zu entwerfen,
die einerseits an traditionelle religiose oder politische Vorstellungen von
Frieden angebunden sind, andererseits aber auch diesen neuen Verschie-
bungen Rechnung tragen. Diese Prozesse stehen zugleich in einem Span-
nungsverhdltnis zwischen einerseits idealistischen Friedenskonzepten
wie einem positiven Frieden oder dem liberalen Frieden und andererseits
den tatsdchlichen Moglichkeiten und Grenzen konkreter und realistischer
Friedenspraxis.

Die Wirkmadchtigkeit und die geradezu ,heilsgeschichtliche* Bedeutung
des Friedensbegriffs machen ihn gleichzeitig auch anfallig fiir Missbrauch
und Manipulation. So kann ,,Frieden* oder ,,Friedenssicherung* auch zur
Legitimierung von militarischen Operationen oder politischen wie auch
religiosen Herrschaftsverhdltnissen dienen. Daher ist auch eine kritische
Perspektive auf den Friedensbegriff notwendig, der hinterfragt, wo und
wie heute 6ffentlich von Frieden gesprochen wird und welche hintergriin-
digen (Macht-)Dynamiken am Werk sind.

Frieden in seinen individuellen, geistigen, aber auch sozialen und politi-
schen Dimensionen ist auf vielerlei Weise ein Kernaspekt und ein inneres
Anliegen von Religion und sollte als solcher auch im gegenwadrtigen Prob-
lemkontext diskutiert werden. Aufgrund der Vielgestaltigkeit und Relevanz
in all diesen Bereichen menschlicher Wirklichkeit muss die Problematisie-
rung von Frieden notwendigerweise aber auch im Dialog mit vielen ande-
ren wissenschaftlichen Disziplinen stattfinden.

Basierend auf diesen Uberlegungen wird die Aufgabe deutlich, iiber Fragen
des Friedens in vielfdltigen Formen nachzudenken. Eine Fokussierung auf
folgende Fragestellungen erscheint den Herausgeber:innen dabei beson-
ders lohnend:

+  Wie verhalten sich idealisierende Vorstellungen von Frieden als
(religios-heilgeschichtliche) Idealzustdnde sowie radikale Forde-
rungen wie in der Bergpredigt als Utopien zur konkreten Friedens-
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praxis, die an Begrenzungen, Unsicherheiten und pragmatische
Ansdtze gebunden ist?

Welche Moglichkeiten der Neuartikulation des Friedensbegriffs
ergeben sich in der gegenwartigen geopolitischen Konstellation,
die zusehends von der aufklarerischen Fiktion einer permanenten
Fortentwicklung der internationalen Staatengemeinschaft zum
Besseren abriickt und im Rahmen des Anthropozan-Diskurses gar
die Vernichtung der Menschheit als zumindest denkbare Option
eingesteht?

Welche Rolle spielen Religionen und Konfessionen in gegenwarti-
gen Konflikten, sowohl als Friedenstifterinnen wie auch als kon-
fliktférdernde Beteiligte? Sind sie als Gefahrenpotential oder als
Ressource fiir mehr Stabilitdt und gesellschaftliche Kohdsion zu
werten?

Welche Notwendigkeiten ergeben sich fiir ein Nachdenken {iber
Frieden und Konflikt sowie fiir die Friedenspraxis aus der Sicht der
LGBTQIA+-Community?

Wie kann Friedenserziehung in unterschiedlichen Bildungskon-
texten gelingen?

Welche Formen von Macht beeinflussen Krieg und Frieden maf3-
gebend und inwieweit bestimmen Positionen der Betrachter*innen
im Rahmen epistemischer Gewalt die vermeintlich universale Ana-
lyse sowie das praktische Vorgehen?

Welche biblischen und theologischen Vorstellungen von Frieden
konnen angesichts gegenwartiger Konflikte Wirksamkeit entfal-
ten?

Welche religiosen und theologischen Debatten und Narrative wer-
den in gegenwartigen Konflikten sichtbar? Wie lasst sich im inter-
religiosen Dialog theologisch das Thema gemeinsam diskutieren
Welche historischen Perspektiven auf Krieg und Frieden lassen
sich in den Religionen finden? Wie werden historische Friedens-
und Kriegszustande heute rezipiert und welche Narrative werden
aus ihnen gebildet (etwa Kreuzziige, Reconquista, islamische Ex-
pansion nach Indien, al-Andalus, Pax Mongolica ...)?

Welche Friedenskonzepte eignen sich fiir plurale, religios und kul-
turell heterogene Gesellschaften?

Welche religidsen Friedensinitiativen finden gegenwartig statt und
welche Rolle haben diese im Rahmen der internationalen Staaten-
gemeinschaft?
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+ Inwieweit sind Wirtschaft und Kapitalismus auch im 21. Jahrhun-
dert ein relevanter Faktor fiir Krieg und Frieden?

+ Inwieweit sind religiose und nationalistische Narrative auch in
Zeiten der Klimakrise noch relevant fiir Krieg und Frieden?

Wenn Sie einen aktuellen, noch nicht publizierten, innovativen wissen-
schaftlichen Beitrag in deutscher oder englischer Sprache, der auch gern
interdisziplindr angelegt sowie methodisch unkonventionell sein kann, zu
diesem Schwerpunktthema in der Zeitschrift LIMINA — Grazer theologi-
sche Perspektiven publizieren mdéchten, dann senden Sie bitte das Konzept
Thres Beitrags (max. 4.000 Zeichen) an:

limina(at)uni-graz.at.
Der vollstandige Beitrag sollte nicht mehr als 40.000 Zeichen umfassen.

Informationen zur Zeitschrift, zum Peer-Review-Verfahren und zu den
Publikationsrichtlinien finden Sie auf: http://unipub.uni-graz.at/limina.

Einsendeschluss fiir Beitragskonzepte: 16.12.2024
Entscheidung iiber die Annahme der Beitragskonzepte: 19.12. 2024
Einsendeschluss fiir die ausgearbeiteten Beitrdge: 15. 03. 2025
Erscheinungstermin: Herbst 2025

Herausgeber dieser Ausgabe:
Christian Feichtinger und Maximilian Lakitsch

Schriftleitung:
Peter Ebenbauer
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Peace in Times of Political
and Moral Uncertainty

/

Translation:
Dagmar Astleitner MA
PRISM Translations, London

Since the Russian invasion of Ukraine in 2022 and the ensuing war, there
has been a growing multidisciplinary debate about peace, pacifism and
peacemaking. This has been further intensified by the military conflict be-
tween Israel and Hamas after the terrorist attack of 7 October 2023. A cer-
tain shift in discourse triggered by these events can be observed, especially
in traditionally pacifist circles such as left-wing political parties or in theo-
logical debates. Accordingly, former staunch pacifist standpoints increas-
ingly incorporate considerations around justified military self-defense,
including offensive military action. Examples include the Israeli army’s
attacks in Gaza and the Ukrainian army’s attack on the Russian adminis-
trative district of Kursk. In this context, various questions have been raised
about an adequate understanding of “just war”, the concept of peace, and
the possibilities and limits of international peacemaking. At the same time,
these debates converge with growing political and moral uncertainties, at
least in the Global North.

Religions and religious denominations are involved in many of today’s
conflicts. In addition to their role as peacemakers, they can also be a driv-
ing factor in warfare and its justification. This often raises the question of
whether, to what extent and in what way a violence-legitimizing role of
religion can be considered an abuse of religion, or whether it arises from
specific characteristics of areligion. At the same time, (theological) assess-
ments of conflicts and peace processes within the international community
cannot disregard religious-theological aspects, like common historical and
religious destinies such as these shared between Christianity, Judaism, and
Islam.

LIMINA \/ /\ Grazer theologische Perspektiven | 7:2,2024 | www.limina-graz.eu
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Given current environmental, political, military, social and technological
developments, the challenge is to constantly rethink peace and to devel-
op concepts of peace that honour traditional religious or political ideas of
peace while also taking these new changes into account. At the same time,
these processes are characterized by a tension between idealistic concepts
of peace, such as positive peace or liberal peace, on the one hand, and the
actual possibilities and limits of concrete and realistic peace practices, on
the other.

The symbolic power of peace, in part because of its association with reli-
gious notions of salvation, makes it vulnerable to abuse and manipulation.
Thus, the concepts of peace or peacemaking can be used to legitimize and
support military operations or political and religious authorities. A critical
perspective on the concept of peace is therefore crucial in order to examine
where and how peace is publicly talked about today, and to uncover under-
lying dynamics (of power).

Peace in its individual, spiritual, but also social and political dimensions
is in many ways a core aspect and internal concern of religion and as such
should also be discussed in the context of contemporary problems. Because
of these multiple layers and its relevance across all areas of human reality,
a critical examination of the concept of peace must take place in dialogue
with many other scientific disciplines.

Therefore, any thinking and theorizing about peace must reflect multiple
perspectives and approaches. On this basis, the editors propose the follow-
ing questions for a comprehensive discussion:

+ How do idealistic notions of peace as a (religious and historical)
ideal state and radical demands such as those in the Sermon on the
Mount relate to the actual practice of peace, which is bound by lim-
itations, uncertainties and pragmatism?

+  How can the concept of peace be rearticulated as the international
community increasingly abandons the Enlightenment fiction of
continual geopolitical improvement towards an ideal state in favor
of more sober positions that take into account that human extinc-
tion has become a realistic possibility in times of climate crisis?

+ What role do religions and faiths play in contemporary conflicts,
both as peacemakers and as drivers of conflict? Should they be seen
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as a potential obstacle to peace or as a resource for greater stability
and social cohesion?

+ How can intellectual engagement and practical action for peace
take into account the perspectives of the LGBTQIA+ community?

+ How can peace education be successful in different educational
contexts?

+ What forms of power influence the theory and practice of peace,
and to what extent do positionalities and epistemic violence deter-
mine supposedly universal approaches?

+ Which biblical and theological conceptions of peace can have an
impact on contemporary conflicts?

+  What religious and theological debates and narratives are at work
in contemporary conflicts? How can the issue be discussed theo-
logically in inter-religious dialogue?

+  What historical perspectives on war and peace are embedded in re-
ligions? How are historical conceptions of peace and war discussed
today and do they promote certain political narratives (e.g. Cru-
sades, Reconquista, Islamic expansion into India, al-Andalus, Pax
Mongolica...)?

+  What concepts of peace are suitable for pluralistic, religiously and
culturally heterogeneous societies?

+  What religious peace initiatives are currently taking place and what
role do they play in the international community and its strategies
for maintaining peace and security?

+ To what extent are economic goals and capitalism still relevant
factors for war and peace in the 21st century?

+ Towhat extent are religious and nationalist narratives still relevant
to war and peace in times of climate crisis?

The Journal LIMINA — Theological Perspectives from Graz is looking for
academic papers in the above-outlined scope. Articles may be in German or
English and interdisciplinary or methodologically unconventional. Please
submit the concept of your paper (max. 4,000 characters) to

limina(at)uni-graz.at.
We welcome articles in German and in English as well as interdisciplinary

perspectives and methodologically unconventional approaches. Please
note that articles submitted must not yet be published elsewhere.
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The final article should not exceed 40,000 characters. For more informa-
tion about the journal, the peer review process and publication guidelines
please visit: http://unipub.uni-graz.at/limina.

Deadline for outline submission: December 16, 2024
Approval of outline submissions: December 19, 2024
Deadline for article submission: March 15, 2025
Publication: Autumn 2025

Issue editors:
Christian Feichtinger and Maximilian Lakitsch

Editorship:
Peter Ebenbauer
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