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E IN JAHRMARKT DER SPIRITUALITÄTEN bietet sich dem geneigten Beobachter wie 
der interessierten Besucherin derzeit dar.1 Anbieter und Abzocker zuhauf; Sehn­
süchtige und Sinnsuchende in großer Zahl scharen sich um Leitfiguren; Selbstsi­

chere bieten Halt und prägnante Parolen. Leitfäden für kürzlich Konvertierte und kon­
sequent Vagabundierende kursieren. Gesucht wird Erfüllung oder Leere, Gelassenheit, 
Ganzheit oder Glück. Spiritualität steht für eine gigantische Suchbewegung, bisweilen 
für eine Sucht. Da stellen sich einige Fragen: Bildet Spiritualität den größten gemeinsa­
men Nenner der Weltreligionen? Ist darin eine religiöse Mitte, ein Religionen verbin­
dender Impuls zu entdecken? Begegnen wir hier einer kreativen Kraft, welche in neuen 
Formen von Spiritualität und spirituellen Lebens zum Ausdruck kommt? 
Im Folgenden wird dem Jahrmarkt der Spiritualitäten zunächst ein kurzer Besuch ab­
gestattet. Aus dem ebenso vielfältigen wie unübersichtlichen Angebot werden drei Of­
ferten ein wenig näher in Augenschein genommen. Anschließend erfolgt eine kulturelle 
Einordnung aktueller religiöser und spiritueller Phänomene. Aus dem Geist der paulini-
schen Unterscheidung der Geister komme ich ferner auf theologische Aspekte des Um­
gangs mit sowie der Beurteilung von Religion, Religiosität und Spiritualität zu sprechen. 
Am Schluß schälen sich einige Erkennungszeichen kommunikativer Theologie heraus. 
An drei mehr oder weniger literarischen Werken des Entertainers Hape Kerkeling, des 
Schriftstellers Martin Mosebach und des Theologen Fulbert Steffensky lassen sich ge­
genwärtige Formen von Spiritualität beispielhaft beleuchten. 

Gottesverständigung 
Hape Kerkelings Tagebuch seiner sechswöchigen Pilgerschaft auf dem Jakobsweg nach 
Santiago de Compostela ist ein Megaseller, dessen Verkaufszahlen im deutschen Sprach­
raum selbst das Jesusbuch des Papstes in den Schatten stellen. Das Buch trägt den frechen 
Titel «Ich bin dann mal weg»2, der zwischen Abwesenheit und Erleuchtung oszilliert. Die 
Chronik einer «spirituellen Suche» (20) nach sich selbst beläßt es nicht bei Anekdoten. 
Sie offeriert neben Kalauern wie «Ich werde durchlässiger-wie mein Rucksack» (45) zu­
gleich Einsichten und Reflexionen auf dem Erleuchtungsweg zum Jakobusgrab. Diesen 
sieht Hape Kerkeling, der sich selbst als «eine Art Buddhist mit christlichem Überbau» 
(20) bezeichnet, als einen Initiationsweg. Durch Phasen der Erschöpfung und Verfinste­
rung habe der Camino ihn zur Erleuchtung, in die totale Gelassenheit und Leere geführt, 
die «Gott dann entspannt komplett ausfüllen kann» (241). Der Entertainer vermerkt am 
Ende seines Pilgerwegs, letzterer lasse sich wie eine Parabel seines Lebensweges deuten, 
und er hält fest: «In unserer entspiritualisierten westlichen Welt mangelt es leider an 
geeigneten Initiationsritualen, die für jeden Menschen eigentlich überlebenswichtig sind. 
Der Camino bietet eine echte, fast vergessene Möglichkeit, sich zu stellen. Jeder Mensch 
sucht nach Halt. Dabei liegt der einzige Halt im Loslassen.» (342f.) 
Wenn Hape Kerkeling sich sein «spirituelles Kartenhaus» (115) baut bzw. seine «naive 
spirituelle Weltkarte» (116) entfaltet, weiß er um deren Brüchigkeit bzw. Löcherigkeit. 
Wenn er seine Vorstellung von Reinkarnation präsentiert, seine Gedanken zu Gott for­
muliert oder seine Gottesbegegnung(en) auf dem Pilgerweg anspricht, ist das theologisch 
bisweilen gewagt, sieht nach katholisch-buddhistischem Potpourri aus. Allerdings dürfte 
das Pilgern auf dem Jakobsweg nicht von Ungefähr wieder derart attraktiv geworden 
sein. Der gigantische Erfolg von Hape Kerkelings Buch zeigt die Anziehungskraft einer 
vagabundierenden Spiritualität, welche das amtskirchliche «Dorfkino» (186) hinter sich 
läßt. Auch mit Blick auf letzteres sagen ja immer mehr Leute: «Ich bin dann mal weg.» 
Martin Mosebach hat sich in seinem Buch «Häresie der Formlosigkeit»3 der römischen 
Liturgie, dem Kampf um die katholische Messe verschrieben. Er erkennt darin die «Er­
füllung aller Religionen» (17), besingt die Unveränderlichkeit, Unantastbarkeit und 
Schönheit der guten alten Messe und beklagt deren Abschaffung durch den kulturrevo­
lutionären Papst Paul VI. Martin Mosebach betrachtet die lateinische Messe als ein zeit­
enthobenes, vom Profanen abgesondertes, sakrales Mysterium. Es verlangt eine strenge 
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«Unterwerfung unter die Form», welche «jede Spur des Subjek­
tiven auslöscht» (18). Katholische Liturgie ist für ihn wirkendes 
und wirksames Tun, positives sakrales Handeln. Der Sakralspra­
che Latein wohnt ihm zufolge eine «rituelle Kraft» (231) inne, die 
den rituellen Eintritt in eine andere Welt fördert und begleitet. 
Ritus versteht der Schriftsteller als Erzeugung einer Wirklichkeit, 
Schaffung Gottes («Theourgie») sowie «willentliche Willenlosig-
keit» (219). In der tridentinischen Messe und im Meßbuch von 
Trient feiert Martin Mosebach «das katholische Wunder» (79) 
und «das große Überkunstwerk» (104), dessen überzeitliche 
Form besticht, unter dessen unabtastbare Heiligkeit der Mensch 
sich neigt und dessen Objektivität und Ordnung sich der Zele-
brant zu unterwerfen hat. 
Durch Martin Mosebachs Buch mäandert eine ästhetisch imprä­
gnierte, ritusfixierte Retrospiritualität. In ihrem liturgischen Tra­
ditionalismus, ihrem dezidierten Antiprotestantismus, ihrer Rigo­
rosität und Rigidität sowie in ihrer Intransigenz zeigt sie typisch 
katholisch-fundamentalistische Züge. 
Der Theologe Fulbert Steffensky macht in «Schwarzbrot-Spiritua­
lität» keinen Hehl aus seinem «Unwillen gegen die neue Magie 
des Wortes Spiritualität».4 Wider die Erfahrungs- und Erlebnis­
zwänge empfiehlt er eine Abkühlung. Er versteht Spiritualität 
betont nüchtern als «gebildete» und «geformte Aufmerksamkeit» 
(17). Er erkennt darin eine Lesekunst, nämlich die Fähigkeit, im 
alltäglichen Leben das zweite Gesicht der Dinge wahrzunehmen. 
Gegenüber jedem innerlichen Überschwang kommt es ihm auf 
das Handwerkliche an. Das gilt gerade auch für das Beten, das 
«Herzstück aller Spiritualität» (20), für das er einige Faustregeln 
formuliert. Sie haben bescheidene Schritte im Blick, fokussieren 
auf die Beachtung von Zeiten, Orten und Methoden. Sie sehen 
das Erlernen des «einfachen Alphabets der Frömmigkeit» (23) als 
einen mühsamen, langfristigen Bildungsvorgang, der mit bisweilen 
schöner, oft langweiliger Arbeit verbunden ist. Dafür sind zudem 
stetige Übung, Wiederholung der Formeln und Gesten vonnöten. 
Gegenüber der Vertreibung des Schweigens aus den Gottesdien­
sten und gegen die Mobilität der Macher stellt Fulbert Steffensky 
die passiven Stärken des Menschen heraus, darunter Stillefähig­
keit, Wartenkönnen, Lassen und Gelassenheit. Er vermerkt: «Die 
dem Glauben zugemutete Mobilität ist Transzendenz» (132) und 
unterstreicht, alle wichtigen Lebensvorgänge seien langsam. 
Fulbert Steffenskys spartanische Schwarzbrot-Spiritualität ver­
bindet benediktinischen mit politisch-theologischem Geist. Sie 
bietet eine bewußt unspektakuläre Alternative zur erlebnis- und 
eventorientierten Selbsterfahrungs-Spiritualität einerseits und 
zum fundamentalistischen Ritualismus und Tradition alismus an­
dererseits. Für Anbetung und Askese empfänglich, denkt sie die 
spirituelle Befähigung zum Gotteslob und zur Barmherzigkeit 
bzw. Gerechtigkeit zusammen. Sie bedenkt die Spiritualität der 
Kirche als «Aufmerksamkeit auf die Gesichter der Menschen; auf 
ihre Leiden und auf ihr Glück.» (63) 

Geister gegenwärtiger Spiritualität 

Heute ziehen Spiritualität und Religion nicht nur literarisch wie­
der beachtliches Interesse auf sich. Ob Spiritualität allerdings stark 
im Kommen oder gar eine «spirituelle Revolution» im Gange ist, 
bleibt umstritten.5 Die gegenwärtige spirituelle Landschaft leuch­
tet gleichwohl ausgesprochen bunt; sie ist vielgestaltiger, vielfäl­
tiger und unübersichtlicher geworden. Mit der gesellschaftlichen 

1 Vortrag an der Veranstaltung «Neue Formen der Spiritualität» der Kon­
rad-Adenauer-Stiftung am 14. Januar 2008 in Bonn. 
2 Hape Kerkeling, Ich bin dann mal weg. Meine Reise auf dem Jakobsweg. 
München 2006. 
3 Martin Mosebach, Häresie der Formlosigkeit. Die römische Liturgie und 
ihr Feind. München 22007. 
4 Fulbert Steffensky, Schwarzbrot-Spiritualität. Stuttgart 2006,7. 
5 Vgl. Paul Heelas, Linda Woodhead, The Spiritual Revolution. Why 
Religion is Giving Way to Spirituality. Oxford 2005; dazu die divergieren­
den Einschätzungen von Paul Zulehner einerseits und Olaf Müller / Detlef 
Pollack andererseits, in: Bertelsmann Stiftung, Religionsmonitor 2008. Gü­
tersloh 2007,143-156 und 167-178. 

Modernisierung gehen eine religiöse Differenzierung und eine 
kulturelle Pluralisierung einher. Moderne Gesellschaften und die 
Kultur der Moderne sind nicht mehr religiös monokulturell; in 
ihnen begegnen wir einer stetig wachsenden Multireligiosität. Sie 
eröffnet im Prinzip die Möglichkeit der Wahl zwischen verschie­
denen Religionen bzw. Konfessionen oder aber der Kultivierung 
einer eigenen Religiosität. Gleichzeitig gewährt die religiöse Plu­
ralisierung in der Perspektive eines Marktmodells von Religion 
die Chance und den Zwang, sich auf dem Markt der Spiritualitä­
ten ein passendes Produkt auszuwählen und einzukaufen.6 

Die an Hape Kerkeling veranschaulichte «vagabundierende 
Spiritualität» ist dabei eine Option. Meines Erachtens handelt 
es sich um eine Facette postmoderner Religiosität. Die Bezeich­
nung soll deutlich machen, daß es dabei um Ausprägungen indi­
vidueller Religiosität im Gegenüber zur institutionellen Religion 
geht. In ihren Formen kommt eine selbstbezogene Spiritualität 
zum Zuge. Eine Verflüchtigung der Religion ins Spirituelle ge­
schieht.7 Postmoderne Religiosität ist geprägt von selbstbezo­
genen Daseinsdeutungen und Handlungsorientierungen. Die 
Thematisierung des Selbst erlangt sozusagen religiöse Qualität. 
Aus der unüberschaubaren Vielfalt postmoderner Religiosität 
bzw. Spiritualität lassen sich therapeutische, kultische und äs­
thetische Formen herausdestillieren. Bei der ersten stehen per­
sönliches Heil und individuelle Heilung im Vordergrund. Durch 
alternative therapeutische Techniken sollen die im Einzelnen 
ruhenden spirituellen Kräfte entfesselt werden, zu spirituellem 
Wachstum hin zu einem höheren Selbst führen. Die Ganzheit-
lichkeit von Körper, Geist und Seele spielt eine wesentliche Rol­
le.8 Bei der kultischen Form postmoderner Religiosität geht es in 
erster Linie um eine «Wiederverzauberung» der in der Moderne 
entzauberten Welt. Die den göttlichen Kosmos durchdringende 
Lebensenergie soll in der Natur, im persönlichen Leben sowie 
in der profanisierten Welt zum Tragen kommen. Beabsichtigt 
ist eine Re-Sakralisierung des Kosmos. Die ästhetische Form 
schließlich findet sich in ästhetischen Ausdrucksformen oder sie 
schafft diese. 
Alle drei Ausprägungen postmoderner Religiosität oder Spiri­
tualität weisen vier charakteristische Gemeinsamkeiten auf. Sie 
ist erstens unsichtbar. Unsichtbarkeit markiert den Kontrast zur 
öffentlichen, organisierten, kirchlichen Religion. Demgegenüber 
ist die postmoderne Religiosität entinstitutionalisiert, privatisiert 
und als solche gesellschaftlich «unsichtbar». Sie kennt weder Or­
ganisationsformen noch Zugehörigkeit. In ihr treten allenfalls 
Vordenker und Anbieter auf, «die sich pluralistisch und markt-
förmig auf die individualisierte Nachfrage nach umfassenden 
Sinnangeboten»9 einstellen. 
Postmoderne Religiosität ist zweitens unübersichtlich - dies im 
Sinne eines kaum zu überschauenden Angebots religiöser Orien­
tierungen, Lebenshilfen und Heilstechniken. Es kommt zu einem 
«Warenmarkt der Transzendenzen»10, auf dem sich die spirituell 
Suchenden entsprechend ihren Vorlieben bedienen. 
Postmoderne Religiosität ist drittens uneinheitlich. Das Unein­
heitliche wird als Bricolage, Fleckerlteppich oder Patchwork be­
zeichnet. Damit sind der Eklektizismus, der Synkretismus sowie 
die Do-it-yourself-Mentalität der Bastelei aus Elementen ver­
schiedener Weltansichten, Traditionen, Praktiken und Techniken 
angesprochen. 
6 Vgl. Wade C. Roof, Spiritual Marketplace. Baby Boomers and the Re-
making of American Religion. Princeton 1999; Roland J. Campiche, Die 
zwei Gesichter der Religion. Faszination und Entzauberung. Zürich 2004. 
7 Vgl. Hubert Knoblauch, Die Verflüchtigung der Religion ins Religiöse, in: 
Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion. Frankfurt/M. 1991,7-41, so­
wie den Untertitel von P. Heelas, L. Woodhead, Spiritual Revolution (Anm. 
5). Zum Folgenden: Edmund Arens, Gottesverständigung. Eine kommuni­
kative Religionstheologie. Freiburg-Basel-Wien 2007,126-145. 
8 Vgl. Hubert Knoblauch, Ganzheitliche Bewegungen,Transzendenzerfah­
rung und die Entdifferenzierung von Kultur und Religion in Europa, in: 
Berliner Journal für Soziologie 12 (2002), 295-307. 
9 Hubert Knoblauch, Art. Esoterik/New Age, in: Metzler Lexikon Religion 
1(1999), 293-300, hier 300. 
10 Th. Luckmann, Die unsichtbare Religion (Anm. 7), 180; vgl. Hartmut 
Zinser, Der Markt der Religionen. München 1997. 
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Postmoderne Religiosität ist viertens unbeständig. Den Suchen­
den und Reisenden widerstrebt es, sich festzulegen. Sie prakti­
zieren eben eine vagabundierende Spiritualität. Sie probieren 
Elemente verschiedener Traditionen aus, experimentieren mit 
unterschiedlichen Formen und machen sich zeitweise bestimmte 
Praktiken zueigen. Diese Religiosität befindet sich selbst in stän­
diger Bewegung sowie in unaufhörlichem Wandel. Ihre Anhänge­
rinnen und Anhänger sind auf einer permanenten Pilgerschaft zu 
wechselnden Zielen. Hauptsache: Ich (selbstbezogen) bin dann 
mal (temporär) weg (vagabundierend, mobil, entrissen).11 

Die von Martin Mosebach vertretene Spiritualität zeigt offen­
sichtlich Züge des religiösen Fundamentalismus. Ist dieser von 
einem tiefen Krisenbewußtsein gekennzeichnet, so steht bei Mar­
tin Mosebach die Krise der Liturgie im Vordergrund. Die Krise 
soll durch Restauration überwunden werden. Dazu braucht es 
die Stärkung und Durchsetzung religiöser Autorität, rigide Ver­
bindlichkeit und Geschlossenheit. Der religiöse Fundamentalis­
mus läßt sich als ein «mobilisierter und radikalisierter Traditiona­
lismus»12 lesen, dem es um Religion als Restauration geht. Ist die 
postmoderne Religiosität eine Flucht nach vorn, so passiert hier 
eine Flucht nach hinten, heraus aus der gottvergessenen Gegen­
wart in die gloriose Vergangenheit. 
Wolfgang Beinert hat das Phänomen des «katholischen» Funda­
mentalismus unter die Lupe genommen.13 Zu dessen Merkma­
len zählt er Intransigenz, Isolierung, Autoritarismus, Dualismus, 
Reduktionismus und Diskursunfähigkeit. Er konstatiert eine 
«Flucht in die Geschlossenheit und Sicherheit von Lebensformen 
..., welche auf selbsterrichteten absoluten Fundamenten aufru­
hen».14 Hinzu komme die Verengung der Fülle des Katholischen 
auf eine bestimmte geschichtliche Gestalt. 
Der religiöse Fundamentalismus läßt sich als Gegenstück zur 
postmodernen Religiosität begreifen. Er ist erstens sichtbar. Er 
zielt, auch wenn manche fundamentalistischen Gruppierungen 
geheim organisiert sind und einer strengen Arkandisziplin unter­
liegen, gleichwohl auf die öffentliche Sichtbarkeit von Religion. 
Der religiöse Fundamentalismus ist zweitens übersichtlich. Die 
einzelnen Gruppierungen haben klar definierte und konturier-
te Prinzipien, Programme und Praktiken. Sie agieren aufgrund 
eindeutiger Richtungsvorgaben und Weisungen ihrer spirituellen 
Führer und hierarchischen Anführer, deren Direktiven sich die 
Mitglieder willig unterwerfen. 
Drittens erscheint der religiöse Fundamentalismus von seinen 
Zielen her als einheitlich. Er will gerade keinen Fleckerlteppich, 
sondern setzt auf Uniformität. Der jeweils herrschende Autorita­
rismus gilt als Garant für Geschlossenheit in der Doktrin wie in 
der Praxis. 
Der religiöse Fundamentalismus ist viertens seinem Selbstver­
ständnis nach beständig, insofern er sich auf ewige, unabänderli­
che Wahrheiten und unantastbare Werte fixiert. Zur Festlegung 
auf unhinterfragbare Vorgaben tritt die Ausrichtung auf die Re-
stabilisierung der wahren Religion, welche wegen ihrer Verluste 
an die Moderne anfällig geworden sei. 
In Martin Mosebachs Kampf für die Unveränderlichkeit und Un­
antastbarkeit der tridentinischen Messe dokumentiert sich eine 
traditionalistische, ritusfixierte Retrospiritualität. Wenn für ihn 
die Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils und die 
staatsterroristische chinesische Kulturrevolution zusammenge­
hören und er Papst Paul VI. zum «Feind» der römischen Liturgie 
und zum «Tyrannen der Kirche»15 erklärt, der den neuen Ritus 

11 Vgl. die Beschreibung der Pilger-Religiosität bei Daniele Hervieu-Léger, 
Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung. Würzburg 2004. 
12 Martin Riesebrodt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbe­
wegung. Amerikanische Protestanten (1910-1928) und iranische Schiiten 
(1961-1979) im Vergleich. Tübingen 1990,19; vgl. ders., Die Rückkehr der 
Religionen. Fundamentalismus und der «Kampf der Kulturen». München 
2000. 
13 Vgl. Wolfgang Beinert, Hrsg., «Katholischer» Fundamentalismus. Häre­
tische Gruppen in der Kirche? Regensburg 1992; M.N. Ebertz, Erosion der 
Gnadenanstalt? Zum Wandel der Sozialgestalt von Kirche. Frankfurt/M. 
1998,235-259. 
14 W Beinert, «Katholischer» Fundamentalismus (Anm. 13), 58f. 
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«mit Brachialgewalt durchgesetzt» (216) habe, enthüllt er seine 
militante Mentalität - katholischer Fundamentalismus in actu.16 

Fulbert Steffenskys spartanische «Schwarzbrot-Spiritualität» 
läßt sich am ehesten mit der «öffentlichen Religion» in Verbin­
dung bringen.17 Den Begriff hat der spanische Religionssoziologe 
José Casanova in Umlauf gebracht. Er hat deutlich gemacht, daß 
Religion weder der Säkularisierung zum Opfer fällt noch in In­
dividualisierungsprozessen verdampft, sondern sich heutzutage 
ausgesprochen präsent und potent zeigt. Bei der öffentlichen Re­
ligion tritt an die Stelle der Beschränkung auf den Privatbereich 
bzw. der Beanspruchung staatlicher Privilegien und politischer 
Macht die Verortung in der Zivilgesellschaft. Diese bildet den 
Ort, an dem Religionen ihre Anliegen, Beiträge und Potenziale 
in den öffentlichen Diskurs einbringen und zur Geltung bringen. 
Öffentlichen Religionen geht es darum, die in ihnen tradierten 
Glaubensüberzeugungen, moralischen Einsichten und Wertvor­
stellungen zu bewahren, sichtbar zu machen und öffentlich dar­
zustellen. Sie wollen ihre Vorstellungen vom guten Leben und 
gerechten Zusammenleben in die gesellschaftlichen Meinungs­
und Willensbildungsprozesse einspeisen. 
Öffentlich wird Religion dann, wenn eine religiöse Gemeinschaft 
dem von ihr vertretenen und gelebten Glauben eine gesell­
schaftliche Bedeutung beimißt und dies in ihrer Glaubenspra­
xis bekundet, was sich in der Bereitschaft manifestiert, sich an 
den gesellschaftlichen Auseinandersetzungen um Grundfragen 
menschlichen Lebens und Zusammenlebens zu beteiligen. Über 
die Teilnahme an öffentlichen Auseinandersetzungen wird eine 
öffentliche Begegnung mit anderen möglich, was längerfristig zu 
Lernprozessen und zur Verständigung der verschiedenen Reli­
gionen miteinander führen kann.18 

Öffentliche Religion findet in öffentlichen Religionen statt, die 
sich nach innen wie nach außen über ihre Glaubensüberzeugun­
gen, Werte und Praktiken austauschen, darüber streiten, sich zu 
verständigen suchen und ihre Auffassungen und Anliegen im 

15 M. Mosebach, Häresie der Formlosigkeit (Anm. 3), 18. 
16 Vgl. Rafik Schamis Ausführungen zu «unseren katholischen Fundamen­
talisten» in seiner Dankesrede zur Verleihung des Nelly-Sachs-Preises der 
Stadt Dortmund im Dezember 2007: Von Schmugglern und trojanischen 
Pferden, in: www.woz.ch/artikel/print_15784.html. 
17 Vgl. José Casanova, Public Religions in the Modern World. Chicago-
London 1994; dazu: Karl Gabriel, Hrsg., Religionen im öffentlichen Raum: 
Perspektiven in Europa (JCSW 44). Münster 2003; E. Arens, Gottesver­
ständigung (Anm. 7), 145-152. 
18 Zum «public encounter» vgl. José Casanova, Civil Society and Religion, 
in: Social Research 68 (2001), 1041-1080,1048f. 
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öffentlichen Raum zum Ausdruck bringen. Öffentliche Religion 
findet sich jeweils in konkreten Gemeinschaften verkörpert, in 
denen debattiert und gefeiert, gebetet und um Verständigung ge­
rungen wird. Dies geschieht in einer öffentlichen Kirche. «Eine 
öffentliche Kirche ist», so Steffensky, «eine geöffnete», kenntli­
che, «sich selber erklärende und zeigende Kirche».19 Ihre Aufga­
be besteht darin, Gott zu loben, der Gerechtigkeit zu dienen und 
ein Zeichen unter den Völkern zu sein. Ihre Spiritualität ist eine 
solche der Aufmerksamkeit auf die Menschen, auf ihre Leiden 
und ihr Glück. Diese unenthusiastische, weltzugewandte, lebens­
lang eingeübte und ausgeübte spartanische Spiritualität lehrt 
hinsehen und handeln in mystisch-politischer Wachheit. «Diese 
Spiritualität lehrt also Fragen stellen: Wer leidet? Warum leidet 
er? Wer macht Leiden?» (63) 

Dimensionen der Gottesverständigung 

In Anknüpfung an und in Auseinandersetzung mit der kommuni­
kativen Handlungstheorie von Jürgen Habermas kann Religion 
als eine kommunikative Praxis verstanden werden. Religion 
ist im Kern eine Praxis, welche intersubjektiv und verständi-
gungsorientiert ist. Dabei sind die in einer Religion gebrauch­
ten Kommunikationsformen sowie die von ihren Angehörigen 
vollzogenen Sprachhandlungen mit nicht-sprachlichen Handlun­
gen verknüpft und in eine umfassende Lebenspraxis eingebet­
tet. Eine solche Praxis wird von Seiten sowie im Rahmen einer 
Kommunikationsgemeinschaft getan, welche in ihrem Handeln 
ihre Verbindlichkeit und Verantwortung vor einer transzenden­
ten Wirklichkeit zum Ausdruck bringt, die darin Gemeinschaft 
schafft, erhält und verändert. Ist Religion eine intersubjektive, 
kommunikative Praxis, so bezeichnet Religiosität entweder de­
ren subjektive Komponente oder deren individualisierten und 
privatisierten Kontrahenten. Spiritualität bezieht sich auf den 
Geist, der diejenigen beseelt, bewegt und bestimmt, welche zum 
einen Religiosität pflegen, zum anderen Religion persönlich und 
gemeinschaftlich praktizieren. 
Wenn die Verständigungsorientierung das entscheidende Merk­
mal kommunikativer Praxis darstellt, dann kann religiöse Praxis 
als kommunikativ aufgefaßt werden, wenn und soweit sie eine 
Wirklichkeit anzielt, in der Menschen nicht strategisch und das 
heißt machtförmig miteinander umgehen, sondern sich gegen­
seitig anerkennen, sich miteinander verbunden und solidarisch 
aufeinander bezogen erfahren. In der kommunikativ-religiösen 
Praxis kommen jeweils bestimmte Inhalte zur Sprache, die eine 
Wirklichkeit erschließen und benennen, welche für menschliches 
Leben und Zusammenleben unaufgebbare semantische Dimen­
sionen betrifft - die der Erinnerung und der Verheißung. Dazu 
gehören zum einen die Erinnerung an erfahrene Unterdrückung, 
erlangte Identität und begangenes Unrecht, zum anderen die 
Verheißung einer erlösenden und versöhnenden Befreiung aus 
Knechtschaft und Todesverfallenheit. Aus der Innenperspek­
tive der jeweiligen Angehörigen einer Religionsgemeinschaft 
erscheint solche anamnetisch-innovatorisch angelegte religiöse 
Praxis als kommunikative Glaubenspraxis.20 

Ein kommunikatives Verständnis erkennt gerade auch in Religion 
ein im Vollzug von Sprachhandlungen sich performativ vollziehen­
des Kommunikationsgeschehen. Religiös ist eine kommunikative 
Praxis von Subjekten, die in ihrem Handeln in ihren jeweiligen 
Kontexten mittels bestimmter Texte und Medien entweder mit 
einer oder über eine oder eben eine Wirklichkeit kommunizieren, 
welche in theistischen Religionen «Gott» genannt wird. 
Zur Religion gehört rituelles Handeln. Übergangsriten struk­
turieren das religiöse Leben wie das menschliche Leben über­
haupt. Der französische Ethnologe Arnold van Gennep hat vor 
100 Jahren die «rites de passage» untersucht und auf den Begriff 

gebracht.21 Zu den Übergangsriten, welche durch die drei Pha­
sen der Trennung, der Umwandlung und der Angliederung ge­
kennzeichnet sind, gehören für ihn nicht nur lebenszeitliche 
und kalendarische Riten, sondern auch die Wallfahrt. Neuere 
ritualtheoretische Konzeptionen zeigen rituelles Handeln als 
gemeinschaftsbezogen und gemeinschaftlich, als wirklichkeitser-
schließend, -ordnend und -verändernd auf.22 Laut Victor Turner 
befinden sich Menschen im rituellen Prozeß in einem Schwellen­
zustand der Liminalität. Sie machen die Erfahrung einer alter­
nativen Form menschlicher Beziehungen, einer unstrukturierten, 
egalitären Gemeinschaft, welche Victor Turner «Communitas» 
nennt. Catherine Bell begreift die rituelle Praxis als prekären Um­
gang mit und Gebrauch von Macht, die dabei sowohl ermächti­
gend wirkt als auch Machtansprüche erhebt. Ein Verständnis von 
Religion als verständigungsorientierter sowie auf Einverständnis 
basierender kommunikativer Praxis scheint mir in der Lage zu 
sein, einerseits die Einsichten dieser Ritualtheorien aufzuneh­
men und dabei andererseits der Zweideutigkeit ritueller Praxis 
Rechnung zu tragen. Denn ein solches Verständnis berücksich­
tigt, daß rituelles Handeln sowohl kommunitär als auch latent 
machtförmig ist und vermag dieses noch einmal ethisch-kritisch 
zu reflektieren und zu integrieren. 
Aus der Perspektive einer kommunikativen Religionstheorie und 
-theologie können sieben Formen kommunikativ-religiöser Pra­
xis unterschieden werden. Sie sind nicht immer scharf zu trennen, 
da sie zum Teil überlappen und bisweilen konvergieren. Diese 
Vollzugsformen von Religion finden sich in zahlreichen Variatio­
nen und Differenzierungen in den meisten Religionen. Es sind 
dies zunächst einmal die Sprachhandlungen des Erzählens und 
Erinnerns, in denen Götter-, Gottes- und Glaubensgeschichten 
zur Sprache kommen, vergegenwärtigt und weitergetragen wer­
den. Hinzu kommen das gottesdienstlich-rituelle Feiern und das 
Verkündigen sowie das Bezeugen und das Bekennen als einerseits 
persönlicher Ausdruck von Gottesbegegnung und Glaubenser­
fahrung und andererseits verbindlicher Ausdruck gemeinsamer 
Glaubensüberzeugungen. Zu den Vollzugsformen religiöser Pra­
xis gehört ferner das Teilen spiritueller und materieller Güter in 
der Praxis der Nächstenliebe, des Erbarmens, des Mitleidens, der 
Solidarität. 
Eine vom Gedanken der Gottesverständigung geleitete kommu­
nikative Theologie weiß sich der paulinischen Unterscheidung 
der Geister (IKor 12,10) verpflichtet. Sie prüft und beurteilt Re­
ligion und Spiritualität daraufhin, welcher Geist die Gläubigen 
und Praktizierenden jeweils beseelt bzw. prägt. Mit Blick auf die 
freischwebende, individualisierte und privatisierte Patchwork-
Spiritualität. kritisiert sie deren Fluktuieren in Sachen Glau­
bensüberzeugungen und Glaubensvollzügen, reklamiert deren 
fehlende Verbindlichkeit und beklagt deren marktförmige und 
zeitgeistige Flexibilität. Umgekehrt hat kommunikative Theolo­
gie ernste Einwände gegen die rigoristische, verhärtete, ritusfi­
xierte Spiritualität, die meint, sich einer unveränderlichen und 
unantastbaren rituellen Ordnung unterwerfen zu müssen. Gegen 
den gnadenlos objektivierten Kult erinnert sie an die propheti­
sche und jesuanische Kultkritik, der es um den Zusammenhang 
von Ritus und Ethos, von liturgischem und alltäglichem Gottes­
dienst geht. 
Eine vom Leitwort der Gottesverständigung inspirierte Theo­
logie sucht im Zeichen des universalen Heilswillens Gottes, in 
den die Anderen als von Gott gewollte und bejahte Geschöpfe 
einbezogen sind, die Verständigung mit anderen Religionen. Ver­
ständigung setzt Verständnis voraus. Letzteres entsteht nicht in 
erster Linie kognitiv und argumentativ, sondern eher emotional 
und affektiv. Es wächst durch teilnehmende Beobachtung, un­
voreingenommenes Dabeisein und wohlwollend-empathisches 

19 F. Steffensky, Schwarzbrot-Spiritualität (Anm. 4), 42. 
20 Vgl. die Beiträge in: Edmund Arens, Hrsg., Gottesrede - Glaubenspraxis. 
Grundzüge theologischer Handlungstheorie. Darmstadt 1994; zum Folgen­
den: E. Arens, Gottesverständigung (Anm. 7), 211-265. 

21 Arnold van Gennep, Übergangsriten. Frankfurt/M.-New York-Paris 1986. 
22 Vgl. Victor Turner, Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur. Frankfurt/ 
M.-New York 1989; Catherine Bell, Ritual Theory, Ritual Practice. New 
York-Oxford 1992; dies., Ritual. Perspectives and Dimensions. New York-
Oxford 1997; Roy Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Hu-
manity. Cambridge 1999. 
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Mittun. Verständnis für die Anderen erwächst zuallererst aus der 
im Alltag der Beteiligten geschehenden öffentlichen Begegnung 
und dem sich daraus ergebenden «Dialog des Lebens»23; es bildet 
sich im Kontext der gastfreundschaftlichen Teilnahme an Feiern 
anderer Religionsgemeinschaften sowie durch den spirituellen 
Dialog im Rahmen interreligiöser Feiern und gemeinsamer re­
ligiös-kommunikativer Praxis. Dem Verständnis förderlich ist 
ferner die Einbeziehung der Anderen in den eigenen Verständ­
nishorizont, dies allerdings nur, falls letzterer nicht verabsolutiert 
wird. Im Rahmen einer «dialogischen Begegnung von Angehö­
rigen unterschiedlicher Religionen»24 hat die Einbeziehung der 
Anderen wechselseitig zu erfolgen. Sie kann und muß einander 
zuerkannt, zugemutet und zugesprochen werden. 

Erkennungszeichen kommunikativer Theologie 

Kommunikative Theologie versteht sich als wissenschaftliche 
und als kirchliche Tätigkeit. Sie weiß sich den Wahrheits- und 
Richtigkeitsansprüchen des christlichen Glaubens verpflichtet. 
Sie erkennt diese Ansprüche indes nicht als exklusiv, sondern als 
inklusiv. Wenn christliche Theologie die Wahrheitsansprüche des 
christlichen Glaubens nicht länger reflektiert und kritisch-kon­
struktiv bejaht, wird sie zur theologisch hinfälligen, wahrheitsan­
spruchslosen Religionskulturwissenschaft.25 

Im theologisch-argumentativen bzw. diskursiven Streit um Wahr­
heit und Richtigkeit, in der kommunikativen Ausrichtung auf 
Begegnung und wechselseitiges Voneinanderlernen, in der ko­
operativen Suche nach gemeinsam geteilten Grundüberzeugun­
gen, im gemeinsamen solidarischen und diakonischen Handeln, 
im Erinnern, Erzählen und Feiern werden Möglichkeiten und 
Grenzen der Koexistenz und Konvivenz eruiert und ausprobiert. 
In solchen Kommunikationsprozessen können Erfahrungen ei­
ner «interaktiven Universalität»26 gemacht werden, die Grenzen 
transzendieren und die Beteiligten transformieren. Wenn im 

23 Christine Lienemann-Perrin, Mission und interreligiöser Dialog. Göt­
tingen 1999,96. 
24 Reinhold Bernhardt, Ende des Dialogs? Die Begegnung der Religionen 
und ihre theologische Reflexion. Zürich 2005,31. 
25 Vgl. Hermann Lübbe, Theologie als christliche Religionskulturwissen­
schaft, in: Matthias Krieg, Martin Rose, Hrsg., Universitas in theologia 
- theologia in universitate (FS H.H. Schmid), Zürich 1997,43-50; dazu kri­
tisch: Edmund Arens, Ist Theologie Luxus? Ein Plädoyer für öffentliche 
Gottesrede, in: ders., Helmut Hoping, Hrsg., Wieviel Theologie verträgt die 
Öffentlichkeit? (QD 183), Freiburg-Basel-Wien 2000,171-194,179ff. 

interreligiösen Gespräch «<wir alle> miteinander über <uns> spre­
chen»27, dann können darin Momente der Gottesverständigung 
zur Geltung kommen. Solche Gottesverständigung geschieht 
zum einen - in der Liturgie und im Gebet ausdrücklich - mit 
Gott, zum anderen theologisch-reflexiv und interreligiös-diskur­
siv über Gott; sie vollzieht sich in der religiösen Praxis, im ethisch­
politischen Tun und in der interreligiösen Begegnung auf jeden 
Fall vor Gott. 
Kommunikative Theologie ist Reflexion auf christlich-kirchliche 
Praxis in Geschichte und Gegenwart, in Kirche und Gesellschaft. 
Sie hat ihre Wurzeln in der Glaubenspraxis, die ihr vorgängig ist, 
die sie reflektiert und auf die sie hinzielt. Religionstheologisch 
sucht die Theologie aufzuzeigen, inwiefern gegenwärtige Glau­
benspraxis in der jüdischen und christlichen Religion sowie in an­
deren Religionen in vielfältigen Formen und Gestalten geschieht, 
daß sie mit Wahrheits- und Richtigkeitsansprüchen verbunden 
ist und in gemeinsamen, geteilten und im Kern verbindlichen 
Grundüberzeugungen und Glaubensvollzügen zum Ausdruck 
kommt. Die Theologie sucht zugleich deutlich zu machen, daß 
Glaubenspraxis auf die Wirklichkeit Gottes ausgerichtet ist, wel­
che sie als eine elementar kreative, kommunikative und rettende 
Wirklichkeit versteht. 
Kommunikative Religionstheologie reflektiert religiöse Praxis 
kritisch mit Blick auf deren Machtanfälligkeit, ihre Konflikt-
und Gewaltpotenziale sowie ihre Korrumpierbarkeit. Zugleich 
entfaltet sie die kommunikativen Potenziale von Religion und 
Religionen; sie bedenkt eben jene auf universale Gerechtigkeit 
und Solidarität ausgerichteten Perspektiven, die der jüdischen 
und christlichen Religion innewohnen, die sich in den monothe­
istischen, abrahamischen Religionen ausdrücklich theologisch ar­
tikulieren. Zu den kommunikativen Potenzialen der Religionen 
zählt die praktische Anerkennung der Anderen. Dazu gehört die 
gemeinsame dialogisch-theologische Auslotung der Möglichkei­
ten und Grenzen interreligiöser Verständigung miteinander im 
Angesicht der Wirklichkeit Gottes, also der Gottesverständigung 
mit, über und vor Gott. Edmund Arens, Luzern 

26 Vgl. Hanan Askari, Spiritual Quest. An Inter-Religious Dimension. Pud-
sey 1991; dazu: Perry Schmidt-Leukel, Gott ohne Grenzen. Eine christliche 
und pluralistische Theologie der Religionen. Gütersloh 2005,490ff. 
27 Wilfred C. Smith,Vergleichende Religionswissenschaft: Wohin-Warum?, 
in: Mircea Eliade, Joseph Kitagawa, Hrsg., Grundfragen der Religionswis­
senschaft. Salzburg 1963, 75-105, 79; vgl. William Schweiker, Michael A. 
Johnson, Kevin Jung, Hrsg., Humanity Before God. Contemporary Faces 
of Jewish, Christian, and Islamie Ethics. Minneapolis 2006. 

«Als wir noch einen König hatten...» 
Ein Roman über die Metropole Rio de Janeiro (1808-1821) 

Am 25. September 1807 ratterte eine Kutsche über die schlecht 
gepflasterten Straßen Lissabons. In ihr saß Percy Clinton Sydney 
Smith, Lord Strangford, ein junger irischer Adliger, seines Zei­
chens Gesandter seiner britischen Majestät beim portugiesischen 
Hof. Er war auf dem Weg nach Mafra, zum Prinzregenten D. João, 
der ihn mit einem Brief von George III. und einem Ultimatum 
Napoleons erwartete. Der Kaiser der Franzosen konnte England 
nicht erobern, weil die britische Marine der französischen über­
legen war. Also verlegte Napoleon seinen ganzen Ehrgeiz dar­
auf, die britischen Inseln mit einer Kontinentalsperre zu belegen 
und stellte Portugal am 12. August 1807 ein Ultimatum: entwe­
der schloß das lusitanische Königreich seine Häfen für englische 
Schiffe oder General Junot werde in Lissabon einmarschieren.1 

Doch es gab einen Ausweg, um der napoleonischen Gefangen­
schaft zu entgehen: die Flucht nach Brasilien. Eskortiert von ei­
nem britischen Geschwader segelte die königliche Flotte an der 

1 Patrick Wilcken, Império à deriva: a corte portuguesa no Rio de Janeiro, 
1808-1821. Trad. Vera Ribeiro. Objetiva, Rio de Janeiro 2005,21-29. 

Torre de Belém vorbei hinaus aufs offene Meer mit dem Ziel Rio 
de Janeiro. 
Die portugiesische Expansion war seit dem 15. Jahrhundert mit 
der Institution der Monarchie verknüpft, die unter Heinrich dem 
Seefahrer die Erforschung der afrikanischen Küste und den See­
weg nach Indien geplant und mit den Mitteln des portugiesischen 
Templerordens finanziert hatte. Die Vorstellung, den portugiesi­
schen Königshof in die Neue Welt zu verlegen, kam bereits 1580 
auf, als infolge einer dynastischen Krise die Unabhängigkeit Por­
tugals an Spanien verlorenging. Die Idee wurde von Luiz da Cun­
ha (1662-1749) wieder aufgegriffen: Portugal sei ein ozeanisches, 
überseeisches Imperium, dessen Hauptstadt in irgendeinem Teil 
des Reiches angesiedelt werden könne, ohne kommerzielle oder 
politische Interessen zu verletzen. 

Ein Hof geht auf Reisen 

Am 7. Marz 1808, nach einer zweimonatigen Seereise, erreichte 
der portugiesische Prinzregent D. João mit seinen Schiffen und 

ORIENTIERUNG 72 (2008) 125 


