Christoph Béttigheimer

Respiritualisierung sikularen Lebens

Chance und Aufgabe christlicher Kirchen

Ein Blick in die Religionsgeschichte zeigt uns: Religion ist
ein spezifisches und universales Phanomen der Menschheit.
Denn zu allen Zeiten und in allen Kulturen beschiftigten
sich Menschen mit der Frage nach Gott bzw. dem Goéttli-
chen. Es gibt keine Kultur ohne Religion, kein Naturvolk,
das schlechthin atheistisch bzw. vollkommen sékularisiert
wire; die Gottesfrage ist — schon rein phdnomenologisch
und soziologisch betrachtet — eine wichtige, ja unverzicht-
bare Lebensfrage der Menschheit. Die Religiositit scheint
einem tiefen Bediirfnis des Menschen als eincs Vernunftwe-
sens (animal rationale) zu entspringen. Insofern die Trans-
zendenzerfahrung und das damit verbundene Fragenmiissen
untrennbar zum menschlichen Wesen gehort, kann von der
Religiositdt als einer anthropologischen Konstante, von
einer ,metaphysische[n] Naturanlage des Menschen®!
gesprochen werden.

Religion gab und wird es immer geben. Diese These klingt
trotz allem gewagt, angesichts der gesellschaftlichen Um-
briiche, denen sich das Christentum in unscren Breitengra-
den ausgesetzt sicht. Die Christenheit scheint in Europa
unaufhorlich im Schwinden begriffen. So fand beispielswei-
se die Gottesfrage keine Aufnahme in die Prdambel einer
kiinftigen EU-Verfassung, wie iiberhaupt der gesellschaft-

' N. Fischer, Die philosophische Frage nach Gott. Ein Gang durch ihrc Stationen
(Paderborn 1995) 38.
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lich-politische Einfluss christlicher Kirchen zuriickgedringt
wird. Die Kirchen werden zunehmend leerer und aufgrund
des religiosen Traditionsbruchs scheint die Weitergabe des
Glaubens an dic kommende Generation massiv gefihrdet.
Vor allem bei Jugendlichen verstummt die Frage nach Gott
nicht nur in dem Sinne, dass sie irrelevant wird, mehr noch,
manche scheinen mit dieser Frage liberhaupt nichts mehr
anfangen zu konnen, sie sind schlichtweg areligios.® Die
Haltung junger Menschen wird weithin von der ,,Uberzeu-
gung [geprigt], dass fiir eine gelingende Sinndeutung des
Lebens der Bezug auf einen transzendenten Gott nicht not-
wendig ist.’

Der Verlust an Kirchlichkeit und Christlichkeit bedeutet
aber nicht, dass Religion insgesamt einer zerstdrerischen
Erosion unterliegen wiirde; Religion ist nicht nur im Ver-
dunsten begriffen. Denn zum einen leben selbst in den sdku-
larisierten Gesellschaften die traditionellen Religionsge-
meinschaften nach wie vor fort und zum andern k6nnen wir
gegenwirtig zugleich eine gewisse Renaissance des Religi-
Osen ausmachen — freilich oft abseits der liberkommenen
kirchlichen Strukturen und Traditionen, also inmitten des
Sdkularen. Schon Anfang der 70er Jahre des vergangenen
Jahrhunderts schrieb Wolf-Dieter Marsch in seinem Buch
»Plddoyers in Sachen Religion® pointiert: ,,Man trigt wieder
Religion!*!. Trutz Rendtorff stellt 1980 in seinem Werk
,Religion als Problem der Aufkldrung® zusammenfassend
fest: ,,Die Theorie von Religion als Ausdruck falschen,

2E. Tiefensee, Okumene der ,.dritten Art*, in: ders. — K. Konig — E. GroB, Pastoral
und Religionspddagogik in Sikularisierung und Globalisierung (Forum Religions-
padagogik interkulturell 11) (Miinster 2006) 17-38.

* A. Schilson, Jugend und Religion heute (II). Kirchliche Herausforderung ange-
sichts einer ncuen Religiositit, in: Anz. f. d. Seclsorge 107 (10/1998) 459-465, hier
459.

* W.D. Marsch, Plidoyers in Sachen Religion. Christliche Religion zwischen
Bestreitung und Verteidigung (Giitersloh 1973) 13.
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kranken und unreifen Bewusstseins scheint nun selber un-
reif und krank zu sein.*> Mitte der 90er Jahre meinte der
damalige Prisident der Deutschen Forschungsgemeinschaft
Wolfgang Frithwald, man treffe heute auf ,,eine von Religi-
onsbereitschaft geradezu dampfende Welt“’, und inzwi-
schen konstatieren nicht wenige die ,,Riickkehr bzw.
,Wiederkehr des Religiésen“7, manche sprechen auch von

der ,,Renaissance der Religion“®.

Vor diesem Hintergrund scheint die Vermutung berechtigt,
dass sich das Religidse trotz des Sikularisierungsprozesses
westlicher, technisch hochentwickelter Gesellschaften nicht
einfach auflosen wird. In einer, wie Jiirgen Habermas sagt,
»postsdkularen Gesellschaft’ werden wir mit dem Religio-
sen als einem einflussreichen Faktor zu rechnen haben.
Entgegen manchen Prognosen der friihen 70er Jahre'® wird
die Sehnsucht nach dem Religidsen nicht einfach verloren
gehen. ,,Das 143t authorchen und macht Mut, die Gegenwart
unbefangener [zu betrachten], mit groferer Offenheit und
sympathischer Kritik, zugleich auch mit weit mehr Opti-
mismus ... als dies gerade von kirchlicher und christlicher

5 T. Rendtorff, Religion als Problem der Aufklarung (Géttingen 1980) 7.

8 W. Frithwald, Theologic als Wissenschaft, in: R. Kaczynski (Hrsg.), 500 Jahre
Herzogliches Georgianum. Jubildumsfeicr 10.-14. Dezember 1994 (Als Manus-
kript gedruckt, Miinchen 1995) 39-53, hier 50.

" J. Derrida, Glauben und Wissen. Dic beiden Quellen der »~Religion” an den
Grenzen der blofien Vernunft, in: ders. — U. G. Vattimo (Hrsg.), Dic Religion
(Frankfurt 2001) 9-106, 69-76.

* HerKorr (Hrsg.), Renaissance der Religion. Mode oder Megathema? (HerKorr
Spezial) (Freiburg 2006).

° J. Habermas, Glauben und Wissen. Fricdenspreis des Bérsenvereins des Deut-
schen Buchhandels 2001. Laudatio: Jan Philipp Reemtsma (Frankfurt 2001) 13.
"In den sicbziger Jahren des letzten Jh.s verfasste der amerikanische Theologe
Harvey Cox das Buch: ,,The sccular City!* (dt.: Dic Stadt ohne Gott, Stuttgart
1966), worin er die Situation in den Megametropolen des 20. Jh.s beschrieb.
Knapp zwanzig Jahre spdter (1984) schrieb er ein zweites Buch: ,,Religion in the
sccular City!** (dt.: ,,Religion in der Stadt ohne Gott!*), denn er kam zu der Einis-
cht, dass auch in einer modernen, sdkularisicrten Welt ,,Religidses* verborgen da
1st.
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Seite iiblicherweise bislang geschieht.“'" Doch um welche
Art von Religiositdt handelt es sich hier? Welche Chancen
und Moglichkeiten erdffnet die Sakralisierung der moder-
nen Gesellschaft fiir unsere Kirchen? Lésst sich die ,,neue
Religiositéit“lz, die wir heute allenthalben wahrnehmen,
christlich deuten und wie koénnen wir an ihr ankniipfen? Um
eine Antwort zu finden, missen wir uns mit den sakralen
Phédnomenen unserer Gesellschaft intensiver auseinander-
setzen und anschlieend nach dem Proprium unseres christ-
lichen Glaubens fragen, was im Hinblick auf die aktuelle
Frage nach der Menschenwiirde geschehen soll.

1. Pluralisierung und Asthetisierung
als Kennzeichen der Zeit

Die Zeit, in der wir leben, wird gern als postmodern charak-
terisiert.”> Das Wort ,postmodern® ist ein sehr schillernd
gebrauchter Begriff. Eindeutiger erscheinen da schon die
konkreten Kennzeichen westlicher Gesellschaften, auf die
sich dieser Begriff bezieht. Dazu zéhlt vor allem die Tatsa-
che, dass iibergreifende Sinnsysteme heute ihre Uberzeu-
gungskraft eingebiilt haben. Frithere Universalkonzepte wie
Liberalismus oder Kommunismus sind zerbrochen." Die
Einheitsprinzipien haben sich aufgeldst mit der Folge, dass
es heute so viele Sinnantworten zu geben scheint wie Indi-

""" A. Schilson, Jugend und Religion heute (1). Kirchliche Herausforderung ange-
sichts einer ncuen Religiositit, in: Anz. f. d. Scelsorge 107 (9/1998) 411-416, hier
412.

"2 A. Schilson, Mcdienreligion. Zur religiosen Signatur der Gegenwart (Kontakte.
Beitrdge zum Religidsen Zeitgesprich 5) (Tibingen1997) Vorwort u.6.

B Ch. Bottigheimer, ,,Die Wahrheit wird cuch frei machen® (Joh 8,32). Sinnre-
chenschaft in Zeiten der Postmoderne, in: MThZ 55 (2004) 234-248.

" A. Anzenbacher, Einfiihrung in dic Philosophie (Freiburg *2002) 206. S. Wendel,
Postmoderne Theologie? Zum Verhiltnis von christlicher Theologie und postmo-
derner Philosophie, in: K. Miiller (Hrsg.), Fundamentalthcologie. Fluchtlinien und
gegenwiirtige Herausforderungen (Freiburg 1998) 193-214.
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viduen. Pluralitdt ist ein uniibersehbares Zeichen unserer
Zeit. Das hat auch Auswirkung auf unseren christlichen
Glauben: Wurde die christliche Religion im Zuge der neu-
zeitlichen Sékularisierung mehr und mehr in die Privatsphi-
re verdriangt, so biif3t sie heute nochmals an Plausibilitét ein,
da nun auch noch ihr universaler Geltungsanspruch bestrit-
ten wird zugunsten vielfdltiger und gleichberechtigter Le-
bensentwiirfe. Der Pluralismus wird geradezu radikalisiert;
weil es das Eine und Ganze nicht mehr gibt, kann ,.es auf
jede Frage mehrere gleichberechtigte Antworten™'> geben
und das nicht nur in Randfragen, sondern auch in ,,Elemen-

tarfragen*."®

Freiheit, Selbstbestimmung, Emanzipation, Autonomie des
Subjekts: all das ist der Postmoderne zur Selbstverstind-
lichkeit geworden. So wachsen fiir den Einzelnen die Frei-
heitsriume und Gestaltungsmoglichkeiten, zugleich wichst
jedoch auch der Zwang, sich innerhalb des Marktes der
Moglichkeiten entscheiden zu miissen. Die Folge sind soge-
nannte Bastelbiographien. Das bedeutet, die freie Auswahl,
die jemand im Leben trifft, spiegelt die Vielfalt angebotener
Moglichkeiten wider. Die einzelnen Versatzstiicke ergeben
kein einheitliches Ganzes, kein Gesamtkonzept mehr;
Bruchstiicke werden nach édsthetischen bzw. zweckmaBigen
Gesichtspunkten ausgewihlt und lose miteinander kombi-
niert. Das fuihrt zu einer neuen Uniibersichtlichkeit im Le-
ben des Einzelnen, gepaart mit neuen Unsicherheiten, Ori-
entierungsproblemen und Vereinsamung.

Mit der Pluralisierung geht darum eine Individualisierung
einher: Als gut und wahr gilt nicht mehr, was gleichsam von
auflen durch Traditionen, gesellschaftliche Instanzen und

S W. Welsch, Postmoderne — Pluralitit als ethischer und politischer Wert (Kdln
1988) 19-73, hicr 27.
' Ebd. 37.
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Institutionen vorgegeben wird, sondern das, was ich fiir
mich als wahr erkenne und als solches erfahren habe. Es
herrscht die ,,Logik der Erlebnisorienticrung®, die besagt:
»Was besondere Erfahrung erzeugt, was ,spannend’ ist und
Abwechslung vom Alltag verspricht, [das] wird zum Krite-
rium der subjektiven Giite.“'” Die eigene Wahrnehmung
und Erfahrung bekommen einen eminent wichtigen Stel-
lenwert. ,,Fiir die Menschen der Erlebnisgesellschaft kommt
das Leben vor dem Uberleben, die Lust am Leben darf nicht
verloren gehen.“'® Mit dieser Asthetisierung des Alltags
wird auch die Wahrheit &sthetisiert: Entscheidende Wahr-
heitskriterien sind das subjektive Gefiihl und die Frage:
,Was bringt es mir?“

Das gilt natiirlich auch flir den religiésen Bereich: Religio-
ses will heute mehr als frither erfahren, personlich erlebt
und erfuihlt werden. So tritt die Autoritdt der Kirche hinter
den individuellen Erlebniswert deutlich zuriick. Die postsa-
kulare Spiritualitdt fiihrt unumganglich zu einer Entkirchli-
chung bzw. einem Auswahlchristentum.” Die Religiositit
bewegt sich mehr und mehr abseits der konventionellen
kirchlichen Wege, sie wird individueller, bunter und ge-
misz%hter und manifestiert sich jenseits von Dogma und Mo-
ral.

" H. Knoblauch, Die unsichtbarc Religion der Jugendkultur. Jugendreligiositit,
Privatisicrung und der Markt der symbolischen Wirklichkeiten, in: Kunst und
Kirche 58 (1995) 245-249, hier 249.

'8 K. Schlemmer, Pastoral und Liturgie im sikularen Umfeld. Zur Wiedergewin-
nung der Licbenswiirdigkeit des Christentums, in: ders. (Hrsg.), Zuriick zur Zu-
kunft. Mut zum Risiko in Pastoral, Liturgic und Okumene (SThPs 69) (Wiirzburg
2007) 73-96, hicr 91.

' P.M. Zulehner, Auswahlchristen. Subjcktiv-persénliche Religiositit und Kirche
(Schwertc 1982).

2 [f.-J. Héhn, Renaissance der Religion. Klirendes zu ciner umstrittenen These,
in: HerKorr 60 (2006) 605-608, hicr 607.
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2. Formen der Respiritualisierung sdkularen Lebens

Zwar schreitet die Sikularisierung fort”', zugleich aber
macht sich eine entgegensetzte Tendenz bemerkbar: ,Uber
Religion wird wieder gesprochen.“”> Mitten in der Eindi-
mensionalitit des modernen Lebens erwacht wieder ein
religioses Bediirfnis, mitten im Sdkularen wird das Religio-
se wieder prasent: In der Werbung feiern religiose Zitate
und Symbole frohliche Urstdnde, Kreuze ,,baumeln in allen
moglichen GroBen und Farben um die Hilse modisch ge-
stylter Zeitgenossen. Und am Riickspiegel nicht weniger
Autos hidngen Rosenkrinze der verschiedensten farblichen
Ausfiihrungen.“* Die Papst-Ereignisse zichen die mediale
Aufmerksamkeit auf sich wie nie zuvor und die Weltju-
gendtage und Kirchentage entwickeln eine besondere An-
zichungskraft auf junge Menschen. Ein neues Interesse an
religiosen und ethischen Fragen ist zu beobachten, nicht
aber innerhalb der traditionellen Strukturen christlicher
Kirchen, sondern auflerhalb kirchlicher Institutionen, inmit-
ten des scheinbar Profanen. Diese neue Religiositit spiegelt
postmoderne Tendenzen wider. So zeichnet sie sich bei-
spielsweise durch eine grofle Pluralitdt aus, und subjektive
Wahmehmung und der Erlebniswert sind entscheidende
Kriterien fiir das Wahre und Gute.

In der neuen Religiositdt kehrt teils ein pantheistisches
Denken wieder, wie etwa in der Esoterik. In der New-Age-
Bewegung wie auch in Teilen der dkologischen Bewegung
ist eine ,,Sakralisierung der Natur“** darin auszumachen,
dass die Natur gleichsam das Attribut ,,Heiligkeit™ im Sinne

' U. Barth, Sikularisicrung 1. Systematisch-theologisch, in: TRE 29 (1998) 603-
634, hicr 633f.

2 R. Preul, So wahr mir Gott helfe! Religion in der modernen Gesellschaft (Darm-
stadt 2003) 7.

B K. Schlemmer, Pastoral 74.

* H.J. Tiirk, Sakralisicrung der Natur, in: StZ 210 (1992) 569-572.
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von Unverfligbarkeit, Unantastbarkeit und Verehrungswiir-
digkeit zugesprochen bekommt und sie dadurch religiés und
pantheistisch verkldrt wird: ,JIn den zeitgendssischen In-
dustriegesellschaften [ist] zunehmend das Gefiihl an-
zutreffen ... im Natliirlichen sei tatsdchlich etwas Heiliges ...
Dem romantischsten und mystischsten Extrem dieser Auf-
fassung begegnet man in der schwirmerischen Sehnsucht
nach einer Vergangenheit, die man sich als eine unme-
chanisierte, dezentralisierte, nichthierarchische und anti-
technologische Gemeinschaft der Menschen in der Natur
vorstellt.“?> Die Sakralisierung der Natur in der New-Age-
Bewegung dullert sich zudem in der Pflege eines kosmi-
schen Geftihls, in der Einiibung ganzheitlichen Denkens und
Wahmehmens.

Neben der neuen religidsen, pantheistisch geprigten Bewe-
gung finden sich sidkularreligiose Momente in der Lebens-
welt junger Menschen u.a. im Kult von Idolen, die sowohl
der Musikbranche als auch der Sportszene entnommen sein
kénnen (,,Deutschland sucht den Superstar).”® Der Vereh-
rung einzelner Personen kommt eine sinnstiftende und iden-
titdtsstiftende Funktion zu, hebt sie doch einen selbst von
der breiten Masse ab und empor zu jener Gestalt, an deren
Aura Teilhabe erhofft wird. Das Idol ist jeder Kritik entho-
ben, ihm kommt religiés gesprochen das Attribut der Hei-
ligkeit zu und es {ibt eine Faszination aus gleich der Aus-
strahlung religidser Gestalten, so dass es geradezu zu einer
neuen Reliquiensammlung kommt und die Begegnung mit
dem ,,Fascinosum* des Heiligen eine religiose Ekstase ver-

3 L. H. Tribe, Was spricht gegen Plastikbiume?, in: D. Birnbacher (Hrsg.), Oko-
logie und Ethik (Stuttgart 1980) 20-71, hier 50.
% 4. Schilson, Jugend und Religion heute (I) 462: ,,Auf dem frcien Markt der
religiésen Sinnangebote rangiert an oberster Stelle der erlebnisnahe und ganz und
gar auf Personen konzentrierte Kult der Idole.*
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ursachen kann, bis hin zum koérperlichen Zusammenbruch,
wie auf Konzerten etc. immer wieder beobachtbar ist.

Ausdruck moderner Religiositdt sind neben dem Idolkult
auch Feste, ,,Feten* und Partys. Das Feiern schafft Distanz
zur Alltagswelt, zeichnet sich durch einen hohen Erlebnis-
faktor aus und vermittelt durch dsthetische Geniisse (Musik,
Tanz, exquisite Speisen, Getrinke, schone Kleidung etc.),
durch Sinnlichkeit und eine besondere Atmosphire einen
Hauch von Spirituellem und Religios-Kultischem. ,,Erfah-
rungsgemil sind Stille, meditative Musik, Kerzenlicht und
dhnliches etwas, wo Christen und Nichtchristen sich treffen
konnen.“?” Nicht zuletzt werden die neuen Formen der Re-
ligiositdt innerhalb abweichender Jugendszenen (Punks,
Techno etc.) sichtbar. Die Musikszene transportiert teils
mystisches Gedankengut in die Alltagswelt von Jugendli-
chen, und in der postmodernen Technokultur werden in
Form von Ritualisierung gezielt religidse Dimensionen er-
offnet. Quasireligidse Ziige driicken sich schon allein darin
aus, dass ,,den Diskjockeys ... Qualititen als ,Priester der
Nacht® zugesprochen“ werden.”® Im Rave (Techno-Party)
wird ein Ritual zelebriert, das sowohl meditative Formen
mit mystischen Kldngen als auch ekstatische Formen kennt.
Insbesondere der Techno-Tanzmarathon 16st aulergewohn-
liche Zustinde hochster Ergriffenheit aus, wird zu einem
rauschhaften, befreienden, trostenden und erhellenden Er-
lebnis des Individuums inmitten der Gemeinschaft und iibt
so eine besondere religiése Funktion aus: die Integrierung
unterschiedlicher sozialer Gruppen. Dieser funktional-
integrierende Aspekt scheint ,,um so bedeutsamer zu wer-

7 E. Tiefensee, Okumene 34.
0. Dumke, Die religiése Dimension von Techno, in: Katechetische Blitter 122
(1997) 206-212.
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den, je stirker der desintegrative Individualisierungsdruck
der Gesellschaft wird.**

3. Gefahr der Funktionalisierung des Religiosen

Die neue Religiositit ist zwar weder an die Grofkirchen
noch an das traditionell-religiose Bewusstsein gebunden,
dennoch aber hat sie mit den traditionellen Formen unseres
Glaubens eine ganz bestimmte Grund- oder Urerfahrung
gemein: Als Menschen sind wir immer schon iiber uns und
unsere Welt hinaus, wir transzendieren, iibersteigen uns
selbst. Gerade die Bastelbiographie, das Leben in Segmen-
ten, die neue Uniibersichtlichkeit und die damit einherge-
hende Unsicherheit, die Zerstorung des Fortschrittsglaubens
und das Wissen um all die ungeldsten Probleme (Terroris-
mus, AIDS, dkologische Krise etc.) lassen die Ahnung auf-
kommen, dass wir uns selbst nicht ,,haben®, dass wir {iber
das Ganze unserer Lebenswirklichkeit nicht verfiigen kon-
nen.’’ Das ,»Unbehagen an der Modeme**!, die Enttiu-
schung dariiber, dass die Moderne ,,von Voraussetzungen
[lebt], die sie nicht garantieren, und von Inhalten, die sie
nicht hervorbringen kann“*?, schafft emeut ein Bewusstsein
fur menschliche Abhingigkeit und setzt damit die Frage
nach dem Ganzen unserer Wirklichkeit frei. Das Wissen um
die gefdhrliche Ambivalenz der Technik und Wissenschaft
fordert das Gefiihl: Wir vermdgen uns selbst nicht zu genii-
gen.

¥ G. Buschmann, Jugendkultur ,, Techno* — Sikularisierte Religiositét in der Post-
modeme? (20.07.2001), in: http://www.thcophilonline.de/philosop/mfspohl .htm.
* H.-J. Héhn, Einlcitung, in: ders. (Hrsg.), Krise der Immancnz. Religion an der
Grenze der Moderne (Frankfurt 1996) 7-28, hicr 8.

' Ch. Taylor, Das Unbchagen an der Moderne (Frankfurt 1995).

32 H.-J. Hohn, Einleitung 12.
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Dieser Transzendenzbezug kann sich — wie wir gesehen
haben — auf recht profane Weise zu Wort melden und im
sikularisierten Leben gestillt werden: durch ein in Ekstase
versetzendes Rockkonzert oder sportliche GrofBereignisse,
durch Film und Fernsehen oder in der Pop- und Techno-
Szene. Mitten im Sédkularen und Profanen kénnen sich Er-
eignisse einstellen, die mit dem durchaus vergleichbar sind,
was unsere Kirchen auf funktionaler Ebene traditioneller-
weise leisten. Rein profan anmutende Sinnwelten (Musik-
szene, ,,Warentempel, Sportevents etc.) konnen religidse
(Stiitz-)Funktionen ausiiben, insbesondere schaffen sie Dis-
tanz zur Alltagswelt, helfen, mit der Orientierungslosigkeit
umzugehen, und erdffnen Moglichkeiten, uniiberwindbare
Grenzen wie Krankheit oder Tod zu umgehen. So taucht
»das Religidse ... an Orten auf, wo es bisher erfolgreich
ausgegrenzt war*>>, und iibernimmt dort jene Funktionen,
diebislang den christlichen Kirchen vorbehalten waren.

Weil sich die neue Religiositit mit den Traditionen unserer
Kirchen beriihrt, darf sie weder ignoriert noch verdchtlich
aufsie herabgeblickt werden. Vielmehr haben wir die sdku-
larreligiosen Ausdrucksformen als prinzipielle Ankniip-
fungspunkte der Glaubensvermittlung zu wiirdigen. Doch
wo kdnnen wir an ihr ankniipfen? Wir miissen uns dariiber
im Klaren sein, dass bei der neuen Religiositét ein anderer
Begriff von Religion vorherrscht als der, den unsere Kir-
chen bislang verwenden. Im Vordergrund stehen ndmlich
keine Inhalte, ,,mit denen sich eine konkrete religiose Aus-
sage verbindet®, stattdessen setzt man ,,auf die dsthetischen
und therapeutischen Nebenwirkungen des Religiésen und
lisst aus der Hauptsache eine Nebensache werden.“** Doch
hier liegt auch eine Gefahr. Denn ,,wo Niitzlichkeit {iber

B K Gabriel, Gescllschaft im Umbruch — Wandel des Religiosen, in: H.-J. Hohn
(Hrsg.), Krisc 31-49, hicr 38.
3 H.-J. Hohn, Renaissance 606.
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Wabhrheit gestellt wird ... wird der Mensch Sklave der Niitz-
lichkeit und derer, die dariiber entscheiden kénnen, was das
Niitzliche ist.“*”> Wenn die Funktion {iber Inhalte dominiert,
insbesondere iiber die Gottesfrage®®, dann wird der Religi-
onsbegriff diffus, vielfiltig und unbestimmt. Wenn der Er-
lebnisaspekt stirker gewichtet wird als der Inhaltsaspekt,
dann werden die Grenzen von Religion flieBend. Am Ende
konnen dann eben ,,auch Sport, Liebe und Rockmusik als
religidse Phdnomene verstanden werden. Sie sind religids,
weil sie Uberschritte iiber die Alltagswirklichkeit hinaus
ermdglichen.*’

Auch rein profane Gemeinschaften sind prinzipiell in der
Lage, sich in religiosen Gestaltungsformen zu présentieren
und religidse Funktionen auszuiiben. So kann etwa durch
die Zelebrierung von Sportereignissen wie der letzten Ful3-
ballweltmeisterschaft einer ganzen Gesellschaft Orientie-
rung gegeben und ein neuer Blick fiir die Alltagswelt ver-
mittelt werden. Segmente des Lebens kdnnen religios funk-
tionalisiert werden, so dass es zur Stiftung von Identitit, zur
Uberwindung von Begrenztheit und zur Integration unter-
schiedlichster sozialer Gruppen kommt. Eine Unterschei-
dung zwischen wahrer und falscher Religion vermag auf
dieser rein funktionalen Ebene freilich nicht mehr zu gelin-
gen.

Als Glaubende in einer substantiellen, auf den Gott Jesu
Christi ausgerichteten Religion konnen wir Christen uns mit
einem rein funktionalen Religionsbegriff nicht abfinden.
Unsere christliche Religion versteht sich ndmlich gerade

3 Ratzinger, Glaubc — Wahrheit — Tolcranz. Das Christentum und die Weltreli-
gionen (Freiburg 2003) 184.

¢ Thomas v. Aquin, S.th. 1I-11 q. 81 a.1, definicrt die Religion wie folgt: | religio
proprie importat ordinem ad Deum*.

3T P. Bubmann, Von Mystik bis Ekstasc — religiose Dimensionen der Musik, in:
Musik und Kirche 66 (1996) 130-138, hier 131.
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nicht als bloBe Kontingenzbewiltigungspraxis. Sie definiert
sich nicht von einem bestimmten Zweck her, sondern bildet
sich gemdB der Offenbarung in Jesus Christus aus. Dem
christlichen Glauben geht es nicht allein und nicht in erster
Linie darum, mit den Problemen und Herausforderungen
pluraler Gesellschaften besser umgehen und fertig werden
zu konnen, sondern mit Gott als der erlésenden und heilen-
den Macht in Verbindung zu treten. Als Heils- und Erlo-
sungsreligion ldsst sich die christliche Religion und lassen
sich unsere Kirchen nicht als ,,Sozialkitt* oder Lickenbiifler
pluraler Optionsgesellschaften funktionalisieren.

Die Defizite postmodemer Gesellschaften diirfen nicht vor-
schnell mit Religion zugekleistert werden.® Es ist nicht
Aufgabe christlicher Kirchen, einer autonomen Gesellschaft
Werte vorzugeben bzw. Uberlebensstrategien hinsichtlich
negativer gesellschaftlicher Begleiterscheinungen an die
Hand zu geben; anstatt christliche Glaubensiiberzeugungen
gebrauchsfdahig umzuformen, ist immer auch das Sperrige
und Widerstindige an ihnen aufrecht zu erhalten. Als christ-
liche Kirchen diirfen wir uns nicht funktionalisieren lassen.
Unter dieser Hinsicht kommt uns in bezug auf die moderne,
autonome Gesellschaft eine Katalysatorfunktion zu: Wir
miissen die gesellschaftlichen Werte kritisch vor die Wahr-
heitsfrage stellen.® Um der Wahrheit und des Menschen
willen hat Religion nicht nur gesellschaftliche Wunden zu
heilen, sie muss auch gegebenenfalls Wunden aufreiflen.

® Joh. Friedrich, Dic gesellschaftliche Herausforderung und das gemeinsame
Zeugnis der Kirchen, in: W. Klausnitzer (Hrsg.), Okumenc in Deutschland — Blick
voraus (Miinster 2002) 15-36, hier 16: ,,Religion ist, wie Robert Leicht im ,Ta-
gesspiegel” schrieb, ,nicht die mogliche Kompensation von Defiziten einer ansons-
tensich nur an Nutzwerten orientiercnden Gescllschaft’.*

*Ebd. 17.
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4. Das Religiése und die Vernunft

Entgegen der Sékularisierungsthese, mit der fortschreiten-
den Moderne wiirde die Religion obsolet, ist das Religiose
nicht aus dem offentlichen Interesse verschwunden. Aller-
dings schottet sich das Religidse gegen eine rationale
Durchleuchtung ab. Leben wird gegen den Intellekt gesetzt.
Denkfeindlicher Fundamentalismus sind Auswirkungen
dieser Zeittendenz. Die Wende ins Irrationale wird teilweise
bewusst vollzogen, weil glauben gemacht wird, dass
Gebrauchswerte (,,was bringt es mir?*) iiber die Wahrheits-
frage zu dominieren hdtten. Damit wird recht betrachtet die
Intention der europdischen Aufkldrung auf den Kopf ge-
stellt: Wollte die Aufkldrung Emanzipation aus Religion
durch Vernunft, so wird heute Emanzipation aus Vernunft
durch Religion gesucht. Das Irrational-Religiose erscheint
gleichsam als erlésender Freiraum in einer durchrationali-
sierten Welt. In einer solchen Situation hat die christliche
Religion die Bedeutung der Vernunft einzuklagen, wie es
Papst Benedikt XVI. in seiner Regensburger Vorlesung® tat
oder es Wolfgang Huber, Vorsitzender des Rates der Evan-
gelischen Kirche in Deutschland, ausdriickte: ,,Heute kon-
nen und wollen wir hinter die Aufklarung nicht mehr zu-
riick.“*' Das Programm der Aufklirung muss heute, so selt-
sam es klingen mag, durch das Christentum entschieden
eingeklagt werden. Das Religidse ist mittels der Vernunft
vor Irrationalitiit ebenso in Schutz zu nehmen wie vor einer
einseitigen Funktionalisierung.

O Benedikt XVI., ,Der Vernunft ihre ganze Weite wicder croffnen”, in: ders., Gott
und dic Vernunft. Aufruf zum Dialog der Kulturen (Augsburg 2007) 124-140.

" W. Huber, Der Geschmack von Freiheit und Miindigkeit — Einc Antwort auf dic
Frage: Was ist cinc gute Religion?, in: Neue Ziircher Zeitung 27. Mirz 2006;
Glaube und Vernunft, in: FAZ 31. Oktober 2006.
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Als Christen haben wir darauf hinzuweisen, dass die Ver-
nunft ein unverzichtbares Kriterium der Wahrheit ist. Die
Rationalitdt ist von uns in Bezug auf die vielfiltigen Sinn-
angebote bewusst und entschieden einzufordern und zwar
um des Menschen willen. Die Vernunft ist nimlich nicht
nur ein Kriterium der Wahrheit, sondern ebenso ein wichti-
ges Kriterium fiir das Heil des Menschen. Heil und Wahr-
heit missen grundsitzlich zusammen gesehen werden (DV
11) — das Gute ldsst sich vom Wahren nicht trennen.** An
der Wahrheitsfrage miissen wir festhalten um des Heils des
Menschen willen. Wo immer Heil behauptet wird, ob durch
die grolen Weltreligionen vermittelt oder aber durch neue
religidse Stromungen, liegt eine Wahrheitsbehauptung vor.
Sie hat vor der Vernunft ihre Sinnhaftigkeit argumentativ
plausibel zu machen und sich so als verantwortbar zu erwei-
sen.

Worin griindet nun die Verniinftigkeit des christlichen
Sinnpotentials? Was ist liberhaupt das Proprium christlichen
Glaubens? Die Frage kann aus ganz unterschiedlicher Per-
spektive angegangen werden, doch werden wohl alle Ant-
wortbemithungen in einem Punkt zusammentreffen: bei
Jesus Christus. Er ist das Heil des Menschen und als Heils-
mittler macht er dem Menschen auch die Wahrheit iiber sich
und die Wirklichkeit voll kund. Diese Wahrheit und damit
die Rationalitit unseres christlichen Glaubens mdchte ich
im Folgenden im Blick auf die Wiirde des Menschen expli-
zieren. Denn die Frage nach der Menschenwiirde ist gesell-
schaftlich-politisch hochaktuell, und zudem kommt im
christlichen Verstindnis der Menschenwiirde das Spezifi-
sche unserer Religion besonders deutlich zum Ausdruck,
wird doch erst von Christus her deutlich, wer und was der
Mensch in Wahrheit ist: Gottes Abbild, das durch Christus

*2J. Ratzinger, Glaube 186: ,,Die drei Fragen nach der Wahrheit, nach dem Guten,
nach Gott sind nurcine einzige Frage.*
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wiederhergestellt wurde. Von Christus her kommt dem
Menschen eine unverduBerliche Wiirde zu. Diese zentrale
Aussage unseres christlichen Glaubens wird umso wichti-
ger, je mehr heute die Wiirde des Menschen in die Diskus-
sion gerét“, und je mehr in der neuen Religiositdt konkrete
Inhalte ausgespart werden.

Zwar gilt es als ein gesellschaftlicher Konsens, dass jedem
Menschen unabhingig von gesellschaftlichem Stand, ethni-
scher Herkunft, Weltanschauung, Geschlecht, Religion etc.
nicht nur irgendeine, sondern die gleiche Wiirde zukommt
und ithm diese nicht genommen werden kann. Doch wie
diese Personwiirde inhaltlich zu fiillen ist, das scheint ange-
sichts des technischen, biotechnischen und biomedizini-
schen oder des okonomischen Fortschritts mehr und mehr
unklar zu werden. So werden heute Fragen, die sich unmit-
telbar auf die Menschenwiirde beziehen, durchaus kontro-
vers diskutiert: Woher oder von wem empfangt der Mensch
seine unantastbare und unteilbare Wiirde? Gibt es einen
Zeitpunkt, ab dem sie ihm verlichen wird? Gibt es Situatio-
nen, in denen er seine Wiirde verliert bzw. sie anderen,
vermeintlich héheren Zielen unterzuordnen ist? Solche Fra-
gen sind bei uns spitestens in den 70er Jahren des letzten
Jahrhunderts im Zusammenhang mit der Abtreibungsdebat-
te (§ 218) mit Vehemenz aufgebrochen und finden heute in
der Diskussion um die Gentechnologie, Stammzellenfor-
schung, Gerdtemedizin, Euthanasie oder das Therapeutische
Klonen ihre Fortsetzung und Zuspitzung.

Unterschiedliche Menschenbilder bedingen unterschiedliche
Vorstellungen der Menschenwiirde. Offen ist damit der
wissenschaftliche Diskurs zur Begriindung der Menschen-

4 Selbst in der verfassungsrechtlichen Theorie ist das Verstindnis der Menschen-
wiirde jiingst zum Diskussionsgegenstand geworden; vgl. M. Honecker, Kontro-
verse um dic Menschenwiirde, in: Evangelische Theologic 64 (2004) 85-88.
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wiirde. Denn jede wissenschaftliche Begriindung beinhaltet
bestimmte weltanschauliche Annahmen. Sie betreffen ins-
besondere den Ursprung, das Wesen und die Bestimmung
des Menschen. Die Folge ist ein Begriindungspluralismus.
Sowenig sich die Wiirde des Menschen eindeutig definieren
lasst, sowenig ldsst sie sich einmiitig begriinden. Angesichts
dieses Begriindungspluralismus scheint es angezeigt, dass
wir zundchst nach einer grundlegenden Bedeutung der Per-
sonwlirde fragen, um zumindest eine gewisse gemeinsame
Vorstellung zu gewinnen, von der aus wir abschlieend eine
christlich-theologische Begriindung der Menschenwiirde
vornehmen. Haben wir so das Sinnpotential des christlichen
Glaubens verdeutlicht, konnen wir abschlieBBend feststellen,
auf welche Inhalte wir angesichts der neuen Religiositét zu
achten haben.

5. Christliche Begriindung der Menschenwiirde

Grundsitzlich kann die Begriindung der Menschenwiirde
auf unterschiedliche Weise — substantiell oder relational —
erfolgen. Beispielsweise kann auf bestimmte, speziell dem
Menschen vorbehaltene Qualitdten (Geist, Vernunft, Spra-
che, Verantwortung etc.) rekurriert oder aber auf Bezichun-
gen verwiesen werden, innerhalb derer der Mensch lebt. Ein
grundlegender Unterschied ist dann noch einmal darin aus-
zumachen, ob die Beziehungen rein zwischenmenschlicher
Art sind oder den Gottesbezug mit umfassen. Doch welche
Argumente zur Begriindung der Menschenwiirde auch im-
mer angeflihrt werden, ob theologische, metaphysische oder
ethische, letztendlich leitet sich aus der unverduBlerlichen
Wiirde des Menschen als Konsequenz ab, was Immanuel
Kant unserem modermen Denken mit dem so genannten
»kategorischen Imperativ am nachhaltigsten mit auf den
Weg gegeben hat: ,,Handle so, dass du die Menschheit so-
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wohl in deiner Person, als in der Person eines jeden anderen
jederzeit zugleich als Zweck, niemals blof} als Mittel brau-
chest.«"*

Fiir Kant besteht die Personwiirde in der Fahigkeit zur sittli-
chen Selbstbestimmung. Aus der Menschenwiirde als der
Fihigkeit, moralisch zu handeln, folgt, dass der Mensch ein
Wert an sich (selbst) ist — er besitzt Wiirde.*> Aus diesem
Grunde darf er niemals Mittel zum Zweck werden. Wenn
wir uns iiber die unterschiedlichen Vorstellungen hinweg
darin verstindigen konnen, dass der Mensch nicht
verzweckt werden darf, so haben wir ein wichtiges Grund-
verstidndnis von der Menschenwiirde gewonnen. Tatsdchlich
haben wir ja oft ein klares Bewusstsein dafiir, dass eine
Instrumentalisierung des Menschen seine Wiirde verletzt.
Freilich sind damit noch ldngst nicht alle zuvor aufgeworfe-
nen Fragen beantwortet. Hilft hier die biblisch-christliche
Perspektive weiter?

Die Begriffe ,,Wiirde* oder ,,Menschenwiirde* finden sich
in der HI. Schrift noch nicht, ohnehin ist dem biblischen
Denken ein abstrakter Personbegriff fremd. Dennoch ist
bereits im Alten Testament unmissverstdndlich von dem die
Rede, was spiter unter dem Begriff der ,,Menschenwiirde*
gefasst werden sollte. Einen entscheidenden Gedanken fin-
den wir in der Schopfungsgeschichte. Gleich an drei Stellen
spricht das alttestamentliche Buch Genesis von der Gott-
ebenbildlichkeit des Menschen (Gen 1,26f; 5,1; 9,6): Der
Mensch ist zum Bild und Abglanz Gottes geschaffen

I Kant, Mectaphysik der Sitten, in: Akad. Ausgabe VI (Berlin — Leipzig 1907)
385-463, 429; GMS BA 66f.

* Ders., Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, in: Akad. Ausgabe IV (Berlin
1911) 387-463, 434; BA 77. ,,Im Reich der Zwecke hat alles entweder cinen Preis,
oder cine Wiirde. Was cinen Preis hat, an dessen Stelle kann auch ctwas anderes,
als /"\quivalcnt, gesctzt werden; was Uber allen Preis erhaben ist, mithin kein
Aquivalcnt verstattct, das hat cine Wiirde.*
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(Jak 3,9; 1 Kor 11,7) und aufgrund seiner Bildhaftigkeit
kommt ihm eine besonderer Wert zu.*® Seine unmittelbare
Herkiinftigkeit von Gott, seine Gottunmittelbarkeit verleiht
dem Menschen eine herausragende Stellung und unterschei-
det ihn grundlegend von der Tierwelt. Als ein kontingentes
Wesen ist der Mensch zwar Kreatur — eben ,,Adam* (,,Erd-
ling“), doch als Gottes Gleichnis ist er immer schon der
Ebene der bloen Natur enthoben. Mit anderen Worten: Der
gottebenbildliche Mensch ist ein transzendentes Wesen, er
ist wesentlich auf die gottliche Wirklichkeit verwiesen, der
er seine Existenz verdankt. Zugleich ist er zur Mitarbeit am
gottlichen Schopfungswerk bestimmt, er ist Sachwalter von
Gottes Schopfertum, das er in Bevdlkerung und Kultivie-
rung der Erde abbildet. So sagen die biblischen Schdp-
fungsberichte ,,nicht nur etwas {iber den Wert, sondern auch
... Uber den Sinn des Menschseins ... Der Mensch — jeder
Mensch — ist dazu geschaffen, damit etwas zwischen Gott
und 14}71m geschehe und sein Leben darin einen Sinn bekom-
me.*

Je mehr sich in der Neuzeit die profane Anthropologie
emanzipierte, umso mehr trat der Gedanke der Gott-
ebenbildlichkeit in den Hintergrund. Die naturrechtliche
Begriindung der Menschenwiirde verselbstiandigte sich vor
allem in der Renaissance®, wo sich der Mensch als ,,Selbst-
und Weltschopfer [verstand], der sich in Architektur, Kunst,
Technik und humanistischer Bildung selbst verwirklicht und
gleichsam unendlich vervollkommnen® kann.*” Der géttli-
che Bezugspunkt menschlicher Wiirde und Freiheit wurde

% KKK 1700: ,Dic Wiirde des Menschen wurzelt in sciner Erschaffung nach
Gottes Bild".

7 C. Westermann, Schopfung (Stuttgart 1971) 88.

*G. Pico della Mirandola, De hominis dignitate / Uber dic Wiirde des Menschen.
Auf der Textgrundlage der Editio princeps hrsg. u. iibers. v. G. von der Génna
(Stuttgart 2001), besonders 7-9.

¥ B. Irrgang, Mensch, in: Lexikon philosophischer Grundbegriffe der Theologie,
hrsg.v. A. Franz u.a. (Freiburg 2003) 263-265, hicr 263.
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fortan in das menschliche Wesen verlegt und in der Be-
griindung der Personwiirde die Bezugnahme auf die christ-
liche Lehrtradition gelockert. Der Mensch verstand sich
zunchmend autonom und wurde nun selber das Mal3 aller
Dinge. SchlieBlich wurde auch die neuzeitliche Idee der
allgemeinen Menschenrechte nicht theonom, sondern auto-
nom begriindet. Proklamiert wurde sie zu einer Zeit, da die
katholische Kirche zu ihrer Anerkennung noch nicht fahig
war. Zur Legitimation und Verantwortung gegeniiber ihrem
cigenen Erbe fand sie erst relativ spdt, ndmlich auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil.”® Im Jahre 1963 hatte Papst
Johannes XXIII. in seiner Friedensenzyklika ,,Pacem in
terris* die Proklamation der Allgemeinen Erkldrung der
Menschenrechte durch die Vollversammlung der Vereinten
Nationen am 10. Dezember 1948 erstmals begriift.”' Bei der
Begriindung brachte er einen Gedanken ins Spiel, der sich
zwar schon in der alten Kirche fand, nun aber wieder belebt
und auf dem Konzil breit rezipiert wurde: Die allgemeine
Wiirde des Menschen ist christologisch begriindet. Sie
kommt in einem noch viel hoheren Mafle als in der Gott-
ebenbildlichkeit in der Rechtfertigungsgnade zum Aus-
druck, die dem Menschen durch Christus geschenkt wird
und durch die er in den Stand der Gotteskindschaft erhoben

* Nach GS 42 ist dic Kirche zum wirksamen Schutz der Menschenrechte aufgrund
des ihr anvertrauten Evangeliums Christi und der in ihr enthaltenen ganzen Wahr-
heit tiber den Menschen wie sonst niecmand befahigt und berufen. CIC (1983) can.
208-221 handelt denn auch von den Rechten allgemein bzw. den Christenrechten
(can. 224-231).

! Auch das 1. Vatikanum ancrkannte sodann dic Menschenrechte: ,,Es muss also
dem Menschen zugénglich gemacht werden, was er fuir cin wirklich menschliches
Lceben braucht, wic Nahrung, Kleidung und Wohnung, sodann das Recht auf cine
freic Wahl des Lebensstandes und auf Familiengriindung, auf Erzichung, Arbeit,
guten Ruf, Ehre und auf geziemende Information; ferner das Recht zum Handeln
nach der rechten Norm scines Gewissens, das Recht auf Schutz seiner privaten
Sphire und auf die rechte Freiheit auch in religiésen Dingen® (GS 26). ,,Kraft des
ihr anvertrauten Evangeliums verkiindet also die Kirche dic Rechte des Menschen,
und sie ancrkennt und schitzt dic Dynamik der Gegenwart, die diese Rechte
tiberall fordert” (GS 41).
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wird.? Dieser christologische Ansatz wurde fiir das Zweite
Vatikanum richtungweisend und bahnbrechend. Die Wiirde
des Menschen erschdpft sich nicht in seiner Gottebenbild-
lichkeit, vielmehr ,,bereitet [diese] eine hohere Offenbarung
vor*, namlich die ,,Teilhabe an der gottlichen Natur durch
Gnade“.** Was es mit der Menschenwiirde auf sich hat, wird
mehr noch als im Schopfungsgeschehen im Christusereignis
deutlich.

Die Grofie und Wiirde des Menschen zeigen sich erst im
Blick auf Jesus Christus ganz. In Christus wird die Tiefe
menschlicher Existenz sowie die Erhabenheit sciner Wiirde
erst richtig erkennbar. ,Nur im Geheimnis des fleischge-
wordenen Wortes [kldrt sich] das Geheimnis des Menschen
wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das Vor-
ausbild des zukiinftigen, ndmlich Christi des Herm. Chris-
tus, der neue Adam, macht ... dem Menschen den Menschen
selbst voll kund und erschlie3t ihm seine hochste Berufung®
(GS 22).>* Zwischen Adam und Christus besteht also eine
Analogie: Auf Jesus Christus, den zweiten oder letzten
Adam, weist der erste Adam hin. Denn Christus ist es, der
den Menschen wieder zur Ahnlichkeit Gottes befreit. Der
nach Gottes Bild geschaffene Mensch wird ,,nach dem Bilde
seines Schopfers erneuert” (Kol 3,10) und darum ist das
Bild Gottes, zu dem jeder Mensch geschaffen ist, erst in
Jesus Christus voll verwirklicht (Kol 1,15; 3,10; Eph 1,3-

2 Johannes XXIII., Enzyklika ,,Pacem in terris* (1963) Nr. 5. 9. 10.

% Die Bibel. Dic heilige Schrift des Alten und Neuen Bundes. Deutsche Ausgabe
mit der Erlduterung der Jerusalemer Bibel, hrsg. v. D. Arcnhoevel u.a. (Freiburg
“1981) 13 Anm.

* Die, ticfe philosophische Bedeutung* dieser ,,Formulierung, die den Héhepunkt
jenes Abschnittes bildet®, ,,gehort zu den festen Bezugspunkten meines Lehrens®,
s0 Johannes Paul II., Enzyklika Fides ct ratio an dic Bischofe der kath. Kirche.
Uber das Verhiltnis von Glauben und Vermunft vom 14. September 1998. Hrsg.
vom Sckretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VapS 135) (Bonn 1998) Nr.
60.

107



10; 4,24). Uber die Gottebenbildlichkeit hinaus findet damit
die Wiirde des Menschen in Christus ihren hochsten Aus-
druck — sowohl im Blick auf seine Inkarnation als auch
seine Erlosungstat.

Bezogen auf die Inkarnation Christi wird aus der schop-
fungstheologischen Idee der Gottebenbildlichkeit eine es-
chatologische VerheifBung: Der Mensch ist zur Gottesge-
meinschaft, zur Teilhabe am Leben des dreifaltigen Gottes
bestimmt. Diese ,,hochste Berufung® begriindet die erhabe-
ne Wiirde und die Gleichheit aller Menschen.” Die Wiirde
des Menschen findet aber nicht nur in der Menschwerdung
Christi eine Vertiefung, sondern noch mehr in Jesu Kreu-
zestod: Hier zeigt sich die Wirklichkeit Gottes, der das Le-
ben des Menschen mochte, nicht seinen Tod. Aufgrund des
gottlichen Erbarmens fiihrt Christus den siindig gewordenen
Menschen wieder zur Ahnlichkeit mit Gott zuriick, auf dass
er zu einer neuen Schopfung werde. Die Teilhabe an der
Auferstehung Christi bedeutet Befreiung aus der siindhaften
Lebenswirklichkeit. Von Ostern her erstrahlt die Wiirde des
Menschen in einem neuen, noch tieferen Glanz. Dass wir
dank Gottes Erbarmen dem Unheil entronnen sind, darin
driickt sich die groBite Wiirde des Menschen aus: ,,Solcher
Art und so grof} ist das Geheimnis des Menschen, das durch
die christliche Offenbarung den Glaubenden aufleuchtet.
Durch Christus und in Christus also wird das Ritsel von
Schmerz und Tod hell, das auflerhalb seines Evangeliums
uns tiberwiltigt. Christus ist auferstanden, hat durch seinen
Tod den Tod vernichtet und uns das Leben geschenkt™, auf
dass wir, S6hne im Sohn, im Geist rufen: Abba, Vater!*’’
(GS 22). Der Mensch besitzt also Wiirde, nicht nur weil er

% GS 22. Es gibt nicht mechr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freic, nicht
Mann und Frau; denn ihre alle scid ,einer’ in Christus Jesus® (Gal 3,28).

% Vgl. die byzantinische Osterliturgie.

57 Vgl. Rom 8,15; Gal 4,6; Joh 1,12; Joh 3,1.
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nach Gottes Bild geschaffen wurde, mehr noch, weil ihn
Gott in seiner Stinde nicht untergehen lic, sondern ihm in
der Menschwerdung scines Sohnes nachging und ihn im
Kreuzestod Jesu zur Gotteskindschaft befreite.

6. Ausblick

Die sikularreligiosen Ausdruckformen haben wir zu wiirdi-
gen, weil sich in ihnen grundsitzliche Fragen und Lebens-
probleme der Menschen &uflern. Sie versuchen offensicht-
lich der Profanitdt zu entkommen und zum Geheimnishaf-
ten, Numinos-Gottlichen vorzustof3cn, das freilich oftmals
unbewusst und namenlos bleibt und sich ciner genaueren
Bestimmung ebenso entzicht wie einer kritischen Durch-
leuchtung und einem rationalen Diskurs.”® Damit sind die
Grenzen einer positiven Ankniipfungsbemiihung aufgezeigt.
Als eine Wort-Religion hat das Christentum gegeniiber der
neuen Erlebnis-Religion darauf zu insistieren, dass es iiber
vordergriindige funktionale Gemeinsamkeiten hinaus einen
uneinholbaren Rest an christlicher Glaubensiiberzeugung
gibt. Dieser ist nicht sdkularisierbar, da er quer zur postmo-
dernen Gesellschaft liegt. So z.B. der Rechtfertigungsge-
danke, der menschliches Gerechtigkeitsempfinden und Leis-
tungsdenken durchkreuzt, oder der eschatologische Aspekt,
der uns davor hiitet, den Augenblick iiberzubewerten und
die Gegenwart unter Ausklammerung der Zukunft zu iiber-
frachten, oder die Auferstechungshoffnung, die auch die
Opfer der Geschichte mit umfasst, die kein menschliches
Vermdgen wieder lebendig machen kann.

** Die Reflexionsfeindlichkeit bis hin zur Wende ins Irrationale versteht sich teils
bewusst als Alternative zu ciner durchrationalisicrten Welt und cinem Zweckratio-
nalismus.
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Wir miissen den Menschen die Augen dafiir 6ffnen, dass
Heil und Wahrheit miteinander korrespondieren und darum
letztlich nur jene Religiositit verantwortet werden kann,
deren Sinnpotential sich vor dem Forum der Vernunft aus-
weisen ldsst. Fiir uns Christen ist Christus das Heil und die
Wahrheit und darum erschlie3t sich von ihm her der volle
Sinn von Welt, Mensch und Geschichte. Das christliche
Sinnpotential erschlie8t erst die wahre GroB3e und Wiirde
des Menschen, weshalb bei der Begriindung der Men-
schenwiirde auf den Christusbezug nicht einfach verzichtet
werden kann. Ansonsten vermag der Mensch seine Wiirde
nur noch durch den Menschen selbst zu empfangen. Doch
zu glauben, der begrenzte, kontingente Mensch konnte eine
absolute Wiirde selbst begriinden, ist Ausdruck von Hybris.
Daher mahnt das Konzil: ,,Wenn ... das géttliche Fundament
und die Hoffnung auf das ewige Leben schwinden, wird die
Wiirde des Menschen aufs schwerste verletzt, wie sich heu-
te oft bestidtigt, und die Rétsel von Leben und Tod, Schuld
und Schmerz bleiben ohne Losung® (GS 21). Ohne den
Gottesbezug bleibt die Frage, die sich der Mensch selbst ist
(LG 21), unbeantwortet. Darauf muss gerade heute hinge-
wiesen werden, da einerseits der Gottesglaube einen Plausi-
bilitdsschwund erleidet und andererseits das sdkulare Leben
eine Respiritualisierung erféhrt, die diesseitig orientiert ist
und sich der Vernunft gegeniiber verweigert.

Auch in bezug auf die Sakralisierung unserer Erlebnisge-
sellschaft gilt also das Wort des Apostels Paulus: ,,Priifet
alles, und behaltet das Gute!™ (1 Thess 5,21). Zu dieser
Priifung gehort wesentlich die rational-kritische Durch-
leuchtung, weil das Religidse nicht anders als vor der Ver-
nunft verantwortet werden kann. Die moderne Religionskul-
tur muss sich in diesem Zusammenhang u.a. fragen lassen:
Driickt sich in der Suche nach Erlebnissen, die die Alltags-
welt transzendieren, ein Hang zur Selbsterlosung aus? Wird
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hier nicht dem Ideologieverdacht Vorschub geleistet, d.h.
die Wirklichkeit unangemessen reduziert, indem etwa das
Elend dieser Welt bzw. die Abgriinde menschlichen Dascins
ausgeblendet werden? Wer die unheilvollen Zustidnde der
Welt und die despotischen Seiten des Menschen radikal
emst nimmt, muss eingestehen, dass die menschliche
Selbstheilungskraft nicht ausreicht, die Welt und die gequil-
te Menschheit zu erlosen. Mit einem Wort: Die Respirituali-
sierung des sdkularen Lebens miissen wir sympathisch-
kritisch priifen mit dem Ziel, ,,der Unbestimmtheit der Er-
fahrung des Heiligen ein bestimmtes Profil zu verleihen.*”’
Dieser Briickenschlag vermag auch auf unserc Kirchen
positiv zurlickzuwirken und uns fiir die Gefahr zu sensibili-
sieren, auf eine blo ideologische Stiitzfunktion des gesell-
schaftlichen Systems verkiirzt zu werden.

% A. Grozinger, Das Heilige in der Erlcbnisgescllschaft (Wechsel-Wirkungen 18)
(Waltrop 1996) 24.
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