Mode, Erwin: Die neue Suche nach therapeutischer Spiritualitit: Zur

Verbindung von Spiritualitit und (Psycho-)Therapie. Eine Zwischenbilanz

1. “Neue religiose Bewegungen” (1960-90) und Therapieangebote holistischer Spiritua-
litit
So wie die “Eule der Minerva” erst in der Ddmmerung ihren Flug allabendlich beginne,
vermoge der Philosoph nicht aktuell Geschehendes, sondern erst das Vergangene und Ge-
wesene in den Begriff zu erheben. Nur so konne gemidl G.W.F. Hegel mit der Hypothek
zeitlicher Verzogerung im Nachhinein “der Gedanke der Welt”' zur zuverlissigen Begriffs-
sprache iiberfiihrt werden. Prosaischer sagte es in den 60er Jahren der Psychiater und Analy-
tiker J. Lacan (1901-81), dass der “Universitidtsdiskurs” ein “Herrschaftsdiskurs” sei, der
regelmifBig mit 20-jdhriger Verspidtung das gefahrlos rezipiere, was sein prekéres Aufschei-
nen und Entstehen ldngst schon hinter sich gebracht habe. In seinen “Discours aux catholi-
ques” (Briissel 1960)2 und insbesondere in seiner Pressekonferenz (vom 29.10.1974) am
franzosischen Kulturzentrum in Rom wagt er als Psychoanalytiker den “Triumph der Reli-
gion”3 anzusagen. Seine Prognose begriindete er gegenldufig zu den atheistischen Sékularis-
men und Erosionen der institutionalisierten Religiositit mit der tabuisierten “Angst der
Wissenden”™. Er spricht genauerhin von den “Angstkrisen”, die Korper, Gefiihl und Bewusst-
sein “mit einem Schlag alarmieren™ wiirden, wenn dem “Wissenden” plétzlich eine - nennen
wir es - apokalyptische Seins- und Zukunftsvergewisserung zustoBt, ndmlich: “ ... dass die

Menschheit bei etwas bestimmten angekommen wiire - ihrer eigenen Vernichtung™®.

Die (Vernichtungs-)Angst vor jenem apokalyptischen (Welt-)Ende, das weder Fortsetzung

noch Neuanfang der Geschichte mehr dulde, beschlich seit den 60er Jahren nicht nur die

! Hegel, G. W. F., Philosophie des Rechts (Hegel, G. W. F., Werk in 20 Béanden. Auf der
Grundlage der Werke von 1832-45, hg. von E. Moldenhauer und K. M. Michel), Frankfurt
a. M. 1986, S. 27.

Lacan, J., Le triumphe de la religion. Discours aux catholiques, Paris 2005.

3 ebd., S. 67-102.

* ebd., S. 73-77.

L. angoisse des savants® (deutsch: Die Angst der Wissenden), Kapiteliiberschrift.

ebd., S. 74, wortlich: “s’ alarmer tout d’un coup”.

ebd., S. 75, wortlich: “... que I’ humanité serait vraiment arriveé a quelque chose - sa
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literarischen Vertreter der Posthistoire-Bewegung (wie J. Baudrillard, A. Gehlen, Ch. Wolf)’,
sondern wurde zu einer hintergriindigen Stimme und Stimmung kritischen Kulturbewusst-
seins bis heute. Dessen Kritik zentriert(e) sich auch in innerkirchlichen Bewegungen (insbe-
sondere der 70er und 80er Jahre) auf die gesellschaftliche Verleugnung der “Grenzen des
Wachstums”, der atomaren Bedrohung und der zerstorerischen Inversionseffekte des technifi-
zieren Fortschritts samt seiner Kollateralschidden im Mitmenschlichen und Sozialen. Gerade
in Zeiten wirtschaftlicher Prosperitit der “westlichen” Hemisphire vor der politischen
“Wende” (1989-91) meldeten sich mit schopfungstheologischer Referenz (6kumenisch-)
spirituelle Bewegungen zu Wort. Thre vielfiltig gemeinsame Intention zielte auf holistische
Bewusstseinsbildung fiir die spatmodernen Gefahren und Chancen des “blauen Planeten” als
Gottes Schopfungsgabe und Aufgabe an die Menschen der “einen Welt”. Noch bevor es
iberhaupt zum postmodernen Abflug der “Eule der Minerva” kommen wiirde, sollte eine
respiritualisierte “Umkehr” zu einer neuen Ethik greifen: H. Kiings 6kumenische und interre-
ligidse Bemiihungen um einen verbindlichen “Weltethos™, die politische Theologie (J.-B.
Metz) und die siidamerikanische “Theologie der Befreiung” erwiesen sich beispielsweise als
kontroverstriachtige Theologie der Gegenwart im aktuellen Hinblick auf die nicht leugbare

Anwesenheit des Zukiinftigen und Angstbesetzten.

Wagt man einen resiimierenden Riickblick auf die vielgestaltigen spirituellen Grundbeziige
(schopfungstheologisch, soteriologisch, eschatologisch ...) und Bewegungen der 60er bis 90er
Jahre (der “Wendezeit”), so werden folgende Achsenwerte erhebbar: “Neue religiose Bewe-
gungen™ (wie die Jesus-People, Hippie-Bewegung, Schamanismus, charismatische Gruppie-
rungen wie die “Pentecostales” usw.) und neue Therapieangebote holistischer Spiritualitit
(z.B. der Transpersonalen Psychologie) greifen aus den USA nach Westeuropa iiber. Vermit-
tels des “Dreigestirns” von (Neo-) Religion, spiritueller Praxis (der Selbsterfahrung) und
Bewusstseinserweiterung bieten sie Beides an: alternatives Intensiverleben von Religion und

5510

spiritueller Bewusstseinssteigerung. Die “Reise ins Weite” ™ verquickt mit der Suche nach

propre destruction”.

Mode, E., Die Kehrseite der Postmoderne, in: Mode, E. (Hg.), Die neue Einsamkeit der

Postmoderne, Miinchen 1995, S. 79-117.

Kiing, H., Theologie im Aufbruch. Eine 6kumenische Grundlegung, Miinchen 1987.

Schulze-Berndt, H. (Hg.), Neue religiose Bewegungen innerhalb und auBlerhalb der

Kirchen, Miinchen 1986.

10 Polak, R., Religion kehrt wieder. Handlungsoptionen in Kirche und Gesellschaft, Stuttgart
2
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dem “wahren Selbst” und die Verzauberung an Beidem wird zum erlebnisstarken, subjektzen-
trierten Alternativangebot in der rapide entzauberten, sdkularisierten Weltzeit der 60er - 90er
Jahre. Gleichzeitig, wenngleich weit weniger spektakulér, bildeten sich im groBkirchlichen
Binnenraum die vorhin erwihnten (6kumenisch-)spirituellen Bewegungen mit einer gewissen

innerkirchlichen und “aufen”-politischen Breitenwirkung.

Religios, psychologisch und gesellschaftlich waren und wirkten diese zwei Cluster von
spirituellen Angeboten (“neue religiose Bewegungen” - dkumenisch-spirituelle Bewegungen)
mit hochst unterschiedlichen Zielvorgaben und “Dimensionen spiritueller Kompetenz”:11 Die
einen sehnsiichtig subjektzentriert in ihren (gruppen-)religiosen Erlebnisoptionen, die anderen
schopfungstheologisch-eschatologisch motiviert innerhalb der GroBkirchen mit transsubjekti-
ven, globalen Handlungsoptionen. “Dazwischen” freilich eine Vielzahl von kurzlebigen
Mischformen spiritueller Sehnsiichte und Suchbewegungen sowie das schwiécher werdende
Fortwirken der tradierten Angebote an spirituell-ethischer Lebensfithrung aus Liturgie und

Sakrament, Gebet und Offenbarungs-Glauben in der christlichen Kirche.

2. Kontroverser Weg zur Kombination von spiritueller und (psycho-)therapeutischer
Praxis
Ob inner- oder auBerkirchlich verstanden sich - bis etwa zur Milleniumsschwelle - die
weitaus meisten spirituellen Angebote zu Lebensfithrung und Sinnfindung, zu geistlicher
Transformation und (Selbst-)Transzendenz, zu (Um-)Weltbewusstsein und 6kumenischem
Weltethos (wie die Taizé-Begegnung) als Praxisoptionen fiir eine alternative Lebensqualitit
und Humanitédt, nicht aber als “spirituelle Psychotherapie” im medizinpsychologisch-
psychiatrischem Sinn von Krankenbehandlung. Die von dem Fundamentaltheologen E. Biser
begeistert seit den 70er Jahren vorangebrachte “anthropologische Wende” der christlichen
Theologie zur “Therapeutischen Theologie” des “bedingungslos liebenden Gottes” (E.

Biser)'? gibt davon innerkirchlich &hnlich Zeugnis wie die existenzialphilosophisch-

2006, S. 225-235.

" ebd., S. 245 f.

12 Biser, E., Mystik und Therapie, in: Mode, E. / Miiller S. E. (Hg.), Von der Heilkraft des
Glaubens. Perspektiven therapeutischer Theologie, Wiirzburg 2002, S. 26 und Mode, E.
(Hg), Das Eugen-Biser-Lesebuch, Graz / Wien / Koln 1996, S. 73-125.
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iniziatorische Therapiebewegung (“Exist.-Riitte”) des Grafen K. von Diirckheim'’. Beiden
hier exemplarisch genannten, dem Theologen E. Biser wie dem Philosophen und Zenmeister
K. v. Diirckheim, liegt an einer holistischen Therapie zur Entwicklung des Sinn-, Lebens- und
Transzendenzbezuges suchender Menschen, aber nicht an Esoterik und nicht an Psychothera-
pie in medizinischer Funktion. Wie selbstverstindlich diese unterscheidende Klarstellung
auch sein mag, so niitzlich ist sie, um die neue Suche nach (psycho-)therapeutischer Spiritua-

litdt hier genauer zu erortern.

Die wirkintensive Kombination von spiritueller und (psycho-)therapeutischer Praxis im
umfassenden Sinn von Heilungsprozess wurde zwar bereits seit den 30er Jahren des letzten
Jahrhunderts, also seit der Friihzeit von Tiefenpsychologie und Psychotherapie, fall- und
ansatzweise gewagt, blieb aber eine problematische Nebenlinie der psychoanalytisch orien-
tierten Psychotherapie. Lediglich C. G. Jung wagte nach seinem spektakuldren Bruch mit S.
Freud die methodische Deutung des Unbewussten, Archetypischen und Transzendentalen
unter ontologischen Primissen: Religiose Offenbarung, Ritus, Symbolik und die Mystik als
bewusste Erfahrung des Sich-Einlassens auf die Tiefendimension des transzendent Unbewus-
sten als sich “zeigendem” Absoluten wurden ithm methodische Wegweiser und be-deutende
(Lehr-)Inhalte seiner dynamischen Psychotherapie'*. Unter den “Tiefenpsychologischen
Schulen von den Anfingen bis zur Gegenwart” (D. Wyss)"” blieb sie allerdings singulidr und
marginal. Marktbeherrschend fiir Psychotherapie wurden psychoanalytische, verhaltensthera-
peutische und dynamisch-psychotherapeutische Verfahren der Langzeit- und Kurzzeittherapie
mit methodisch-atheistischer Grundlegung. Das Verhiltnis der jungen Psychologiewissen-
schaft sowie der institutionalisierten Psychotherapie zu Theologie und Religion war distan-
ziert bis offen ablehnend und blieb kritisch bis in die Gegenwart. So forderte beispielsweise
E. Fromm in seinem damals mal3geblichen Werk ‘“Psychoanalyse und Religion” (1966) eine
“humanitdre” statt “autoritire” Religion. Ihm wird “Gott das Symbol fiir die Eigenkrifte des

Menschen, die er in seinem Leben zu verwirklichen sucht, und nicht ein Sinnbild fiir Stirke,

3 Vagl. Diirckheim, K., Vom doppelten Ursprung des Menschen, Freiburg i.B. 1978.

14 Jung, C. G., Bewusstes und Unbewusstes, Frankfurt a. M. 1957, und Jung, C. G., Praxis
der Psychotherapie (GW 16), Olten 1958.

5 Wyss, D., Die Tiefenpsychologischen Schulen von den Anfingen bis zur Gegenwart:
Entwicklungen, Probleme, Krisen, Gottingen 1977. (Vgl. dazu: Ermann, E.,
Psychosomatische Medizin und Psychotherapie. Ein Manual auf psychoanalytischer
Grundlage, Stuttgart 2004, S. 503-513.
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Herrschaft und Macht iiber den Menschen”'®.

Die von E. Fromm paradigmatisch formulierte und hier zitierte Alternative bringt die Grund-
haltung der ‘“Humanistischen Psychologie” auf ihren religionskritischen Doppelpunkt:
Religion - subjektiviert als Religiositit - miisse, um nicht “autoritéir”, d.h. entwicklungsfeind-
lich, zu sein, dem Menschen seine Eigenkrifte im Symbol-Gott erschliefen. Gott als analy-
sierbarer, hypostatisch-projektiver Reflex der Humanressourcen von Einzelsubjekt und
Gesellschaft blieb bis in die Gegenwart der “Prothesengott” (S. Freud) der meisten Psycho-
therapien auf psychoanalytischer Grundlage. Die “transzendentale Wende” (V. Frankl) von
Psychiatrie, (Medizin-) Psychologie und (verfahrensstandardisierten) Psychotherapien
unterblieb bisher und zwar sowohl aus wissenschaftlich-methodischen als auch aus fach-

pragmatischen und weltanschaulichen Griinden.

Das verniinftige Bediirfnis nach einer Verbindung von Spiritualitit und Psychotherapie war
freilich als wissenschaftliches Desiderat und therapiepraktisches Verlangen eine Begleitper-
spektive zur rasanten Entwicklung der kurativen Psychologie seit ihrem Beginn im frithen 20.
Jahrhundert. Seit den 60er Jahren bieten sich im marginalen Umfeld zu den (neo-)analytisch
und verhaltenstherapeutisch ausgerichteten (Krankenkassen-)Psychotherapien vorrangig
“Transpersonale Psychotherapien” an. Sie verstehen ihr holistisches Angebot als integrative
Erweiterung zu den traditionellen Psychotherapien: “Ohne einheitliche Theorie arbeiten sie
weitgehend eklektisch mit etablierten Methoden wie auch mit einem Spektrum von Verfah-
ren, die von der Zenmeditation iiber schamanistische Trance und astrologische Psychologie

*17 Dieser aktuellen Ein-

bis zu Ubungen aus Roberto Assagiolos Psychosynthese reichen
schitzung des Religionspsychologen B. Grom folgend ist festzustellen: “In all diesen Ansét-
zen werden zwar Verfahren etablierter Psychotherapierichtungen eingesetzt, den entscheiden-

”18, z.B. im feinstofflichen Kunda-

den Wirkfaktor sieht man aber in spirituellen Erfahrungen
binifluss, im “Leerwerden” durch Zazenmeditation, in kathartischen Reinkarnationserfahrun-

gen usw. Die Behandlungsoptionen solch “transzendentaler Wende” bleiben hoch spekulativ.

16 Fromm, E., Psychoanalyse und Religion, Ziirich 1966, S. 50.

7 Grom, B., Wunder sind nicht zu erwarten. Wie spirituell kann Psychotherapie sein? In:
Psychologie Heute 2 (2008), S. 57.

' ebd., S. 58.



“Wirksamkeitsnachweise nach giingigen Standards liegen fiir diese Ansitze nicht vor”'’.

Allerdings wire es tendenzi0s, die vornehmlich seit den 60er Jahren erfolgenden Entwicklun-
gen alternativer Psychotherapieansitze allesamt dem Esoteriksektor zuzuschieben. Obwohl
die “Eule der Minerva” ihren Sondierungsflug in die noch unerforschten Regionen moglicher
“spiritueller Psychotherapie” erst startet, zeichnen sich bereits diskutable Trendmeldungen

und -wendungen ab:

1. Psychologie und Psychotherapie sind seit threm Entstehen (um 1900) in Selbstverstindnis
und Methodik agnostisch und aufgeklart religionskritisch, insbesondere was spirituelle
und mystische Erfahrungen anbelangt. (Die C. G. Jungsche Tiefenpsychologie erweist sich

hierin als klassische Ausnahme).

2. Seit den spiten 60er Jahren wird das Bediirfnis nach “spiritueller Psychotherapie” von
“neuen Psychotherapie-Bewegungen” (wie “Transpersonale Psychotherapie(n)”, “Ho-
lotrope Therapie usw.) aufgegriffen. Diese verstehen sich alternativ zu den standardisier-
ten wissenschaftlichen Psychotherapien und bilden oszillierende Randphidnomene des

Psychotherapie-Forums.

3. Die “neuen religiosen Bewegungen” mit esoterischer Gemengenlage tauchen zeitgleich
seit den 60er Jahren in USA und Westeuropa auf. Sie suchen nach neuen Horizonten ho-
listisch-spiritueller Erlebnis- und Therapiequalititen. Folglich entstehen Vernetzungen
und Uberlappungen zwischen den “neuen religiosen Bewegungen” und den “neuen Psy-

chotherapie-Bewegungen”.

4. Unspektakuldr, innerhalb der GroBkirchen und Okumene sowie mit Breitenwirkung,
manifestiert sich seit den spiten 60er Jahren (also bald nach dem II. Vatikanischen Kon-
zil) eine neue Suche nach christlicher Spiritualitdt und “therapeutischer Theologie” (E.

Biser).

5. Erst seit wenigen Jahren - etwa zeitgleich mit der Millenniumsgrenze 2000 - 6ffnet sich

9 ebd., S. 58.



interdisziplindr das bisher wechselseitig kritische Distanzverhéltnis von Theolo-
gie/Spiritualitdt und empirienaher Psychologie/Psychotherapie: integrative Psychothera-
pie-Modelle eroffnen seriose Verbindungen mit Spiritualitit (z.B. Glaubenshaltungen,

spezifisch religioses Bewéltigungsverhalten ...).

6. Die Suche nach therapeutischer Spiritualitidt koinzidiert erstmals in der 100-jdhrigen
Entwicklungsgeschichte der Psychologie(n)/Psychotherapie(n) mit deren methodisch-

integrativer Offnung und handlungsoptionaler Verbindung mit Religiositit/Spiritualitit.

Zieht man vorsichtig die vorldufige Resultante aus den hier markierten Phasen und Zwi-
schenergebnissen, so zeichnet sich zwar keine “transzendentale Wende” (V. Frankl) der
Psychotherapie ab, aber immerhin eine Wendung der Psychologien und akkreditieren Psycho-
therapien zum Transzendenten. A. Maslow, einer der Griindungsviter der (Entwicklungs-)
Psychologie, prizisierte diese Wendung ldangst schon so: “Ohne das Transzendente und
Transpersonale werden wir krank, gewalttitig, nihilistisch oder sogar hoffnungslos und

apathisch™?.

3. Verschiebung seit der Millenniumsschwelle: Integrative Wendung der etablierten
Psychotherapien zu Religiositit/Spiritualitit
Worin lisst sich die neue integrative Wendung der etablierten Psychotherapien beziiglich
Religiositdt und spiritueller Erfahrungen begriinden und wie wirkt sich die neue Offenheit
verbindlich in den Psychotherapiekonzepten und deren Operationalisierung aus? Streiflichtar-
tig zusammenfassend wird diese Doppelfrage am ehesten folgendermallen aufgreifbar:
Psychotherapeutische Schulen, Lehrinhalte und Paradigmen unterliegen einer stetigen
ausdifferenzierenden Fortentwicklung im therapiepraktischen Resonanzraum. Der sich
verschiebende Erlebnishorizont, die Mit- und Eigenwelt der Klienten/Patienten sind indispen-
sable Vorgaben und Referenzen fiir den psychotherapeutischen Prozess, dessen Effizienz und

Gelingen. Psychotherapie ist fiir die Menschen da und nicht umgekehrt.

20 ebd,, S. 57.



Die “Wiederkehr des Religidsen”, das bei vielen Zeitgenossen (auch solchen ohne Kirchen-
bindung) erwachte Interesse am Spirituellen”', die neue Suche nach therapeutischer Spirituali-
tdit und dazu mittlerweile anerkannte Forschungsergebnisse wurde von Psychologie und
Psychotherapie teils mitwirkend erbracht, teils kritisch rezipiert. Auf diese Weise verstarkte
sich insbesondere in den USA bereits vor 20 Jahren das Forschungsinteresse am dezidierten
Beitrag religioser (Werte-)Bindung und Sozialisierung sowie spiritueller Praxis fiir Gesund-
heit, Genesung, gelingendes Leben (welfare) und Gemeinschaftsfiahigkeit (social trustibility).
Das “religiose Bediirfnis”, dessen Psycho-, Gruppen- und Soziodynamik, konnte seither
intensiv analysiert und die Ergebnisse erstmalig fachpsychologisch und therapierelevant
integriert werden. Ein nicht mehr umkehrbarer experimenteller Prozess des Coping, der
Verbindung zwischen Psychologie und Spiritualitét, hat mittlerweile auch im deutschsprachi-

gen Raum unleugbar eingesetzt.

Zur “Psychologie der Spiritualitit” (A. Bucher)” gehoren auf empiriegestiitzter Ebene
mittlerweile aussagekriftige Kontroll- und Korrelationsstudien zu den Effekten von Spiritua-
litdt, (Stufen-) Modelle zur Entwicklung von Spiritualitit und religiosem Urteilsvermégen (K.
Wilber, L. Kolberg, F. Imoda, J. W. Fowler, F. Oser u.v.a.) sowie integrative Paradigmen zur
Einbeziehung spiritueller Elemente in die Psychotherapie. Ein kontrolliertermallen erfolgrei-
ches Beispiel der Suchttherapie ist dazu das spirituell fundierte 12-Stufen-Programm der
Anonymen Alkoholiker: “Sich einer hoheren Macht anheim geben ..., das sind konsensfdhige
Komponenten von Spiritualitit, die im Therapieprogramm der AA zentral sind.”* Viele
Klienten sind daran interessiert, spirituelle Impulse (wie Hingabe, Achtsamkeit, Bibellektiire,
Bewusstsein fiir Transzendenz ...)” in eine professionelle, sdkulare Standardtherapie zu
integrieren, deren Wirkfaktoren man fiir grundlegend hilt und spirituell unterstiitzen will”**.
So wird in der Kognitiven (Psycho-)Therapie nach A. Beck bereits seit den 1990 Jahren
erfolgreich damit interveniert, depressionserzeugende Denkmuster des Klienten bewusst zu

machen und gezielt durch religidse Einstellungen zu substituieren.

2 Vgl. dazu: Weimer, W., Credo. Warum die Riickkehr der Religion gut ist, Miinchen 2006,
und: Utsch, M., Spirituelle Psychotherapie. Modetrend oder Modell der Zukunft?, in:
Psychologie Heute 2 (2008), S. 52-55.

> Bucher, A., Psychologie der Spiritualitit, Basel 2007.

> ebd., S. 165.



Auch fiir die klientenzentrierten, rational-emotivischen, systemischen und psychodynami-
schen Psychotherapieansitze liegen mittlerweile gesicherte Forschungsergebnisse dariiber
vor, dass “spirituelle Interventionen” forderlich sein konnen: Das gilt fiir das Ansprechen und
Aussprechen der spirituellen Erfahrungen und religiosen Uberzeugungen sowie Glaubenshal-
tungen eines Klienten, fiir die Analyse seiner religiosen Motivationen und deren sowohl
diagnostische als auch dynamische Integration in den Therapieprozess. Die psychologische
Copingforschung belegt mittlerweile, “dass Personen mit giinstigen religids motivierten
Bewiltigungsstrategien chronische korperliche Krankheiten, den Verlust eines geliebten

. . 1 25
Menschen und andere negative Lebensereignisse besser bewiltigen als andere””.

Dass die Integration “spiritueller Elemente” in den Therapieprozess auch die Gefahr einer
Verzweckung des Spirituellen birgt, bleibt allerdings anzumahnen®®. Nur darin, dass Religio-
sitat und Ethik moglichst absichtslos um ihrer selbst willen als “Selbstzweck” (I. Kant) gelebt
werden, vermogen sie mit ihrer unverzweckten Identitdt auch die Wiirde und Freiheit des
Subjekts zu bewahren vor funktionalistischen therapeutischen Ein- und Ubergriffen. Einge-
denk dieser Ambivalenz des Psychotherapeutischen (insbesondere der Kurzzeit- und Verhal-
tenstherapien) in der Verbindung mit dem (zweckfrei) Spirituellen, konnen die folgenden

Erwigungen fiir den weiterfithrenden Themendiskurs forderlich sein:

4. Psychologische Vulnerabilitit und Suche nach heilkriftiger Spiritualitit

Die neue Suche nach einer therapeutischen Spiritualitit, von K. Rahner als “mystisch”
prognostiziert und von E. Biser als “Glaubensgeschichtliche Wende” proklamiert, erlaubt
kein Ausweichen vor dem Psychotherapeutischen. Im Gegenteil: Der seit den 1990er Jahren
eigendynamische Prozess der Korrelation und vorsichtigen Kombination von Psychotherapie
und Spiritualitét ist ergebnisoffen fiir wechselweise Gestaltung und Ergénzung: Therapeuti-
sche Effektivititssteigerung durch “spirituelle Elemente” und Vertiefung der spirituellen
Personlichkeitsentwicklung bilden komplementir eine radikale Lebenschance fiir die zeitge-

nossischen Menschen.

2 Grom, B., Wunder sind nicht zu erwarten. S. 58.
» ebd., S. 58.
26 Mode, E., Wiederkehr des Religiosen? Spiritualitit zwischen ‘“Humanressource” und
Erlosungsglauben, in: Renovatio 1/3 (2008). (in Drucklegung)
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Dies umso mehr als deren Lebensgefiihl, Befindlichkeit und Beziehungsfihigkeit ubiquitiren
Gefidhrdungen und pathogenen Storungen ausgesetzt sind. Gerade was die eklatante Zunahme
von Friih-, Sucht- und Angststérungen anbelangt, erbringen die aktuellen epidemiologischen
Daten”’ eine eindeutige Auswertung auch hinsichtlich der “Psychologischen Vulnerabilitit™*®
der Menschen heute: Worunter so viele (bis hin zur generalisierten Angststorung) alltédglich
und allnédchtlich leiden, ist “ein bleibendes ‘Gefiihl’ (sense) der Unvorhersehbarkeit und
Unkontrollierbarkeit von zukiinftigen Ereignissen, die als potenziell bedrohlich und geféhr-

lich eingeschitzt werden.”*’

Jenes gesunde “Urvertrauen”, das die theologische Anthropologie dem Menschen “an sich”
so kerygmatisch zuspricht, ist fiir nicht wenige Zeitgenossen postmoderner Zivilisation
“durchlochert” von einem angst- und aggressionsbereiten “Urmisstrauen”. Um kontrollierbar
und damit glaubwiirdig in ihren Aussagen zu werden, messen Psychologen mit quantitativen
Methoden jene sich rapide erweiternden Bruchzonen der Angst und des selbstbesorgten
Misstrauens in Subjekt und Gesellschaft. Wie alarmierend ihre Messwerte auch sind, sie
belegen nur empirisch und aktualisierend jene “Neue Einsamkeit der Postmoderne” (E.
Mtjde)3 O, die den heutigen Menschen umfingt, auf seine vermeintliche Kontingenz reduziert
und in die “Negativitidt lebensgeschichtlicher Existenzrisiken” (J. Habermas) verbannt. Der

“Religion nach der Aufkl'eirung”31

attestiert in qualitativer Kulturanalyse der Philosoph H.
Liibbe gerade deshalb Existenzrecht, weil das Problem der Kontingenzbewiltigung so
unausweichlich bedringend sei. Keine Philosophie und keine Aufkldrung konnten es befrie-
digend l6sen, so resiimiert auch J. Habermas: “Erst heute zeigt sich, dass die [...] philosophi-
sche Weltauslegung auf die Koexistenz mit einer breitenwirksamen Religion geradezu
angewiesen war. Philosophie ist, auch nachdem sie aus der jiidisch-christlichen Uberlieferung
die utopischen Inhalte in sich aufgenommen hat, unfahig gewesen, die faktische Sinnlosigkeit

des kontingenten Todes, des individuellen Leidens, des privaten Gliicksverlustes, iiberhaupt

die Negativitit lebensgeschichtlicher Existenzrisiken durch Trost und Zuversicht so zu

27 Becker, E. S. / Hoyer, J., Generalisierte Angststorung, in: Schulte, D., u. a. (hg.),

Fortschritte der Psychotherapie, Toronto-Gottingen 2005, S. 5 f.
> ebd., S. 16 f.
* ebd., S. 17.
30 Modde, E., Die neue Einsamkeit der Postmoderne, Miinchen 1995.
31 Liibbe, H., Religion nach der Aufklirung, Graz / Wien / K6ln 1990, S. 127-218.
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iberspielen (oder zu bewiltigen), wie es die Erwartung des religidsen Heils vermocht hat.”*

Die von J. Habermas zwecks Leidens- und Kontingenzbewéltigung aufgewertete “Erwartung
des religiosen Heils” fiihrt zuriick zu dem eingangs erwéhnten Psychoanalytiker. J. Lacan und
seiner gewagten romischen Rede (1974) vom “Triumph der Religion”. Er meinte ausdriick-
lich den “Triumph” der christlichen Religion iiber die Atheismen und Sékularismen einer
kurzweiligen Zeit. Diese konnte das lastende Dauerproblem der Kontingenzbewéltigung und
schlieBlich der “Angst der Wissenden” um die Gefahr ultimativer Selbstvernichtung der
Menschheit nur oberfldchlich tabuisieren. Hinter der zivilisierten Maske der Verleugnung
tragen sich jene “Angst” und Passion des Menschen zu, die eine neue Suche nach christlicher

Bindung notgedrungen bewirken.

Christliche, insbesondere “mystische Frommigkeit stellt zwar das geistliche Geschehen in den

Mittelpunkt, trennte es aber nicht von der Leiblichkeit”?

. Was je schon fiir die “Christliche
Mystik” (V. Leppin) galt, gibt ebenso fiir die psychische Dimension des Menschen auf seiner

gegenwirtigen Suche nach therapeutischer Spiritualitit: fiir Geist, Leib und Seele.

Zu dieser Suche und Selbsterfahrung gehort unweigerlich die Fithlungnahme und Konfronta-
tion mit der Angst: Einem Phédnomen bzw. sogar einer (Lebens-)Befindlichkeit, der sich — im
Zeitalter der Angst” (W. Auden) — kaum ein Zeitgenosse entziehen kann. Die medizinpsy-
chologische Angstforschung wird derzeit intensiver denn je betrieben. Sie ist interdisziplinér
durch eine theologische Angstforschung zu erginzen, ist nahe liegend. Besonders deshalb,
weil Angst(-motive) und Angstiiberwindung Grundperspektiven der Offenbarung, der

biblischen und iiberhaupt christlichen Spiritualitét sind.

32 Habermas, J., Wozu noch Philosophie?, in: Habermas, J., Philosophisch-politische Profile,
Frankfurt a. M. 1971, S. 31.
33 Leppin, V., Die christliche Mystik, Miinchen 2007, S. 89-90.
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