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Unterwegs zu einem anthropologischen Begriff
der Spiritualitit

Karl BAIER

Der Bedeutungswandel von Spiritualitit in der modernen Lebenswelt hat
Riickwirkungen auf ihre Erforschung. Im Zentrum dieses Beitrags steht ein
Problem, das sich meiner Meinung nach in der heutigen Situation unausweich-
lich stellt: die Notwendigkeit der Entwicklung eines anthropologischen Spiri-
tualititsbegriffes, der geeignet ist, einen Verstindnisrahmen fiir die vielfaltigen
Spiritualititen in der heutigen Weltgesellschaft zu bilden. Nach Streiflichtern
auf die moderne Begriffsgeschichte und die Rolle von Spiritualitét in der reli-
giosen Gegenwartskultur, die den Kontext dieser Fragestellung erhellen, sollen
zwei Versionen eines anthropologisch gefassten Spiritualitits-Begriffs disku-
tiert werden: die Ansitze von Hans Urs von Balthasar und Sandra M. Schnei-
ders.

1. Zur Geschichte des modernen Begriffs von Spiritualitiit

Spiritualitit ist zum ,,Leitbegriff postmoderner Religiositit” geworden. 'Das
liegt zum einen daran, dass dieses Wort von seiner Geschichte her Bedeutun-
gen hat, die es dazu qualifizieren, wichtige Aspekte der religiosen Gegenwarts-
Situation beim Namen zu nennen — ob diese nun als weitere Phase der Moder-
ne, wozu ich eher neige, oder als postmodern zu bezeichnen ist. Andererseits
hat sich der Begriff auch als wandlungsfihig erwiesen, sodass ihm die Patina,
die viele religiose Worte in der Moderne angesetzt haben, fehlt. Er entstammt
dem Wortschatz des Christentums, war aber im 18. und 19. Jahrhundert unter
Katholiken und Protestanten eher ungebrauchlich. Erst vom fin de siécle an
erfihrt die Rede von ,,Spiritualitit” eine Renaissance, wobei zwei Richtungen
zu unterscheiden sind, die sich schlieBlich partiell iiberschneiden und gemein-
sam die beiden Wurzeln des modernen Begriffs von Spiritualitit bilden: eine
angelsichsische, neureligidse, und eine katholische. >

1 So Ulrich H. J. Kortner, Geist und Ungeist heutiger Spiritualitiit. Die neureligiose Uniiber-
sichtlichkeit, in: Lernort Gemeinde 17/4 (1999) 8—13: 8.

2 Die Griinde fiir das Verschwinden des Begriffs aus der religiésen Sprache des Katholizis-
mus und der reformierten Kirchen sind vielfiltig und noch nicht hinreichend erforscht. Eine
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Der erste Traditionsstrom ist in der englischsprachigen Welt ab dem letz-
ten Drittel des 19. Jahrhunderts nachzuweisen. Eine seiner Haupt-Quellen war,
wie Bochinger zeigte, die neuzeitliche spiritualistische Theologie. > Das Wort
»Spirituality* und seine Derivate tauchen vermehrt in den Schriften christlicher
Reformbewegungen sowie theosophischer und anderer neureligioser Strémun-
gen auf.* Im Neohinduismus wird es zu einer bedeutenden Vokabel, die u.a.
dazu dient den religiosen Uberlegenheitsanspruch Indiens gegeniiber dem We-
sten herauszustreichen. °* Damit wird der Begriff auf auBerchristliche Religio-

wichtige Rolle spielten dabei die Auseinandersetzungen um den Quietismus und die Reli-
gionskritik der Aufklarung. Siehe zur Begriffsgeschichte Walter Prinicipe, Toward Defining
Spirituality, in: Kenneth J. Collins (Hg.), Exploring Christian Spirituality. An Ecumenical
Reader, Michigan 2000, 43 - 59 mit weiterfiihrenden Literaturangaben. Auf die Tatsache,
dass zwei verschiedene Traditionen zur Wiederbelebung des Begriffs beitrugen, wies erst-
mals Christoph Bochinger, ,New Age‘ und moderne Religion. Religionswissenschaftliche
Analysen, Giitersloh 21995, 377 -393 hin.

Dazu Christoph Bochinger, ,New Age‘ und moderne Religion, a.a.0., 387 mit besonde-
rem Bezug auf den Neohinduismus: ,Hintergrund ist in allen Fillen die ,spiritualistische*
Tradition der modernen Religionsgeschichte, wie sie zum Beispiel bei Sebastian Franck do-
kumentiert ist. Weitere Quellenforschung wird méglicherweise auBer der spiritualistischen
Theologie noch andere Wurzeln des modernen angelséchsischen Begriffs von Spiritualitit
ans Licht bringen.

Siehe als ein Beispiel unter vielen Mary Baker Eddy, Science and Health with Key to the
Scriptures, Boston 1971. Das 1875 erstveroffentlichte Werk der Begriinderin von Christi-
an Science strotzt geradezu vor Komposita wie spiritual power, spiritual growth, spiritual
cause, spiritual man, spiritual communion, spiritual Truth etc. Sie kennt das Verbum spi-
ritualizing (a.a.0., 14, 316 u.6.). Auch das Substantiv spirituality wird hiufig verwendet.
Baker Eddy konstatiert a.a.0., 111 ,,a yearning of the human race for spirituality und
a.a.0., 95 heiBt es: ,,We approach God, or Life, in proportion to our spirituality, our fidelity
to Truth and Love [ ... 1.“ Vgl. zu spirituality auch a.a.0., 51, 86, 99, 115, 172, 207, 216,
220, 242, 266, 270, 272, 277, 293, 313, 333.

Siehe Ursula King, Indian Spirituality, Western Materialism. An Image and its Function in
the Reinterpretation of Modern Hinduism, in: Social Action (New Delhi) 28 (1978) 62—
86. Vgl. auch Christoph Bochinger, ,New Age‘ und moderne Religion, a.a.O., 386 —387.
Elizabeth De Michelis, A History of Modern Yoga. Patafijali and Western Esotericism, Lon-
don 2004, 25 u.6. betont Bochingers Einsichten weiterfiihrend den Einfluss des reformatori-
schen Spiritualismus auf die Entstehung des Neo-Hinduismus. Die Auffassung von Reinhart
Hummel, Religioser Pluralismus oder Christliches Abendland. Herausforderung an Kirche
und Gesellschaft, Darmstadt 1994, 94— 95, der derzeitige Begriff von Spiritualitiit entstam-
me dem Reformhinduismus, namentlich Vivekananda, ist tiberzogen. Die Hindu-Reformer
mussten die Semantik des Begriffs nicht neu erfinden, um ihn fiir ihre Zwecke einsetzen zu
konnen. Josef Sudbrack, Art. Spiritualitit in: LThK> 9, 852 — 853 behauptet, Vivekanandas
Verstindnis von spirituality stiinde begriffsgeschichtlich isoliert da, was auf eine Leugnung
der angelsichsischen Tradition des Begriffs hinausliuft; eine Ansicht, die angesichts des bei
King und Bochinger erreichten Forschungsstandes nicht haltbar ist.
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nen ausgedehnt. Besonders iiber Vivekdnanda trug die neohinduistische spiri-
tuality zur Verbreitung des Begriffs in einem nicht mehr spezifisch christlichen
Sinn im Westen bei. Fiir Helena P. Blavatsky, die Mitbegriinderin der Theo-
sophischen Gesellschaft und eine der Schopferinnen moderner Esoterik, wird
spirituality bezeichnenderweise wihrend ihres Indienaufenthalts zum Thema. ¢
Jahre spiter, 1889, schrieb sie in ,,The Key to Theosophy*, dass die verborge-
nen Meister im letzten Viertel eines jeden Jahrhunderts versuchen wiirden, den
spirituellen Fortschritt der Menschheit (spiritual progress of Humanity) auf be-
sondere Weise zu fordern. ,,Zum Abschluf} eines jeden Jahrhunderts werden
sie ausnahmslos ein UberflieBen oder ein Sicherheben von Spiritualitiit [an
outpouring or upheaval of spirituality] — oder nennen sie es Mystik, wenn sie
wollen — finden.“’

Diese Stelle zeigt nicht nur, dass im alternativ-religiosen Sektor Spiritua-
litat und Mystik identifiziert wurden. Sie gibt auch die religiose Zeitstimmung
genau wieder. In den 90er Jahren des 19. Jahrhunderts sprach man in Eng-
land von einem ,,spiritual movement of the age” und meinte damit das neu
erwachte Interesse fiir christliche Mystik des Mittelalters und der Renaissance
(,,revival of mysticism*), zugleich aber auch das Entstehen von Formen eines
unorthodoxen Neo-Christentums sowie das Interesse an ,.esoteric philosophy,,,
magischen Orden, Geheimgesellschaften und Okkultismus. ® Blavatsky sollte
iiberdies Recht behalten: Zur néchsten Jahrhundertwende ereignete sich wie-
der ein Spiritualitits-Boom. Die Ingredienzien dafiir waren zu einem guten
Teil bereits im ausgehenden 19. Jahrhundert gemischt worden.

In enger Verbindung mit den angelsichsischen Stromungen gab es auf dem
Kontinent eine parallele Entwicklung. Die angelsichsisch definierte Spirituali-
tdt gelangte um die Wende zum 20. Jahrhundert auch in den deutschen Sprach-
raum, v.a. durch deutsche Vertreter der ,,okkultistischen Internationale®, die
Kontakte mit der englischsprachigen Szene hatten, sowie durch Ubersetzun-

6 Wahrscheinlich das erste Mal taucht der Begriff bei ihr 1880 in einfiihrenden Bemerkungen
zu einem Aufsatz iiber ,,yoga philosophy* auf. Siehe H.P. Blavatsky, Collected Writings Vol.
II (1879 —1880), Madras/London 0.J., 215.

Helena P. Blavatsky, The Key to Theosophy; being a clear exposition, in the form of question

and answer, of the ethics, science, and philosophy for the study of which the Theosophical

Society has been founded, Reprint der Orginalausgabe von 1889, Pasadena 2002, 306.

8  Siehe Edward Maitland, Anna Kingsford. Her Life, Letters, Diary and Work, London 1896,
Bd. 2, 379 sowie Jackson Holbrook, The Eighteen Nineties: A Review of the Art and Ideas
at the Close of the Nineteenth Century [1913], repr. New York 1966. Vgl. auch Alex Owen,
The Place of Enchantment. British Occultism and the Culture of the Modern, London 2004,
17-50.
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gen einschligiger Literatur. ° Bochinger nennt als ein frithes Beispiel dafiir eine
Stelle bei dem Theosophen Franz Hartmann aus dem Jahr 1894. Hartmann, der
mit der englischsprachigen okkulten Szene gut vertraut war, unterscheidet dar-
in Spiritismus von Spiritualismus und meint: ,,Zum Spiritualismus gehort Spi-
ritualitét, d.h. die Erhebung der Seele und Erhabenheit des Geistes [ ... ].“° In
der deutschen alternativ-religiosen Szene verstand man unter Spiritualitit wie
im angloamerikanischen Bereich eine sich auf personliche Erfahrung (,,My-
stik) berufende, tolerante Haltung zu religiosen Fragen, die als Gegensatz zu
,,<dogmatischer Religion®, wie man sie im herkdmmlichen Christentum repri-
sentiert sah, konzipiert wurde. Das klingt z.B. an, wenn Hermann Hesse in
einem Brief aus dem Jahr 1923 schreibt: ,,Ich halte indische Weisheit nicht
fiir besser als die christliche, ich empfinde sie nur als ein wenig spiritueller,
etwas weniger intolerant, etwas weiter und freier.“" Im selben Umfeld wie
Hesse bewegte sich Hermann Keyserling, der in seinem einflussreichen Kult-
buch ,,Das Reisetagebuch eines Philosophen®, das 1914 vollendet wurde, aber
erst 1919 in Druck ging, mehrfach die Vokabeln ,,Spiritualitdt®, ,spirituell
und ,,das Spirituelle* aufgreift. Die Bekanntheit der Termini kann er offenbar
bei seinem Publikum schon voraussetzen. 2

1930 organisierte die von einem theosophischen Hintergrund herkommen-
de Olga Frobe-Kapteyn eine Sommer-Schule in Ascona, die sie in einem Brief
School of Spiritual Research nennt. Auf dem Programm standen Themen aus
der Theosophie, Mystik, den esoterischen Wissenschaften und iiberhaupt allen
Formen ,,spirituellen Forschens®. Der Kurs dauerte drei Wochen und wurde
von Alice Bailey, einer dissidenten Theosophin, geleitet. Vortrige und Dis-
kussionen behandelten u.a. Telepathie, Meditation, den kosmischen Christus,

Die mit einem lachelnden Auge zu lesende Wortprigung ,,okkultistische Internationale*
stammt von Ulrich Linse, Geisterseher und Wunderwirker. Heilssuche im Industriezeitalter,
Frankfurt/M. 1996, 10.

10 Christoph Bochinger, ,New Age‘ und moderne Religion, a.a.0., 245 —246, Anm. 8. Hart-
manns Aussage ist vor dem Hintergrund okkultistischer Kritik am Spiritismus zu verstehen,
die auf Emma Hardinge Britten, Paschal Beverly Randolph und H. P. Blavatsky zuriickgeht.
Zit. nach Volker Michels (Hg.), Materialien zu Hermann Hesses ,Siddhartha“, Erster
Band: Texte von Hermann Hesse, Frankfurt/M. 1975, 180.

Siehe z.B. Graf Hermann Keyserling, Das Reisetagebuch eines Philosophen, Darmstadt
1919, 212: ,Ich kenne nichts Erhabeneres auf dieser Welt als die Gestalt des Buddha; sie
ist eine schlechterdings vollkommene Verkérperung des Spirituellen im Reiche der Sicht-
barkeit.” Siehe auch a.a.O., 298. Keyserling meint dort, dass ,,spirituelle Wahrheiten*, die
in heiligen Schriften enthalten sind, leichter vom Glaubigen Besitz ergreifen wiirden, wo
man nicht am selbstindigen Erkennen als Axiom festhalte. ,,Aus eben dem Grunde ist die
katholische Christenheit [ ... ] an Spiritualitiit der protestantischen so weit voraus.
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Symbolik, die spirituelle Natur des Menschen und Ahnliches, das z.T. noch
heute die Kurse von Esoterik-Zentren fiillt. Die Sommer-Schule war Teil eines
groBeren Plans zur Griindung eines ,,spirituellen Zentrums®, das auf undog-
matische und nichtsektiererische Weise esoterischen Denkern und Erforschern
des Okkultismus eine Wirkstitte bieten sollte. Spéter gingen aus diesem Pro-
jekt die beriihmten Eranos-Tagungen hervor. Es wurde, auch dies charakteri-
stisch fiir den spirituellen Charakter der Schule, auf die praktische Anwendung
des gelehrten Wissens Wert gelegt, weshalb jeden Tag von einem indischen
Lehrer Meditationsiibungen angeboten wurden.

Diese Form von moderner Spiritualitit setzte sich in der New Age-
Bewegung der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts fort, die wesentlich zur
weltweiten Popularisierung des Terminus ,,Spiritualitit® beitrug. Marylin Fer-
guson etwa spricht Anfang der 1980er Jahre von einer ,spirituellen Revolu-
tion“. An die Stelle des traditionellen Gldubigen tritt ihrer Meinung nach der
,spirituelle Sucher*, der sich auf den Weg zur ,,mystischen Erfahrung* begibt,
wobei die Bindung an eine religiose GroBorganisation von sekundérer Bedeu-
tung ist und das Festhalten an bestimmten Glaubenssitzen als hinderlich be-
trachtet wird. Spiritualitit versteht Ferguson als neue Stufe der religidsen Ent-
wicklung der Menschheit iiber die Religion hinaus. *

Die alternativ-religiose Szene, die, wie gezeigt, um die Wende zum 20.
Jahrhundert ,,Spiritualitit® auf ihre Fahnen schrieb, damals aber noch Angele-
genheit einer relativ kleinen Subkultur war, ist heute Teil des kulturellen und
sozialen Mainstreams geworden. Spirituelle Praktiken meist asiatischer Her-
kunft (Yoga, Zen-Meditation, Tai Chi, Reiki, Neo-Tantra, Chakren-Meditation
etc.) gemischt mit Esoterik westlicher Provenienz und lokalen Traditionen sind
heute zumindest in Gesellschaften, die eine halbwegs florierende Mittelschicht
besitzen, weltweit verbreitet. * Sie spielen sowohl in dezidiert religiosen Kon-
texten wie auch im Wellness-Bereich und Selbstverwirklichungsmilieu eine
Rolle. Hier ist eine neue Populdrkultur mit eigenen Organisationsstrukturen,

13" Vgl. Hans Thomas Hakl, Der verborgene Geist von Eranos. Eine alternative Geistesge-
schichte des 20. Jahrhunderts, Bretten 2001, 57 —59.

Siehe Marilyn Ferguson: Die sanfte Verschworung. Persénliche und gesellschaftliche Trans-
formation im Zeitalter des Wassermanns, Miinchen 1982, 417 -445. Vgl. dazu Christoph
Bochinger, ,New Age* und moderne Religion, a.a.0., 388 —389.

Die Rolle einer neuen Mittelschicht von ,,Sinnproduzenten” (Pidagogen, Therapeuten, Ge-
sundheitsberater etc.) fiir das Entstehen und die Verbreitung dieser neuen religiosen Formen
hebt im Anschluss an Berger und Hervieu-Léger hervor: Friederike Benthaus-Apel, Religi-
on und Lebenstil. Zur Analyse pluraler Religionsformen aus soziologischer Sicht, in: Kri-
stian Fechtner, Michael Haspel (Hg.), Religion in der Lebenswelt der Moderne, Stuttgart
1998, 102 —122, hier 103 -104.

14
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Schulen, Diskursen und Mirkten entstanden, die heute oftmals mit ,,Spiritua-
litiat“ schlechthin identifiziert wird. '* Wie die Forschungen von Christoph Bo-
chinger u.a. zeigen, durchdringen einander die neuen Orte und Formen der
Spiritualitit und das Leben in christlichen Gemeinden mittlerweile selbst in
ldndlichen Regionen intensiv. '’ Der alternative Anstrich und die Konzentrati-
on auf Subkulturen sind seit den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts weitge-
hend verloren gegangen. Eine kiirzlich veroffentlichte religionswissenschaftli-
che Studie beschreibt die Alltagsreligiositit einer nordenglischen Kleinstadt
mit Kategorien, die deutlich an Fergusons ,sanfte Verschworung® erinnern,
demonstriert aber zugleich, wie iiblich eine solche vor einem Vierteljahrhun-
dert als Anbruch eines neuen Zeitalters verstandene Religiositiit bereits ge-
worden ist. ** Nicht nur Spiritualititsforschung im Allgemeinen, gerade auch
eine Theologie der Spiritualitit, die auf der Hohe der Zeit sein will, muss sich
mit diesem Phinomen eindringlich beschiftigen und ist gut beraten, wenn sie
dabei die iiblichen apologetischen Klischees in der Schublade ldsst.

Wenige Jahre nachdem Olga Frobe-Kapteyn ihr Experiment mit der School
of Spiritual Research startete, zerbrach sich Karl Rahner den Kopf dariiber, wie
der Titel des von ihm aus dem Franzosischen iibersetzten und bearbeiteten Bu-
ches La Spiritualité des premiers siécles chrétiens von Marcel Viller (1930)
am besten ins Deutsche zu iibertragen sei. Er entscheidet sich damals (1938)
schlieBlich nicht fiir ,,Spiritualitit®, sondern fiir ,,Aszese und Mystik der Viter-
zeit“. Im Vorwort gibt er zu erkennen, mit dieser Ubertragung, aber auch mit
dem franzosischen Begriff nicht wirklich zufrieden zu sein. ,,Es ist hier nicht
der Ort, zu untersuchen, was der Franzose unter ,spiritualité‘ begreift, noch,
ob dieser moderne Begriff ohne weiteres auf patristische Werke als geeignete
Kategorie sich anwenden 148t.* ** Der Begriff ,,Frommigkeit” wiirde dem Ge-

Eine interessante Untersuchung dieses Bereichs auf der Basis qualitativer Sozialforschung
liefert Ariane Martin, Sehnsucht — Der Anfang von allem. Dimensionen zeitgendssischer
Spiritualitit, Ostfildern 2005. Vergleichbare Entwicklungen gibt es auch in asiatischen Ge-
sellschaften wie z.B. in Indien und Japan.

Siehe Christoph Bochinger, Die unsichtbare Religion in der sichtbaren Religion. Zur
Alltagsreligiositit evangelischer und katholischer Christen in Franken, in: Marianne
Heimbach-Steins (Hg.), Religion als gesellschaftliches Phanomen. Soziologische, theolo-
gische und literaturwissenschaftliche Anniherungen, Miinster 2002, 27 —43.

Paul Heelas, Linda Woodhead (Hg.), The Spiritual Revolution. Why Religion is giving way
to Spirituality, Oxford 2005.

Marcel Viller, Karl Rahner, Aszese und Mystik in der Viiterzeit, unver. Neuausgabe, Frei-
burg/Br. 1989, 18* -19*.
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meinten jedenfalls nicht entsprechen. ,,Freilich sind auch die Begriffe , Aszese*
und ,Mystik‘ noch reichlich unbestimmt.* %

Diese Stelle dokumentiert, wie ,,spiritualité”, im Frankreich der Jahrhun-
dertwende bei katholischen Theologen zum verbreiteten Fachterminus ge-
worden, in der deutschen Theologie ankommt.? Im Lauf der nichsten drei
Jahrzehnte ersetzte dann ,,Spiritualitit” langsam aber sicher die frither iibli-
chen Kategorien wie ,.Frommigkeit®, ,,geistliches Leben®, ,,inneres Leben®,
,,Aszese und Mystik“ oder ,,christliche Vollkommenheit“. * Von der alternativ-
religiosen Verwendung des Begriffs hat Rahner seinerzeit offenbar keine Notiz
genommen. Fiir ihn ist das Wort ,,Spiritualitidt™ noch ausschlieBlich eine mo-
derne franzosische Priagung fiir einen traditionellen Bereich des Christentums,
der freilich als akademisches Lehrfach gerade erst Umrisse gewinnt. Lehrstiih-
le fiir ,,Aszese und Mystik* gab es damals seit etwa 20 Jahren, doch nur verein-
zelt. In der Zwischenkriegszeit befand sich das Fach in einer Phase reger Ent-
faltung, weil es durch eine papstliche Studienreform offiziell approbiert wor-
den war. Das katholisch-theologische Interesse an Spiritualitdt stand zunéchst
im Kontext der Reform von Klerus und Ordensleben und hing von Anfang
an eng mit der Wiederentdeckung der Mystik zusammen, an der die katholi-
sche Theologie und Vertreter liberaler protestantischer Theologie teilnahmen,
die aber darliber hinaus, wie schon gesagt, ein Charakteristikum der ganzen
Epoche war.

Um die Zeit des II. Vaticanums und unter seinem Einfluss verliert der ka-
tholische Begriff von ,,Spiritualitit™ seine bisher vorwiegend an monastischer
Praxis orientierte Bedeutung. Er wird in einer Art von Demokratisierung des
Charisma auf alle christlichen Lebensformen ausgeweitet und auch auf nicht-
christliche Religionen iibertragen.

0 Aa0., 19*,

2 Die Wiederkehr des Begriffs schligt sich in den Titeln bedeutender theologischer Werke
nieder: Henry Watrigant, Deux méthodes de spiritualité. Etude critique, Lille, Paris 1900;
Pierre Pourrat, La spiritualité chrétienne, Paris 1918 — 1928; Auguste Saudreau, Manuel de
spiritualité, Paris, Angers, Arras 1919; Reginald Garrigou-Lagrange, Principes de spiri-
tualité. Les trois conversions et les trois voies, Juvisy, Seine-et-Oise 1933. In diesen und
anderen Werken wird nicht, wie manchmal zu lesen ist, ein ordenstheologischer Begriff von
Spiritualitit entwickelt. Zwar handelt es sich bei den Autoren meist um Ordensleute, was
eine gewisse Schlagseite mit sich bringt (zumal das monastische Leben weithin als hochste
Form und Vorbild christlicher Lebensfiihrung galt), doch sind ihre Konzepte von Spiritua-
litdt nicht exklusiv auf das Ordensleben zugeschnitten. Es geht um christliche Praxis im
Allgemeinen.

In England hat er sich laut Walter Principe, Toward Defining Spirituality, a.a.O., 43 -44
schon in den 50er Jahren durchgesetzt. Deutschland zog in den 60er Jahren nach.
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In der evangelischen Kirche gibt es eine relativ frithe Aufnahme von ,,spi-
ritualité” bzw. ,,spirituelle in der Taizé-Bewegung, die wohl auf die Verbrei-
tung der Begriffe im franzosischen Sprachraum und auf katholischen Einflufl
zuriickgeht. Die deutsche Ausgabe der Regel von Taizé (1963) iibersetzt aber
,Spirituelle’ noch mit ,,geistlich®. Mitte der sechziger Jahre kniipfte die Evan-
gelische Michaelsbruderschaft Kontakte zur anglikanischen Kirche. 1964/65
erschien in diesem Kontext in der Zeitschrift der Bruderschaft die Ubersetzung
eines Aufsatzes von Norman Rathbone, dem damaligen Kanzler von Lincoln
Cathedral, der in christliche Spiritualitit aus anglikanischer Sicht einfiihrt. *
Die redaktionelle Vorbemerkung enthilt den Hinweis, dass das englische ,,spi-
rituality” kaum iibersetzbar sei, und deshalb in der eingedeutschten Form iiber-
nommen werde. Es wiirde etwas ganz anderes als ,,Spiritualismus® bedeuten,
eher konnte man von ,,geistlichem Leben“ sprechen, aber das sei miBversténd-
lich.

Begriffsgeschichtlich ist dieser Artikel interessant, weil er nicht nur eine
friihe, wenn nicht die erste evangelische Verwendung des deutschen ,,Spiri-
tualitit“ darstellt, sondern auch belegt, dass aus dem angelséchsischen Raum
nicht nur das neureligiose Verstindnis von Spiritualitiit eindringt, sondern fiir
den deutschsprachigen evanglischen Bereich ein anglikanischer Spiritualitits-
Begriff, der dem der romanischen Tradition weitgehend entspricht. In den sieb-
ziger Jahren setzt sich dann die Rede von Spiritualitit in den reformierten Kir-
chen auf breiter Basis durch. **

Das innerkirchliche, modernisierte Spiritualititsverstindnis hilt, im Un-
terschied zu den freireligiosen Stromungen, an der Bindung der personlichen
Religiositit an die Gemeinschaft und das Lehramt der Kirche fest, ist aber an-

23 Norman Rathbone, Was ist Spiritualitit?, in: Quatember. Evangelische Jahresbriefe 29
(1964/65) 161 —166. Siehe zur Verbreitung des Begriffs im evangelischen Bereich auch
Christoph Bochinger, ,New Age‘ und moderne Religion, a.a.0., 380—~381 und Kirchen-
kanzlei im Auftrag des Rates der EKD (Hg.), Evangelische Spiritualitiit. Uberlegungen und
Anstdfe zur Neuorientierung, Giitersloh 1979.

Zu den Vorbehalten von reformierter Seite gegen den Begriff siehe noch 1975 Gerhard
Ruhbach, Meditation als Anfrage und Aufgabe fiir die Kirche, in: Ders. (Hg.), Meditation.
Versuche-Wege—Erfahrungen, Gottingen 1975, 21: ,,Die katholische Kirche mu8 sich fra-
gen lassen, ob es das geben darf, Spezialisten in Spiritualitit, ob diese nicht anderen als
Alibi dafiir dienen, ihren theologischen und kirchlichen Auftrag mit gutem Gewissen un-
spirituell wahrzunehmen? Hat Spiritualitt nicht die besondere Aufgabe, den Priester auf
das pflichtgemiBe Breviergebet, die tagliche Eucharistie, die Bejahung des Zolibats vorzu-
bereiten? Solche Fragen machen verstindlich, warum im evangelischen Lager gegen den
Begriff der Spiritualitit Aversionen bestehen und warum der Verzicht auf Spiritualitdt auch
emotional immer noch als berechtigt erscheint.*
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sonsten dem angelséchsischen Traditionsstrom in vielen Punkten durchaus ver-
wandt. In beiden Fillen geht es um religiose Erfahrung, deren Einiibung und
Reflexion, sowie um die religiose Gestaltung des personlichen Lebens mitten
in der modernen Gesellschaft.

Seit dem letzten Viertel des 20. Jahrhunderts gehort ,,Spiritualitdt* nicht
nur zum festen Vokabular der christlichen Konfessionen, sondern praktisch al-
ler Religionen. Auch die schon erwihnte New Age- bzw. Esoterik-Bewegung,
psychotherapeutische Richtungen und der Feminismus reklamieren den Be-
griff fiir sich. * Selbst Mitglieder atheistischer Bewegungen wie des Marxis-
mus bzw. eines atheistischen Humanismus nahmen fiir ihre Weltanschauung
vereinzelt eine Form von Spiritualitit in Anspruch.* So konnte Sandra M.
Schneiders schon 1989 zu Recht feststellen: ,,Kein aufmerksamer Beobachter
der gegenwiirtigen kulturellen Szene kann die Breite und Stirke des Phéno-
mens Spiritualitit’ in potentiell jedem Teil der Welt iibersehen.* 7

2. Spiritualitét in der religiosen Gegenwartskultur

Wir stehen heute also vor der Situation, dass der Begriff Spiritualitit weltweit
verbreitet ist. Die Ausweitung der Extension des Begriffs geht mit einer Indivi-
dualisierung seiner Intension einher. Als universale Kategorie des Weltsystems
der Religionen und religiosen Stromungen meint Spiritualitit heute mehr denn
je zugleich einen Lebensvollzug, zu dem man aufgrund einer sehr personli-
chen Entwicklung und Entscheidung kommt. Spiritualitéit hat den Nimbus des
Echten und Personlichen, einer Lebenshaltung, die nicht blo8 konventionell
ist, sondern mit der sich jemand wirklich identifiziert. Charles Taylor meint
deshalb, dass es in unserer Gesellschaft absurd und widerspriichlich wire, ,,an

25 Zur New Age-Spiritualitit siche Ronald S. Miller, Handbuch der Neuen Spiritualitit,

Bern/Miinchen/Wien, 1994.

Z.B. Joachim Kahl, Weltlich-humanistische Spiritualitiit — Was ist das?, in: Diesseits. Zeit-

schrift fiir Humanismus und Aufklirung 50 (2000) H. 1, 3-5. Siehe auch den elaborierten

Entwurf einer ,naturalisierten®, in Bezug auf den Gottesglauben skeptischen Spiritualitéit

bei Robert C. Solomon, Spirituality for the Sceptic. The Thoughtful Love of Life, Oxford

2002.

21 Sandra M. Schneiders, Spirituality in the Academy, in: Theological Studies 50 (1989), 676 —
697, hier 696. Die Ausweitung der Bedeutung des Wortes auf nichtchristliche Religionen
zeigt sich etwa an der grofartigen Buchreihe World Spirituality. An Encyclopedic History
of the Religious Quest, New York 1985 ff. In deutscher Sprache liegt vor: Erich Mode (Hg.),
Spiritualitidt der Weltkulturen, Graz/Wien/Koln 2000.
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‘Karl BAIER

einer Spiritualitit festzuhalten, die sich nicht als dein eigener Weg zu erkennen
gibt, als Weg, der dich personlich bewegt und inspiriert [ ... .

Die Betonung des personlichen Weges entspricht dem Umstand, dass Reli-
gion unter den Bedingungen westlicher Gesellschaften der Gegenwart in hohe-
rem MaB als frither pluralistisch und individuell verfasst ist. Das héngt damit
zusammen, dass an die Stelle konfessionell einheitlicher christlicher Glaubens-
staaten multireligiose Demokratien traten, die von sich aus eine Tendenz zur
Relativierung traditioneller religioser und weltanschaulicher Bindungen ha-
ben. Im Horizont biirgerlicher Religionsfreiheit wird der spirituelle Lebensstil
zu einer Angelegenheit personlicher Suche des eigenen Weges, die nur an das
Prinzip der Achtung der Freiheit anderer gebunden ist.

,.Mein spiritueller Weg muss den der anderen respektieren, er muss sich an das Nicht-
verletzungsprinzip halten. Bis auf diese Einschrinkung kann sich der eigene Weg auf
alle moglichen Formen der Spiritualitiit erstrecken. Auf solche, die irgendeine Ge-
meinschaft brauchen, um gelebt zu werden, [ ... ] oder aber auch auf solche, die le-
diglich eine duBerst lose Bezugsgruppe bendtigen oder gerade mal eben irgendein
Informationsbiiro, so etwas wie eine Stelle fiir Beratung und Literatur.“*

Die Individualisierung von Religion und Religiositit ist aber nicht notwen-
dig mit isolierender Vereinzelung identisch, ebenso wenig wie die neuzeitli-
che Trennung von Staat und Kirche mit einem Bedeutungsverlust der Religion
im offentlichen Raum der Gesellschaft verbunden sein muss. In Anlehnung
an eine Differenzierung Axel Honneths kann man auch im religidsen Bereich
zwischen Individualisierung, Isolierung und Autonomisierung unterscheiden,
die oft in den einen Topf ,,Individualisierung* geworfen werden. ** Isolierung
meint einen soziokulturellen Vorgang, der die Menschen ihrer Gemeinschafts-
beziige und Sozialkontakte beraubt. Unter Individualisierung ist im engeren
Sinn die institutionelle Erweiterung personlicher Entscheidungsspielrdume zu
verstehen. Autonomisierung schlieBlich meint alle Vorginge, die Menschen
dazu befzhigen mit ihren Lebensmoglichkeiten auf eine verantwortliche und

28 Charles Taylor, Die Formen des Religiosen in der Gegenwart, Frankfurt/M. 2002, 90. Auch
Wayne Teasdale, The Mystic Heart. Discovering a Universal Spirituality in the World's Re-
ligions, Novato 2001, 17— 18 betont die autonome Gestaltung heutigen spirituellen Lebens:
,.Spirituell zu sein verlangt, dass wir auf unseren zwei Beinen stehen, genihrt und gestiitzt
von unserer Tradition, wenn wir denn das Gliick haben, eine zu besitzen.*

® A.a.0.,091.

30 Vgl. Axel Honneth, Desintegration. Bruchstiicke einer soziologischen Zeitdiagnose, Frank-
furt/M. 1994, 20—28. Ich spreche lieber von Isolierung anstatt wie Honneth von Privati-
sierung, weil ich die neuzeitliche Ausprigung der Privatsphire fiir ein positives Phdnomen
halte, das nicht mit Kontaktlosigkeit etc. identifiziert werden sollte.
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selbstbewusste Weise umzugehen und damit die Individualisierung als Chance
zu ergreifen.

Durch religiose Individualisierung wird der unmittelbare Einflussbereich
religioser GroBorganisationen verringert und durch die Stirkung des personli-
chen Freiheitsspielraums relativiert. Aber damit ist weder gesagt, dass sie nun
vollig ausgespielt hétten, noch dass deshalb nur atomisierte religiose Individu-
en iibrig blieben. Es gibt innerhalb und auflerhalb der GroBorganisationen, die
sich angesichts der Individualisierung in Richtung optimierter ,,Kundenbezo-
genheit restrukturieren miissen, viele verschiedene soziale Formen, in denen
sich religioses Leben heutzutage vermehrt abspielt (kleinere Gruppen, Bewe-
gungen, Kurse, Seminare und Retreats, Events etc.).

Die Autonomisierung von Religion, man konnte auch sagen die Ausbil-
dung personlicher religioser Kompetenz auf dem Weg vertiefter Selbstbesin-
nung, ist heute aufgrund der skizzierten Entwicklung wichtiger denn je. Um
nichts anderes geht es aber, traditionell ebenso wie nach modernem Verstind-
nis, wenn von Spiritualitit die Rede ist.* Die sikulare Relativierung von re-
ligiosen Institutionen und Traditionen und die damit verbundene Aufgabe der
Autonomisierung von Religion bringen eine Verstirkung der Bedeutung religi-
oser Erfahrung fiir die Ausbildung religitser Identitit in der modernen Gesell-
schaft mit sich. Auch dies ist ein Grund fiir die grole Popularitit des Begriffs
Spiritualitit. Der Erfahrungsbezug haftet ihm ja seit jeher an, und so bietet sich
Spiritualitit aus religionssoziologischer Sicht als ein Konzept an, das die cha-
rakteristische Form gegenwirtiger religioser Identitétsbildung auf den Punkt
bringt. *

31 Vgl. zu dem wichtigen Gedanken der spirituellen Bedeutung eines sikularen Selbstver-

standnisses Johann Figl, Spiritualitit als Thema interreligidsen Dialogs, in: Paul M. Zuleh-
ner (Hg.), Spiritualitit — mehr als ein Megatrend, Ostfildern 2004, 129 —138: 134 -136.
Klar erkannt wird der Zusammenhang von postkonventioneller Religiositit und Erfahrung
bereits bei Karl Rahner, Frommigkeit gestern und morgen (1966), in: Ders., Schriften VII,
11-31, bes. 22, mit dem beriihmt gewordenen Diktum, der Fromme von morgen werde
ein Mystiker sein, ,.einer der etwas ,erfahren‘ hat, oder er wird nicht mehr sein, weil die
Frommigkeit von morgen nicht mehr durch die im voraus zu einer personalen Erfahrung
und Entscheidung einstimmige, selbstverstindliche offentliche Uberzeugung und religicse
Sitte aller mitgetragen wird“. Zur Bedeutung des Begriffs , Spiritualitit® fiir die Religions-
soziologie der Gegenwart vgl. Hubert Knoblauch, ,Jeder sich selbst sein Gott in der Welt".
Subjektivierung, Spiritualitit und der Markt der Religionen, in: Robert Hettlage, Ludgera
Vogt (Hg.), Identititen in der modernen Welt, Wiesbaden 2000, 201 —215. Siehe auch den
Beitrag von Bernd Schnettler in diesem Band.
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3. Zur Relevanz einer Anthropologie der Spiritualitit

Die Ausweitung des Begriffs im alltagssprachlichen Gebrauch sowie die ge-
schilderten religionssoziologischen Entwicklungen legen eine Neuformulie-
rung von Spiritualitit auf der Ebene wissenschaftlicher Kategorienbildung na-
he. Das Christentum bzw. die christliche Theologie kénnen in Bezug auf Spiri-
tualitit langst kein Deutungsmonopol mehr beanspruchen. Deshalb sollte auch
eine Theologie der Spiritualitit nicht mehr unreflektiert mit sich selbst anfan-
gen und sich in der Durchfithrung selbstgentigsam allein um die Formen christ-
licher Lebensfithrung und Glaubenserfahrung drehen. Um in Kontakt mit der
Wirklichkeit zu bleiben, innerhalb derer die verschiedenen christlichen Spi-
ritualititen gelebt werden und die ihre Auspragung wesentlich mitbestimmt,
muss zundchst gefragt werden, was Spiritualitit allgemein fiir das mensch-
liche Leben bedeutet, um danach Charakteristika christlicher Spiritualitit im
Kontext der Spiritualitdt anderer Religionen und religiosen Strémungen her-
ausarbeiten zu konnen.

Es reicht also nicht mehr aus, sich auf ein biblisches Verstindnis bzw. die
Geschichte christlicher Spiritualitit zu stiitzen und sie mit Hilfe systematischer
Theologie zu reflektieren. Nicht-christliche Religionen und ihre Formen spiri-
tueller Theorie und Praxis miissen einbezogen werden — und nicht nur das: Um
die gemeinsame Sache in den Blick zu bekommen, auf die sich die verschiede-
nen Spiritualitdten beziehen, stellen neuere Ansitze einen anthropologischen
Zugang zur Spiritualitdt ins Zentrum. * Auch die Forschungssituation legt dies
nahe: De facto ist an die Stelle der friiher iiblichen ausschlieflichen Zusténdig-
keit von Dogmatik bzw. Moraltheologie fiir die akademische Behandlung des
Phinomens ein ganzes Biindel involvierter human- und geisteswissenschaft-
licher, philosophischer und theologischer Disziplinen getreten. Die theologi-
schen Ficher leisten heute ihren Beitrag in diesem erweiterten Kontext einer
multidiszipliniren Spiritualititsforschung. Das heift aber auch, dass man sich
vermehrt mit den anthropologischen Grundlagen von Spiritualitdt auseinander-
setzen muss. **

33 Auch in der Theologie der Spiritualitit gewinnt aufgrund dieses Trends ein anthropologi-
scher Ansatz neben dem historischen und dogmatischen zunehmend an Bedeutung. Siehe
dazu Bernard McGinn, The Letter and the Spirit. Spirituality as an Academic Discipline,
in: Christian Spirituality Bulletin 1 (Fall 1993) 1-10. Sandra M. Schneiders, Spirituality
as an Academic Discipline. Reflections from Experience, in: Christian Spirituality Bulletin
1 (Fall 1993) 10— 15 setzt sich mit guten Griinden fiir die multidisziplinére Strukturierung
des Faches unter dem Primat eines anthropologischen Zugangs ein, der bei ihr Philosophie
und Humanwissenschaften umfasst.

34 Manfred Josuttis, Spiritualitit in wissenschaftlicher Sicht, in: Verkiindigung und Forschung
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In Zusammenarbeit mit theologischer und humanwissenschaftlicher Erfor-
schung der Spiritualitit obliegt philosophischer Anthropologie die Aufgabe,
ein Verstindnis von Spiritualitit im Rahmen einer Grundlagenreflexion der
condition humaine herauszuarbeiten, das hinreichend weit, aber auch konkret
genug gefasst ist, um sich in einem zweiten Schritt im Hinblick auf diverse
Religionen, Weltanschauungen und Bewegungen, aber auch zur Spiritualitit
im personlichen Bereich spezifizieren zu lassen.

Mit der Entwicklung einer Interpretation von Spiritualitit als Dimensi-
on des Menschseins ist die Aufgabe philosophischer Reflexion im Bereich
der Spiritualitdt selbstverstandlich nicht erschopft. Von einem philosophisch-
anthropologischen Ansatz aus konnen auch Beitrdge zur Bedeutungsanalyse
konkreter Erscheinungsformen und Vollzugsweisen der Spiritualitit sowie zur
Erarbeitung von MaBstiben fiir ihre Evaluation entwickelt werden. Umgekehrt
kann man auch im hermeneutischen Zirkel von Spiritualitét als ausgezeichne-
tem Phinomen menschlichen Lebens ausgehen und danach fragen, was daraus
fiir eine philosophische Anthropologie zu lernen ist. **

Die allgemeine Begriffsbestimmung gehort zusammen mit der Analyse
und Kritik der Konkretionen spirituellen Lebens zum Projekt einer philoso-
phischen Anthropologie der Spiritualitit, die, soweit sie nicht areligiose Welt-
anschauungen betrifft, auch als Teilbereich der Religionsphilosophie aufge-
fasst werden kann, wozu es bislang aber nur verstreute Ansitze gibt. Im Rah-

47 (2002) H. 1, 70—89: 89 fasst seinen Forschungsiiberblick folgendermaflen zusammen:
,Der ,Container Spiritualitit wird, wie dieser knappe Uberblick zeigt, gegenwirtig mit
dem Material aus den verschiedensten wissenschaftlichen Feldern gefiillt. Dogmatik und
Hermeneutik, Religionssoziologie und Tiefenpsychologie, Kirchengeschichte und Religi-
onswissenschaften tragen mit ihren Methoden Einsichten zusammen, die man unschwer
durch Ergebnisse der Kulturwissenschaften und der Anthropologie, der Ethnologie und der
Verhaltensforschung ergénzen kénnte.*

Ein Beispiel aus jiingerer Zeit fiir philosophische Grundlagenforschung in Bezug auf ei-
ne spezielle Vollzugsweise der Spiritualitit ist Bernhard Casper, Das Ereignis des Betens.
Grundlinien einer Hermeneutik des religidsen Geschehens, Miinchen 1998. Casper interpre-
tiert das Gebet mit den Mitteln einer hermeneutischen Phénomenologie des Menschseins,
die sich u.a. auf Heidegger, Rosenzweig und Levinas beruft. In dem Kapitel ,,Das Verfal-
len des Religiosen* entwickelt er auf dieser Basis Grundlagen der Spiritualitéts-Kritik. In
der Theologie des 20. Jh. existieren auf katholischer Seite Ansitze zu einer Philosophie
spiritueller Praxis und Erfahrung schon friiher in der neuscholastischen ,,Psychologie der
Mystik*, bei Denkern aus der Maréchal-Schule (Maréchal selbst, Lotz, Rahner) sowie u.a.
bei Romano Guardini und Bernhard Welte. Aus moderner buddhistischer Philosophie gibt
es Beitriige dazu von den Vertretern der Kyoto-Schule. Auch neohinduistische Denker wie
Vivekananda, Sarvepalli Radhakrishnan und Aurobindo Ghose haben auf diesem Gebiet
gearbeitet.
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men dieses Artikels bleiben die mit Einzelphdnomenen befassten Themen aus-
geklammert. Es geht im Folgenden nur um die Frage einer philosophisch-
anthropologischen Grundlegung der Spiritualitit.

Finen friihen Ansatz dazu entwickelte H. U. von Balthasar Mitte der sech-
ziger Jahre. * Er spricht bereits von einer ,,allgemein-menschlichen Spirituali-
tat* und fithrt dazu aus:

,Die Prigung des Begriffs Spiritualitét ist jung, es gibt ihn weder in der allgemei-
nen philosophisch-religiosen noch in der besonderen biblisch-theologischen Uberlie-
ferung. Es gilt deshalb seinen Inhalt und seine Tragweite genau festzulegen. Vom all-
gemeinen BewuBtsein her kann negativ gesagt werden, daB fiir Christen kein Anlass
besteht, ihn auf den christlichen Raum einzuschrinken, daB vielmehr, wie die Chri-
sten von , mittelalterlicher Spiritualitét®, von ,Spiritualitit des Karmel‘, von ,Laienspi-
ritualitit’ sprechen, sie in einem analogen Sinn auch von ,buddhistischer‘ oder ,su-
fistischer* Spiritualitit reden konnen. Vom gleichen allgemeinen Bewusstsein her ist
positiv der Begriffsinhalt annghernd zu bestimmen als je praktische oder existentielle
Grundhaltung des Menschen, die Folge und Ausdruck seines religiosen — oder allge-
meiner: ethisch-engagierten Daseinsverstindnisses ist: eine akthafte und zusténdliche
(habituelle) Durchstimmtheit seines Lebens von seinen objektiven Letzteinsichten und
Letztentscheidungen her.“*’

Dezidiert mochte er sich mit dieser Definition davon absetzen, dass Spiritua-
litit nach Art neuscholastischer ,,Aszetik und Mystik* auf spezielle ,,Ubun-
gen“ und auBergewdhnliche ,Erfahrungen™ beschrinkt wird. Auch der Ge-
genstandsbereich praktischer Theologie ist seiner Meinung nach nicht mit der
durch den Begriff Spiritualitit intendierten Sphére des Menschseins deckungs-
gleich. Weitere Uberlegungen dazu, wo Spiritualitit denn nun im Ficherkanon
der theologischen Wissenschaften angesiedelt werden sollte, stellt er aber an
dieser Stelle nicht an. **

36 Hans Urs von Balthasar, Das Evangelium als Norm und Kritik aller Spiritualitdt in der
Kirche, in: Ders., Spiritus Creator, Skizzen zur Theologie III, Einsiedeln 1967, 247 -263
(zuerst in: Concilium 1 [1965] 715 -722).

7 A.a.0.,247.

38 Von Balthasars Position in dieser Frage ist nicht eindeutig. Die zitierte Stelle scheint eher
auf Spiritualitit als eigenes theologisches Fach hinzudeuten. Manchmal behandelt er die
Theologie der Spiritualitit jedoch als Teildisziplin der Dogmatik und mitunter sieht er in ihr
sogar einen blofen ,Notbehelf“, der sein Existenzrecht verliert, sobald die Dogmatik aus
ihrer Verknocherung herausfindet und selber wieder spirituell wird. Als vierte Variante fin-
det man bei ihm die Einreihung der theologia spiritualis in die praktische Theologie. Siehe
dazu Hans Urs von Balthasar, Einfaltungen. Auf Wegen christlicher Einigung, Einsiedeln
31987, 41, 63 sowie Ders., Verbum Caro. Skizzen zur Theologie I, Einsiedeln *1990, 228.
Dieses Schwanken ist typisch fiir die Haltung moderner katholischer Theologie zum Fach
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Das grundlegende Phinomen der Durchstimmtheit des Lebens von seinen
Letzterkenntnissen und -entscheidungen entfaltet sich seiner Meinung nach in
drei Dimensionen, die in jeder ernsthaften menschlichen Spiritualitit anzufin-
den seien. * Als nichtchristliche Bezugspunkte, die er ja braucht, um die Uni-
versalitit dieser Dimensionen zu belegen, nennt von Balthasar v.a. griechische
und romische Philosophien. Nur an zwei Stellen ist sehr pauschal vom ,,Weg
Indiens* bzw. von ,,der apatheia des Zen und Indiens“ die Rede. *

Die erste Dimension bezeichnet er als ,,Weg nach innen* oder ,,Spirituali-
tat des Eros*, d.h. der strebenden Bewegung zum Absoluten, die aus der Zer-
streutheit und Selbstentfremdung heraus zur Sammlung fithrt, wobei ein ,,ele-
mentares Wissen um einen absoluten Bezugspunkt“ die Richtung weist. Damit
spricht er Spiritualitéit als kontemplativen Ubungsweg an, der zur existentiel-
len Aufdeckung der Wahrheit der eigenen Existenz verhelfen soll. Zweitens
ist jede Spiritualitit auch Spiritualitit der Tat, ,,Dienst an der Wirklichkeit®.
Sie verwirklicht sich in der vita activa, der praktischen Durchstrukturierung
des individuellen und sozialen Seins. Zum Dritten meint Spiritualitét als Spiri-
tualitit des Geschehenlassens schlieBlich eine ,,Existenz unter dem dauernden
Gericht des Logos®, d.h. Leerwerden und Offensein fiir das Geschehenlassen
der je groferen Wahrheit, die jede erreichte Erkenntnis iiberragt.

Wieso gerade diese (ohne Zweifel gut ausgewihlten) Aspekte Wesensei-
gentiimlichkeiten menschlicher Spiritualitit darstellen sollen, wird angedeu-
tet, wenn auch nicht ausfiihrlich begriindet. Von Balthasar rekurriert dazu auf
einen weiten Begriff des Geistes, der die gesamte Bedeutungsvielfalt dieses
Wortes von biblischen Quellen bis zu Hegel auf einen Nenner bringen soll. Der
Begriff ,,Geist“ fungiert zugleich als Definiens von Mensch und Spiritualitit,
weil auch bei Letzterer der spiritus, also Geist (wieder in seiner ganzen Bedeu-
tungsbandbreite), im Mittelpunkt stehe. Man kann deshalb vom Versuch einer
geistmetaphysischen Begriindung anthropologischer Spiritualitit sprechen. *
Der Geist des Menschen ist von Balthasar zufolge dadurch ausgezeichnet, dass
er ,,die Totalitit des Seins, und zwar als absolute Totalitéit”, eroffnet und da-

,.Spiritualitit“, das sich nicht wirklich als fester und eigenstindiger Bestandteil der theolo-
gischen Studien etablieren konnte. Erst in letzter Zeit setzt sich das Fach mehr und mehr als
eigene Disziplin durch.

% Siehe dazu a.a.0., 248 —250.

40 Siehe a.a.0., 248, 250.

4l Fiir einen neueren Versuch in derselben Richtung siehe John Macquarrie, Spirit and Spiri-
tuality, in: Kenneth J. Collins (Hg.): Exploring Christian Spirituality. An Ecumenical Rea-
der, Michigan 2000, 63 -73.
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mit in geheimnisvoller Weise auf das Absolute selbst bezogen ist. ** Spiritua-
litdt ist seiner Meinung nach identisch mit der grundsitzlichen Anerkennung
eines absoluten Geistprinzips, dem Bemiihen in der eigenen Vernunft die ab-
solute Vernunft geschehen zu lassen. Dies impliziert notwendig das Bestreben
des Menschen, sein gesamtes Sein im Geist zu sammeln und am Absoluten
zu orientieren, aus der Beziehung zu ihm sein soziales Leben und die Welt zu
gestalten und schlieBlich die eigene endliche Vernunft stets von Neuem der ab-
soluten Vernunft zu 6ffnen und damit den jeweils erreichten Erkenntnisstand
zu relativieren.

Man kann sich fragen, ob von Balthasars Geistbegriff tatsichlich die be-
anspruchte Integration aller Verstindnisweisen des Geistes in biblischer und
philosophischer Tradition zu leisten vermag. Dieses beeindruckende Konzept
von Spiritualitit lduft, das ist sein Schwachpunkt, auf eine Vergeistigung des
Menschen hinaus, die problematisch erscheinen muss, weil dadurch bestimmte
Bereiche des Menschseins per se als unspirituell ausgegrenzt werden. Der zu-
grunde gelegte Geistbegriff beruht, wie von Balthasar selber sagt, darauf, dass
der Mensch sich allein durch Geist definiert, ,,nicht durch Materie, nicht durch
Leib, nicht durch Trieb*. * Das scheint doch eher idealistisch-platonisch denn
biblisch gedacht zu sein.

Eine zweite Definition, die in manchen Ziigen der von Balthasars &dhnelt,
hat in jiingerer Zeit Sandra M. Schneiders vorgeschlagen. Sie bestimmt Spiri-
tualitit im elementaren, anthropologischen Sinn als ,,die Erfahrung des bewus-
sten Involviertseins in das Projekt der Integration des eigenen Lebens durch
Selbst-Transzendenz auf den hochsten Wert hin, den man kennt“. * Das Ge-
genteil zu Spiritualitiit ist fiir sie ein in sich verschlossenes, egozentrisches
Dasein, ,,das Organisieren und Orientieren des eigenen Lebens auf dysfunk-
tionalen oder narzisstischen Wegen*. *

Schneiders Transzendenzbegriff ist mehrdeutig, was die Definition bela-
stet. Er meint einmal die Fihigkeit sich in Liebe und Erkenntnis wohlmeinend
und wahrheitsorientiert verhalten zu konnen, in Bezug auf sich selbst, auf an-
dere, die Welt und ihren Grund. Das trifft sich mit von Balthasars Begriff von
Geist als Offenheit fiir die Totalitit des Seins. Es ist einleuchtend, dass Schnei-

2 Aa.0.,248.

4 Ebd.

4 Sandra M. Schneiders, The Study of Christian Spirituality. Contours and Dynamics of a Dis-
cipline, in: Studies in Spirituality 8 (1998) 39 —40: ,,the experience of conscious involvement
in the project of life-integration through self-transcendence toward the ultimate value one
perceives*.

45 Sandra M. Schneiders, Spirituality in the Academy, a.a.O., 684.
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ders Spiritualitdt im Sinne gelebter Offenheit geistigen Seins mit dem Aufge-
ben narzisstischer Abkapselung verbindet. Andererseits meint Transzendenz
bei ihr auch den Uberstieg zu einem ,ultimate value*. Der ,,unbedingte Wert*
bildet den Angelpunkt ihrer gerade zitierten Definition, weshalb man sie als
axiologische Variante eines anthropologischen Spiritualitdtsbegriffs bezeich-
nen konnte. Wie die beiden Arten von Transzendenz sich zueinander verhalten,
bleibt, soweit ich ihre Schriften kenne, ungeklirt. Auch wird die Berechtigung
(etwa angesichts der Kritik Heideggers am Wertbegriff) bzw. der ontologische
und erkenntnistheoretische Status der Rede von einem ,,unbedingten Wert"
nicht geniigend entfaltet. Hier ergeben sich wie bei von Balthasar Aufgaben
fiir kiinftige philosophische Arbeit.

Was Schneiders ,ultimate value* nennt, heifit bei ihr an anderen Stellen
auch ,,horizon of ultimate concern®, ,,Horizont eines unbedingt Angehenden®,
oder kurz ,,the Ultimate®, ,,das Unbedingte”. Sie meint damit unvergleichlich
Wichtiges, das fiir das eigene Leben von so mafigeblicher Bedeutung ist, dass
der Sinn alles anderen davon abhéngt. Thre Bestimmung von Spiritualitit im-
pliziert, dass menschliches Leben nur dann aus seiner Zersplitterung in die
verschiedenen, herandringenden Erfahrungen und Vollziige herauskommt und
sich zu einer Ganzheit rundet, wenn es an einem solchen Unbedingten Ori-
entierung findet. Nicht nur durch die Rede vom ,,ultimate concern® steht ihre
Theorie der Spiritualitét in groer Nihe zu dem Glaubensbegriff, den Paul Til-
lich in ,,Dynamics of Faith* (1957) entwickelt. Auch fiir Tillich bringt erst die
Ausrichtung unseres Lebens auf das, was uns unbedingt angeht, Integritit in
unser Leben. ,,Die Wirklichkeit des unbedingten Anliegens des Menschen ent-
hiillt etwas von seinem Sein, dass er ndmlich fahig ist den Fluss der relativen
und verginglichen Erfahrungen seines gewohnlichen Lebens zu transzendie-
ren.

Schneiders betont den Erfahrungscharakter von Spiritualitit, die fiir sie
keine abstrakte Idee oder Theorie ist, sondern personliche Lebensgestaltung
unter dem Anspruch einer unbedingten Wirklichkeit. Spiritualitit darf nach ih-
rem Konzept nicht mit oberflichlichen Erfahrungen, wie sie etwa durch Dro-
gen erzielt werden konnen, oder mit voriibergehenden Episoden, wie das Uber-
wiltigtsein von einem Sonnenuntergang, verwechselt werden. Sie ist mit von
Balthasar d’accord in der Ablehnung von Spiritualitit als bloBer Ansammlung
einzelner Erfahrungen bzw. meditativer oder ritueller Praktiken und konzipiert

46 Paul Tillich, Main Works/Hauptwerke, Bd. V, Frankfurt/M. 1988, 235.
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sie als ein stabiles Verhiltnis zum eigenen Leben, das im Licht dessen, was die
Person unbedingt angeht, bewusst gefiihrt wird. ¢

In den Definitionen, die von Balthasar und Schneiders geben, ist Spiri-
tualitdt weit genug gefasst, um auBerchristliche, ja als Grenzfall selbst areli-
gidse Lebensformen einzuschlieBen, soweit diese eine explizite Orientierung
an einer hochsten Wirklichkeit bzw. einem hochsten Gut kennen, das zu einer
bestimmten Lebenspraxis motiviert. Es wird nicht prijudiziert, wie der ,hch-
ste Wert®, die unbedingte Wirklichkeit, oder die ,,objektiven Letzteinsichten
und Letztentscheidungen® jeweils auszusehen haben. Ihre Definitionen lassen
sich aber leicht in Bezug auf bestimmte Religionen und Weltanschauungen
konkretisieren. Es wire freilich wiinschenswert, in Zukunft nach Moglichkeit
nicht nur mit der Begrifflichkeit westlicher Philosophie an das Thema heran-
zugehen, sondern auch die Philosophie anderer Kulturen und Religionen in die
Diskussion der Grundlagen menschlicher Spiritualitit einzubeziehen.

Wenn von Balthasar von einer ,,Durchstimmtheit des Lebens* spricht, so
weist er damit auf ein wichtiges Phéinomen hin. Eine Dimension dessen, was
man heute Spiritualitit nennt, besteht im Lebens gefiihl, der fundamentalen Ge-
stimmtheit, die jemandes ganze Existenz prégt. Dieses Lebensgefiihl beruht
nach von Balthasar auf einem Verhiltnis zu #uBersten Horizonten der Wahr-
heit und des Guten, die das Leben eben auch atmosphirisch prigen. Schnei-
ders betont dagegen das praktische Bemithen um die Verwirklichung eines von
einem ultimate concern her motivierten Lebensentwurfes, was von Balthasar
als zweite Entfaltungs-Dimension von Spiritualitit hervorhebt. Damit werden
unterschiedliche Akzente gesetzt, die einander nicht widersprechen, sondern
erginzen. *

Die angefiihrten Bestimmungen von Spiritualitit leiden darunter, dass sie
doch mehr oder weniger von einem Leben innerhalb feststehender Letzt-
Orientierungen ausgehen. Spirituelle Krisen, Glaubensverlust, Suchbewegun-
gen und Versuche der Neuorientierung finden in ihrem Konzept keinen ge-

*" Dieser Bestimmung entspricht genau Bernhard Fraling, Uberlegungen zum Begriff der Spi-

ritualitit, in: AG Theologie der Spiritualitit (Hrsg.),”Lasst Euch vom Geist Gottes erfiil-
len!* — Beitridge zur Theologie der Spiritualitdt, Miinster 2001, 6 —30: 7, der Spiritualitit
als eine ,,Existenzform* umschreibt, ,,in der menschliches Leben aus letzten Sinnbeziigen
heraus bewusst gestaltet wird*.

Die Zusammengehorigkeit von emotionaler und kognitiver Seite der Spiritualitdt spricht
Erwin Méde, Spiritualitiit der Weltkulturen, a.a.0., 7 an: ,,Spiritualitiiten sind Grundein-
stellungen zum Leben, zur Welt und zu den Mitmenschen. Zu ihnen gehdren emotionale
Pragungen und rationale Deutungen. Denn sie formen unser Verhalten und unsere sozialen
Beziehungen, aber auch unsere inneren Lebenswerte (Herv. i.T.).
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biihrenden Platz. Es bleibt unterbelichtet, dass Spiritualitéit einen lebendigen
Transformationsprozess meint, in dem die letzten Sinnhorizonte nicht von vor-
neherein feststehen, sondern oft erst allméhlich ans Licht treten, niemals unan-
gefochten gelten und manchmal auch tiefgreifende Verwandlungen und radika-
le Verdunklungen durchlaufen. * Bei von Balthasar wird, wenigstens indirekt,
in Gestalt der dritten Dimension der Spiritualitit die Moglichkeit, bisherige
Letztorientierungen durch neue Einsichten und Entscheidungen zu tiberholen,
ansatzweise in den Begriff der Spiritualitiit selbst mit aufgenommen. *
Zwischen den Letzteinsichten und Entscheidungen eines Menschen und
seiner alltidglichen, konkreten Lebensfiihrung besteht immer eine mehr oder
weniger grofie Kluft. Beides geht niemals nahtlos konform miteinander. Um
den weitesten Sinnhorizont mit der konkreten Lebensfithrung zu verbinden,
sind in jeder Religion bestimmte Praktiken und Ubungsweisen ausgearbeitet
worden, die fiir die jeweilige Spiritualitdt mitkonstitutiv sind. Bedenkt man
dies alles, so legt sich eine Ausweitung des Begriffs der Spiritualitit nahe. Er
umfasst dann nicht nur
1. das Durchstimmtsein des Lebens von Letzteinsichten und Entscheidungen
und
2. die bewusste Lebensgestaltung im Horizont von etwas unbedingt Angehen-
dem, dem immer wieder von neuem Raum gegeben wird, sondern
3. auch die Wege, auf denen man zu Letzteinsichten und Letztentscheidungen
gelangt, und

4 Dasselbe Problem entsteht mit der Definition, die Kees Waaijman, Toward a Phenomeno-
logical Definition of Spirituality, in: Studies in Spirituality 3 (1993) 5-57, bes. 45 ff. ent-
wickelt. Er bestimmt Spiritualitét als ,,fortlaufende Transformation, die in einer engagierten
Beziehung mit dem Unbedingten auftritt® (,,Spirituality is the ongoing transformation which
occurs in involved relationality with the Unconditioned”, a.a.0., 45). Doch geschieht, wenn
ich recht verstehe, die personliche Transformation in der Begegnung mit dem Unbedingten
bei ihm durch Anpassung an eine spezielle Form der Spiritualitdt bzw. sogar an ein fer-
tig vorgegebenes Lebensmodell und einen statischen Komplex von Werten (so a.a.O., 49).
Obwohl ihm die Idee einer wechselseitigen Verdnderung der personlichen und der vorge-
gebenen Form nicht fremd ist (siehe a.a.0., 48), geschieht Veranderung dann letztlich doch
nur auf Seiten des sich anpassenden Subjekts. Vielleicht steht bei ihm und Schneiders allzu
sehr eine bestimmte Spiritualitit des Ordenslebens im Hintergrund der Uberlegungen. Der
kreative Umgang mit traditionellen Formen spirituellen Lebens wird in der theoretischen
Reflexion jedenfalls bisher zu wenig beachtet.

% Dieses prozessurale Element kommt m. E. auch bei Wayne Teasdale, The Mystic Heart,
a.a.0., 17 besser zum Tragen. Fiir ihn ist Spiritualitit ,,at once a contemplative attitude, a
disposition to a life of depth, and the search for ultimate meaning, direction, and belonging*
— ,,zugleich eine kontemplative Haltung, die Disposition zu einem Leben mit Tiefgang und
eine Suche nach letzter Bedeutung, Richtung und Zugehorigkeit.
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4. die verschiedenen konkreten Weisen, durch die der weiteste Sinnhorizont
vergegenwirtigt und ein ihm entsprechendes Leben eingeiibt wird. Sowie

5. die spirituellen Krisen, die entstehen, wenn sich der Horizont der Letztein-
sichten und Letztentscheidungen in einem Umbruch befindet, sowie alles,
was mit diesen Krisen und ihrer Bewiltigung zusammenhingt.

Schneiders’ und von Balthasars Definitionen sind so angelegt, dass Spiri-
tualitét sich teilweise mit dem Bereich der Ethik iiberschneidet. Es stellt sich
die Frage, ob die Néhe von Ethik und Spiritualitiit in der Sache begriindet ist,
und wenn ja, wie dann ihr Verhiltnis genauer bestimmt werden kann. Es war
offenbar kein bloBer Zufall, dass in der Tradition katholischer Theologie die
Zuordnung von Spiritualitat zu den akademisch-theologischen Fichern lan-
ge zwischen Dogmatik und Moraltheologie schwankte, wobei Moraltheolo-
gie von lehramtlicher Seite bevorzugt wurde. Unabhingig von diesem wissen-
schaftshistorischen Faktum gibt es in der derzeitigen Semantik von ,,Spiritua-
litat* offenbar ebenfalls Zonen, in denen sich beides iiberschneidet.

So nennt Charles Taylor in einer ethischen Grundlagenreflexion den um-
fassenden Horizont des moralischen Raums ,,spirituell“. Taylor meint, man
konne die Art von Fragen, bei denen es darum geht, was das Leben erst le-
benswert macht, als moralische Fragen einstufen. Dazu miisse man dann al-
lerdings eine sehr umfassende Definition von Moral zugrunde legen, die dem
gelaufigen Moralverstindnis nicht entspricht. Deshalb zieht er es vor, sie ,,spi-
rituelle Fragen zu nennen. ,,Was diesen Fragen und den moralischen Proble-
men gemeinsam ist und was die vage Bezeichnung ,spirituell‘ verdient, ist der
Umstand, dass sie allesamt Wertungen beinhalten, die ich an anderer Stelle als
,starke Wertungen‘ bezeichnet habe.* %!

Starke Wertungen sind qualitative Bewertungen unserer Wiinsche und Be-
strebungen, die sich danach richten, welche Lebensweise jemand fiir erfiillend
hilt und wovon eine Person die Wiirde ihrer selbst, das Zentrum ihrer Identit:t,
konstitutiert sein ldsst. Solche Wertungen beinhalten ,,Unterscheidungen zwi-
schen Richtig und Falsch, Besser und Schlechter, Hoher und Niedriger, deren
Giiltigkeit nicht durch unsere eigenen Wiinsche, Neigungen oder Entscheidun-
gen bestitigt wird, sondern sie sind von diesen unabhiingig und bieten selbst
Mabfstibe, nach denen diese beurteilt werden kénnen®. 52

Die Inhalte starker Wertungen fungieren als tibergeordnete, wenn nicht un-
bedingte, Anliegen, durch die niederrangigere Zwecksetzungen und das Ge-

51 Charles Taylor, Quellen des Selbst. Die Entstehung der neuzeitlichen Identitdt, Frankfurt/M.
1994, 17.
52 Ebd.
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wicht von Argumenten beurteilt werden. In ihnen zeigt sich unsere Identitit
als Person, d.h. die Weise, wie wir uns auf die Aufgabe verstehen, unser Leben
als Ganzes gut zu leben. Bei Identitédtskrisen kommen gerade diese letzten Zie-
le und Sinngriinde ins Wanken und damit auch die Kontinuitit der Biographie,
die auf einer Identifikation mit der bisherigen Lebensfithrung beruht. ,,Wenn
notig, wollen wir, dass die Vergangenheit durch die Zukunft ,erlost, in eine
sinn- und zweckvolle Lebensgeschichte eingegliedert und in eine gehaltvolle
Einheit einbezogen werde.“* Dies zeigt, wie unabdingbar starke Wertungen
zu einem sinnvollen Leben gehoren. Sie stellen ,, Rahmen‘ dar, innerhalb de-
rer die moralischen Verhaltensweisen erst sinnvoll und verstindlich werden.
Es ist laut Taylor konstitutiv fiir das menschliche Leben, sich innerhalb eines
solchen durch starke qualitative Unterscheidungen geprigten Horizonts abzu-
spielen. Wo er fehlt, verlassen wir das Dasein, ,,das nach unseren Begriffen
noch das einer integralen, also unversehrten Person ist.*** Mit dem Verlust des
Sinns fiir das Gute verliere der Mensch namlich sein Gefiihl fiir das Leben
als Ganzes und die Richtung, die es nimmt. Dem wiirden sowohl Schneiders
wie auch von Balthasar und Tillich zustimmen konnen. Alles auf diesen Ho-
rizont bezogene menschliche Verhalten wire aus der Sicht Taylors, aber auch
der anderen drei, als spirituell im anthropologischen Sinn zu bezeichnen. Um
die Beziehung von Ethik und Spiritualitit auf dieser Basis niher zu bestim-
men, wire u.a. das Verhéltnis von spirituellen Beweggriinden und moralischen
Beweisgriinden néher zu untersuchen. *

Bei den herangezogenen Autoren zeichnen sich Umrisse eines anthropolo-
gischen Begriffs von Spiritualitit ab, der dem Sinn dieses Terminus im Sprach-
gebrauch der gegenwirtigen Weltgesellschaft in etwa entsprechen diirfte und
ihn auf seine Griinde hin durchleuchtet. Spiritualitit 14sst sich demnach noch
einmal zusammenfassend bestimmen als (mitunter krisenhaft zugespitztes) Su-
chen und Erfahren eines unbedingt Angehenden sowie die personliche Trans-
formation, das Existenzgefiihl und die Lebensgestaltung im Raum dieses letz-
ten Worumwillens, der fiir die personale Identitit konstitutiv ist.

3 A0, 101.

* A0, 55.

55 In den letzten Jahrzehnten wurde dieses Thema unter dem Stichwort ,,autonome Moral
im christlichen Kontext* in der Moraltheologie ausfiihrlich verhandelt. Anthropologie und
Theologie der Spiritualitit konnen fiir ihre Fragestellungen von diesem Diskurs lernen. Sie-
he dazu Giinter Virt, Die Bedeutung der Spiritualitdt fiir den bioethischen Dialog. Religidse
Erfahrung, Glaubenserfahrung und sittliche Erfahrungen in ihrer Unterschiedenheit und
Wechselwirkung, in: Paul M. Zulehner (Hg.), Spiritualitit — mehr als ein Megatrend, Ostfil-
dern 2004, 107-119.
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Wenn man dieser Bestimmung zunichst einmal folgt, wird damit eine
Menge weiterer Fragen aufgeworfen. So wire etwa von postmoderner Philoso-
phie und neuerer Identititsforschung ausgehend zu diskutieren, ob die genann-
ten Autoren nicht z.T. ein idealisiertes Identititskonzept vertreten, das zu sehr
auf Ganzheit, Einheitlichkeit und Dauerhaftigkeit abgestellt ist.*® Auch die
anderen in den zitierten Definitionen verwendeten Begriffe wie Geist, Tran-
szendenz, Letzt-Entscheidung, hochster Wert, unbedingtes Anliegen, bewus-
ster Lebensentwurf, starke Wertung, Durchstimmtheit des Lebens usw. miis-
sten jetzt kritisch reflektiert, in ihrer Bedeutung und ihrem Zusammenhang
préziser bestimmt und auf ihre Grundlagen hin durchdacht werden. Kurzum:
Jetzt miisste der anthropologische Begriff der Spiritualitit, von dem hier nur
einige vorldufige Konturen skizziert werden konnten, allererst entfaltet und
begriindet werden. Die Arbeit in diesem Bereich wird sich z.T. mit einer an-
thropologischen Metatheorie der Strebensethik tiberschneiden. ¥ Hinsichtlich
der philosophischen Reflexion auf das Thema ,,.Lebensfiihrung* wird die An-
thropologie der Spiritualitit wohl auch viel von der Wiederentdeckung antiker
philosophischer Lebenskunst und den Versuchen ihrer gegenwartsorientierten
Neuformulierung lernen kénnen. *® Die damit angedeuteten Aufgaben anzu-
packen, geht allerdings tiber die hier versuchte Einfiihrung in die Problematik
eines anthropologischen Begriffs der Spiritualitit hinaus und muss andernorts
angegangen werden.

% Vgl. dazu etwa Heiner Keupp u. a., Identititskonstruktionen. Das Patchwork der Identitiiten
in der Spdtmoderne, Reinbek 1999 und von theologischer Seite Henning Luther, Religion
und Alltag. Bausteine zu einer praktischen Theologie des Subjekts, Stuttgart 1992, 150 —
182.

57 Siehe dazu Hans Krimer, Integrative Ethik, Frankfurt/M. 1995, bes. 75— 126.

8 Das verstirkte Interesse der letzten Jahrzehnte an dieser Seite antiker Philosophie, deren
Bedeutung tiber die Antike hinaus u.a. fiir die Entwicklung christlicher Spiritualitit schwer-
lich tiberschitzt werden kann, geht v.a. auf die Thematisierung der Selbstsorge beim spi-
ten Michel Foucault zuriick. Vgl. dazu Michel Foucault, Die Sorge um sich. Sexualitiit und
Wahrheit, dritter Band, Frankfurt/M. 1986; siehe auch Pierre Hadot, Philosophie als Lebens-
form. Geistige Ubungen in der Antike, Berlin 1991 und Christoph Horn, Antike Lebenskunst.
Gliick und Moral von Sokrates bis zu den Neuplatonikern, Miinchen 1998. Gegenwarts-
bezogene Entwiirfe prisentieren Gernot Bshme, Anthropologie in pragmatischer Absicht,
Frankfurt/M. #1994 und Wilhelm Schmid, Philosophie der Lebenskunst. Eine Grundlegung,
Frankfurt/M. 1998.
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