SSOAR

Open Access Repository

Kommunikation und Erfahrung: Aspekte
religioser Tradierung am Beispiel der evangelikal-
charismatischen Initiative "Alphalive"

Baumann-Neuhaus, Eva

Postprint / Postprint
Dissertation / phd thesis

Dieser Beitrag ist mit Zustimmung des Rechteinhabers aufgrund einer (DFG geférderten) Allianz- bzw. Nationallizenz
frei zugénaglich. / This publication is with permission of the rights owner freely accessible due to an Alliance licence and
a national licence (funded by the DFG, German Research Foundation) respectively.

Empfohlene Zitierung / Suggested Citation:

Baumann-Neuhaus, E. (2008). Kommunikation und Erfahrung: Aspekte religiéser Tradierung am Beispiel der
evangelikal-charismatischen Initiative "Alphalive”. (Religionswissenschaftliche Reihe, 27). Marburg: diagonal-Verlag.

https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-70245-4

Nutzungsbedingungen:

Dieser Text wird unter einer CC BY-SA Lizenz (Namensnennung-
Weitergabe unter gleichen Bedingungen) zur Verfligung gestellt.
Néhere Ausklinfte zu den CC-Lizenzen finden Sie hier:
https.//creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/deed.de

gesis

Leibniz-Institut
fiir Sozialwissenschaften

Terms of use:

This document is made available under a CC BY-SA Licence
(Attribution-ShareAlike). For more Information see:
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0

Mitglied der

Leibniz-Gemeinschaft ;‘


http://www.ssoar.info
https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-70245-4
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/deed.de
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0

Der Alphalive-Kurs zur Aneignung des Glaubens findet im
evangelikalen und freikirchlichen Bereich groRen Zuspruch.
Auch in Gemeinden der Landeskirchen wird der von Alpha-
live entwickelte niedrigschwellige Ansatz der »exploration
and discussion« praktiziert. In der nun vorliegenden Ana-
lyse, die auf Interviews und teilnehmender Beobachtung
basiert, wird deutlich, dass hier ein Seminarangebot etab-
liert wurde, dass der Individualisierung und Privatisierung
von Religion weiteren Vorschub leistet, selbst in dem Feld
des evangelikalen und charismatischen Christentums mit
seinen eher konservativen religiosen Orientierungen.

Das ausdriickliche Ziel von Alphalive, personliche Glaubens-
erfahrungen in den Mittelpunkt zu stellen, muss nach Be-
endigung eines Kurses allerdings in einer Gemeinschaft
aufgefangen werden. Hier, in dem gewohnten sozialen oder
religiosen Umfeld, findet die nachtragliche Verarbeitung
der Erlebnisse des Alphalive-Kurses statt. Dieses Bezie-
hungsgeflecht wird damit zur zweiten »Produktionsstdtte«
neuer, durch Alphalive initiierter individualisierter Formen
christlichen Glaubens.

diagonal-Verlag Marburg
978-3-939346-08-X

Eva Baumann-Neuhaus

Kommunikation
und Erfahrung

Aspekte religioser Tradierung
am Beispiel der evangelikal-
charimatischen Initiative »Alphalive«

Baumann-Neuhaus: Kommunikation und Erfahrung

()
=
()
(a4
()
=
I!
=
G
1]
<
|9
"]
c
v
)
o
3
n
c
IQ E
k=)
S
(a4

<

diagonal-Verlag



Kommunikation und Erfahrung






Eva Baumann-Neuhaus

Kommunikation und Erfahrung

Aspekte religioser Tradierung am Beispiel
der evangelikal-charismatischen Initiative
»Alphalive«

diagonal-Verlag Marburg 2008



Religionswissenschaftliche Reihe
Band 27

Die vorliegende Arbeit wurde von der Theologischen Fakultit
der Universitit Ziirich im Herbstsemester 2007 auf Antrag von
Frau Prof. Dr. Dorothea Liiddeckens als Dissertation
angenommen.

Bibliografische Information
der Deutschen Nationalbibliothek

Die Deutsche Bibliothek verzeichnet diese Publikation
in der Deutschen Nationalbibliografie; detaillierte
bibliografische Daten sind im Internet iiber
http://dnb.d-nb.de abrufbar.

© 2008 by diagonal-Verlag GbR Rink — Schweer
www.diagonal-verlag.de

Alle Rechte vorbehalten. Kein Teil des Werkes darf au3erhalb
der Grenzen des Urheberrechts ohne Zustimmung des Verlages
vervielfiltigt oder verbreitet werden, dies gilt auch fiir die Er-
fassung und Zurverfiigungstellung in elektronischen Systemen.
Satz: diagonal-Verlag, Marburg

Druck: buch biicher dd ag, Frensdorf

ISBN: 978-3-939346-08-X
ISSN: 0934-2192



Inhalt

Vorwort

Einleitung
1. Problemlage und Forschungsinteresse
. Stand der Forschung
. Gegenstand und Fragestellung
. Religionsbegriff
. Disziplindre Verortung der Studie
. Methode und Methodologie
. Art und Gliederung der Forschungsarbeit

~N O L B W

A. Der Alpha(live)-Kurs - Ein ABC des christlichen Glaubens
Herkunft und Entstehung

Verbreitung und Erfolg

Struktur und Strategie

Aufbau und Programm
Die Inhalte des Kurses
Der Ablauf des Kurses
Das Wochenende in der Kursmitte

AREAERAE LD =

W=

B. Das Hauptthema in den Daten -
»Die Rede von der Erfahrung«

C. »Die Rede von der Erfahrung« im Kontext von
Didaktik, Religions- und Wissenschaftsgeschichte
1. »EBrfahrung« als didaktisches Mittel
1. 1. Lehren und Lernen: der konstruktivistische Hintergrund
1.2. Das Prinzip des »Top-Down-Bottom-Up«
1. 3. Kurzer Exkurs: andere evangelistische Methoden

11
1
18
25
30
32
34
47

49
49
51
56

61
61
65
73

75

85

85
85
92
98



6

Inhalt

N

Die »religiose Erfahrung« im
protestantischen Christentum der Erneuerungsbewegungen

2. 1. Von Pietisten, Evangelikalen und Charismatikern
2.1.1. Erneuerungsbewegungen seit dem 17. Jahrhundert
2.1.2. Die Erfahrungskomponente im Glaubensdesign

2.1.3. Subkultur in der Moderne

2.1.4. Entwicklungen in der Spédtmoderne:

Evangelikale und Charismatiker in Europa und Amerika

2.2. Das globale charismatische Unternehmen Alpha(live)

3. Religion(en) als »Erfahrung« und » Ausdruck« im
wissenschaftlichen Diskurs in Vergangenheit und
Gegenwart

3.1 »Religiose Erfahrung« zwischen Unmittelbarkeit und
Mitteilbarkeit: theologische und religionsphdnomenologische
Erkldrungen

3.2. »Religiose Erfahrung« als Bezugsproblem im Modell
»Religion als Kommunikation«: religionssoziologische
und kulturanthropologische Ansitze

3.2.1. »Religion« zwischen Individualitét,

Sozialitdt und Kommunikation

3.2.2. »Religiose Erfahrung(en)« und die kommunikative
Konstruktion »transzendenter Wirklichkeit(en)«

3.2.3. Kommunikatives Handeln: Sprache und Verstehen

. Das Fallbeispiel Alphalive: »Religiose Erfahrung« als

Kategorie in der kommunikativen Konstruktion der
»transzendenten Wirklichkeit«

1. Theoretischer Rekurs: Mitteilen und Verstehen

2. Die Anbietenden: die kommunikative Konstruktion
der »Erfahrbarkeit« und der »Erfahrung« von
»transzendenter Wirklichkeit«

2. 1. Die kommunikativen Mittel zur Konstruktion

der »Erfahrbarkeit« der »transzendenten Wirklichkeit«

Legitimierung und Positionierung

Illustrierung und Exemplifizierung

Inszenierung und Evokation

AL
—_ = —
[SSENS

104
104
104
105
110

114
122

127

127

141

141

149
161

169
169

174

174
176
198
217



o
0

Die kommunikativ konstruierten
Erfahrungsdimensionen transzendenter Wirklichkeit
1. Beziehung und Kommunikation
Bekehrung und Transformation
Zusammenfassung

w b
W
v

Die Teilnehmenden: die kommunikative Rekonstruktion
der »Erfahrbarkeit« und der »Erfahrung« von
»transzendenter Wirklichkeit«

3.1 Die kommunikative Rekonstruktion der
»transzendenten Wirklichkeit« und ihrer »Erfahrbarkeit«
3.1.1. Validierung und Positionierung
3.1.2. [Tllustrierung und Exemplifikation
3.1.3. Experiment und Authentizitit
3.2. Die kommunikativ konstruierten Erfahrungsdimensionen

transzendenter Wirklichkeit

3.2.1. Bezichung als Kommunikation
3.2.2. Erlebnis, Transformation, Bekehrung
3.3. Zusammenfassung

E. Zusammenfassung und Ausblick

1. Der multifaktorielle Vermittlungs- und Verstehensprozess
in bzw. post-Alphalive: »pluralistic turn« und
verschobene »Grenzen«

2. Erfolge und Misserfolge: Sinnsuche versus Vergemeinschaftung

Schlusswort

Anhang

Bibliographie

Inhalt

7

229
229
239
253

258
258
258
285
289
294
294

300
310

317

317
325

333

337

341






Vorwort

Das wissenschaftliche Interesse an Religion in der Gegenwartsgesellschaft und an
religios geprigten Standortbestimmungen spdtmoderner Menschen in dieser Ge-
sellschaft ist auch ein Interesse an Prozessen des Wandels der Religion, ihrer Bedeu-
tung und ihrer Gestalt. Veridnderungen in der religiosen Landschaft der schweizeri-
schen Gesellschaft sind offensichtlich geworden, und die Diagnosen und Prognosen
von Wissenschaftlerinnen und Journalisten zur Entwicklung der Religion — insbe-
sondere des Christentums — in der Spdtmoderne fallen ldngst nicht mehr so univok
aus wie einst. Den Voraussagen der Sékularisierungstheoretiker, dass Religion im
Prozess zunehmender Versprachlichung und Rationalisierung als normative Kraft
und autoritative Regulationsmacht zunehmend obsolet werdel, bis sie schlieBlich
gar verschwinde2, stehen nun Thesen von der Wiederkehr der Religionen3 und der
Resakralisierung der Gesellschaft* gegeniiber, wihrend zwischen diesen Extremen
zahlreiche Autoren die beiden Trends als gleichzeitig giiltige und typische Merk-
male spitmoderner Gesellschaften verstehen.5 Die Diskussionen verlaufen kontro-
vers, denn je nach Datenbasis und Religionsdefinition, je nach erkenntnistheore-
tischen Priamissen ergeben sich unterschiedliche Resultate.6 Die Aufgabe der Wis-
senschaft, neue und alte Religionsformen empirisch zu erfassen, zu rekonstruieren
und schlielich vor dem Hintergrund einer sich rasch wandelnden Gesellschaft zu
deuten bleibt eine Herausforderung. Eine Moglichkeit, Religion in ihren historisch-
kulturellen Gestalten zu erfassen und Aspekte ihres Wandels in der Gegenwart zu
fokussieren, liegt in der Beobachtung ihrer aktuellen Tradierungsformen und -pro-
zesse. Die Religion an der Basis, zwischen Vermittlung und subjektivem Verste-
hen, steht auch im Zentrum der vorliegenden Forschungsarbeit, die sich dem char-

1) Vgl. Habermas, Jiirgen: Theorie des kommunikativen Handelns. Frankfurt a. M. 1981.

2) Vgl. Weber, Max: »Wissenschaft als Beruf«, in: Winckelmann, Johannes (Hg.): Gesam-
melte Aufsdtze zur Wissenschaftslehre. Tiibingen 1988, S. 612.

3) Riesebrodt, Martin: Die Riickkehr der Religionen. Fundamentalismus und der »Kampf der
Kulturen«. Miinchen 2000; Graf, Friederich Willhelm: Die Wiederkehr der Gétter. Reli-
gion in der modernen Kultur. Miinchen 2004.

4) Meyer, Thomas: Die Ironie Gottes. Religiotainment, Resakralisierung und die liberale
Demokratie. Wiesbaden 2005.

5) Gebhardt, Werner: Religion, Kultur und Gesellschaft. Zwischen Sdkularisierung und Resa-
kralisierung. Opladen 1999. Casanova, José: Public Religion in the Modern World. Chi-
cago / London 1994.

6) Dieser Sachverhalt kommt im Buch von Roy Wallis and Steve Bruce sehr gut zur Geltung,
wo sich die verschiedenen Autoren gegenseitig der unsachgeméfen Verwendung von Da-
tenbasen bzw. des unkorrekten Vergleichens dieser Datenbasen beschuldigen, um dann
ihre eigene Version und Interpretation vorzustellen: »Secularization. The Orthodox Model,
in: Bruce, Steve (ed.): Religion and Modernization. Oxford 1992, S. 8-30 versus ebd:
Brown, Callum G.: A Revisionist Approach to Religious Change, S. 31-58.
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ismatischen Christentum widmet, wie es sich derzeit im Glaubenskurs Alphalive
zeigt und beobachten lédsst. Auf Erfolgskurs im In- und Ausland fordert das evan-
gelistische Kursmodell charismatischer Priagung derzeit die historisch gewachse-
nen, kirchlichen Institutionen heraus und wird darum auch vor dem sikularisie-
rungstheoretischen Hintergrund zu einem interessanten Untersuchungsgegenstand.

Die Entscheidung, in der eigenen Gesellschaft ein Segment christlicher Religio-
sitdt und Gemeinschaft zu untersuchen, ist nichts Neues, sie bringt aber ihre ganz
eigenen Herausforderungen und Chancen mit sich. Gerade das »Springen« der
Wissenschaftlerin zwischen den Sinnwelten, ihr Suchen nach einem guten Maf an
Nihe und Distanz zu den Menschen im Feld, fiihrte sie in die viel beschriebene
Rolle des »marginal man«? bzw. der »marginal woman, die es fortlaufend zu re-
flektieren galt. Ein Spannungsfeld 6ffnete sich zwischen dem wissenschaftlichen
Credo der Neutralitit und der Forschungspraxis selbst, deren Herausforderung da-
rin bestand, zwischen der empathischen Feldarbeit und der wertneutralen Analyse
zu vermitteln. Im vorliegenden Bericht dringen darum Aspekte dieser Auseinander-
setzung mit den methodologischen und erkenntnistheoretischen Grundlagen des ei-
genen religionswissenschaftlichen Tuns punktuell immer wieder an die Oberfliche.

All jenen Personen, die mich wihrend und nach den teilweise intensiven Feld-
forschungsaufenthalten in meinen Bemiihungen um einen addquaten Umgang mit
Daten und Theorien unterstiitzten und ermutigten, die mit mir diskutierten oder
mich bei wichtigen Entscheidungen berieten, spreche ich hier meinen herzlichen
Dank aus. Prof. Dr. Christoph Bochinger von der Universitit Bayreuth stand mir in
der ersten Hilfte meiner Forschungsarbeit zur Seite. Herr Dr. Thomas Briisemeis-
ter von der Universitidt Hagen unterstiitzte mich wiederholt bei methodischen Fra-
gen und Entscheidungen. Frau Prof. Dr. Daria Pezzoli-Olgiati wurde mir vor Ort
zu einer guten und verldsslichen Gespréichspartnerin und Beraterin, und Frau Prof.
Dr. Dorothea Liiddeckens begleitete mich durch die zweite Phase meines For-
schungsprojekts. Ebenfalls gehoren mein Dank und meine Wertschétzung den Teil-
nehmerinnen und Teilnehmern des religionswissenschaftlichen Forschungssemi-
nars fiir ihr Mitdenken und ihre konstruktive Kritik. Allen voran spreche ich aber
jenen Menschen meinen Dank aus, die mich im Feld an ihrem Denken und
Handeln Anteil nehmen lieBen. IThre Offenheit und ihr Vertrauen gegeniiber mei-
nem Vorhaben, aber auch ihre Bereitschaft, sich beim Gegenlesen des vorlie-
genden Berichts in die wissenschaftliche Perspektive hineinzudenken, beeindruck-
ten mich. Last but not least gilt mein herzlichster Dank meinem Mann Jirg und
meinen drei Kindern, Lenz, Felix und Vera Baumann. Ihr Verstidndnis, ihre Unter-
stiitzung, ihre Ermutigungen und ihr Humor machten es mir erst moglich, dieses
Projekt iiberhaupt anzupacken. Die vorliegende Studie wurde zudem finanziell
vom Schweizerischen Nationalfond unterstiitzt.

7) Stonequist, Everett V.: The Marginal Man. New York 1961.



Einleitung

1. Problemlage und Forschungsinteresse

Die Post- oder Spitmoderne8 markiere das Ende aller »grofen Erzdhlungen<d,
heiflt es in zeitdiagnostischer Literatur immer wieder. Wihrend die Moderne die
Uberzeugung von einer allumfassenden kosmischen und politischen Ordnung des
Seins zu entzaubern und bestenfalls noch durch den Sinn fiir eine moralische Ord-
nung zu ersetzen vermochte, habe die Post- oder Spitmoderne in den nordatlanti-
schen Gesellschaften den Prozess der Dekonstruktion und der Fragmentierung
auch der letzten Gewissheiten und Ideale eroffnet. Als eine dieser »grolen Erzih-
lungen«, die im Zuge der modernisierungsbedingten Ausdifferenzierung und funk-
tionalen Diversifikation der westlichen Gesellschaften ihre breite Verankerung in
der Bevolkerung, ihren offentlich-politischen Einfluss, vor allem aber ihre »wirk-
lichkeitsbegriindende und weltbildformende Kraft«!0 eingebiisst hat, gilt allgemein
das Christentum, welches die »Rationalisierung«!! der Gesellschaft — nach Max
Weber ein besonderes und irreversibles Kennzeichen der abendldndischen Kultur-
entwicklung — seinerseits selbst ausgeldst bzw. ermdglicht habe.12

8) Als Epoche ist die Postmoderne — oder auch Spidtmoderne — schwer zu definieren. Einer-
seits wird sie allgemein durch ihre Zuriickweisung der Moderne von dieser unterschieden,
andererseits als deren Vollendung darstellt. Die Postmoderne wird als eine Reaktion auf die
Moderne verstanden. Die zeitliche Einordnung der Epoche ist unterschiedlich, sie reicht
von den 1960er Jahren bis zum Beginn der 1980er Jahre. Die im Anschluss an Lyotards
Ausfithrungen gefiihrte Diskussion um die Diagnose der Postmoderne, die in den 1980er
Jahren sehr intensiv und mit groBer Aufmerksamkeit in der intellektuellen Offentlichkeit
gefiihrt wurde, ist seit den 1990er Jahren erlahmt. Vgl. Browning, G. K.: Lyotard and the
End of Grand Narratives. Cardiff 2000; Butler, Christopher: Postmodernism — A very
short Introduction. Oxford 2002.

9) Lyotard, Jean-Francois: La condition postmoderne: Rapport sur le savoir. Paris 1979.

10) Stolz, Fritz: Grundziige der Religionswissenschaft. Gottingen, 3. Aufl. 2001, S. 143.

11) Nach Weber kam es vor allem mit der Emanzipation des Kapitalismus von dessen religio-
sen Vorgeschichte zu einer »Rationalisierung« zahlreicher Lebensbereiche, die zunehmend
ihren eigenen Gesetzlichkeiten zu gehorchen begannen. Weber, Max: Die protestantische
Ethik und der Geist des Kapitalismus. Erftstadt 2007 (1920), S. 160.

12) Marianne Weber beschreibt die Erkenntnis ihres Mannes, der Rationalismus sei eine Be-
sonderheit der abendldndischen Kultur, wie folgt: »Der Rationalisierungsprozess 16st die
magischen Vorstellungen auf, >entzaubert< und entgéttert zunehmend die Welt. Religion
wandelt sich aus Magie in Lehre. Und nun zeigen sich nach Zerfall des primitiven Welt-
bildes zwei Tendenzen: einmal zur rationalen Beherrschung der Welt und andererseits zum
mystischen Erlebnis. Aber nicht nur Religionen empfangen ihren Stempel durch das sich
zunehmend entfaltende Denken — der Rationalisierungsprozess bewegt sich in mehreren
Gleisen, und seine Eigengesetzlichkeit ergreift alle Kulturgebiete: Wirtschaft, Staat, Recht,
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Die christliche Religion in der ausdifferenzierten Gesellschaft

Dieser der europidischen (Religions-)Geschichte inhidrente Vorgang der »Rationali-
sierung« beschreibt einerseits die innerchristlichen Prozesse und andererseits die in
den arbeitsteiligen Gesellschaften des Abendlandes typischen Entwicklungen:
Wihrend das Christentum in Situationen, in denen das religiose Weltbild nicht
mehr zu tragen vermochte, »Propheten« bzw. mit »Charisma«!3 ausgezeichnete
Personlichkeiten hervorbrachte, die das etablierte Sinnsystem durchbrachen und
neue bzw. der Realitit besser angepasste Deutungsschemata und Handlungsweisen
einsetzten, sonderten sich parallel dazu die gesellschaftlichen Bereiche etwa der
Wirtschaft, Politik und »Religion« zunehmend voneinander ab. In der Folge kam
es immer hiufiger zu Spannungen zwischen den nicht-religiosen Lebensbereichen
und der »Religion«, die oft gerade dann auftraten, wenn erstere von den inneren
Entwicklungen der (christlichen) »Religion« profitiert hatten.!4 Die gesellschaft-
lichen Teilbereiche stieBen im Verlauf der Zeit ihre Wurzeln ab und wurden zu
autonomen Wertsphiren, die ihre eigenen Welterkldrungen, aber auch ihre eigenen

die Wissenschaft und die Kunst. Vor allem die abendldndische Kultur wird in all ihren
Formen entscheidend mitbestimmt durch eine zuerst im Griechentum entwickelte metho-
dische Denkart, der sich im Zeitalter der Reformation auch eine an bestimmten Zwecken
orientierte methodische Lebensfithrung zugesellt: Diese Vereinigung von theoretischem
und praktischem Rationalismus unterscheidet die moderne Kultur von der antiken, und die
Eigenart beider scheidet die moderne abendléndische von der asiatischen Kultur. Freilich
vollzogen sich auch im Orient Rationalisierungsprozesse, aber weder der wissenschaft-
liche, noch der staatliche, noch der wirtschaftliche, noch der kiinstlerische sind in die dem
Okzident eigenen Bahnen eingelenkt. — Fiir Weber bedeutete diese Erkenntnis der Beson-
derheit des okzidentalen Rationalismus und der ihm zugefallenen Rolle fiir die abendlén-
dische Kultur eine seiner wichtigsten Entdeckungen.« Weber, Marianne: Max Weber. Ein
Lebensbild. Tiibingen 1926, S. 348 f.

13) Weber, Max: Wirtschaft und Gesellschaft. Grundrif3 der Verstehenden Soziologie. hrsg.
von Johannes Winckelmann, Tiibingen, 5. Aufl. 1980.

14) Weber betonte, der Kapitalismus sei darum genauso wenig ohne das Christentum — in sei-
ner Form als Protestantismus bzw. Calvinismus und Puritanismus — denkbar wie die Wis-
senschaft (Die protestantische Ethik und der >Geist< des Kapitalismus, 1904/05). Doch als
verantwortlich fiir die »Rationalisierung« der Welt betrachtete er die Religionsgeschichte
vor allem deshalb, weil in ihr eine Scheidung der Welt der Tatsachen von der Welt der
Sinngebung vorgenommen wurde. Da der Anspruch, dass der Weltverlauf einen sinnvol-
len Vorgang darstellt, nicht einlosbar war, habe — so Weber — das Problem des ungerech-
ten Leidens in der Welt die Tendenz gehabt, »stufenweise zu einer immer weiteren Ent-
wertung der Welt fortzuschreiten«. Durch diese religionsgeschichtlich bedingte Entwer-
tung der Welt erwuchs, so Weber, das Bewusstsein, dass die Welt und ihre Ordnungen
einer Eigengesetzlichkeit gehorchten, d. h. die Entzauberung, nimlich die Scheidung zwi-
schen einer Tatsachenwelt und ihrer Sinngebung, hatte das praktische Postulat der Eigen-
gesetzlichkeit der weltlichen Ordnungen geschaffen. Weber, Max, MWG (Max Weber Ge-
samtausgabe) I, 19, Tiibingen 1989, S. 515; Kippenberg, Hans G.: Die Entdeckung der
Religionsgeschichte. Miinchen 1997, S. 234-235.
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Antworten auf die menschlichen Erfahrungen, etwa von Kontingenz, hervorbrach-
ten. Sie forderten die »Religion« immer deutlicher heraus bzw. emanzipierten und
verabschiedeten sich von ihr. Umfassende Sinngebungen erweisen sich seither in
den (spét-)modernen Gesellschaften als unmdoglich, die Welt ist nur noch aus-
schnittweise erkldarbar. Mit diesen Entwicklungen aber hat sich ein Raum fiir sub-
jektive Sinnzuschreibungen geoffnet, die zwar nicht mehr automatisch miteinander
zu vermitteln sind, die aber den Nihrboden bilden, auf der die Religionsgeschichte
sich in veridnderter Form weiterentwickeln kann.15

In den 1960er Jahren argumentieren die Soziologen Peter L. Berger und Tho-
mas Luckmann, in Anlehnung an Max Weber, dass unter den veridnderten gesell-
schaftlichen Bedingungen der (Spét-)Moderne vor allem die institutionell speziali-
sierte Religion des Christentums mit ihrem Allgemeinheitsanspruch, der sich einst
auf nahezu alle Lebensbereiche bezog, immer mehr in eine Konkurrenzsituation zu
den zahlreich gewordenen und autonomen Deutungsanspriichen anderer institutio-
neller Bereiche geraten sei. Die gesellschaftliche Bedeutung des institutionalisier-
ten Christentums werde darum zusehends eingeschrinkt, es verliere an Einfluss auf
die Lebensfiihrung der Menschen, und es habe seine breite Verankerung in der So-
zialstruktur der Gesellschaft eingebiisst. Als Folge dieses Prozesses nennen Berger
und Luckmann die »Pluralisierung« der Weltauffassungen, deren Struktur sie mit
der eines freien Marktes vergleichen. Diese »Pluralisierung« und »Marktorientie-
rung«16 der Weltanschauungen bzw. der Religionen hat, so stellen sie fest, ihrer-
seits schlieBlich eine Entwicklung in Richtung »Privatisierung« in Gang gesetzt,
welche, als Bewegung der »Religion« in die »Sphire des Privaten« verstanden,
einhergeht mit dem Prozess der »Entinstitutionalisierung« und damit auch der
»Enttraditionalisierung«.17 Damit sind auch die Voraussetzungen fiir eine »Indivi-
dualisierung«!8 im Bereich der »Religion« genannt!%: Die aus traditionellen Bin-
dungen und institutionellen Abhingigkeiten freigesetzten Individuen kénnen in der
Moderne, und in gesteigertem Mafle in der Spatmoderne, ihre Zugehorigkeiten zu-

15) Hock, Klaus: Einfiihrung in die Religionswissenschaft. Darmstadt 2002, S. 86 f.; Stolz,
Fritz 2001, S. 53-57; Knoblauch, Hubert Religionssoziologie. Berlin / New York 1999,
S. 51-57.

16) Vgl. Berger, Peter L.: A Far Glory. The Quest for Faith in an Age of Credulity. New York
1992; Luckmann, Thomas: Die unsichtbare Religion. Frankfurt a. M. 1991. Berger, Peter
L. / Luckmann, Thomas: »Soziale Mobilitit und personliche Identitdt«, in: Luckmann,
Thomas (Hrsg.): Lebenswelt und Gesellschaft. Paderborn 1980, S. 142-160.

17) Luckmann, Thomas 1991, S. 62 ff.

18) Gabriel, Karl (Hrsg.): Religiose Individualisierung oder Sdkularisierung. Biographie und
Gruppe als Bezugspunkte moderner Religiositcit. Giitersloh 1996.

19) Schon Max Weber hatte festgestellt, dass sich mit der »Entzauberung« der @uBerlichen
Ordnungen Freirdume fiir subjektive Sinndeutungen aufgetan hatten. In der versachlichten
Welt sei der Einzelne gezwungen, der Welt selber Sinn zu verleihen.
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nehmend frei wihlen und definieren. Die Individualisierungsthese, welche diese
Entwicklungen fiir die gesamte moderne Gesellschaft zusammenfasst, wird heute
von zahlreichen Vertretern und Vertreterinnen der Sozialwissenschaften gestiitzt.20
Sie impliziert die »Subjektivierung« der »Religion«, d. h. eine Verlagerung des
Fokus auf den Bereich der subjektiven Sinnzuschreibungen und Erfahrungen sowie
der subjektiven Priferenzen und Interessen, die offensichtlich gerade in der heuti-
gen Zeit immer mehr »zum Malstab, Leitfaden und zur Quelle fiir Weltauffassun-
gen« werden, wie Soziologen beobachten.2!

Der sdkularisierungstheoretische Diskurs

Die Konsequenzen dieser, in Kiirze dargestellten, gesellschaftlichen Verschiebun-
gen in der (spit)modernen Gesellschaft, wie sie in den soziologischen Diagnosen
festgehalten werden, scheinen — darin sind sich die Experten einig — gerade die
groflen Kirchen Europas als einstige offizielle Vertreterinnen christlicher Religion
und Religiositit tragen zu miissen. Ihre gesellschaftliche Relevanz und ihre Rolle
ist offensichtlich fiir einen kontinuierlich wachsenden Anteil der Bevolkerung
immer weniger evident, unhinterfragbar oder plausibel, denn seit Jahren verlieren
die Institutionen in steigendem Mafle Mitglieder, ohne dass ihnen die Rekrutierung
neuer wirklich gelingt.22 Vor dem Hintergrund dieser Entwicklungen, von denen in

20) Fiir Ronald Hitzler bedeutet »Individualisierung« die Freisetzung des Menschen aus vielen
{iberkommenen gemeinschaftlichen Verlasslichkeiten und Zwingen in eine Uberfiille von
heterogenen und oft antagonistischen, sozial vororganisierten Lebensstilpaketen, Sinnkon-
glomeraten und Ideologiengehdusen hinein. Die gesellschaftlichen Entwicklungen und
Trends — der Gleichheitsgrundsatz, die Bildungsexpansion, die Auflosung der Normalar-
beitszeitverhiltnisse, die Erhohung des durchschnittlichen Wohlstands, die Erosion der
relativen kulturellen Verbindlichkeit des Kleinfamilien-Modells, und insbesondere die
Verrechtlichung immer weiterer Lebensbereiche — setzten den spit- oder post-modernen
Menschen auf eine Art »Optionen-Karussell«, ohne dass dieser damit von der Auferlegt-
heit unbeabsichtigter bzw. unbedachter Konsequenzen und dem Zwangscharakter des Ent-
scheidenkonnens befreit ist, meint Hitzler. Nicht nur wird hier die eigene Wahl- und Ent-
scheidungssituation zur permanenten Aufgabe des Individuums, auch stellen die Pléine,
Entwiirfe und Entscheidungen der anderen, insbesondere wenn sie die eigene Biographie
tangieren, immer neue Herausforderungen, die es zu meistern gilt. Hitzler, Ronald: »Ver-
fiihrung statt Verpflichtung. Die neuen Gemeinschaften der Existenzbastler«, in: Honeg-
ger, Claudia / Hradil, Stefan / Traxler, F. (Hrsg.): Grenzenlose Gesellschaft? Opladen
1999, S. 223-233.

21) Knoblauch, Hubert: »Jeder sich selbst ein Gott in der Welt«, in: Hettlage, Robert / Vogt,
Ludgera (Hrsg.): Identitiiten in der modernen Welt. Wiesbaden 2000, S. 201-216, hier
S. 204-206; Knoblauch, Hubert 1999, S. 120-122, 199-201.

22) Vgl. Engelhardt, Klaus et al. (Hrsg.): Fremde Heimat Kirche. Die dritte EKD-Erhebung
tiber Kirchenmitgliedschaft. Giitersloh 1997; Dubach, Alfred / Campiche, Roland J. (Hrsg.):
Jede(r) ein Sonderfall? Religion in der Schweiz. Ergebnisse einer Repriisentativbefragung.
Ziirich / Basel 1993.
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zahlreichen kirchensoziologischen Studien berichtet wird, argumentierten in der
Vergangenheit denn auch jene Sikularisierungstheoretiker, die von einer fortschrei-
tenden » Auflosung« bzw. vom »Niedergang« des Christentums in der (spét)moder-
nen Gesellschaft ausgingen. Angesichts des verbreiteten weltanschaulichen Plura-
lismus in den europdischen Gesellschaften und des messbaren Mitgliederschwunds
in den Kirchen?23 konnte sich diese Prognose vom allgemeinen Plausibilitétskollaps
und vom Verschwinden religioser Wirklichkeitsdefinitionen im Prozess der fort-
schreitenden Modernisierung24 denn auch erstaunlich lange — sowohl in wissen-
schaftlichen als auch nichtwissenschaftlichen Kreisen — unbestritten halten. Seit
aber in jlingerer Zeit immer wieder neue religiose Gemeinschaften und Bewegun-
gen — vor allem auflerhalb der kirchlichen Strukturen — auftauchen, denen es, ge-
messen an ihrer breiten und wachsenden Resonanz, offenbar gelingt, ihren religio-
sen Konzepten auch angesichts der Konkurrenz sidkularer Wirklichkeitskonzepte
Plausibilitdt zu verleihen, wird die Sikularisierungsthese neu diskutiert. In ihrer
Form als Niedergangsthese hat sie in der Zwischenzeit an Giiltigkeit eingebiisst.25

23) Im Unterschied etwa zu den USA und den afrikanischen und siidamerikanischen Gesell-
schaften.

24) Modernisierung wird als ein Prozess der Rationalisierung, der Industrialisierung, Urbani-
sierung und Mobilisierung oder der Ablosung traditionaler Bindungen verstanden, in der
die Religion, in ihrer von Natur aus irrationalen, traditionalen, autoritativen und gemein-
schaftlichen Ausrichtung, langerfristig keinen Bestand haben kann.

25) Schon Peter Berger und Thomas Luckmann waren sich tiber jene die Sékularisierung be-
treffenden Prozesse nicht ganz einig. Berger machte eine Marginalisierung der kirchlichen
Religion und Religiositit bei einer wachsenden Mehrheit von Menschen aus, die ihre
Sinnsuche iiber die »Ersatzreligionen« zu kanalisieren versuchten. Luckmann dagegen war
der Meinung, die Sikularisierung sei selbst ein »moderner Mythos«. Sein Begriff der »un-
sichtbaren Religion« implizierte, dass der schrumpfende Geltungsbereich des von speziali-
sierten Institutionen getragenen Modells der »Religion« keineswegs ein religioses Vaku-
um hinterlasse. Da die »Religion« nach Luckmann ein anthropologisches Merkmal ist und
ihre Funktion auf die Bewiltigung von Kontingenz zielt, bleiben die Menschen immer
religios. Doch nimmt die »Religion« soziale Formen an, die sich nicht mehr immer in die
traditionell-religiosen Institutionen und Vorstellungen einfiigen.

Vgl. Knoblauch, Hubert 1999, S. 127; Luckmann, Thomas 1991, S. 77-86; Berger, Peter
L.: The Sacred Canopy. Garden City / New York 1967. Diese Ansitze werden in Kapitel
B. 2. erneut und detaillierter aufgenommen und beleuchtet.

Vgl. auch Pollack, Detlef: Individualisierung oder Sikularisierung? Zur neueren religi-
onssoziologischen Diskussion des Verhdiltnisses von Religion und Moderne. Berliner Dia-
log, http://www.religio.de/dialog/497/497s16.html (Stand 20.02.2007). Zusammenfassend
wird die Sakularisierungsfrage heute kontrovers diskutiert. Folgende Positionen sind aber
nach wie vor aktuell:

1. Vertreter des klassischen Niedergangmodells: Wallis, Roy / Bruce, Steve: »Seculariza-
tion: The Orthodox Modelx, in: Bruce, Steve (ed.), Religion and Modernization. Oxford
1991, S. 8-30; Wilson, Bryan R.: Religion in Secular Society. London 1966; ders.: Reli-
gion in Sociological Perspective. Oxford 1982.
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Thre Vertreter haben sich allzu lange auf einen Religionsbegriff und eine Datenbasis
bezogen, die vor allem die kirchlich verfasste Gestalt des Christentums in Europa
ins Blickfeld geriickt, die Entwicklungen jenseits dieser Institutionen aber weitge-
hend aufler Acht gelassen haben. Die entsprechenden Befunde sind darum besser
unter dem Begriff der »Entkirchlichung« zusammenzufassen, denn sie beschreiben
die Prozesse innerhalb des begrenzten Bereichs christlich-kirchlicher Religion und
Religiositit.26

Den Prophezeiungen vom baldigen Ende der »Religion« wird heute entgegen-
gehalten, dass die (Spit-)Moderne ebenso wenig religionslos sei wie die Vormo-
derne und dass gegenwirtig ein Aufschwung und eine rasante Verbreitung neuer
religioser Phinomene und Bewegungen?2’ zu beobachten sei, auch wenn die tradi-
tionalen und insbesondere institutionalisierten Religionsformen Positionsverluste
hinnehmen miissten. Diese neuen religiosen Bewegungen erwiesen sich, so die
kritischen Stimmen, gerade unter den Bedingungen der Moderne als vital und
tiberlebensfihig, und der Riickgang des gesellschaftlichen Stellenwertes der Kir-
chen sei nicht gleichbedeutend mit einem grundsitzlichen Riickgang der Bedeu-
tung der »Religion« in der Gesellschaft iiberhaupt, denn diese sei vor allem auB3er-
halb konventionell-kirchlicher Religiositit, d. h. in verdnderter sozialer Form, nach
wie vor prisent.28

2. Vertreter der Transformationsthese: Berger, Peter L. 1967; Luckmann, Thomas 1991.

3. Vertreter des Marktmodells: Stark, Rodney / Bainbridge, William S.: The Future of Re-
ligion. Secularization, Revival and Cult Formation, London 1985.

Bezeichnend ist, dass aus jeweils unterschiedlichen erkenntnistheoretischen Perspektiven
und auf der Grundlage unterschiedlich beschaffener Datenbasen und Religionsdefinitionen
argumentiert wird, was u. a. zu den differenten Resultaten und Prognosen fiihrt.

26) Zur kirchensoziologischen Forschung und dem Begriff der »Kirchlichkeit« bzw. »Entkirchli-
chung« siehe Knoblauch, Hubert 1999, S. 82-95. 4 f. und Luckmann, Thomas 1991.

27) Diese Bewegungen, die innerhalb der Religionssoziologie der Rubrik »Neue Religiose Be-
wegungen« (NRB) subsumiert werden, zeichnen sich dadurch aus, dass sie durchaus auch
nichtchristliche Elemente in ihr Repertoire aufnehmen bzw. christlich-religiose Lehren mit
sdkular-weltanschaulichen Elementen bzw. Elemente verschiedener religioser Traditionen
miteinander verbinden. Die NRBs sind insofern neu, als sie vor allem nach dem Zweiten
Weltkrieg entstanden sind. Als religios werden sie bezeichnet, weil sie religiose oder phi-
losophische Weltanschauungen anbieten bzw. Mittel bereitstellen, durch die sie etwa tran-
szendentes Wissen, Erleuchtung oder Selbstverwirklichung erreichen wollen. Dazu zihlen
einmal christlich-fundamentalistisch orientierte Gruppen, aber auch Gruppierungen, die
ostliche Glaubensvorstellungen iibernommen haben und psychologisch-therapeutisch aus-
gerichtete Stromungen. Eine vertiefende Lektiire mit einer Auflistung von aktuellen Bewe-
gungen liefert Knoblauch, Hubert 1999, S. 163-169.

28) Die These, dass die Modernisierung der Gesellschaft nicht zum Niedergang der Religion
fiihre, sondern diese sich verwandle und immer wieder neue Formen annehme, vertreten
unter anderen die Soziologen Thomas Luckmann und Karl Gabriel in Deutschland, Michael
Kriiggeler in der Schweiz und die Soziologin Dani¢le Hervie-Léger in Frankreich. Andere
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Die religiése Tradierung in der (Spdit-)Moderne

Eine der uniibersehbar gewordenen religiosen Bewegungen innerhalb des Chris-
tentums, welche als eine Art Gegenphidnomen zu den Grof3- bzw. »mainstream«-
Kirchen betrachtet werden kann, ist die »Charismatische Bewegung«.29 Sie hat seit
den 1960er und 1970er Jahren in Europa Ful3 gefasst und gilt als das prominenteste
und am stdrksten wachsende Element innerhalb des weltweiten Protestantismus,
das zunehmend auch katholische Kreise erfasst. Die variantenreiche und oft schwer
fassbare Bewegung, die ihr Wurzelwerk bis weit in die Vergangenheit zuriick-
streckt, sich global verankert hat und gleichzeitig immer wieder neue Facetten auf-
weist, animiert zur aufmerksamen Beobachtung. Insbesondere die Prozesse der
Tradierung bzw. die Thematik eines »vitalisierten« Transfers30 von »religidsem
Wissen« scheinen hier von Interesse und Bedeutung zu sein, denn die Beobachtung
dieser Prozesse wirft Fragen nach den konkreten Prozessen der Repetition, Repro-
duktion bzw. der Konstruktion und Rekonstruktion von Wissensbestinden inner-
halb einer bestimmten Religion auf, einer Religion, die heute gerade in Europa
nicht mehr, wie einst selbstverstiandlich, von Generation zu Generation weiterge-
geben wird und die in ihrer sozialen Form als Kirche fiir eine wachsende Zahl von
Menschen zunehmend unzugénglich zu werden scheint. »Religioser Sinn« ist den
kaum mehr religids sozialisierten Menschen unter anderem darum fern, weil das
religiose Sinnsystem iiber ihr Erinnerungsvermogen gar nicht erst erschlossen wer-
den kann, sondern zuerst »mit Hilfe verschiedener, ihn [den »religidsen Sinn«]
rechtfertigender Formeln verstindlich gemacht werden« muss.3! Legitimation als
ein Prozess, d. h. als Legitimierung verstanden, muss hier eine neue Sinnhaftigkeit
wiederherstellen, denn spezifisch religiose Bedeutungs- und Sinnzuschreibungen
konnen, um verstanden zu werden, nicht mehr ldnger blof artikuliert werden, son-

Autoren vertreten gar die radikalere These von der »Resakralisierung« der Gesellschaft,
also des Wiedereindringens religioser Gehalte in die gesellschaftliche Struktur. Vgl. Bell,
Daniel: »The Return of the Sacred. The Argument on the Future of Religion«, in: The
British Journal of Sociology. 28 (1977), H. 4, S. 419-449; Liibbe, Hermann: Religion nach
der Aufkldarung, Graz / Wien / Koln 1988; Oelmiiller, W: Wiederkehr der Religion? Pader-
born / Miinchen / Wien / Ziirich 1984.

29) Knoblauch, Hubert 1999, S. 163, 175; Barker, Eileen: New Religious Movements. A Prac-
tical Introduction, London 1989, S. 25-51.

30) Der Begriff »vitalisiert« zielt auf die Anstrengungen im Bereich evangelistischer und mis-
sionarischer Strategien vonseiten zahlreicher christlicher, insbesondere protestantischer —
hier evangelikaler und charismatischer — Gemeinschaften in der jiingsten Vergangenheit
sowie auf die Resultate dieser Bemiihungen in den Gemeinschaften und bei den beteiligten
Individuen.

31) Berger, Peter L./ Luckmann, Thomas: Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit.
Frankfurt a. M. 2003, S. 66. Die Autoren beschreiben die Tradierung von Wissen und die
damit einhergehenden, u. a. generationsbedingten, Schwierigkeiten.
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dern miissen neu und aktiv in einen Zusammenhang mit bereits vorhandenen Zu-
schreibungen gesetzt werden.32 Der Mensch als homo tradens wird hier als Haupt-
akteur in den Mittelpunkt geriickt, der verantwortlich ist fiir das (Fort-)Bestehen
und die (Fort-)Entwicklung eines konkreten religiosen Sinnsystems im Verlaufe
der Geschichte. Dieser Fokus wird auch in der vorliegenden Studie tibernommen,
die ihr Augenmerk auf die »Religion« als einen Teilbereich sozialen bzw. kommu-
nikativen Handelns legt, von woher sie die konkrete Religionsform im Feld zu er-
fassen und zu beschreiben versucht. Hiermit ist das Forschungsinteresse in Bezug
auf den ausgewéhlten Gegenstand operationalisiert.

2. Stand der Forschung

Empirische Religionsforschung:
Kirchensoziologie, Religionssoziologie, Ethnographie in der eigenen Gesellschaft
Die empirische Religionsforschung ist nichts Neues, doch in der Vergangenheit
operierten jene wissenschaftlichen Untersuchungen, die sich mit der »Religion« —
insbesondere mit dem Christentum — in der eigenen Gesellschaft befassten, wie
erwihnt, lange Zeit mit einem Religionsbegriff, der vom christlich-konfessionellen
Kirchenbegriff her geprigt war. Diese kirchensoziologisch ausgerichteten Studien
fokussierten darum meist das Verhalten der Mitglieder kirchlicher Institutionen
sowie den Bedeutungsverlust christlich-kirchlicher Religionsformen innerhalb der
westlichen Gesellschaften und verfolgten nicht selten kircheninterne Interessen.
Thre Fragestellungen orientierten sich vornehmlich an den Problemen der groflen
Religionsgemeinschaften, waren pragmatisch ausgerichtet und zu einem guten Teil
von kirchlichen Einrichtungen finanziert.33

In den USA wurden erste Gemeindestudien, d. h. empirisch orientierte Untersu-
chungen kirchlich verfasster Religiositidt bereits anfangs des letzten Jahrhunderts
durchgefiihrt. H. Paul Douglass und Edmund Brunner gaben in den 1920er Jahren
mit ihrem ehrgeizigen Versuch, am eigenen »Institute of Social and Religious Re-
search« eine »Sociology of the Congregation« zu schaffen, den Startschuss fiir eine
Flut von Forschungsprojekten iiber den zeitgenossischen Zustand religioser Ge-
meinschaften.34 Diese Art von Untersuchungen, die sich zur Erfassung der Kirch-
lichkeit bzw. der »Vitalitit« religiosen Lebens in den grofSen Gemeinschaften noch
hauptsédchlich statistischer Methoden bedienten, setzte sich vor allem im Laufe der

32) Ebd., S.98f.

33) Zur Entstehung und Entwicklung der soziologischen Erforschung der Kirchlichkeit siehe
Knoblauch, Hubert 1999, S. 81 f.

34) Brunner, Edmund / Douglass, Harlan P.: »Pioneer Researcher in the Sociology of Reli-
gion, in: Review of Religious Research. 1 (1959-60), part 1, S. 3-16 und part 2, S. 66.
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1930er und 1940er Jahren auch in Europa durch. In den Niederlanden entwickelte
Sebald Rudolf Steinmetz die analytische Soziographie35, und in Frankreich begann
Gabriel le Bras soziographische Elemente mit historisch-soziologischen und pasto-
ralen Elementen zu kombinieren.36 Nach dem Zweiten Weltkrieg etablierte sich
die quantitative Erforschung der Kirchlichkeit auch in Deutschland definitiv.37 Im
Amerika der 1950er Jahre, als der Protestantismus durch die zahlreichen Neugriin-
dungen von Gemeinden vor allem in den Vororten grofler Stddte einen Auf-
schwung erlebte, taten sich den Wissenschaftlern und Wissenschaftlerinnen plotz-
lich bisher noch ungekannte Forschungsfelder auf. Das wachsende wissenschaft-
liche Interesse an den jungen, experimentellen und innovativen Organisationen lief
hier parallel zu einem Trend in den religiosen Gemeinschaften selbst, die Erkennt-
nisse aus Psychologie und Managementwissenschaften in die Gemeindearbeit ein-
flieBen zu lassen. Es war auch die Zeit der neo-orthodoxen Kritik am zeitgendssi-
schen Christentum. Mit seiner in »Radical Monotheism and Western Culture«38
veroffentlichten Bilanz zur Lage der christlichen Gemeinden, die er als von der
Zeitkultur durchdrungene und religios lahme Gebilde skizzierte, stieB H. Richard
Niebuhr in den 1970er Jahren eine neue Welle kirchlich-theologisch motivierter
Forschungen an.39 Als sich dann aber in den 1970er und 1980er Jahren zur Erfas-
sung des Denkens und Handelns der Menschen in den religiosen Gemeinschaften
auch der kulturanthropologische Ansatz durchsetzte, wurde wiederum eine ganz
neue Sicht auf die religiosen Gemeinschaften erdffnet. Jenseits von statistischer
Analyse und theologischer Begutachtung vertrat beispielsweise James Hopewell40
die Ansicht, religiose Gemeinschaften seien als Subkulturen und aus der emischen
Perspektive heraus zu beschreiben.

Das Bewusstsein fiir die Ethnographie in der Religionsforschung, insbesondere
was die Beobachtung der »Religion« in der eigenen Gesellschaft anbelangte, ent-

35) Soziographie ist in der Soziologie mittlerweile ein iiberholter Begriff fiir eine flachende-
ckende Untersuchung und Beschreibung sozialer Tatbestinde. Sie gilt allgemein als Vor-
lauferdisziplin der empirischen Sozialforschung.

36) Le Bras wies darauf hin, dass es zur Messung der kirchlichen Religiositit einer Reihe ver-
schiedener Kriterien bedarf. Er selber unterschied zwischen »dogme, discipline, ministré«
innerhalb der Kirche und zwischen »foi, vertu, pratique« auf der Seite der Glaubigen. Mit
seinen Untersuchungen der Kirchlichkeit verfolgte er das Ziel, die » Vitalitit« des religio-
sen Lebens anhand dieser Kriterien zu erforschen. Zu den Ergebnissen der élteren Kir-
chensoziologie vgl. Matthes, Joachim: Kirche und Gesellschaft. Einfiihrung in die Religi-
onssoziologie I1. Reinbek bei Hamburg, 1969, S. 34 ff.; Knoblauch, Hubert 1999, S. 83 f.

37) Knoblauch, Hubert 1999, S. 81-83.
38) Niebuhr, Richard: Christ and Culture. New York 1951.

39) Vgl. Winter, Gibson: The Suburban Captivity of the Churches. Garden City 1961. Webber,
George W.: The Congregation in Mission. Nashville 1964.

40) Hopewell, James: Congregation: Stories and Structures. Philadelphia 1987.
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wickelte sich in Europa erst viel spéter. Weil hier weiterhin vor allem das Chris-
tentum in Gottesdienst-Umfragen4!, Kirchenmitgliedschaftsstudien2, Analysen zur
konfessionellen Kultur43 und marktorientierten Kirchenstudien44 mithilfe quantita-
tiver Methoden erforscht wurde, blieben gerade die Entwicklungen auBerhalb der
Kirchen lange Zeit weitgehend unerfasst.45 Bis heute spielt die ethnographische
Herangehensweise an religiose Traditionen in Europa, etwa im Gegensatz zu den
USA46, eine eher untergeordnete Rolle, und Untersuchungen zum Christentum in
der eigenen Gesellschaft sind nach wie vor mehrheitlich kirchensoziologischer Art.
Diese Herangehensweise an das Christentum ist aber darum problematisch, so
Hubert Knoblauch, weil sie »Religion« durch das erfasst, was »im Zusammenhang
mit den Glaubensformen, Organisationsmustern und Ritualen der Kirchen steht.
Sie »misst« Religion anhand der Haufigkeit des Kirchgangs oder der Anzahl der
Mitglieder«#47 und sie geht von der Annahme aus, dass »Religion« einen einheit-
lichen Komplex darstellt. Wenn aber Individuen hinsichtlich ihrer religiosen Ge-
meinschaft befragt werden, konnen leicht Merkmale iibersehen werden, die unab-
hingig von ihrer Konfessionszugehorigkeit sind, bzw. wenn der bloe Kirchgang

41) Schmidtchen, Gerhard: Gottesdienst in einer rationalen Welt. Stuttgart 1973.
42) Dubach, Alfred / Campiche, Roland J. 1993.

43) Daiber, Karl-Fritz (Hrsg.): Religion und Konfession. Hannover 1989; Schmidtchen, Ger-
hard: »Protestanten und Katholiken. Zusammenhinge zwischen Konfession, Sozialverhal-
ten und gesellschaftlicher Entwicklung«, in: Wehling, Hans Georg (Hrsg.): Konfession —
eine Nebensache ? Stuttgart 1984, S. 11-19.

44) Bruhn, Manfred / Grozinger, Albrecht (Hrsg.): Kirche und Marktorientierung. Freiburg
i. d. Schweiz 2000.

45) Die EKD-Kirchenmitgliedschaftsstudie »Fremde Heimat Kirche« (Engelhardt, Klaus et al.
1997) versuchte hier zwar neue Wege zu gehen, indem sie neben der quantitativen Daten-
erhebung auch die lebensweltliche und lebensgeschichtliche Verankerung von Religiositét
betonte und mittels Erzahlinterviews die emische Sicht von Kirchenmitgliedern auf ihr
Verhdltnis zu Religion und Kirche aufzuzeichnen versuchte; sie blieb in ihrem Interesse
aber symptomatisch auf Prognosen und Strategien in Bezug auf die Kirchen ausgerichtet.
Ein Perspektivenwechsel vom ekklesialen zum alltagsreligiosen Interesse erfolgte zwar in
der Studie von Jorns, K. P. / GroBieholz K. (Hrsg.): Was die Menschen wirklich glauben.
Die soziale Gestalt des Glaubens. Analysen einer Umfrage. Giitersloh 1998. Die Autoren
analysierten die Religiositit von Grofstadtbewohnern unabhingig von deren Konfessions-
zugehorigkeit, jedoch wiederum auf der Basis quantitativer Datenerhebung.

46) Vgl. Becker, Penny E. / Eiesland, Nancy L. (eds.): Contemporary American Religion: An
Ethnographic Reader. Walnut Creek / London 1997; Wuthnow, Robert: Christianity in the
21st Century. New York / Oxford 1993; Ammermann, Nancy: Bible Believers. Funda-
mentalists in the Modern World. London 1987; Wind, James P. / Lewis. James W. (eds.):
American Congregations vol. 2 — New Perspectives in the Study of Congregations. Chi-
cago 1994.

47) Knoblauch, Hubert 1999, S. 92.
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als Indikator fiir die kirchlich-religidse Verbundenheit verwendet wird, so bleibt
doch die individuelle Motivation, die religiose Uberzeugung und die Ausgestaltung
der personlichen Religiositdt dahinter unbeleuchtet. Die kirchensoziologischen
Studien zur »Messung« der »Religion« und insbesondere der christlichen Religio-
sitdt wurden diesbeziiglich schon in den fiinfziger Jahren kritisiert. So wiesen etwa
Thomas Luckmann und andere darauf hin, dass die kirchensoziologischen Ansétze
einen verengten Blick auf die »Religion« einnehmen und dass dadurch die grofen
Fragen der Religionssoziologie aus den Augen verloren werden.48 Mit einem ge-
weiteten Religionsverstindnis — Religiositdt wird als anthropologische Konstante
menschlicher Existenz und »Religion« als Moglichkeit des Menschen zum Tran-
szendieren seiner »Alltagswirklichkeit« verstanden4® — 1ste Luckmann den Reli-
gionsbegriff vom Kirchenbegriff ab und begann die »Religion« in ihren je spezifi-
schen historisch-kulturell-sozialen Formen auch zunehmend dort zu suchen, wo sie
bis anhin nicht vermutet worden war, bzw. Luckmann konnte sie auch dort entde-
cken, wo andere nur ihr Verschwinden konstatierten. Die religionssoziologische
Forschung stellte sich in der Folge sehr stark auf die »neuen Religionen« und »Er-
satzreligionen«30 ein, die auBerhalb der christlichen Kirchen angesiedelt waren,
und konzentrierte sich vermehrt auf die Subjektebene, um eben gerade neben den
institutionalisierten Formen von Religiositit auch die privaten und individuellen
Formen erfassen zu konnen.

Die Forderungen nach einer qualitativen Sozialforschung und insbesondere
nach einer Ethnographie der »Religion« in der eigenen Gesellschaft3! nahmen in
dieser Zeit zu. Die entsprechende Methodik entwickelte sich zuerst in den USA
rasch weiter und etablierte sich dort bald als anerkannte sozialwissenschaftliche
Option innerhalb der (religions)soziologischen Forschung. In der deutschsprachi-
gen (Religions-)Soziologie war die Ethnographie bis dahin nur punktuell betrieben
worden, doch die zunehmende internationale Akzeptanz qualitativer Methoden

48) Ebd., S. 94-95.

49) Dieses Luckmann’sche Religionsverstindnis wird in Kapitel B. 3. 2. 1. eingehend beschrie-
ben. Vgl. Luckmann, Thomas 1991.

50) Mit dem Begriff werden Phdanomene bezeichnet, die fiir ihre Tréiger die Funktion von Reli-
gion iibernehmen, denen aber von ihren Kritikern der Charakter einer »echten« Religion
abgesprochen wird. Ein oft angefiihrtes Beispiel fiir eine Ersatzreligion ist etwa das sonn-
tigliche FuBballspiel, das fiir die Teilnehmenden eine identitétsstiftende Funktion tiber-
nimmt, oder die Bestrebungen nach Selbstverwirklichung und personlichem Gliick, die in
der Psychoanalyse oder in therapeutischen Kulten bis zum New Age gesucht werden. Der
Begriff ist unscharf, was auch fiir die Synonyme »PseudoReligion«, »KunstReligion« oder
»QuasiReligion« gilt. Vgl. Barker, Eileen 1989; Auffarth, Christoph / Kippenberg, Hans
G. /Michaels, Axel (Hrsg.): Worterbuch der Religionen. Stuttgart 2006, S. 132.

51) Im Unterschied zur ethnologischen Ethnographie zeichnet sich die (religions)soziologische
Ethnographie dadurch aus, dass sie eben in der eigenen Gesellschaft durchgefiihrt wird.
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filhrte bald auch hier zu einer verstirkten Beschiftigung insbesondere mit der
fokussierten Ethnographie.52 Im Gegensatz zur traditionellen ethnographischen
Praxis, bei der eine Feldforscherin sich iiber eine sehr lange Zeit in einer fremden
Kultur aufhélt und sich einer gesamten Lebensgemeinschaft zuwendet, legt die
fokussierte Ethnographie den Schwerpunkt auf Beobachtungsfelder in der eigenen
Kultur und auf besondere Ausschnitte derselben, die sie in eher kurzen und punk-
tuell stattfindenden Feldeinsdtzen untersucht. Sinnvoll ist die Anwendung der fo-
kussierten Ethnographie etwa dort, wo beispielsweise eine zu untersuchende reli-
giose Gemeinschaft nur als Teilzeitgemeinschaft existiert oder wo innerhalb dieser
Gemeinschaft ein besonderes Segment beleuchtet werden soll. Derartige Fokussie-
rungen werden gerade in der soziolinguistisch orientierten Ethnographie der Kom-
munikation immer wieder vorgenommen, seit sie von Gumperz und Hymes zu Be-
ginn der 1960er Jahre initiiert worden waren.53 Auch der Sozialpsychologe Festin-
ger untersuchte, gemeinsam mit anderen und ungefihr zur gleichen Zeit, mithilfe
der benannten Methode Versammlungen von Mitgliedern einer religiosen Vereini-
gung, ohne aber deren Leben auferhalb dieser Versammlungen zu beobachten.54
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass mit der ethnographischen Fo-
kussierung immer nur ein Ausschnitt einer Gesellschaft bzw. einer Gemeinschaft
beleuchtet und reflektiert wird, d. h. dass es nicht um die Beobachtung grofer so-
zialer Einheiten geht, sondern um bestimmte Handlungs- und Kommunikations-
zusammenhinge.55

52) Vgl. Girtler, Roland: Methoden der qualitativen Sozialforschung. Wien / Koln / Graz 1984;
Hildenbrand, Bruno: Alltag und Krankheit. Ethnographie einer Familie. Stuttgart 1983.

53) Vgl. Gumperz, John / Hymes, Dell: »The Ethnography of Communication«, in: American
Anthropologist 6 (1966); Erickson, Frederick: »Ethnographic Description«, in: Amman,
Ulrich (ed.): Sociolinguistics. An International Handbook of the Science of Language and
Society. Berlin / New York, 1988.

54) Festinger, Leon, Henry W. Riecken und Stanley Schachter: When Prophecy Fails. A Social
and Psychological Study of a Modern Group that Predicted the Destruction of the World,
New York, 1964.

55) Knoblauch, Hubert, »Fokussierte Ethnographie«, in: Sozialer Sinn. 1 (2001), S. 123-141,
hier S. 129. Die Grundziige der fokussierten Ethnographie beschreibt Hubert Knoblauch
im Kontrast zur konventionellen Ethnographie wie folgt (S. 129): Konventionelle Ethno-
graphie: langfristige Feldaufenthalte, erfahrungsintensiv, Impressionen, Schreiben, solitire
Erhebung und Auswertung, offen, soziale Felder, Erfahrungen, Teilnehmerrolle, Erfassung
des Insiderwissens, subjektiv verarbeiten, Notizen, Kodieren. Fokussierte Ethnographie:
kurzfristige Feldaufenthalte, datenintensiv/analyseintensiv, zeitintensiv, technische Auf-
zeichnungen, Einbezug von Forschergruppen, fokussiert, kommunikative Aktivititen,
Kommunikationen, Feld-/Beobachungsrolle, Erfassung des Hintergrundwissens, konser-
vieren, Transkriptionen und Notizen, kodieren und Analyse (Sequenz-, Gattungs-, ethno-
semantische, linguistische, hermeneutische Analyse).
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In erkenntnistheoretischer Hinsicht ist die fokussierte Ethnographie entschieden
konstruktivistisch, d. h. sie rekonstruiert einerseits die »Wissens- und Erfahrungs-
strukturen« der Beteiligten, die den Sinn ihrer Handlungen konstituieren, und sie
versucht andererseits, die situativen »Konstruktionen der Wirklichkeit« in den be-
obachteten (kommunikativen) Handlungen nachzuzeichnen. Insofern schlief3it sie
sich an die Arbeiten von Peter L. Berger und Thomas Luckmann an, die in den
1960er Jahren in ihrem gemeinsamen Buch eine wissenssoziologische Theorie
formulierten, welche als Basis fiir ihre religionssoziologischen Analysen dienen
sollte. In »Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit« widmeten sie sich
in besonderem Male der Sprache, die es dem Menschen erlaubt, auch auf etwas zu
verweisen, das sich gar nicht in unmittelbarer Reichweite befindet. »Sprache« habe
die Kraft, so die Autoren, »das >Hier und Jetzt< zu transzendieren, ja sie konne
»die Wirklichkeit der Alltagswelt ginzlich transzendieren«56 und sei darum auch
fiir die »Religion« von hochster Bedeutung, die den Menschen die Moglichkeit
gibt, ihre »Alltagswirklichkeit« zu iibersteigen.57

In jlingster Zeit wird von (religions)soziologischer Seite und in Riickbindung
an die von Berger und Luckmann hervorgehobene Prominenz der Sprache bei der
»Konstruktion von Wirklichkeit(en)« immer héufiger darauf hingewiesen, dass die
auf der Subjektebene beobachtbaren religiosen Wirklichkeitssetzungen, Erfahrun-
gen und Handlungen vor dem Hintergrund jenes Aspektes der »Religion« zu be-
trachten seien, der gerade auch in der Systemtheorie38, der kritischen Theorie>®
und der phanomenologisch orientierten Soziologie® zunehmend an Bedeutung ge-
wonnen hat: die »religiose Kommunikation«. Basierend auf der These, dass Ge-
sellschaften ausschlieflich oder wesentlich auf Kommunikation griinden, argu-
mentieren die Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen, dass auch die »Religion«
ausschlieBlich oder weitgehend als »kommunikatives Phidnomen« zu betrachten
sei. Die »Sprache der Religion« bzw. die »religiose Kommunikation« wird darum
fiir die Religionssoziologie, aber auch fiir die kulturwissenschaftlich orientierte
Religionswissenschaft in Zukunft zu einer zunehmend wichtigen und richtungslei-
tenden Kategorie bei ihren Versuchen, religiose Traditionen bzw. Formen religio-

56) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 41-42.

57) Ebd., S. 98-138.

58) Luhmann, Niklas: »Religion als Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann / Krech, Volkhard /
Knoblauch, Hubert (Hrsg.): Religion als Kommunikation. Wiirzburg 1998, S. 135-145.

59) Die kritische Theorie der Frankfurter Schule grenzt sich grundsitzlich gegen die auf der —
angeblich gescheiterten — Aufkldrung griindenden traditionellen Theorie ab. Als Vertreter
der Theorie sind zu erwihnen: Theodor Adorno / Horkheimer, Max: Dialektik der Aufkld-
rung. Frankfurt a. M. 1969; Habermas, Jiirgen 1981.

60) Vertreter dieser Stromung sind etwa Hubert Knoblauch, Jochen Dreher, Michaela Pfade-
nauer, Jiirgen Raab u. a.
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ser Vorstellungen und Handlungen in den Gegenwartsgesellschaften zu bestimmen
und zu verorten. Die vorliegende Studie lehnt sich methodisch an den Ansatz der
fokussierten Ethnographie in der eigenen Gesellschaft und theoretisch an die Tra-
dition des Konstruktivismus an, der daran interessiert ist, »soziale« und damit auch
»religiose Wirklichkeiten« als kommunikativ verfasste Diskurs- und Handlungszu-
sammenhénge zu erfassen.

Die »Charismatische Bewegung«

Der »Charismatischen Bewegung« als einer weltweit wirkenden innerchristlichen
Stromung, die sowohl konfessionelle wie institutionelle Grenzen immer wieder
iiberschreitet und gemeinhin zu den Neuen Religiosen Bewegungen (NRB)6! ge-
z#hlt wird, widmeten sich in der Vergangenheit und Gegenwart zahlreiche Studien
aus theologischer und einige wenige auch aus religionssoziologischer Perspektive.
Der Theologe Walter Hollenweger etwa setzte sich in den 1960er Jahren, erstmals
im internationalen theologischen Kontext, von der vorwiegend negativen Beurtei-
lung der »Pfingstbewegung« ab%2, indem er dafiir pliddierte, die Stirke der Bewe-
gung nicht in ihrer Theologie, sondern in ihrer Praxis zu suchen. Er forderte eine
phénomenologisch und nicht ausschlieflich systematisch orientierte Zugangsweise
zum Phédnomen, das er schlieBlich, soziologischen und psychologischen Frage-
stellungen folgend, als Prototypen einer nicht-europdisch und nicht-schriftlich ge-
prigten zukiinftigen Mehrheits-Christenheit darstellte.63 Neben Hollenweger be-
miihten sich auch Kurt Hutten64, Hans-Dieter Reimer65 und jiingst in ausfiihrlicher
Weise Peter Zimmerling%6 aus primér theologischer Motivation heraus um ein sol-
ches konstruktiv-kritisches Verstindnis der »Charismatischen Bewegung« in den
christlichen Kirchen. Die wenigen kulturwissenschaftlich bzw. religionssoziolo-

61) Barker, Eileen: »New Religious Movements: Their Incidence and Significance«, in: Wil-
son, Brian / Cresswell, Jamie (eds.): New Religious Movements. Challenge and Response.
London 1999, S. 25-51.

62) Die »Pfingstbewegung« gilt als die Vorgidngerbewegung der »Charismatischen Bewe-
gung, die aber auch heute noch unter diesem Namen existiert. Hollenweger, Walter: En-
thusiastisches Christentum. Die Pfingstbewegung in Geschichte und Gegenwart. Wup-
pertal 1969.

63) Ders.: Charismatisch-pfingstlerisches Christentum. Herkunft, Situation, Okumenische
Chancen. Gottingen 1997.

64) Hutten, Kurt: Seher, Griibler, Enthusiasten. Stuttgart, 12. Aufl. 1982.

65) Reimer, Hans-Diether: »Die pfingstlerischen Bewegungen, in: Evangelische Zentralstelle
fiir Weltanschauungsfragen (Hrsg.): Orientierungen und Berichte, 20 (1994); ders.: Wenn
der Geist in der Kirche wirken will. Stuttgart 1987; GroBmann, S. et al. (Hrsg.): Heiliger
Geist, Erfahrung und Gefiihl — Eine Zwischenbilanz des charismatischen Aufbruchs im 20.
Jahrhundert. Referate und Hintergrundmaterial vom Forum Pneumatologie in Davos 1995.

66) Zimmerling, Peter: Die Charismatischen Bewegungen. Gottingen 2001.
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gisch ausgerichteten Untersuchungen dagegen konzentrierten sich in der Regel
entweder auf lokale »Milieus« oder »Szenen« auflerhalb der kirchlichen Institutio-
nen%’ oder auf die nationalen bzw. globalen Strukturen der Gesamtbewegung®8
bzw., im Gegensatz dazu, auf die individuelle charismatische Frommigkeit Einzel-
ner vor dem Hintergrund ihrer Biographien.69

Die vorliegende Studie will hier einen etwas anderen Weg gehen, indem sie,
einem kulturwissenschaftlichen bzw. religionssoziologischen und -ethnographi-
schen Ansatz folgend, ihren Gegenstand charismatisch-globaler Prigung gerade
innerhalb der historisch gewachsenen Kirchenstrukturen einer lokalen reformierten
Gemeinde untersucht.

3. Gegenstand und Fragestellung

In ihrer Phinomenalitit ist die »Charismatische Bewegung«, die spiter noch ein-
gehender zur Darstellung kommt, ein heterogenes lokales wie globales religioses
und soziales Gebilde’0, das von einer erheblichen Innovationsfahigkeit und Flexi-
bilitdt geprégt ist. Charismatische Religiositdt formiert sich in landeskirchlichen
und freikirchlichen Gemeinden, aber auch in nicht-kirchlichen Organisationen und
temporiren Gemeinschaften bzw. »Szenen«.”1 Thre Vertreter stellen sich inhaltlich

67) Zahlreiche Beitréige, basierend auf lokalen Untersuchungsfillen, liefern: Hunt, Stephen /
Hamilton, Malcolm / Walter, Tony (eds.): Charismatic Christianity. Sociological Perspec-
tives. London / New York 1997, S. 205-228; Griffith, Marie R.: God’s Daughters: Evan-
gelical Women and the Power of Submission. Berkeley / Los Angeles 1997.

68) Kern, Thomas: Schwdrmer, Trdumer und Propheten. Charismatische Gemeinschaften un-
ter der Lupe. Frankfurt a. M. 1997; Wallis, Roy / Bruce, Steve: The Elementary Forms of
New Religious Life. London 1984; Wuthnow, Robert: The Restructuring of American Reli-
gion. Princeton 1988; ders. 1993; ders.: »The Cultural Turn, in: Becker, Penny E. / Eies-
land, Nancy L. 1997, S. 245-266; Hunt, Stephan et al. (eds.) 1997; Coleman, Simon: The
Globalisation of Charismatic Christianity. Cambridge 2000.

69) Nestler, Erich: Pneuma. Auferalltigliche religiose Erlebnisse und ihre biographischen
Kontexte. Konstanz 1998.

70) Coleman, Simon 2000.

71) »Szene« in der Soziologie meint eine Art von sozialer Gruppe, die auf gemeinsamen Inte-
ressen, Uberzeugungen, Vorlieben oder einem gemeinsamen Geschmack von Menschen
beruht. Es handelt sich bei »Szenen« um Teilzeitgesellungsformen, also um soziale Netz-
werke mit thematischen, dsthetischen, materiellen usw. Gemeinsamkeiten, die sich an typi-
schen Orten und zu typischen Zeiten interaktiv stabilisieren und laufend weiterentwickeln.
Das Wort »Szene«, das aus der Theaterwelt stammt, legt auch nahe, dass die kulturelle
Identitit einer »Szene« eine gewisse gewollte, darstellende AuBenwirkung haben kann. Im
Gegensatz zu Klasse, Schicht oder Stand steht eine »Szene« nicht im hierarchischen Ver-
hiltnis zu anderen »Szenen«, sondern die verschiedenen »Szenen« werden nebeneinander
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wie strukturell explizit den aktuellen gesellschaftlichen Herausforderungen und re-
agieren auf die wechselnden Bedingungen auf dem »Markt« der Religionen und
Weltanschauungen mit einer Kompetenz zum Experimentieren. Das experimentelle
Potential der Bewegung liegt sowohl im Bereich der Religionspraxis bzw. Religio-
sitét als auch im Bereich des Gemeindeaufbaus.”2

Derzeit orientieren sich die Vertreter und Vertreterinnen innerhalb der »Cha-
rismatischen Bewegung« mit Vorliebe an den in den USA sehr erfolgreichen Ge-
meinde- und Frommigkeitsmodellen der Vineyard-Bewegung’3, der Willow Creek
Community Church (Chicago, Illinois) mit ihrem Griinder und Bestseller Autor Bill
Hybels, an der lutheranischen Community Church of Joy (Glendale, Arizona) oder
an der von Rick Warren geleiteten Saddleback Church (Lake Forest, California).

Jenseits der Gemeindestrukturen erfdhrt aber auch der aus England stammende
und durch die anglikanische Kirche Holy Trinity Brompton initiierte Alpha-Kurs
eine starke Rezeption auf nationaler wie internationaler Ebene. Das Kursmodell
verfolgt ein missionarisches und katechetisches Ziel und ist auf kirchenferne und
dem christlichen Glauben entfremdete Menschen ausgerichtet. Seine Vertreter
kniipfen — im Sinn von John Wimbers Strategie »to make Christianity relevant to
where people are« — ausdriicklich an die Fragen und Probleme heutiger Menschen
an und machen Gebrauch von zeitgemé@Ben Stils, indem sie mit unterhaltungs- und
erlebnisorientierten Elementen arbeiten. Thr »religioses Angebot« soll nieder-
schwellig, zeitgemil und pragmatisch prisentiert werden, um gerade Nicht-Invol-
vierten, d. h. kirchen- und religionsfernen Menschen einen erleichterten Einstieg in
Themen und Praxen des christlichen Glaubens zu erméglichen.”4

Der Alpha-Kurs, der in der Schweiz den Namen Alphalive-Kurs75 triigt, ist Ge-
genstand der vorliegenden Untersuchung. In seiner zeitlich und inhaltlich be-
grenzten Form und seiner auf Kommunikation angelegten Struktur erweist er sich

gedacht. Im Gegensatz zu Gesellschaftstheorien, die mit den Konzepten Klasse, Schicht
oder Stand operieren und eine vertikale Gliederung thematisieren, thematisiert das Modell
der »Szenen« eine horizontale. Diese Kollektivierungsform wurde bis in die 1980er Jahre
als Subkultur, Peer-Group oder Milieu beschrieben. Die Termini konnten aber die gesell-
schaftlichen Verdnderungen nicht mehr angemessen abbilden, so dass der sozialwissen-
schaftliche Begriff der »Szene« gepriagt wurde. Siehe: Hitzler, R. / Bucher, T. / Niederba-
cher, A. (Hrsg.): Leben in Szenen: Formen jugendlicher Vergemeinschaftung heute. Opla-
den 2001; Hitzler, Ronald 1999, S. 223-233; Bauman, Zygmund: Flanuere, Spieler und
Touristen. Hamburg 1997; Hunt, Stephen et al. 1997.

72) Hunt, Stephen: The Alpha Enterprise. Evangelism in a Post-Christian Era. Aldershot 2004,
S. 43-55.

73) Eine heute weltweite Bewegung, die 1978 in den USA von John Wimber gegriindet wurde.
74) Vgl. Zeitschrift » Alpha Update«, Juni 2002, S. 7.

75) »Alpha« war zum Zeitpunkt der Lancierung des Kurses in der Schweiz bereits registriert
und markenrechtlich geschiitzt.



3. Gegenstand und Fragestellung 27

als sinnvoller Rahmen fiir eine fokussierte, qualitative, ethnographisch-religions-
soziologische Erforschung gegenwirtiger Religiositit in der eigenen Gesellschaft.

Fiir die Fallstudie wurde eine evangelisch-reformierte Kirchgemeinde ausge-
sucht, in der seit Jahren regelméBig Alphalive-Kurse durchfiihrt werden. Vorgin-
gige explorative Feldkontakte hatten ergeben, dass einer der dort amtierenden Pfar-
rer’6 in den 1990er Jahren den Alphalive-Kurs in die Schweiz bzw. in seine Kirch-
gemeinde geholt hatte, nachdem er den Kurs personlich in England kennen gelernt
hatte. Seither, d. h. seit iiber 15 Jahren, fiihrt er diesen Kurs mehrmals jéhrlich mit
betrdchtlichen Teilnehmerlnnenzahlen durch. Seine personliche Nihe zur Ur-
sprungskirche in London ist bis heute unverkennbar geblieben. Sie zeigt sich in der
Art, wie er die Kurse gestaltet als auch wie er die Gemeinde leitet. Auf nationaler
Ebene wird er als Berater zu Fragen des Alphalive-Kurses von den Kirchgemein-
den konsultiert und an Konferenzen und Tagungen tritt er regelméfig als Referent
von Alphalive Schweiz auf.77

Die Entscheidung, den charismatisch geprigten Alphalive-Kurs als Beispiel
religioser Tradierung in der Spidtmoderne innerhalb landeskirchlicher Strukturen zu
untersuchen, kam dem Forschungsinteresse insofern entgegen, als sich dieses ja
vor dem Horizont sikularisierungstheoretischer Diskurse herausgebildet hatte: Ein
»boomendes« religioses Phanomen, das sich nicht an vorgegebene institutionelle
und christlich-konfessionelle bzw. denominationelle Grenzen hilt, innerhalb einer
»schwindenden« Landeskirche zu beobachten, war an sich schon reizvoll. Zusitz-
lich interessant erschien jedoch die Situation vor Ort, weil in der benannten Kirch-
gemeinde das spannungsvolle Verhiltnis zwischen einer experimentell orientierten
Religiositit, wie sie auch der Kurs verkorpert’8, und den gewachsenen institutio-
nellen Strukturen der Kirchlichkeit besonders prominent hervortrat. Seit Jahren
sind dort nidmlich unterschiedliche religiose »Kulturen« bzw. diverse bis diver-
gente Auffassungen und Praxen von Gemeindeleben und Frommigkeitsstilen zu
erkennen. Neben einer »Kultur der traditionellen Kirchlichkeit« mit einer intellek-
tuellen und liberalen Theologie und einem tendenziell iiberalterten und schmalen
Gottesdienstpublikum ist auch ein innovativ-experimentelles Segment vorhanden,
das in seinen Gottesdiensten ein groBeres (150-400 Personen), vorwiegend, jedoch

76) Siehe Kap A. 1. 2.

77) Diese Aussage beruht auf Beobachtungen und Gesprichen vor Ort, z. B. bei der Schu-
lungskonferenz 2002 in Biilach.

78) Hier ist die »lebensweltliche« Bezogenheit des Kurses zu nennen. Die Verantwortlichen
sind darum bemiiht, das Kurskonzept laufend an lokale und individuelle Gegebenheiten
und Bediirfnisse anzupassen, d. h. sie orientieren sich stark an den potentiellen » Kunden«.
Ihre Flexibilitit zeigt sich vor allem auf der strukturellen Ebene, d. h. in der Art und Weise,
wie sie die von ihnen als zentral erachtete »religiose Botschaft« kundengerecht aufzube-
reiten versuchen, eine Kompetenz, die religiose Gemeinschaften innerhalb der »Charisma-
tischen Bewegung« aufweisen. Siehe dazu Kapitel A. 1. und B. 1. und C. 1.
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nicht ausschlieBlich, jiingeres Publikum anzusprechen vermag und das sich in Stil
(Lobpreis, Predigt und Gebetspraxis), Inhalten (Gott-Mensch-Beziehung, Heiliger
Geist und Geistesgaben) und Vergemeinschaftungsstrukturen (Kleingruppen und
gabenorientierte Freiwilligeneinsitze) an die »Charismatische Bewegung« anlehnt.
Das bereits bei den ersten Feldkontakten erkennbare Hauptanliegen dieses letztge-
nannten Segments liegt deutlich im intensiven wie extensiven Wachstum, sein Leit-
prinzip ist der »search mode«’9, welcher aktiv in die Praxis umgesetzt wird: Der
Alphalive-Kurs, als offizieller Einfithrungskurs in den christlichen Glauben, ist ein
Instrument zur Rekrutierung potentieller Mitglieder und Mitarbeiter und dient,
neben weiteren Angeboten80, auch der Vermittlung eines bestimmten Glaubens-
verstdndnisses sowie der gruppeninternen Vision des Gemeindewachstums.81

Nach einer Anniherungsphase, d. h. nach dem Besuch mehrerer Kurseinheiten
eines Alphalive-Kurses als teilnehmende Beobachterin, kristallisierte sich — wie es
fiir eine explorative Studie typisch ist — allméhlich eine offene Forschungsfrage
heraus. Sie zielte auf die religiosen Wirklichkeitskonstruktionen der Alphalive-An-
bietenden und die Rekonstruktionen des Vermittelten durch die teilnehmenden
Individuen wihrend und nach dem Kurs. Die Rekonstruktionen, erschliebar iiber
die subjektiven Darstellungen der Individuen, sollten zudem Auskunft geben iiber
die im Vermittlungsprozess bzw. im individuellen Verstehensprozess stattfindenden
Transformationen von »religiosem Wissen« in- und post-Alphalive. Eine Ausein-

79) Aussage der Frau des verantwortlichen Kursleiters anlésslich eines informellen Gesprichs.
80) Hauskreise, Hauskreistreffen, Foren, Gabenkurse, Vortrige, Manner- und Frauenarbeit usw.

81) In der Statistik der letzten fiinf Jahre geht auch in dieser Kirchgemeinde, wie in allen an-
deren Kirchgemeinden der Stadt, die Mitgliederzahl kontinuierlich — jedoch bedeutend
weniger rasant — zuriick, trotz des Baubooms und der zahlreichen NeuzuziiglerInnen in
diesem Stadtteil (Statistik ref. Wohnbevolkerung 2001-2005 in der besagten Stadt, Quelle:
Statistisches Amt des Kantons Ziirich, 31.08.2006). Was aber nicht entgeht, ist die Tat-
sache, dass die Gemeinde sowohl hohe BesucherInnenzahlen verbuchen als auch auf ein
breites Engagement vonseiten der Freiwilligen abstiitzen kann. Ebenso unverkennbar sind
die starken Fluktuationen innerhalb der Gemeinde, d. h. viele Sympathisanten und Teil-
zeit-Engagierte springen im Verlauf der Zeit wieder ab. Der Alphalive-Kurs scheint aber in
dieser Stadt allgemein auf fruchtbaren Boden zu fallen — er wird derzeit von einer landes-
kirchlichen und neun freikirchlichen Gemeinden angeboten. Das mag mit der geistig-reli-
giosen Tradition dieser Region zu tun haben, denn nicht nur gilt die benannte Stadt heute
allgemein als Hochburg der Evangelikalen, schon im 18. Jahrhundert gab es hier neben
dem offiziellen Kirchentum Bewegungen wie die Herrnhuterbewegung, die auf Bekeh-
rung, Missionierung und das personliche Erlebnis groBen Wert legten. Rolf Kaminiski
vom Tages-Anzeiger berichtete in der Ausgabe vom 9. August 2003, gestiitzt auf Quellen
des Bundesamtes fiir Statistik, dass sich bei der letzten Volkszdhlung im Jahre 2000 hier
2965 Personen zu einer evangelischen Freikirche oder zu einer anderen protestantischen
Gemeinschaft an den Réndern der evangelisch-reformierten Landeskirchen bekannten.
Dies entspricht 3,3 Prozent bei einem landesweiten Durchschnitt von 2,2 Prozent.
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andersetzung mit der Problematik der Wahrnehmung und Deutung von »Wirklich-
keit« dringte sich auf, die wieder zahlreiche weitere Fragen nach dem Verhiltnis
von »Erfahrung« und »Wissen« oder »Individualitit« und »Sozialitdt« ausloste.
Die Forschungsfrage fokussierte also von Anfang an den Kommunikationsprozess,
verstanden als sozialer Prozess, in dem konkrete Informationen, in konkreten Mit-
teilungsformen verpackt, anderen zugénglich gemacht und von diesen weiter verar-
beitet werden. Die Kommunikation, verstanden als eine Synthese der Selektion
einer Information, der Selektion einer Mitteilungsform und des selektiven Verste-
hens82, war im Kurs selber beobachtbar, brach aber — so wurde auch zu Beginn des
Forschungsvorhabens vorausgesetzt — mit dem Kursende nicht etwa ab und wurde
darum, wie geplant, nach dem Kurs individuell nochmals abgefragt. Im Verlauf des
Arbeitsprozesses musste diese forschungsleitende Frage aus Machbarkeitsgriinden
eingeschriankt und konkretisiert werden. Sie lautete schlieBlich: Wie werden »reli-
giose Wirklichkeit(en)« unter den spdtmodernen Bedingungen des weltanschau-
lichen Pluralismus und des Wahlzwangs der Einzelnen in der tempordren Kommu-
nikationsgemeinschaft Alphalive aufgebaut und gestaltet bzw. konstruiert, in der
kommunikativen Interaktion verhandelt und verdndert bzw. rekonstruiert, und wie
entwickeln sich »Wirklichkeiten« aufgrund der individuellen sozialen Situationen
auch tiber den Kurs hinaus weiter?

In der Tradition des sozialen Konstruktivismus stehend, der die Tendenz aufweist,
»Religion« von ihrer Funktion her zu begreifen und zu beschreiben, basiert die
Fragestellung auf der folgenden Grundannahme: »Religion« hat »die Aufgabe
einer umfassenden Orientierung, indem sie die Erfahrungsbereiche des Unkontrol-
lierbaren und des Kontrollierbaren in Beziehung setzt und Unkontrolliertes in Kon-
trolliertes transformiert«83. Auf diese Weise vermogen die einzelnen Religionen
Dingen Bedeutung und Sinn zu verleihen, d. h. sie sind als »Sinngebungssysteme«
an den jeweiligen »Konstruktionen von Wirklichkeit« maBgeblich und grundle-
gend beteiligt. Doch um diese Funktion zu erfiillen, miissen sie ihre »Inhalte« bzw.
ihre »religiose Botschaft« zur Darstellung bringen.84 Die Entscheidung aber, die
»Religion« als komplexes Sinnsystem83 und folgerichtig dann auch als kommuni-
katives System bzw. als Kommunikationssystem86 zu beobachten und zu rekon-

82) Vgl. Luhmann, Niklas: »Was ist Kommunikation?« in: Simon, F. B. (Hg.): Lebende Sys-
teme. Wirklichkeitskonstruktionen in der systemischen Therapie. Berlin 1988, S. 10-18.

83) Stolz, Fritz 2001, S. 80.

84) Ebd., S. 81.

85) Clifford Geertz spricht auch von der Religion als einem kulturellen Symbolsystem: Dichte
Beschreibung. Beitrige zum Verstehen kultureller Systeme. Frankfurt a. M. 1987, S. 44 ff.

86) Vgl. Luhmann, Niklas: »Die Ausdifferenzierung der Religion, in: ders., Gesellschafts-
struktur und Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der modernen Gesellschaft. Bd. 3.
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struieren, ist in der kulturwissenschaftlich orientierten, empirischen Religions-
forschung mit einer weiteren Entscheidung verkniipft: »Religion« wird, wie andere
Sinnsysteme auch, als Auferung menschlicher Erfahrung und Kultur, als ein Pro-
dukt menschlicher Interaktionen, als eine spezifische Form sozialer Konstruktionen
angegangen. Das bedeutet, dass »Religion« als »Ausdruck« von Sozialem in den
Blick genommen und im Riickgriff auf Soziales gedeutet wird. Das heifit, sie kann
immer nur in Form menschlicher Interaktionen beobachtet und rekonstruiert wer-
den. Damit wird keine Definition von »Religion« geschaffen, sondern allein eine
bestimmte forschungsleitende Herangehensweise an konkrete Phdnomene charak-
terisiert.

4. Religionsbegriff

Der Religionsbegriff, auf den sich die vorliegende Studie bezieht, soll an dieser
Stelle nun geklédrt werden. Bis dahin wurde von »Religion« in einem generellen
Sinne, vom Christentum im Speziellen oder aber von konkreten religiosen Tradi-
tionen bzw. von Formen religioser Vorstellung und Handlung gesprochen. Dies
Begriffe spiegeln einerseits die uneinheitlichen Begriffsverwendungen mit ihren
jeweils unterschiedlichen Beziigen in der religionswissenschaftlichen und reli-
gionssoziologischen Literatur wider, andererseits verweisen sie auf die Problema-
tik der Bestimmung eines Religionsbegriffs, der in seiner urspriinglichen Form in
einem »ganz spezifischen kulturellen und historischen Umfeld entstanden ist«.87
Aus der Entstehungsgeschichte und des im Laufe der Zeit gewandelten Verwen-
dungszwecks des Religionsbegriffs ergibt sich eine unlosbare Spannung: Einerseits
gehort der Begriff »Religion« in die abendlidndische Geistesgeschichte und bleibt
an diesen historisch-kulturellen Kontext gebunden, andererseits wird er als Allge-
meinbegriff aber immer wieder dazu verwendet, um »entsprechende Phinomene«
auch auBlerhalb des Kontextes, dem er entstammt, angemessen zu erfassen und zu
beschreiben. Die Debatte um diese Spannung ist vielgestaltig und bricht nicht ab,
auch wenn in der Vergangenheit immer wieder Vorschlidge zu deren Losung unter-
breitet worden sind. Es soll hier kein weiterer Losungsentwurf versucht, sondern
lediglich klargestellt werden, wo der hier verwendete Religionsbegriff zu verorten
ist und was er beinhaltet.

Wenn in der vorliegenden Studie von »Religion« in einem generellen Sinn ge-
sprochen wird, dann verweist der Begriff auf ein funktionales Verstindnis von
»Religion«, welche, als Sinn- und Orientierungssystem verstanden, auf allgemeine

Frankfurt a. M. 1989; ders.: »Religion als Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann et al.
1998, S. 135-145.

87) Hock, Klaus 2002, S. 10 f.
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und grundlegende menschliche Probleme reagiert — auf Grundbediirfnisse, Sinn-
fragen, existentielle Krisen etc. — und dafiir »Losungen« anbietet. Weil es nun aber
fraglich bleibt, inwieweit die genannten Probleme als menschliche Probleme »an
sich« bestehen, d. h. kulturunabhéngig auftreten, bleibt der hier verwendete Begriff
»Religion« gleichzeitig bezogen auf das Christentum, d. h. auf eine konkrete Form
gegenwirtigen Christentums in der westlichen Gesellschaft. Vor diesem Hinter-
grund rechtfertigt sich denn auch die gewihlte Kombination der funktionalen und
inhaltlichen Betrachtungsweise des Alphalive-Kurses (Kapitel C), die sowohl auf
die Leistungen und Wirkungen der untersuchten Religionsform, aber auch auf
deren spezifischen »Inhalte«, so wie sie von den Menschen im Feld gedufert wer-
den, zielt.88 Weil aber »Religion«, als kulturelles System verstanden (Kapitel B.
3.), immer mit anderen Bereichen der Gesellschaft verwoben bleibt, so dass sie
nicht als eigenstindige »Erscheinung« in den Blick kommen kann, kann auch die
beobachtete Religionsform niemals eindeutig an religidsen »Inhalten« festgemacht
werden.89 Das Konzept »Religion« muss also auch angesichts der Feldbeobachtun-
gen in der eigenen Gesellschaft offen bleiben0.

Die vorliegende Studie stiitzt sich auf den Religionsbegriff von Thomas Luck-
mann. Dieser versteht »Religion« als eine anthropologische Konstante, die den
Menschen beféhigt, sein biologisches Wesen, aber auch seine »Alltagswirklich-
keit« zu transzendieren und zwar — um eine spezifische Bestimmung von »Reli-
gion« jenseits der allgemeinen anthropologischen Féhigkeit des Transzendierens
iiberhaupt zu ermoglichen — auf die »groflen Transzendenzen« hin, d. h. auf jene
Bereiche der »Wirklichkeit«, die sich dem unmittelbaren Erfahren des menschli-
chen Organismus entziehen.9!

Wenn also im Folgenden von »Religion« gesprochen wird, bezieht sich der
Text auf diese allgemeine Funktion des Transzendierens bzw. auf den konkreten
Umgang der Menschen mit »Transzendenzen«, welche sich fiir diese Menschen in
Form von »groBen Transzendenzen« als »Nichtalltdglichkeiten« auszeichnen und
beschreiben lassen. Diese Begriffsbedeutung wird also in der vorliegenden Studie
nicht in einem kulturiibergreifenden, d. h. universalen Sinne, sondern stets nur vor

88) Fiir eine Unterscheidung zwischen dem »funktionalen« und »substantialen« Religionsver-
standnis und seinen Mischformen siehe Knoblauch, Hubert 1999, S. 114 f. Die Konzentra-
tion auch auf inhaltliche Aspekte kann sich angesichts des vorliegenden kulturell-histori-
schen Kontexts dem Vorwurf des Ethnozentrismus entziehen.

89) Hock, Klaus 2002, S. 18.

90) Die Forderung nach einem »offenen Konzept« stammt unter anderem auch vom Religions-
wissenschaftler Hans Kippenberg und von Jacques Waardenburg: Perspektiven der Reli-
gionswissenschaft. Altenberge 1993.

91) Luckmann, Thomas 1991; Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas: Strukturen der Lebenswelt.
Konstanz 2003, S. 614 ff.; Knoblauch, Hubert: »Transzendenzerfahrung und symbolische
Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann et al. 1998, S. 147-186.
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dem kulturell-historischen Hintergrund der eigenen Gesellschaft bzw. der dort an-
gesiedelten christlich-protestantischen Tradition verwendet, welcher auch das kon-
kret beobachtete Phiinomen Alphalive-Kurs angehort.92

5. Disziplindre Verortung der Studie

Bei der vorliegenden Studie handelt es sich um eine religionssoziologisch moti-
vierte, ethnographische Untersuchung des benannten Gegenstands, die inhaltlich
auf die Frage zielt, wie eine konkrete Religionsform in den »Umgang der Men-
schen miteinander eingeht, wie sich der Umgang der Menschen miteinander auf
Religion auswirkt«93 und wie dieser Vorgang wahrgenommen werden kann. »Reli-
gion« wird hier also als ein in der »sozialen Wirklichkeit« verankertes und von dort
her beobachtbares Phidnomen verstanden. Diese Betrachtungsweise, welche die
»Religion« als ein Phidnomen in der Welt bzw. als ein Produkt menschlicher Inter-
aktionen und Kommunikation umgrenzt, konzentriert sich folgerichtig auf die kom-
munikativen und damit sozialen Handlungen der im religiosen Setting Beteiligten.94
Die Perspektive auf die »Religion als Kommunikation« bzw. die »Religion als
Sinnsystem« mit ihren unterschiedlichen Kodierungsebenen ist eine kulturwissen-
schaftliche, d. h. es handelt sich um eine sowohl fiir die Religionswissenschaft als
auch fiir die Religionssoziologie und -ethnologie mogliche Herangehensweise an
eine empirisch erfassbare Form von »Religion«.95 Die hier gewihlte konstruktivis-
tische bzw. wissenssoziologische Herangehensweise an das Phdnomen Alphalive
beschiftigt sich mit Fragen des Wandels der »Religion« in der Gegenwart bzw. mit
der Problematik der »Religion« in der (spit)modernen Gesellschaft.96 Dabei geht
es um die konkreten Fragen des Transfers, der Tradierung von »religiosem Wis-
sen« und der Transformation dieses »Wissens«. Die Wissenssoziologie bemiiht

92) Eine solche Selbsteinschrinkung bzw. der Bezug auf eine spezifische Kultur und Gesell-
schaft als Voraussetzung einer iiberhaupt noch erreichbaren »Objektivitit« vertritt bei-
spielsweise auch Karl Gabriel in seiner kulturspezifischen Analyse des Christentums, in
der er den Religions- wie auch den Identitétsbegriff nur in kulturhistorisch-reflexiver Weise
verwendet und nicht programmatisch generalisiert. Gabriel, Karl, Christentum zwischen
Tradition und Postmoderne, Freiburg 1992.

93) Knoblauch, Hubert 1999, S. 14.

94) Ebd., 1999, S. 14, 34.

95) Es bleibt zu erwihnen, dass verbindliche Regelungen zur eindeutigen Abgrenzung der ge-
nannten »Disziplinen« gar nicht existieren; die Meinungen gehen hier auseinander. So
wird die Religionswissenschaft etwa als Dach verstanden, unter dem sich verschiedenste
Disziplinen versammeln, oder aber die Betonung liegt auf der eigenstéindigen Existenz
dieser Disziplinen aulerhalb und unabhingig vom Fach Religionswissenschaft.

96) Stolz, Fritz 2001, S. 80, 101 f.
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sich diesbeziiglich um die Rekonstruktion des historisch-kulturell geformten »Wis-
sens«, das in der dialektischen Beziehung zwischen Person und Gesellschaft ent-
steht und ausformuliert wird bzw. immer wieder von neuem legitimiert und ange-
passt werden muss. Der »Religion« weist sie, wie bereits vorgingig erwihnt, eine
grundlegende Rolle zu, denn mit ihrem Orientierungspotential muss sie auch
menschliche Grenzsituationen deutend und sinnstiftend auffangen, welche die
»Alltagswirklichkeit« in Frage stellen. Die Beobachtung dieser Rolle der »Reli-
giong, die den Menschen befihigt, sich liber seine »Alltagswirklichkeit« hinaus auf
»Transzendenz« auszurichten (Kapitel B. 3. 2. 1.), ist gerade in der Gegenwarts-
gesellschaft, in welcher der bloie Verweis auf religiose Traditionen und »religiose
Inhalte« nicht mehr ldnger geniigt, in welcher das Bediirfnis der Menschen nach
Kontingenzbewiltigung aber nach wie vor besteht und in welcher sich insbeson-
dere die christliche Religionsform in ungekannten Situationen wiederfindet, aus
religionswissenschaftlicher bzw. religionssoziologischer Sicht von grofler Bedeu-
tung. Da, wo die Beobachterin gegenwiértiger Religion dann auf das emisch formu-
lierte Konzept der »religiosen Erfahrung« stoBt, nimmt ihre Fragestellung die be-
nannte wissenssoziologische Dimension auf, weil sie nach der Bedeutung und nach
dem Zusammenwirken von »Kommunikation« und »Erfahrung« in der Konstruk-
tion von »religioser Wirklichkeit« sucht. Doch auch wenn davon auszugehen ist,
dass sich die beobachtbaren religios orientierten Konstruktions- und Kommunika-
tionsprozesse nicht wesentlich von den nicht-religios geprdgten und motivierten
Konstruktion- und Kommunikationsprozessen unterscheiden, so sind ihre Inhalte
doch andere, denn sie verweisen auf eine »transzendente Wirklichkeit«. Die Frage-
stellung bleibt also auch religionswissenschaftlich gesehen relevant. Es ist anzu-
nehmen, dass die erwihnte »religiose Erfahrung« als »empirischer Beweis« bzw.
als subjektives Vergewisserungsmoment gerade in protestantischen, vor allem aber
evangelikalen und charismatischen Religionsgemeinschaften der Gegenwart — wie
einst im Pietismus — bei der »Konstruktion religioser Wirklichkeit« und ihrer von
den Beteiligten in Anspruch genommenen Faktizitiit eine besondere Rolle spielt.97

Die vorliegende Studie lésst sich in die Reihe jener Studien einordnen, deren
Autoren und Autorinnen sich mit der »Religion« in der eigenen Gesellschaft be-
fasst haben. Wihrend sich in der Vergangenheit solche Untersuchungen aber oft
den eher politisch orientierten Fragen der Migrations- bzw. Frauenreligiositit zu-
wendeten, widmet sich diese Studie der Problematik der religiosen Tradierung und
der »Konstruktion religioser Wirklichkeiten« im Umfeld des spdtmodernen Chris-
tentums.

97) Siehe Kapitel C.
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6. Methode und Methodologie

Die wissenschaftliche Rekonstruktionsaufgabe
Die Wissenschaft befindet sich zusammen mit der »Religion«, der Politik, der
Wirtschaft, dem Recht, der Kunst und zahlreichen anderen Lebensbereichen auf
einem Marktplatz der Wirklichkeitskonstruktionen, d. h. auch sie kann die Welt
nur ausschnittweise erkldren. Dieser Sachverhalt ist — wie bereits angedeutet — eine
Folge der Ausdifferenzierung einzelner gesellschaftlicher Bereiche in funktional
komplexe und unabhéngige Teilsysteme in allen modernen Gesellschaften seit der
Neuzeit. Die Frage nach der »Wirklichkeit« schlechthin entbloft sich vor diesem
Hintergrund in ihrer ganzen Komplexitdt und Problematik. Fiir die Sozialwissen-
schaften wahrscheinlich iiberhaupt nur als »soziale Wirklichkeit« fassbar, ist sie
ein prekires Konzept, das Eileen Barker treffend umschreibt: »[Es ist] fraught with
tensions and paradox. It appeals to both realism and idealism insofar as it is an ob-
jective reality, the existence of which no individual members of a social group can
wish away any more than they can wish away the existence of a brick wall. At the
same time, social reality exists only as ideas in people’s heads; if no one took it
into account (positively or negatively, consciously or unconsciously), it would not
exist [...]. Of course, others will not perceive it in the same way as we do — not
two people will perceive a situation in exactly the same way — none of us ever has
the exact same understanding or perception as anyone else.«98

Eine rigide Trennung zwischen »objektiv« und »subjektiv« bzw. eine Eintei-
lung in »wahr« und »falsch« muss also weit jenseits einer Wissenschaft liegen, die
sich den beobachtbaren Seiten der »Wirklichkeit« zuwendet und sich dem »inter-
pretativen Paradigma«%® verschrieben hat. Eine solche Wissenschaft enthilt sich
einer fideistischen Definition von »Religion«, klammert die Wahrheitsanspriiche
der Aussagen ihrer Untersuchungssubjekte ein und nimmt nicht Stellung zur Frage,
ob eine »transzendente Wirklichkeit« existiert oder nicht, sondern widmet sich der
Frage, was von den beobachteten Menschen im Feld als »wirklich« angesehen
wird und was nicht.100

98) Barker, Eileen: »The Scientific Study of Religion? You must be Joking!«, in: Journal for
the Scientific Study of Religion 33, 3 (1995), S. 288-289.

99) Das interpretative Paradigma bezieht sich im Unterschied zum normativen Paradigma,
welches sich auf die von den Interpretationsleistungen der Subjekte vermeintlich unabhén-
gigen, also sog. objektiven Wirklichkeitsbereiche bezieht, eben gerade auf die von den
Interpretationsleistungen der Subjekte vermeintlich abhingigen Wirklichkeitsbereiche.
Clifford Geertz hat in den 1960er Jahren das interpretative Paradigma fiir die Kulturanthro-
pologie fruchtbar gemacht. Es wurde jedoch in anderen sozialwissenschaftlichen Diszipli-
nen schon seit den 1920er Jahren des letzten Jahrhunderts diskutiert, u. a. von Max Weber,
Edmund Husserl, Alfred Schiitz, Harold Garfinkel, Thomas Luckmann und anderen.

100) Knoblauch, Hubert 1999, S. 14.
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Die Frage, wie Menschen ihre »religiose(n) Wirklichkeit(en)« konstruieren
bzw. rekonstruieren, fiihrt die wissenschaftliche Beobachterin auch an die indivi-
duelle »Alltagswirklichkeit« der Betroffenen heran, bei der es sich aber immer
auch um eine intersubjektive Erfahrungs- und Wissenswelt handelt. Diese »All-
tagswirklichkeit«, in der Menschen mit anderen Menschen leben, die sie mit-
einander teilen und durch Interaktion und Kommunikation miteinander aufbauen
und erhalten, bildet den {iiberindividuellen und historisch-kulturell gewachsenen
Boden, auf dem auch die wissenschaftlichen Beobachter und Beobachterinnen ste-
hen.101 So gesehen haftet dem Gegenstand »Religion« immer auch eine »alltigli-
che« Bedeutung an, die schon lange vor der wissenschaftlichen Betrachtungsweise
bestand und auch dariiber hinaus bestehen bleibt. Dieses »Alltagswissen«, das sich
auf das, was als »Religion« verstanden wird, bezieht und das immer auch von
individuellen Interessen, Standpunkten und Perspektiven geprigt ist, muss die
Wissenschaftlerin, die sich um das »Verstehen« ihres untersuchten Gegenstandes
bemiiht und die in ihrem Verstehensprozess ebenfalls vorgeprigt ist, kritisch
hinterfragen.102 Das heift, sie muss ihre eigenen Perspektiven, Erfahrungshinter-
griinde, Interessen, Erwartungen und Vorannahmen bei der Wahrnehmung und
(Re-)Konstruktion von »religiosen Wirklichkeit(en)« mitreflektieren. Wihrend der
religiose Mensch Produzent, Teilhabender und auch Produkt einer bestimmten
Konstruktion von Wirklichkeit »erster Ordnung« ist, tiber deren Voraussetzungen
und Methoden er sich im Alltag nicht immer Klarheit zu verschaffen braucht,
entwirft die wissenschaftliche Interpretin durch ihre Beschreibung und Analyse
eine Konstruktion »zweiter Ordnung«, die als kontrollierte, methodisch iiber-

101) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 21-31.

102) Beobachten ist immer intentional, Vorannahmen steuern die Wahrnehmung, und die eigene
Vorinformiertheit sowie das eigene Verhaftetsein in einer konkreten Wirklichkeit wirken
sich auf das Sehen wie das Deuten des Gesehenen aus. Dass alle Tatsachen interpretierte
Tatsachen sind, behauptete ja schon der englische Mathematiker und Philosoph Alfred
North Whitehead (1861-1947). Doch noch radikaler driickte es unlidngst der Mathematiker,
Physiker, Biologe und Wissenschaftsgeschichtler Ernst Peter Fischer aus: »Es ist nicht so,
dass ein Atom einen genauen Ort hat, nur dass ich nicht in der Lage bin, ihn zu messen. Es
ist vielmehr so, dass es diesen Ort gar nicht gibt, solange ich ihn nicht bestimme. ... der
Physiker gibt einem Elektron die Bahn, auf der es sich bewegen kann. Er berechnet (formt)
seinen Weg und entwirft auf diese Weise erst die Gestalt des Atoms ... ein Wissenschaftler
entwirft die Natur, die er selbst ist. Er ist >natura naturata< (geschaffene Natur) und >natura
naturans< (schaffende Natur) in einem.« Ernst Peter Fischer ist Professor fiir Wissen-
schaftsgeschichte an der Universitdt Konstanz und als Wissenschaftspublizist tétig. Das
Zitat entstammt dem Artikel »Wertfrei oder wertvoll?« aus der Zeitschrift Meridian des
Collegium Helveticum in der Semper-Sternwarte, Newsletter Nr. 13, Herbst 2003, S. 7.
Vgl. Soeffner, Hans-Georg: »Sozialwissenschaftliche Hermeneutik, in: Flick, Uwe / von
Kardorff, Ernst / Steinke, Ines: Qualitative Forschung. Ein Handbuch. Reinbek bei Ham-
burg, 2. Aufl. 2003, S. 10 f.
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priifte und iiberpriifbare Rekonstruktion der Konstruktion »erster Ordnung« zur
Darstellung kommen soll.103 Bei ihrer Titigkeit ist es ihr, wie gesagt, aber zu
keiner Zeit moglich, den Strukturbedingungen von Wahrnehmung und Deutung,
die sie als Mensch mit allen Menschen teilt,104 zu entflichen, auch nicht mittels
einer Methodologie kiinstlicher Inszenierung von Objektivitit, Distanz und Neutra-
litdt. Gerade mit der »Krise der Reprisentation«!05 wurde deutlich, dass »dalie-
gende Tatsachen«, d. h. wahrnehmbare Sachverhalte, nicht schon Reprisentationen
der Wirklichkeit sind, die auch von einem distanzierten Beobachtungsposten er-
fasst und verstanden werden konnen. Verstehen als ein Vorgang verstanden, in
welchem einer menschlichen Erfahrung Sinn verliehen wird, ist zudem dann noch
problematischer, wenn die Forschenden sich fremden Erscheinungen und Ereignis-

103) Eine Konstruktion »erster Ordnung« meint die alltagsweltlichen Konstruktionen als Pro-
dukt direkter und indirekter Interaktionen zwischen Menschen. Eine Konstruktion »zweiter
Ordnung« meint die wissenschaftliche Form der Rekonstruktion dieser ersten Ordnung,
die aber wiederum eingehen kann in Konstruktionen erster Ordnung. Vgl. Soeffner, Hans-
Georg 2003, S. 167.

104) Zwischen wissenschaftlichem und alltagsweltlichem Sehen und Deuten besteht eine Kon-
tinuitdt, wie Anselm L. Strauss festhdlt: Grundlagen qualitativer Sozialforschung. Miin-
chen, 2. Aufl. 1998, S. 13.

105) Die Geschichte des Begriffs »Reprasentation« ist durch die Konkurrenz passiv-rezeptori-
scher, abbildtheoretischer und aktiv-konstruktionaler Konzepte gekennzeichnet. Seit dem
19. Jahrhundert ist das naive Verstindnis von Reprisentation grundlegend modifiziert
worden. Die diskutierte »Krise der Reprisentation« erweist sich bei genauer Analyse als
Krise von Reprisentationstheorien und als Paradigmen- und Weltbildkrise. Im Krisendis-
kurs sind mit dem Begriff verbundene erkenntnis- und wahrheitstheoretische Anspriiche
problematisch geworden: Pluralismus, Perspektivismus und Relativismus prigen das Ver-
stdndnis von Reprisentation und stellen ein fiir die Kultur relevantes Kernproblem dar. Es
sind mit diesem Prozess tief greifende Verinderungen der epistemischen und politisch-so-
zialen Kultur moderner wissenschaftlich-technischer Gesellschaften verbunden, deren
Folgen ambivalent wahrgenommen werden. Eine Folge der Krise der Reprisentation ist
eine im Alltagsleben, aber auch in den Wissenschaften bestehende diffuse Unsicherheit
hinsichtlich der Fragen: Was ist Erkenntnis? Welche Gewissheit kann Wissen bieten?
Welche Wahrheitsanspriiche konnen geltend gemacht werden? Konnen ethische und recht-
liche Normen universelle Geltung beanspruchen? Inwieweit sind technische Entwicklungen
sicher gestalt- und begriindbar? Die Krise der Reprisentation ist begleitet von einer Rela-
tivierung zuvor stabiler Erkenntnis- und Handlungsstandards. Relativierung (durch Histo-
risierung, Perspektivierung und Kontextualisierung) ist der Kern des Paradigmenwechsels.
Zu der Krise gehort auch das Unbehagen gegeniiber dem Common Sense. Ausdrucksform
und Wirkung der Krise ist u. a. der faktische Pluralismus der Weltbilder, Theorien, Metho-
dologien, Normenverstindnisse und Einstellungen. Sandkiihler, Hans Jorg: »Reprdsenta-
tion<: Wie man >Wirklichkeit< philosophisch verstehen kann. http://www.repraesentation.
uni-bremen.de/Texte/Repr%E4sentation%20und%20%B4Wirklichkeit%B4.pdf, S. 3-5. (15.
09.2006). Siehe Kapitel C. 2. 1. 1.
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sen gegeniibersehen.106 Beim Fremdverstehen wird einer — bereits kommunizierten
und gedeuteten — menschlichen Erfahrung von der Beobachterin insofern ein Sinn
verliehen, als sie sich auf etwas bezieht, dem der beobachtete Mensch bereits Sinn
verliehen hat. Fremdverstehen ist darum immer ein »zweifelhafter Akt«, weil er
nur in »Auffassungsperspektiven« geschehen kann, d. h. er ist immer nur partiell
und diskontinuierlich mdéglich und beruht auf den Erlebnissen und Erfahrungen der
Interpreten und Interpretinnen mit dem beobachteten Gegeniiber.197 Sinn wird un-
terstellt, ohne dass sich dieser Sinn in jedem Fall mit dem Sinn, den dieses Gegen-
iiber seinen Erfahrungen verleiht, deckt.108

So betrachtet bleibt es unméglich, Wirklichkeit »wirklich« zu erfassen.199 Die
vielfdltigen menschlichen Tétigkeiten des Wahrnehmens, Denkens, Handelns und
Kommunizierens erzeugen Wirklichkeiten, die bestenfalls auf ihre Gangbarkeit
und Lebbarkeit (»viability«) erprobt werden konnen, nicht aber auf ihre Uberein-
stimmung mit einer wahrnehmungsunabhiingigen Realitiit.!10 Die qualitativ arbei-

106) Vgl. die Mead-Freeman-Debatte in den 80er Jahren. Derek Freeman widerlegte in seiner
»Restudy« (1983) die von Margret Mead in den Jahren 1925-26 »ethnographierte« Ag-
gressionslosigkeit auf Samoa. Er beschuldigte seine Berufskollegin der wissenschaftlichen
Unseriositit, weil ihre methodischen Fehler und plumpen Interpretationen ihr nur gestattet
hitten zu sagen, was die eigene Hoffnung zu sehen ihr erlaubte. Das gilt aber auch fiir
Freeman, dessen Studie und Rezeption von Mead ebenfalls stark kritisiert wurde. Siehe:
Dammann, Riidiger: Die dialogische Praxis der Feldforschung. Der ethnographische Blick
als Paradigma der Erkenntnisgewinnung. New York 1991, S. 9. — Diese Problematik ist
jedoch auch schon bei Menschen gleicher kulturell-sozialer Koordinaten gegeben: Das
Narrativ eines kulturellen und. gesellschaftlichen Konsensus wird gerade von postmoder-
ner Seite her stark kritisiert, zumal heutige Gesellschaften durch globalisierungs- und mi-
grationsbedingte Faktoren zunehmend heterogene und multikulturelle Gesichter annehmen.
Dazu: Hulsether, Mark: »New Approaches to the Study of Religion and Culture«, in: An-
tes, Peter / Geertz, Armin W. / Warne, Randi R. (eds.): New Approaches to the Study of
Religion. Regional, Critical and Historical Approaches. Berlin / New York 2003, S. 345-
381, hier S. 348-349.

107) Als »Erlebnis« wird in der vorliegenden Arbeit ein punktuelles Ereignis auf der Zeitskala
verstanden. Es bildet ein wesentliches Moment bei der Erfahrungskonstitution. »Erfah-
rung« dagegen setzt eine lingere Sequenz auf der Zeitskala voraus und ist eine Aufschich-
tung von Erlebnissen und den daraus gewonnenen Anschauungen und Empfindungen.
Vgl. Nestler, Erich 1998, S. 158 f.

108) Soeftner, Hans-Georg 2003, S. 165 f.

109) Schmidt, Siegfried J.: »Medien, Kultur: Medienkultur«, in: Faulstich, Werner (Hrsg.):
Zeitschrift fiir Literaturwissenschaft und Linguistik, Beiheft 16: Medien und Kultur: Bei-
triige zu einem interdisziplindren Symposium der Universitit Liineburg. Gottingen 1991,
S. 30-50, hier S. 34. Ders.: Kognitive Autonomie und soziale Orientierung. Konstruktivis-
tische Bemerkungen zum Zusammenhang von Kognition, Kommunikation, Medien und
Kultur. Frankfurt a. M. 1994.

110) Vgl. Flick, Uwe: »Konstruktivismus, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 151 ff.
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tenden Kultur- und Sozialwissenschaften haben vor dem Hintergrund dieser Er-
kenntnisse den Anspruch auf Abbildung der Wirklichkeit in der Art eines naiven
Realismus ldngst aufgegeben. Der Ethnographin bleibt die bescheidene, aber her-
ausfordernde Aufgabe, sich der Uniibersichtlichkeit und Komplexitit der Wirk-
lichkeit(en) zu stellen, in der Hoffnung, durch ihre Rekonstruktionsversuche we-
nigstens Ausschnitte derselben nachvollziehbar zu ordnen.

Gerade in Zeiten, in denen sich einst fest gefiigte soziale Lebenswelten und
-stile, aber auch Wirklichkeitskonzeptionen konstant und rasch veriandern, sich ihre
Grenzen verschieben und das soziale Leben und die weltanschaulich-religiosen
Sinnsysteme immer neue Facetten aufweisen, nimmt die Fremdheit kultureller, so-
zialer und religioser Phdnomene auch in der eigenen Gesellschaft zu. Wissen-
schaftliche Untersuchungen sind darum zunehmend mit anspruchsvollen Verste-
hensleistungen verbunden und verlangen mit Entschiedenheit vermehrt nach For-
schungsmethoden, die ein Instrumentarium fiir genaue und dichte Beschreibun-
genlll zur Verfiigung stellen.

Die qualitative Sozialforschung und die Frage der Subjektivitdt

Wie kann sich eine qualitativ ausgerichtete Wissenschaft, eingedenk der genannten
Probleme, der Beobachtung religioser Phinomene konkret zuwenden, ohne vor
dem dekonstruktivistischen Vorwurf, sie kreiere bloB ihr eigenes Selbstbildnis!12,
resignieren zu miissen? In seinem Hauptwerk »Wahrheit und Methode« entwi-
ckelte Gadamer in Anlehnung an die philosophische Hermeneutik des jungen Hei-
deggers, die dialektische Philosophie Hegels und die hermeneutische Tradition
Schleiermachers und Diltheys eine philosophische Theorie des Verstehens, an die
sich die vorliegende Studie anlehnt. Gadamer betont, dass ein Mensch sich selbst,
die Welt um ihn herum und iiberlieferte Texte immer nur vor seinem eigenen
Deutungshorizont verstehen kann und dass dieser Horizont maf3gebend ist fiir die
Fragen, die sich ihm stellen, fiir die Begriffe, die er verwendet und fiir die Pramis-
sen, von denen er ausgeht. Fremdverstehen kommt seiner Meinung nach immer
dann zustande, wenn es im Prozess der Begegnung zwischen dem eigenen Hori-
zont und dem Bedeutungshorizont eines Textes bzw. eines Vis-a-Vis zu einer
»Horizontverschmelzung« kommt. In diesem Prozess des Sicheinlassens auf das

111) Geertz, Clifford 1987.

112) Gerade die Ethnographie wurde in den 1980er Jahren starker Kritik unterworfen. Man hielt
den Ethnographen vor, sie produzierten nur Autobiographien. Bereits Paul Valéry (Cahiers,
Bd. 8, Paris 1958, S. 185) betonte, dass wir uns nicht nur iiber das, was wir sehen, tiu-
schen konnen, sondern es gleichsam im Beobachten selbst erschaffen: »Observer, c’est
créer le réel.« Diese hermeneutische Involviertheit des Ethnographen war das grof3e The-
ma der dekonstruktivistischen Debatte. Vgl. Forster, Till: »Sehen und Beobachten. Ethno-
graphie nach der Postmoderne, in: Sozialer Sinn 3 (2000), S. 459-484, hier S. 471.
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Fremde kommt es zu einer Verschiebung der eigenen Horizontlinie und damit zu
einer verinderten Perspektive der verstehenden Personen. 113

Wenn das Ziel darin bestehen soll zu verstehen, was »vor sich geht«, und die
Forscherin zu keiner Zeit ihrer Arbeit eine andere Moglichkeit hat, als von sich
selbst als einem »Medium« zur Generierung von Bedeutung Gebrauch zu machen,
dann bilden ihre subjektiven, bewussten und unbewussten Wahrnehmungs- und
Deutungsaktivititen, deren Strukturmerkmal u. a. die Selektion ist, einen wichtigen
Teil ihres Instrumentariums.!14 Fiir den Ethnologen Till Forster steht damit die
Intersubjektivitit der Forschungsleistung keineswegs auf dem Spiel, denn obschon
die Varianten individueller Wahrnehmung und Deutung von sozialer Realitit stark
biographie- und interessengeleitet und damit subjektiv geprigt sind, gehen sie doch
iiber den Pool an gesellschaftlich bereitgestellten Moglichkeiten nicht hinaus.115
Das heifit, sie bleiben mitteilbar und iiberpriifbar wenigstens innerhalb der eigenen
kulturellen Umwelt bzw. innerhalb des Fachdiskurses.

Das Konfrontiertsein der qualitativ arbeitenden Sozialwissenschaft mit ihrer
eigenen Subjektivitidt kann dann auch als ihr Potential angesehen werden. Wenn
ndmlich Neues entdeckt und Unbekanntes im scheinbar Bekannten gesehen werden
soll, dann sind Involviertheit, Nihe, Offenheit, Empathie und auch Kreativitiit!16

113) Gadamer, H.-G.: Wahrheit und Methode, Grundziige einer philosophischen Hermeneutik.
Tiibingen, 3. Aufl. 1972.

114) Wuthnow, Robert: Meaning and Moral Order: Explorations in Cultural Analysis. Berke-
ley / Los Angeles 1987.

115) Forster weist hier mit Recht darauf hin, dass angesichts dieser Erkenntnis auch die umge-
kehrte Gefahr besteht, dass man in einen sekundéiren Objektivismus verfillt, d. h. das
Handeln und Wahrnehmen nur noch als vorbestimmt begreift. Der Ethnograph wird dann
gewissermaflen zum Opfer der Umstinde. Was er Neues sieht und erfihrt, kann hochstens
einen marginalen Einfluss auf ihn und seine Beschreibung der Dinge haben. Forster, Till
2000, S. 459-484. Vgl. Barker, Eileen 1995, S. 287-310.

116) Die damit angesprochene unhintergehbare Subjektivitit in der qualitativen Kultur- und
Religionsforschung riickt diese in ihrem Handeln in die Nihe des kiinstlerischen Wirkens,
das Paul Cézanne mit folgenden Worten beschreibt: »Die Natur — ich wollte sie kopieren.
Es gelang mir nicht. Aber ich war mit mir zufrieden, als ich entdeckte, dass sich zum Bei-
spiel die Sonne nicht einfach wiedergeben lief, dass man sie vielmehr durch etwas anderes
zum Ausdruck bringen musste [...] durch Farbe.« In diesem Sinne sind wissenschaftliche
Theorien und Modelle im Strukturierungs- und Deutungsprozess von Gesehenem und Er-
fahrenem Pinsel und Farbe der Wissenschaftlerin, mit der sie gestaltet. Gerade wenn iiber
die Genesis und Geltung wissenschaftlicher Erkenntnisse nachgedacht wird, kommt man
nicht um folgende grundlegende Einsicht herum: Fiir die wissenschaftlichen Entdeckun-
gen bedarf es auch eines Zusammentreffens ganz bestimmter Zufille (z. B. »abduktive
Schliisse«), und die Begriindung von Aussagen bedeutet immer auch den Riickgriff auf
Plausibilititen, die im Rahmen desselben Aussagesystems nicht mehr begriindet werden
konnen. Vgl. Bude, Heinz: »Die Kunst der Interpretation, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 571.
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kein methodologischer Defekt, sondern eine Chance fiir die Erweiterung des Er-
kenntnishorizonts.!17 Die wissenschaftliche Aufgabe besteht dann aber darin, diese
subjektive Herangehensweise, die nicht meint, dass die Forschenden sich selbst in
das Innere, die Gedanken und Empfindungen der Beobachteten hineinziehen las-
sen, zu reflektieren und transparent zu machen. Wissenschaftliche Interpretations-
leistungen diirfen nicht allein unter »Riickgriff auf den Alltagsverstand«, sondern
miissen auch unter »Riickgriff auf extensiv aktiviertes Wissen« und einen »Vorrat
an professionellem Sonderwissen« erfolgen.!18 Dabei kommt die wissenschaftliche
Einstellung des prinzipiellen Zweifels an sozialen Selbstverstindlichkeiten zum
Tragen, die »die Sorge um die eigene Existenz ausklammert und nur daran interes-
siert ist, die Wirklichkeit zu durchschauen«.119 In Religionswissenschaft und Reli-
gionssoziologie herrscht diesbeziiglich das Ubereinkommen, dass die Forschenden
vom Standort eines methodologischen Agnostizismus aus zu operieren haben, weil
die erkenntnistheoretischen Moglichkeiten der empirischen Wissenschaften nicht
in der Verifizierung oder Falsifizierung von Behauptungen iiber Gott bzw. iiber

117) Vgl. von Wolffersdorff-Ehlert, Christian: »Zugangsprobleme bei der Erforschung von
Randgruppenc, in: Flick, Uwe et al. (Hrsg.), Handbuch qualitative Sozialforschung: Grund-
lagen, Konzepte, Methoden und Anwendungen. Miinchen 1991, S. 388-391, hier S. 388:
»Es war vor allem der Ethnologe G. Devereux (1973), der im methodologischen Anspruch
auf Kontrolle der Forschungssituation die Spuren tief sitzender Beriihrungsdngste nach-
wies. Seine provozierende These vom Zusammenhang von Angst und Methode in den So-
zialwissenschaften sowie die Aufforderung an Feldforscher, bestehende Widerstinde ge-
geniiber ihrem Untersuchungsbereich als Erkenntnismittel ernst zu nehmen (statt sie als
vermeintliche Storfaktoren zu eliminieren), haben zwar in der allgemeinen methodologi-
schen Diskussion einen gewissen Widerhall gefunden. In der Forschungspraxis dagegen
erwies sich die Bereitschaft, Zugangsprobleme — wie von Devereux und anderen gefordert
— im Kontext von Ubertragung, Gegeniibertragung und >Angst< zu analysieren, hiufig als
sehr begrenzt.« Dagegen betont Forster aber auch, dass die Forschenden nicht in einen
»wenig rationalen Existentialismus abgleiten [sollten], der sich immer stéirker auf die Au-
tonomie des Beobachters konzentriert« und dabei bei der Problematik der hermeneuti-
schen Involviertheit des Ethnographen stehen bleibt, Forster, Till 2000, S. 470-471.

118) Bourdieu erwihnt diesbeziiglich, dass ein Sozialforscher umso bessere Aussichten hat, die
Perspektive seines Gegenstandes zu verstehen, je mehr er selbst nicht nur die symbolische
Logik der wissenschaftlichen Theorie, sondern auch die Logik der alltiglichen Praxis sei-
nes Untersuchungsfeldes beherrscht. Wer sich diese aneignet und dann in einem zweiten
Schritt mittels wissenschaftlicher Objektivierungsinstrumente, d. h. mittels kontrollierter
theoretischer Reflexion wieder distanziert, verfiigt iiber besondere Daten, die nur schwer-
lich anderweitig zu gewinnen sind. Bourdieu, Pierre: Sozialer Sinn. Kritik der theoreti-
schen Vernunft. Frankfurt a. M., 1982, S. 40 f.

Anne Honer sieht darin den fiir die Lebensweltanalyse konstitutiven phdnomenologischen
Beitrag zur ErschlieBung und Rekonstruktion des Forschungsgegenstandes: »Lebenswelt-
analyse in der Ethnographie«, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 194-204, hier S. 200.

119) Soeffner, Hans-Georg 2003, S. 168.
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eine transzendente Wirklichkeit als unabhéngiger Variablen liegen. Die Wissen-
schaftler und Wissenschaftlerinnen urteilen nicht iiber emische Wirklichkeitskon-
zepte, sondern wollen Vorstellungen und Prozesse kennen lernen, verstehen und in
einen iibergeordneten Rahmen einordnen.

Die spezifische Titigkeit einer qualitativen empirischen Erforschung der »Reli-
giong, so wie sie hier verstanden wird, besteht also darin, dass die Forschenden die
Néhe zum Gegenstand suchen, sich dabei aber bewusst bleiben, dass die Eigen-
schaften dessen, was sie sehen, zwar nicht unabinderlich und unabhingig von
ihrem Blick auf sie sind, dass diese Eigenschaften aber umgekehrt auch auf sie als
Beschreibende und auf ihre Beschreibung wirken konnen. Es ist ihnen auch be-
wusst, dass zwischen dem Erfassen des Gesehenen und dessen kognitivem Begrei-
fen immer ein offener Rest bleibt, der sich ihnen angesichts der zur Verfiigung ste-
henden Deutungsmodelle entzieht. Sie versuchen ideologische, religioide, definito-
rische und wertende Aussagen iiber ihren Gegenstand zu vermeiden und bleiben
sich bewusst, dass ihre Darstellungen weder neutral, noch »unschuldig«, noch voll-
stiandig sind.

Die methodologischen und theoretischen Konzepte, auf die in der Folge Bezug
genommen wird, sind sozialkonstruktivistischer Art. Sie gehen von der Primisse
aus, dass »Religion als Erzeugerin von Sinn und Gewissheit« zu verstehen ist.120
Mit Hilfe einer dem Gegenstand und dem Forschungsthema bzw. der Forschungs-
frage angemessenen Forschungsstrategie soll es moglich sein, die Daten metho-
disch kontrolliert und theoretisch sensibilisiert zu erheben und zu analysieren. Be-
stehende Kategorien sollen hinterfragt oder gar modifiziert und dem heutigen Er-
scheinungsbild von »Religion« soll weiter nachgespiirt werden, um so einen Bei-
trag zur Differenzierung des Bildes der »Religion« in der Gegenwartsgesellschaft
zu leisten.

Die Grounded Theory

Gerade die Grounded Theory!2! erwies sich als Methode zur Elaborierung der
aufgezeigten Fragen als besonders geeignet. Sie stellt ein theoretisches und metho-
disch-technisches Konzept bzw. eine Strategie zur Verfiigung, die in den 1960er
Jahren von den amerikanischen Soziologen Anselm Strauss und Barney Glaser
entwickelt wurde. Die Grounded Theory steht in der Tradition des amerikanischen
Pragmatismus!22, der Chicagoer Schule!?3 und des Symbolischen Interaktionis-

120) Ebd., S. 169 f.

121) Ein Glossar zu den in der Grounded Theory verwendeten Begriffen (bei ihrer erstmaligen
Verwendung im Text kursiv gedruckt) findet sich in Anhang 1.

122) Der Ausdruck wurde urspriinglich von Pierce 1878 als Bezeichnung fiir seine Theorie des
Sinns eingefiihrt. Spéter wurde der Begriff von James, Dewey und F. C. S. Schiller iiber-
nommen. Er stand dort fiir eine allgemeine Erkenntnistheorie, deren Grundgedanke darin



42 Einleitung

mus!24 und basiert auf der Annahme, dass menschliche Wirklichkeit interpretierte
Wirklichkeit ist und dass diese Wirklichkeit und ihre Bedeutung in Kommunika-
tions- und Interaktionsprozessen konstruiert wird. Die Schwerpunkte der Grounded
Theory liegen u. a. auf dem Konzept des kulturellen Wandels und auf der Bedeu-
tung der Theorie des Determinismus. Wo es um Wandel geht, fokussiert die
Grounded Theory die grundlegenden Prozesse des Wandels in allen jeweils invol-
vierten sozialen Einheiten — vom Individuum bis zur Organisation — und unter-
sucht, wie diese einerseits vom Wandel beeinflusst werden und andererseits ihrer-
seits den Wandel beeinflussen. Bei der Frage des Verhiltnisses zum Determinis-
mus vertreten die Autoren der Grounded Theory die Position, dass die strukturellen
Bedingungen des Handelns zwar nicht verleugnet werden diirfen, dass aber die
Handelnden ebenso wenig als »Ausgelieferte« zu betrachten, sondern immer auch
als Wihlende wahrzunehmen sind. Hans-Georg Soeffner fasst die fiir die Groun-
ded Theory prigenden und richtungsweisenden Charakteristika zusammen: Sie
fokussiert Interaktion, Zeitlichkeit, Prozesshaftigkeit und Strukturiertheit im beob-
achteten Feld.125

In ihrer qualitativen Ausrichtung fordern die Vertreter der Grounded Theory
Herangehensweisen, durch welche »soziale Welten« in ihren situativen und struk-
turellen Kontexten wahrgenommen werden und die Komplexitit sozialer Phiano-
mene durch konzeptuell dichte Theorien, die sehr viele Aspekte des untersuchten
Gegenstandes erfassen, erkldrt werden konnen. Sie betonen dabei die intensive

bestand, dass Wahrheit als eine Form von Nutzen oder als instrumenteller Wert zu verste-
hen sei. James: Eine Uberzeugung ist wahr, wenn sie fiir den niitzlich oder befriedigend
ist, der sie hat. Dewey: Erkenntnis hat eine instrumentelle Funktion fiir die Praxis und be-
stimmt Wabhrheit als das, was als Handlungsgrundlage verwendet fruchtbare Konsequen-
zen zeitigt.

123) 1921 wurde in Chicago das protestantische Institute of Social and Religious Research ge-
griindet, das zahlreiche Studien iiber das religiose Leben initiierte. Die damals dort noch
weitgehend protestantische Kultur sah sich zunehmend mit der Einwanderung anderer, v. a.
andersgldubiger ethnischer Gruppen konfrontiert, die in den USA eigene Milieus ausbil-
deten. Einen Hohepunkt der qualitativen Forschung bildete die sog. Middletown-Studie.
Der ethnographische Einfluss von Clark Wisser und dann vor allem von Robert Ezra Park,
der die Stadt als ein soziales Laboratorium verschiedener Menschen, Lebensstile und Welt-
anschauungen betrachtete, verdnderte die Forschung grundlegend. Man konzentrierte sich
vermehrt auf die sozialrdumlichen Milieus der Stadt, die sog. Natural Areas, wie z. B. das
jldische Ghetto, Little Italy, Chinatown, die Welten der Geisteskranken usw.

124) Die Theorie wendet sich gegen jeglichen Determinismus, der entweder einseitig die Ab-
héngigkeit des Individuums von der Gesellschaft betont oder der umgekehrten Sichtweise
anhéngt. Bedeutend wurde der Interaktionismus vor allem durch seine eingehenden Unter-
suchungen kommunikativer Vorgénge zwischen Tieren und Menschen.

125) Soeftner, Hans-Georg: »The Art of Experienced Analysis: Anselm Strauss and His Theory
of Actiong, in: Mind, Culture, Activity 2 (1995), S. 29-32.
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Wechselwirkung zwischen den Wissenschaftlern bzw. den Wissenschaftlerinnen
und ihrem Material fiir die gesamte Zeit der Begegnung und Auseinandersetzung
mit dem Gegenstand. Der Forschungsprozess sei also von einer Dynamik geleitet,
die von den Forschenden, aber auch von der Prisenz und Aktivitit der beobachte-
ten Menschen beeinflusst und geprigt wird. Der Aussage von Strauss, es entstehe
mit der Zeit »eine Ordnung und eine Form, die beide vorher nicht besaBen«126,
liegt die dem Pragmatismus entstammende Auffassung zugrunde, dass nicht in
erster Linie eine Spaltung zwischen Erkennendem und Erkanntem, Subjekt und
Objekt existiere, sondern dass vielmehr eine Interaktion zwischen beiden Polen
stattfinde, die auch mit Hilfe einer kiinstlich inszenierten Distanz nicht aus der Welt
zu schaffen sei: »Wir argumentieren, dass eine solche Theorie in enger Verbindung
mit Daten entwickelt werden sollte und mit Forschern, die ganz klar sehen, dass sie
selbst Instrumente bei der Entwicklung der Grounded Theory sind.«127

Ziel der Grounded Theory ist die Entwicklung einer fiir einen bestimmten Ge-
genstandsbereich geltenden Theorie auf der Basis empirischer Forschung, ohne an
spezielle Datentypen, Forschungsrichtungen und theoretische Interessen gebunden
zu sein. Sie verkorpert darum eher ein Forschungsstil-Paket als eine bloBe spezifi-
sche Methode oder Technik.128 Beobachtungen und theoretische Uberlegungen
bleiben immer auf den gewihlten Forschungsgegenstand bezogen und haben ihre
Giiltigkeit deshalb vor allem innerhalb des temporalen Rahmens, in der die For-
schung stattgefunden hat.

Profunde Kenntnisse bestehender Theorien, aber auch spezifisches und allge-
meines Kontextwissen miissen die Forschenden keineswegs ausklammern, um eine
so genannte naive Haltung gegeniiber ihrem Gegenstand vorzugeben. Sie sollen
dieses Wissen jedoch nur dann einsetzen, wenn die Daten selbst Anlass dazu ge-
ben. Kurz: Es geht darum, theoretische Konzepte anhand von Daten zu entwickeln,
an denen die Daten sich umgekehrt wiederum zu bewihren haben.!29

Der gesamte Forschungsprozess verlduft triadisch und zirkular zugleich: Zwi-
schen den einzelnen Phasen der Datenerhebung, der Datenkodierung und der The-
oriegenerierung besteht ein Wechselspiel, das abduktive, induktive, deduktive und
verifizierende Vorginge!30 im Verlaufe der Untersuchung immer wieder miteinan-

126) Dewey, J.: Kunst der Erfahrung, Frankfurt a. M. 1980, S. 79 zitiert von Strauss, Anselm
1998, S. 35.

127) Ebd., S. 31.
128) Ebd., S.29f.
129) Strauss, Anselm 1998, S. 36-37.

130) Charles Peirce hat in seiner Methodologie des »abduktiven Schlusses« einen Weg jenseits
induktiver Verallgemeinerungssicherheit und deduktiver Ableitungsgewissheit gesehen:
Die Deduktion beweist, dass aus logischen Griinden etwas der Fall sein muss; die Induk-
tion zeigt, dass eine empirische Evidenz besteht, dass etwas tatsdchlich wirksam ist; die
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der verkniipft. Die Gegenstandsbezogenheit bleibt also vor dem Hintergrund theo-
retischer Informiertheit unbedingt aufrechterhalten.131 Empirisch wahrnehmbare
Vorginge in der Alltagswirklichkeit und theoretische Konzepte sollen aneinander
gespiegelt und in einem offenen dialogischen und kreisformigen Prozess auf ein
integratives und sinnvolles Bild des Wirklichkeitsausschnittes hin geordnet wer-
den. Es findet deshalb keine klare und definitive Trennung zwischen einer Phase
der Datengenerierung und einer darauf folgenden Phase der Analyse statt. Daten-
gewinnung und Analyseprozess beginnen darum nahezu gleichzeitig. Schon bei
einem geringen Quantum an Daten beginnt die Forscherin, generative Fragen an
das Material zu stellen. Bei der Befragung des Materials lédsst sich die Forscherin
vom Kodierparadigma leiten und produziert laufend neue Kodes, die der Aufdro-
selung der Daten hinsichtlich ihrer Bedingungen, Strategien und Konsequenzen
dienen. Kodes sind die begrifflichen Ergebnisse der durch die Befragung eingelei-
teten Konzeptualisierung der Daten. Sie entstehen aufgrund von Fragen, vorldufi-
gen Antworten und fortwihrenden Quervergleichen. Durch das stindige Verglei-
chen der Kodes und der durch sie eingefangenen Konzepte entstehen schlieflich
Hypothesen iiber die Zusammenhinge der provisorischen Kategorien, die sich
durch erneutes Kodieren zu einem Netz von konzeptionellen Zusammenhingen
verdichten. Eine Theorie entsteht, die aber durch die Methode des Kontrastierens
weiterhin laufend tberpriift wird: Mit dem Verfahren des Theoretical Sampling
werden zielgerichtet neue Daten generiert, um die vorldufigen theoretischen
Schlussfolgerungen zu verifizieren, zu differenzieren, zu modifizieren und zu ver-
dichten. Die immer komplexer werdende Organisation der einzelnen Bestandteile
der Analyse wird von den Bemiihungen geleitet, eine sukzessive Integration der
Konzepte herbeizufiihren, die schlieBlich zu einer oder mehreren Schliisselkatego-
rien und damit zum Kern der Theorie selber fiihren soll. Theoretische Uberlegun-
gen werden darum von Anfang an ernst genommen, in Memos festgehalten und
durch fortlaufende Bearbeitung allmihlich in einen Zusammenhang gebracht, aus-
gebaut und von Zeit zu Zeit sortiert. Im Verlaufe der Forschung werden diese
Memos intensiver, fokussierter und komplexer. Sie erweitern das theoretische
Spektrum und die konzeptuelle Dichte der Analyse. Doch auch in dieser Endphase
kann es plétzlich wieder heiflen, nochmals neue Daten zu erheben und zu kodieren,

Abduktion dagegen vermutet bloB, dass etwas der Fall sein konnte. Damit verlésst sie den
festen Boden der Vorhersage und Priifung, um eine neue Idee einzufiihren oder ein frem-
des Phanomen zu verstehen. Peirce geht es um den Vorgang der Bildung von Hypothesen,
die fiir ihn mehr als nur ein kognitiver Akt sind, sondern ein Augenblick der extrem fehl-
baren Einsicht iiber die Welt. Dazu: Peirce, Charles: »Aus den Pragmatismus-Vorlesun-
geng, in: ders.: Schriften II. Frankfurt a. M. 1970, S. 299-389, hier S. 366; vgl. Bude,
Heinz 2003, S. 571 f.

131) Hildenbrand, Bruno: »Wie qualitative Forschung gemacht wird — paradigmatische For-
schungsstile«, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 30-42, hier S. 33 f.
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um aufgetauchte »Liicken« in der Theorie zu fiillen. Denn erst wenn nichts Neues
an einer Kategorie mehr entdeckt wird, ist die Sdttigung erreicht und kann die
Theorie ausformuliert werden.132 Dieser Prozess, bezogen auf den Forschungsver-
lauf im Feld, wird in Kapitel A. 2. nochmals kurz zusammengefasst und anhand
des konkreten Datenmaterials dargestellt.

Die Methodologie der Grounded Theory erlaubt den Forschenden auch eine
Weiterentwicklung und Systematisierung von bereichsbezogenen Theorien auf
einem hoheren Abstraktionsniveau. Durch Theoretical Sampling und selektives
Kodieren konnen die Grenzen eines bestimmten Forschungsgebietes verlassen wer-
den, um mittels weiterer Daten und ihrer Analysen zu generalisierenderen Aus-
sagen bis hin zur Formulierung einer formalen Theorie zu gelangen. Bereichsbezo-
gene Forschungen, wie die hier vorliegende, bilden Ausgangspunkt und Grundlage
fiir solche Bestrebungen.

Feldzugang und Datengenerierung

Wie bereits ausgefiihrt, lag der Fokus des vorliegenden Projekts auf einer konkreten
Form christlicher Religion und Religiositit, die sich als Kommunikationsprozess
duBert und beobachten lisst. Die Forschungsfrage zielte auf die Konstruktions- und
Rekonstruktions- bzw. Transformationsprozesse von »Wissen« im religios besetz-
ten Vermittlungs- und Verstehensprozess und damit auch auf die jeweils intendier-
ten und tatsichlichen religiosen Wirklichkeitssetzungen im Feld. Um der sozialen
Situation gerecht zu werden, sollte sie nicht suboptimal nur von der einen oder nur
von der anderen Seite her, sondern von beiden Seiten der Kommunikationspartner
und -partnerinnen her beleuchtet werden.

Die generierten Datensorten umfassen Erinnerungs- und Beobachtungsproto-
kolle, Interviews sowie Dokumente und Literatur iiber und zum Kurs.133 Der Ein-
satz unterschiedlicher Datenerhebungsmethoden erfolgte zeitlich verschoben und
fiihrte zu Datensitzen, die letztlich auch je fiir sich zur Analyse hitten gebracht
werden konnen. Die Entscheidung, die Gesamtheit der Daten in die Analyse ein-
flieBen zu lassen und die verschiedenen Seiten einander zuzuordnen, entspricht
nicht nur der von der qualitativen Sozialforschung immer wieder geforderten Tri-
angulation!34, sondern wird auch von den Vertretern der Grounded Theory!35
selbst befiirwortet. Das Ziel dieser Triangulation bestand nicht darin, Konvergen-
zen, wohl aber Divergenzen in den Daten aufzustobern, um durch Kontrastierun-

132) Strauss, Anselm L. 1998; Hildenbrand, Bruno 2003, S. 30-42.

133) Verwendete Darstellungs- und Transkriptionsregeln in den Beobachtungsprotokollen und
Interviews siche Anhang 3.

134) Kradorff, Ernst: »Qualitative Evaluationsforschung, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 238-
250, hier S. 247; ebd.: Steinke, Ines, Giitekriterien qualitativer Forschung. S. 320 f.

135) Strauss, Anselm 1998, S. 55-56.
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gen das beobachtete Phidnomen in seiner ganzen Dichte und Varianz zu erfassen.
Durch die gezielte Anndherung an das Phdnomen aus immer wieder anderen Per-
spektiven sollte ndmlich der jeweils aktuelle Erkenntnisstand immer wieder iiber-
schritten werden, indem neue Facetten zum Vorschein gebracht wurden.136 Tm
letzten Drittel des Forschungsprozesses bedeutete dies, dass zum Zwecke der Veri-
fizierung bestehender Resultate nochmals eine Feldphase eingeschaltet werden
musste. Der Besuch eines weiteren Alphalive-Kurses in einem freikirchlichen Set-
ting in der gleichen Stadt sollte zusitzliches und eventuell neues Kontrastmaterial
zu Tage fordern, um dadurch die erarbeiteten Hypothesen und zentralen Katego-
rien iiberpriifen zu kénnen und zu einer Sittigung der theoretischen Uberlegungen
zu gelangen.

Wihrend des gesamten Prozesses der Untersuchung galt es immer wieder, die
Spannungen zwischen einer »armchair reflection«, die aus der Distanz operiert,
und einem durch zu viel Nihe getriibten »Tatsachenblick« auszuhalten und wach-
sam zu reflektieren.137 Gerade die Phase der teilnehmenden Beobachtung war da-
von insofern geprigt, als hier die klaren Konturen und Grenzen von Néhe und
Distanz oft diffus wurden.!38 Dieses Spannungsverhiltnis zwischen der Nihe zu

136) Vgl. Flick, Uwe: »Triangulation in der qualitativen Forschung, in: ders. et al. 2003, S. 316 f.
Bloor, Michael: »Techniques of Validation in Qualitative Research. A Critical Commen-
tary«, in: Miller, Gale / Dingwall, Robert (eds.): Context and Method in Qualitative Re-
search. London 1997, S. 37-50; Silvermann, D.: Qualitative Methodology and Sociology.
Aldershot 1985.

137) Insbesondere die Beobachtung jener Schwellensituationen, in denen Individuen im Alpha-
live-Kurs immer wieder ihre verniinftig-distanzierten, rational-misstrauischen Standpunkte
aufgaben, um im »Ergreifen« des fiir sie noch hypothetischen Glaubenspotentials schlief3-
lich eine neue »Wirklichkeit« zu finden bzw. zu erleben, die ihnen vorher nicht zuginglich
war, filhrte immer wieder in deutlicher Weise die Tatsache vor Augen, dass jeder Deu-
tungsrahmen, ob bewusst oder unbewusst zur Anwendung gebracht, die Wirklichkeits-
wahrnehmung und -erfahrung beeinflusst. Die Beobachtung, dass die wirklichkeitsgene-
rierende Kraft einer Religion fiir Menschen von heute offenbar eine Frage ihrer Fihigkeit
ist, dem Individuum einen Weg zu eigenen religiosen Erfahrungen zu er6ffnen, traf sich
mit der Behauptung von Alois Hahn: »Noch vor jedem Begreifen liegt das Greifen, und
das will erst gekonnt sein.« Hahn, Alois: »Statt der Intentionalitit haben wir tatséchlich
nur den konkreten Umgang mit den Dingen. Ein soziologischer Anniherungsversuch an
die verschollene Hermeneutik des Hans Lipps«, in: Jung, Thomas / Miiller-Dohm, Stefan
(Hrsg.): Wirklichkeit im Deutungsprozess. Frankfurt a. M. 1993, S. 70-91, hier S. 78. Vgl.
Rucht, Dieter: »Lebenswelt, Milieu und Kultur. Soziale Bewegungen und Initiativgrup-
pen, in: Flick, Uwe et al. (Hrsg.) 1991, S. 408-411.

138) Gerade in den Lobpreiszeiten und am Weekend war es manchmal schwierig, die Atmo-
sphire der Situation bzw. die Dynamik der Gruppe kontrolliert mitzuerleben. Als gute
Strategie erwies sich hier jeweils die punktuelle Distanznahme durch Weggehen entweder
aufs Zimmer oder in den hinteren Bereich des Raumes.
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den Menschen im Feld und der wissenschaftlich-abstrakten Bearbeitung der auf
Beobachtungen, Erfahrungen und Aufzeichnungen beruhenden Daten wurde da-
durch entschirft, dass die ortliche und zeitliche Nihe zum Feld durch die Struktur
des Kurses immer wieder von selbst aufgebrochen wurde. Die Phasen zwischen
den Kurseinheiten wurden gezielt dazu benutzt, um die erhobenen Daten fortlau-
fend nach wissenschaftlichen Kriterien zu ordnen und zu analysieren, was sie un-
weigerlich weg von den Menschen im Feld holte, jedoch in die Nihe wissenschaft-
licher Theoriekonzepte brachte. Die wissenschaftliche Reflexion und Abstraktion
warf jeweils neue Fragen auf, die wiederum in die nidchste Feldphase mitgenom-
men werden konnten. Dieser Perspektivenwechsel bzw. das Pendeln zwischen den
Perspektiven und den Arbeitsorten verhinderte ein unkontrolliertes »Eintauchen«
ins Feld.

Eine ausfiihrliche Darstellung der einzelnen Forschungsschritte und -entschei-
dungen in Bezug auf den Gegenstand, die erhobenen Felddaten und die »Schliissel-
kategorie« folgt spiter in Kapitel A. 3., nachdem der Alphalive-Kurs eingehend
vorgestellt werden konnte. Die Daten wurden mit Hilfe des Software-Programms
Atlas.ti computergestiitzt verwaltet und bearbeitet.

7. Art und Gliederung der Forschungsarbeit

Beim vorliegenden Forschungsbericht handelt es sich um die Darstellung einer
Fallrekonstruktion (mit einem Vergleichsbeispiel), die sich nicht in der Deskription
des untersuchten Gegenstandes erschopft, sondern die sich auch der exemplari-
schen Struktur des Falles, d. h. den fiir das Alphalive-Setting typischen Kommuni-
kationsprozessen widmet.!39 Zwar nehmen die einzelnen beobachteten Ereignisse
und Aussagen, so wie sie in den Daten festgehalten wurden, im vorliegenden Be-
richt einen prominenten Platz ein, doch bleiben sie immer verwoben und ergénzt
mit theoretischen Uberlegungen und Folgerungen. Eine chronologische Nachzeich-
nung des Forschungsverlaufs entspricht nicht dem Organisationsprinzip dieses Be-
richts. Vielmehr werden hier, in umgekehrter Weise, gro3e Stiicke der daten-
begriindeten Theoriearbeit aus der Mittel- und Endphase der Forschung an den An-
fang gestellt, wihrend die detaillierte, analytisch-interpretative Darstellung des
Forschungsgegenstandes erst in der zweiten Hilfte des Berichts auftaucht. Diese

139) Bude, Heinz 2003, S. 569-578, hier S. 577. Vgl. dazu auch Soeffner, Hans-Georg 2003,
S. 172 f.: Die Rekonstruktion eines Falles soll die Bedingungen und Konstitutionsregeln
sozialer Erscheinungen in ihrer Konkretion, konkreten Wirksamkeit und Verdnderbarkeit
sichtbar machen. Dabei sollen einerseits der Fall in seiner Besonderheit, andererseits das
historisch Besondere auch vor dem Hintergrund struktureller Allgemeinheit sichtbar ge-
macht werden.
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Gliederung soll die Vorgehensweise der Grounded Theory widerspiegeln, bei der
die Datengenerierung, die Datenanalyse und die theoretischen Uberlegungen von
Anfang an miteinander verwoben und aufeinander bezogen sind.

Der Text ist folgendermaBen gegliedert: Nach der beschreibenden Darstellung
des Forschungsgegenstandes Alphalive und der ersten zentralen Analyseresultate in
Kapitel A folgt das geschichtlich und theoretisch ausgerichtete Kapitel B, in dem
die zentralen Analyseresultate (Schliisselkategorie) religions- und wissenschafts-
geschichtlich, aber auch wissenschaftstheoretisch eingebettet sollen. Dort wird ge-
zeigt, in welchem historischen Kontext die erarbeitete Schliisselkategorie »Die
Rede von der Erfahrung« zu verorten ist und vor welchem theoretischen Hinter-
grund sie analysiert und reflektiert wird. Dies geschieht bereits an jener Stelle, weil
die benannte Schliisselkategorie im »universe of discourse« der Religionsge-
schichte und der Religionsforschung immer wieder in unterschiedlicher Weise auf-
getaucht ist, aber auch, weil sie in der Wissenschaft heute — anders als in der Zeit
der klassischen Religionsphdnomenologie — erneut aktuell geworden ist. Diese der
eigentlichen Fallrekonstruktion vorausgehenden Kapitel sollen den Lesern und
Leserinnen vor Augen fiihren, dass die Analyse selbst nicht in einem kontextlosen
und theoriefreien Raum stattgefunden hat und stattfinden konnte und dass das
Pendeln zwischen den Daten und den datenrelevanten Theorien erst im Verlaufe
des Forschungsprozesses die Entscheidung ermdoglichte, die Datenanalyse an ein
bestimmtes Theoriemodell anzuschlieBen. Vor dem Hintergrund dieses Kontextes
widmet sich schlieBlich das Kapitel C in ausfiihrlicher Weise der analytisch-inter-
pretativen Darstellung des Fallmaterials. Es fiigt sich in die vorausgegangenen
Gedanken ein, auch wenn diese, wie bereits deutlich gemacht, zu keiner Zeit der
Forschung als Hypothesen fungierten, die es mit Hilfe des Datenmaterials zu veri-
fizieren oder zu falsifizieren galt. Das historisch-theoretische Kontextkapitel und
das nachfolgende Kapitel der Fallanalyse schliefen den mit der Grounded Theory
eroffneten zirkuldren Forschungsprozess ab, der im abschliefenden Kapitel E in
die theoretisch-interpretativen Uberlegungen und Implikationen miindet. Dort wer-
den erstens die Haupteinsichten aus der Untersuchung nochmals kurz zusammen-
gefasst, und zweitens wird ein eher hypothetisch-spekulativer und kritischer Aus-
blick auf den Alphalive-Kurs als Teil der »Charismatischen Bewegung« gewagt,
um schlieflich den Blick erneut auf die sékularisierungstheoretische Debatte aus-
zuweiten.



A. Der Alpha(live)-Kurs -
Ein ABC des christlichen Glaubens

1. Herkunft und Entstehung

»Der Alphalive-Kurs ist eine zehnwochige praktische Einfiihrung in den christ-
lichen Glauben.«!40 Mit diesen Worten stellt sich der Kurs den Leserinnen und Le-
sern vor, die seine Homepage besuchen. Hier und iiber den internationalen Link!141
kommen Interessierte denn auch der Entstehungsgeschichte und den Griindervitern
von Alpha bzw. Alphalivel4? auf die Spur, iiber die in der sozialwissenschaftlichen
Literatur, auBler in Stephen Hunts Buch »The Alpha Enterprise. Evangelism in a
Post-Christian Era«, kaum etwas zu finden ist.143 Der Soziologe Hunt stiitzt sich
auf seine eigenen Beobachtungen iiber den Kurs in England und die von Alpha
herausgegebenen Unterlagen. Auch die folgende Darstellung des Kurses bezieht
sich, in Ermangelung weiterer Sekundérliteratur, immer wieder auf die von Alpha-
(live) publizierten Dokumente und Websites sowie auf die eigenen Feldbeob-
achtungen.

Es begann alles in einer anglikanischen Kirche in London!44, in der Nihe des
imposanten romisch-katholischen Oratory of St. Philip Neri, und dem Victoria and

140) http://www.alphalive.ch (August 2006).

141) http://www.alpha.org/organisation/origins/index.htm.

142) Alphalive-Kurs ist die aktuelle schweizerische Sonderbezeichnung fiir das international
verwendete Label Alpha bzw. Alpha Course, welches zum Zeitpunkt der Lancierung des
Kurses in der Schweiz bereits registriert und markenrechtlich geschiitzt war.

143) Aus soziologischer Perspektive widmete sich der Englénder Stephen Hunt dem Phinomen
und verdffentlichte im Jahre 2004 seine qualitativ-quantitative Studie zum Alpha-Kurs in
England. Hunt, Stephen 2004. Aus dem Glaubensumfeld selber gibt es zahlreiche wohl-
wollende, aber auch kritische Artikel im Internet. Theologische Studien oder fundierte re-
ligionssoziologische Untersuchungen lagen jedoch mit Ausnahme der erwihnten Studie
von Hunt bis zum Abschluss der vorliegenden Forschungsarbeit nicht vor. Es bleibt zu er-
wihnen, dass der Theologe Gotz Hauser in seiner Dissertation, Einfach vom Glauben re-
den. Glaubenskurs als zeitgemédsse Form der Glaubenslehre fiir Erwachsene (Neukirchen-
Vluyn 2004), u. a. auch den Alpha-Kurs in vergleichender Perspektive mit anderen Kursen
bespricht.

144) Die folgenden Informationen entstammen der Internetsite vom 24.04.2005, die »Alpha
Worldwide« ins Netz gestellt hat (http://Alphacourse.org./organisation/origins/index.htm),
sowie der von England ausgehenden Zeitschrift » Alpha News International«, No. 29, Au-
gust / November 2002 bis No. 40, Juli/November 2006, und der schweizerischen Zeit-
schrift » Alphalive Update«, Ausgabe Juni 2002, News.
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Albert Museum in Kensington. Dort, in der Holy Trinity Bromptonl45, wurde der
Alpha-Kurs erfunden, und dort liegt auch heute noch das Zentrum seines weltum-
spannenden Netzes. Die folgende Darstellung stiitzt sich auf die Angaben der ge-
nannten Homepages.

Vielleicht nahm die Geschichte ihren Lauf aber bereits im Jahre 1969, als die
Kirchgemeinde das kleine Biichlein »Questions of Life« in den Druck gab, welches
ihr als Grundlage fiir einen vierwochigen Einfiihrungskurs in den christlichen
Glauben dienen sollte. Es dauerte nicht lange, da zog der damalige Pastor der HTB,
Charles Marnham, erste Konsequenzen aus seinen Erfahrungen mit dem Kurs und
modifizierte 1977 das Konzept nochmals grundlegend. Er war nicht nur zur festen
Uberzeugung gelangt, dass heutige Menschen fiir eine effektive Auseinanderset-
zung mit Glaubensfragen eine entspannte und informelle Atmosphire brauchten.
Es schien ihm auch klar, dass eine zeitgeméfBe Glaubensvermittlung allein in Form
eines freiwilligen und moglichst niederschwelligen Angebots eine Chance haben
konnte. Als er fiir seine Gemeinde das neue Konzept Alpha-Kurs erarbeitete, legte
er die inhaltlichen Schwerpunkte auf nur drei Fragen: 1. »Wer ist Jesus?«, 2. »Wie
und warum beten wir?« und 3. »Wie fiihrt uns Gott?«

In den darauffolgenden Jahren iibernahmen andere die Leitung des Kurses,
setzten eigene Prioritdten und lieBen ihre Erfahrungen in das Kurskonzept einflie-
Ben. Nennenswerte Verdnderungen erfolgten unter der Leitung von Pastor John
Irvine, der 1981 die Kursdauer auf zehn Wochen inklusive eines Wochenendes
verlidngerte, welches dem Thema des Heiligen Geistes gewidmet sein sollte. Das
Interesse am Kurs nahm zu, die Zahlen der Besucherinnen und Besucher stiegen
zusehends an. Als Nicky Lee 1985 die Leitung von Irvine iibernahm, gingen pro
Kurs bereits durchschnittlich 55 Anmeldungen ein, und in den darauffolgenden
Jahren wuchs die Zahl der Teilnehmenden pro Kurs auf hundert und mehr an.

1990 gelangte Nicky Gumbel an die Spitze des Teams. Gumbel, der urspriing-
lich in Cambridge Recht studiert hatte und mehrere Jahre als Anwalt titig gewesen
war, lie} sich, nach seinem Zweitstudium in Theologie an der Universitit von Ox-
ford, zum anglikanischen Pastor ordinieren und trat 1986 seine Arbeit als Hilfs-
pfarrer in der HTB an. Unter ihm und dem Gemeindeleiter Sandy Miller zeichnete
sich schon bald ein substantieller Modifizierungsprozess ab. Zu seinem eigenen
Erstaunen hatte er festgestellt, dass sich die Zusammensetzungen der Kursgruppen
im Verlaufe der Zeit allméhlich verdndert hatten und die Teilnehmerinnen und
Teilnehmer immer héufiger auch ihre »nicht-glaubigen« Freunde und Bekannten in
die Veranstaltungen mitnahmen. Diese Beobachtung veranlasste Gumbel herauszu-
finden, was am christlichen Glauben denn diese Leute anzog, was sie interessierte

145) Die Holy Trinity Brompton ist eine anglikanische Kirche in Knightsbridge in London. Der
Name steht hier aber sowohl fiir die Kirchgemeinde als auch fiir das Kirchgebéude. In der
Folge wird nur noch die Abkiirzung HTB verwendet.
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bzw. warum sie sich zu einem Kurs anmeldeten. Systematisch begann er Frage-
bogen an alle Kursabginger und -abgingerinnen zu verteilen und sicherte sich so
ein kontinuierliches Feedback von der Basis. Die Erkenntnisse, die er aus diesen
Riickmeldungen gewann, leiteten seine Entscheidungen bei der weiteren Uberar-
beitung des Konzeptes. Dieses sollte nach Gumbels eigenen Angaben einen »kind
of feel« ausstrahlen, von dem sich gerade kirchen- und religionsferne Menschen
angezogen fiihlten. Mit einer informelleren und offenen Arbeitsphilosophie, einer
noch stirkeren Betonung des Wochenendes und der Einfithrung der »Ministry
Time«!46 als Instrument zur praktischen Umsetzung des Vermittelten gelang es
Gumbel, den Alpha-Kurs auf das intendierte Zielpublikum hinzupolen. Ein ginz-
lich neu designter Kurs war das Ergebnis. Die Anmeldungen nahmen zu, und der
Kurs entwickelte sich zum Markenzeichen der HTB, die als Kirchgemeinde seither
jahrlich mehrere Kurse mit jeweils iiber 100 Teilnehmenden durchfiihrt.147

2. Verbreitung und Erfolg

Die folgenden Aussagen stiitzen sich mafigeblich auf die Forschungsresultate von
Stephen Hunt zum Alpha-Kurs in England.!48 Bereits auf der ersten Seite seines
Buches zitiert er den Religionswissenschaftler Christie Davies, Professor der So-
ziologie an der University of Reading in England, der auf den Entstehungshinter-
grund des Kurses hinweist: »The key phenomenon in the background of the Alpha
courses is the decline in conventional religious behaviour.«

Alpha ist als Teil der innerchristlichen Bemiihungen der 1990er Jahre in Eng-
land zu verstehen, als die britischen Kirchen, unterstiitzt durch den damaligen Erz-
bischof von Canterbury, George Leonard Carey, »the Decade of Evangelism« aus-
riefen, um den christlichen Glauben wieder unter die Menschen zu bringen und
dem Niedergang der kirchlich organisierten Religiositit entgegenzuwirken. Die
Anstrengungen wurden ermutigt durch den Aufruf zur weltweiten Mission und

146) Die »Ministry Time« wurde in den 1980er Jahren von der Vineyard Bewegung und John
Wimber erstmals offiziell und im groBlen Stil praktiziert. Sie wird seither als seelsorgerli-
ches Instrument weltweit in der Charismatischen Bewegung eingesetzt. Dabei handelt es
sich um separate Zeiten einer individuellen Betreuung von Bediirftigen aller Art wihrend
oder nach einem »Teaching«, einem Gottesdienst oder einer Lobpreiszeit: Eigens dafiir
ausgebildetes Personal oder Freiwillige stehen den Gldubigen fiir Gespriache und Gebet
zur Verfiigung. Ziel dieser Einrichtung ist die unmittelbare Umsetzung des Gehorten im
Gebet, die Ermutigung der Glidubigen, die Losung von Problemen; aber auch Gebete um
Heilung und Prophetien finden wihrend der »Ministry Times« statt. Vgl. Hunt, Stephen
2004, S. 241 f.

147) Ebd., S. 15-16.
148) Ebd., S. 9-19.
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Evangelisation, der, ausgehend von Papst Johannes Paul II, bald weltweit aufge-
nommen und umgesetzt wurde. Die zahlreichen und grof3 angelegten Evangelisa-
tionskampagnen, die von den Kirchen Englands initiiert wurden, blieben damals
jedoch weitgehend unbeachtet und ineffektiv.149

Mit Alpha kam ein neues Evangelisationskonzept zum Einsatz, dessen Designer
sich mit den Herausforderungen der weitgehend sékularisierten und pluralistischen
Gesellschaft Englands bewusst auseinander gesetzt hatten. Zur richtigen Zeit, am
richtigen Ort und mit offensichtlich effektiven »Tools« (Kapitel A. 1. 3. und 1. 4.)
wuchs der Kurs in den 1990er Jahren in kiirzester Zeit von einem lokalkirchlichen
Experiment zur wohl erfolgreichsten evangelistischen Initiative Englands im 20.
Jahrhundert heran. Seine klare Struktur, seine pointierten Inhalte, sein zeitgemaBer
Rahmen und die Bereitschaft seiner Entwickler, fortwdhrend aus den Erfahrungen
zu lernen, aber auch die ideelle und finanzielle Unterstiitzung der Evangelischen
Allianz Englands!50 sowie der evangelistische Enthusiasmus, der die englischen
Gemeinden erfasst hatte, erwiesen sich als diejenigen Ingredienzien, die in ihrer
Kombination dem Projekt Schubkraft verliehen. 15!

1995 riefen die Alpha-Griinderviter alle christlichen Gemeinden Englands auf,
das Kurskonzept von der HTB zu iibernehmen. 1998 lancierten tiber 4000 Kirchen-
gemeinden und christliche Organisationen mit einem Gesamtbudget von 1 Million
Englische Pfund eine umfangreiche Initiative auf der Insel. Mit iiber 2000 Plakat-
winden in Dorfern und Stddten und unzdhligen Zeitschrifteninseraten wurde ver-
sucht, die Offentlichkeit auf Alpha aufmerksam zu machen. Der Kurs kam in der
Folge in zahlreichen christlichen Gemeinschaften, auch iiber die Grenzen Grof3bri-
tanniens hinaus, ins Gespréich. Alpha wuchs rasch zu einem »globalen Unterneh-
men«!52 heran und seine Anziehungskraft schlug sich bald auch statistisch nieder:
Allein in England unterstiitzen heute iiber 7000 Kirchgemeinden und interkonfes-
sionelle Organisationen den Kurs finanziell, weltweit werden derzeit jdhrlich tiber
30.000 Alpha-Kurse in 153 Lindern angeboten.!53 Schitzungen zufolge nahmen
bisher weltweit iiber 7 Millionen Menschen an einem solchen Kurs teil. In der
Schweiz wurden nach Angaben von Alphalive Schweiz im Jahr 2005 an iiber 700
Orten Kurse durchgefiihrt, in Deutschland fanden im gleichen Jahr weit mehr als

149) Zwei dieser Kampagnen seien hier erwihnt: »Minus to Plus« war eine Initiative des stid-
afrikanischen Evangelisten Reinhard Bonnke, und »Jesus in Me« war ein Programm der
Pfingstgemeinden. Beide Events blieben als Bekehrungsinstrumente erfolglos bzw. hatten
eine marginale Wirkung.

150) Die Dachorganisation der evangelikalen und charismatischen Kirchen.

151) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 9 f., 146 f.

152) Ebd., S. 146-147.

153) www.Alphalive.ch und http://alphacourse.org/welcome/index.htm (Stand 12.12.2005).
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1000 Kurse statt. Seine Publizitiit!54, sein Appeal und das Lob vonseiten bekannter
Personlichkeiten!55 machen den Glaubenskurs, auch iiber die Kirchenmauern hin-
aus, seither immer wieder zu einem Gesprichsthema.

Wie der Kurs genau in die Schweiz kam, bleibt unklar, denn zur Geschichte
von Alpha auBierhalb von England sind keine schriftlichen Dokumente vorhanden.
Die zwei miindlichen Quellen, die zur Frage der Entstehungsgeschichte des Kurses
in der Schweiz konsultiert wurden, verhielten sich nicht kongruent zueinander. So
erklédrte etwa der Pfarrer und Alphalive-Verantwortliche der im Rahmen dieser
Studie untersuchten Gemeinde, er habe den Kurs in die Schweiz geholt. Bei seinem
Londonaufenthalt anfangs der 1990er Jahre habe er nicht nur einen Einblick in die
Arbeit der HTB erhalten, er sei auch mit neuen »Geisterfahrungen« und dem Ent-
schluss nach Hause zuriickgefahren, den Alpha-Kurs in seiner Gemeinde zu star-
ten. Ungefihr zur gleichen Zeit weilten zwei weitere Personen aus der Schweiz in
London und nahmen dort an einem Alpha-Kurs teil. Das Ehepaar Stossel, sie ehe-
malige Krankenschwester, er promovierter Chemiker, wurde nach eigenen Anga-
ben von den britischen Verantwortlichen personlich beauftragt, den Kurs in der
Schweiz zu initiieren. Thre Arbeit starteten sie nach ihrer Riickkehr aus England
mit der Durchfiihrung eines Alphalive-Kurses in der eigenen landeskirchlichen

154) Der Erfolg zeigt sich auch am immensen Absatz von Biichern und Arbeitsmaterialien. Die
HTB verkauft heute nicht nur Literatur zum Alpha-Kurs selber, sondern verfiigt iiber ein
breites Angebot an Literatur zu Glaubensthemen und zum Gemeindeaufbau schlechthin.
Die in der Regel von Nicky Gumbel verfassten Schriften verkaufen sich weltweit gut und
liegen z. T. bereits in mehreren Sprachen vor. Besonders das Buch »Questions of Life«,
das nach wie vor die Grundlage fiir die Kurse bildet, ist seit Jahren ein Topseller, der so-
wohl in konventionellen wie christlichen Buchlidden angeboten wird.

155) Die Zeitschrift »Idea spektrum« (Nr. 28, 9. Juli 2003) und die Broschiire, »Eine Einfiih-
rung in den Alphalive-Kurs« (S. 8-9) nennen unter den Lobenden, die den Kurs als eine
der besten Einfiihrungen in den christlichen Glauben fiir die Menschen von heute empfeh-
len, einflussreiche Evangelisten und Missionare (Luis Palau, Rob Frost aus England, Fredi
Staub und Florian Birtsch aus der Schweiz), Leiter internationaler Werke (Bill Brigth von
Campus for Christ, Loren Cunningham von Youth with a Mission, Joel Edwards, General-
sekretdr der Evangelischen Allianz, Chuck Colson vom Prison Fellowship Ministries und
ehemaliger Prisidentenberater, Geri Keller von der Stiftung Schleife, Heinz Strupler vom
Intitut fiir Gemeindeentwicklung), Wissenschaftler (Gordon D. Fee, Professor fiir NT und
Dekan am Regent College VC, J. I. Packer, Professor am Regent College VC), Bischofe
und Erzbischofe (George Carey, Erzbischof der anglikanischen Kirche in England, Rowan
Williams, anglikanischer Erzbischof von Wales, B. J. Hickey, katholischer Erzbischof von
Perth, Australien, Ambrose Griffiths, OSB, Bischof von Hexham und Newcastle, Ulrich
Fischer, evangelischer Bischof von Baden, Johannes Friedrich, evangelischer Bischof von
Bayern, und Wolfgang Huber, Bischof in Berlin-Brandenburg. In Frankreich hat sich die
katholische Bischofskonferenz hinter das Konzept gestellt, nachdem eine Delegation die
Alpha-Arbeit unter die Lupe genommen hatte.).
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Gemeinde im Ziircher Oberland. Heute leiten sie vollamtlich das nationale Biiro
von Alphalive in Ziirich.

Der Alpha-Kurs hat auch in den Lindern Osteuropas — in Albanien, Ruminien
und in Léndern der ehemaligen Sowjetrepublik —, in Australien, Lateinamerika, in
Asien und Afrika und vor allem in den USA Ful} gefasst. Die USA weisen bis
heute die groBte Alpha-Kurs-Wachstumsrate auf.156 Die bereits in den 1980er Jah-
ren gepflegten Kontakte zwischen den Leitern der amerikanischen Vineyard Chur-
ches und der HTB forderten nicht nur eine schnelle Rezeption des Kurses in Uber-
see, sondern eine rasche Verbreitung iiber die ganze Welt. Die Vineyard-Bewe-
gung unterhidlt ein Netzwerk, das sich iiber die ganze westliche Hemisphire
erstreckt, und iibt seit Jahrzehnten grofen Einfluss auf die gesamte »Charismati-
sche Bewegung« aus. Thre Nihe zu anglikanisch-charismatischen Kreisen hatte
sich aus der personlichen Freundschaft zwischen John Wimber, dem Initianten der
Vineyard-Bewegung, und dem ehemaligen Pastor David Watson von der HTB er-
geben. Diese Verbindung zwischen Vineyard und HTB iiber ihre Leitungsperson-
lichkeiten generierte einen anhaltenden Synergieeffekt, der auf beiden Seiten neues
Potential freisetzte. Alpha profitierte nicht nur von Vineyards globalen Beziehun-
gen, sondern auch von der Autoritit, die die Bewegung in charismatischen Kreisen
weltweit genoss. Die Geschichte, die in Alpha-Kreisen fast schon zum Mythos
geworden ist, hilt fest, dass Nicky Gumbel Mitte der 1990er Jahre von John Wim-
ber personlich fiir seine Aufgabe »empowered« und »anointed« worden sei. Gum-
bel wurde zu seiner Mission also von einem der einflussreichsten Evangelisten der
Gegenwart erméchtigt.157

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass der Kurs vor allem in evangelikal-cha-
rismatischen Kreisen eine breite Anerkennung und starke Rezeption findet. Ge-
messen an den Zahlen, scheint sich das Netz von Alpha-anbietenden Gemeinden
und Gruppierungen aber kontinuierlich weiter auszudehnen und zu verdichten.
Doch wenn auch die Statistiker iiber die Resonanz und den Erfolg von Alpha in
Superlativen reden, so scheinen sich die steigenden Teilnehmer- und Teilnehme-
rinnenzahlen ldngerfristig trotzdem noch nicht in den Mitgliederzahlen der Kirch-
gemeinden niederzuschlagen!58 (Kapitel D).

156) Seit 2001 fanden in den USA iiber 40 Alpha-Konferenzen statt, wovon die groBte in Bos-
ton tiber 1500 christliche Gemeinden und Gruppierungen anzog. Interessanterweise bleibt
der Kurs aber mehr oder weniger auf die Vineyard Churches und die charismatischen
»mainstream«-Kirchen beschréinkt. Die evangelikalen Religionsgemeinschaften mit einer
explizit nicht-charismatischen Ausrichtung nehmen den Kurs dort kaum auf. Hunt, Stephen
2004, S. 14.

157) Ebd., S. 14-17.

158) Dies belegt die Studie von Hunt fiir England eindeutig. Hunt, Stephen 2004, S. 173-195.
In der Schweiz scheint es kaum anders zu sein, denn obschon der Kurs immer breitere Ak-
zeptanz findet, wachsen die Gemeinden nicht entsprechend.
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Die Koordinatoren des nationalen Biiros von Alphalive Schweiz!59 sind sich
bewusst, dass mit den lokal verankerten Kursen immer nur spezifische Zielgruppen
anvisiert werden konnen. Weil religiose Gemeinschaften niemals blof einen be-
stimmten Frommigkeitsstil vertreten, sondern immer auch soziale Abbilder be-
stimmter Einkommens- und Bildungsschichten bzw. bestimmter Interessenskultu-
ren sind, und weil der Alphalive-Kurs mit seiner Mund-zu-Mund-Propaganda auf
die autopoietischen Krifte des Kurses setzt, begrenzt er seine eigene soziale Reich-
weite. Die Organisatoren nehmen in Kauf, dass der Kurs das »like attracts like«-
Verhalten!60 heutiger Individuen fordert, d. h. dass nur selten Interessenten und
Interessentinnen rekrutiert werden, die nicht schon im Voraus in das soziale Milieu
der religiosen Gemeinschaft hineinpassen,!6! denn immerhin erzeugt die Werbe-
strategie auch so betrichtliche Resultate. Der Kurs bringt in einer Zeit, in der die
Mobilitdt hochgeschrieben und die soziale Vereinzelung zur Gefahr wird, keine
sozial-pluralistischen Kurs-Gemeinschaften hervor, sondern unterstiitzt und fordert
Gemeinschaften unter Gleichgesinnten (Kapitel D). Zwar werden auch einzelne,
gezielte Anstrengungen in die andere Richtung unternommen, betonen die Alpha-
live-Koordinatoren Rahel und Martin Stossel, um diese sozialen Begrenzungen zu
iiberwinden und die Reichweite des Kurses auszudehnen; sie erachten aber entspre-
chende Bemiihungen nur dann als sinnvoll, wenn eine Gemeinde die dadurch ange-
stoBBenen internen Transformationen auch tatséchlich begriifit und verkraften kann.

Auch die Verantwortlichen von Alpha England sind sich der Vor- und Nach-
teile ihrer Rekrutierungsstrategien bewusst und starten immer wieder neue Versu-
che, um den sozialen Radius des Kurses zu vergroern, ohne aber damit die einzel-
nen Kirchgemeinden zu belasten. So starteten sie beispielsweise immer wieder
neue Kursvarianten, die auf ausgewihlte Zielgruppen zugeschnitten sind: Miitter
mit Kleinkindern, Schichtarbeitende, Studierende, Berufsmilitir, Gefangene, Ar-
beitslose, Geschiftsleute usw. finden heute vor allem im urbanen Raum den fiir sie
und ihre Bediirfnisse, Lebensphasen und Lebensbedingungen passenden Kurs.162

159) Das Folgende stiitzt sich auf die Aussagen der Alphalive-Koordinatoren anlésslich eines
Interviews im Februar 2004.

160) Dieses Motto stammt von John Wimber, der in den 1980er und 1990er Jahren innerhalb
der »Charismatischen Bewegung« in den USA und in England einen grofien Einfluss aus-
iibte. Er vertrat die Theorie des »homogeneous unit principle« als leitendes Prinzip fiir die
Evangelisation und den Gemeindeaufbau, vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 37.

161) Die Beobachtungen von Stephen Hunt, der Alpha-Kurs ziehe auf Grund seiner »under-
lying middle-class culture« vor allem Menschen aus der sozialen Mittelschicht an, stiitzt
die Alphalive-internen Erfahrungen, Hunt, Stephen 2004, S. 3.

162) Heute gibt es in England, den USA und teilweise auch in Siidamerika sog. Sonderkurse
wie beispielsweise »Alpha in the Workplace«, »Alpha for Forces«, »Alpha for Prisons,
»Alpha in the Catholic Context«, »Alpha for Students«, »Youth Alpha«, »Daytime Alpha;
vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 197-219. Fiir die Schweiz siehe Homepage von Alphalive.
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Solche Extrakurse gibt es zunehmend auch in der Schweiz, wie der Homepage von
Alphalive zu entnehmen ist.

3. Struktur und Strategie

Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf die Schulungsunterlagen von
Alphalive, die Forschungsergebnisse von Stephen Hunt und auf die eigenen Feld-
beobachtungen.

Der Name Alpha ist in seiner Bedeutung mehrschichtig und gewihrt Einblick
in dahinterliegende Strategien und Intentionen seiner Anbieter. Jedem einzelnen
Buchstaben ist ein Motto zugeordnet, und alle zusammen verweisen sie auf das
dem Kurs zugrunde liegende Konzept:

Alle Neugierigen und Interessierten.
Lachen und Lernen.

Pizza und Pasta.

Hilfen und Informationen.

Absolut keine Tabus.

LIVE — Lebensnah und praktisch.163

Die Ausrichtung auf die zeitgendssischen Individuen mit ihren Lebensrhythmen,
ihren Fragen, Interessen und Bediirfnissen und die bereits erwihnte Art und Weise
der Werbung, die sich von Anfang an immer an der Frage orientiert hat, wie denn
jene Menschen zu erreichen seien, die sich jenseits der kirchlichen Netzwerke auf-
halten, stellen zwei wesentliche strategische Merkmale des Alpha(live)-Kurses dar.
Die pragmatische Antwort auf die Frage, wie kirchenferne Menschen zu erreichen
sind, fassen Nicky Gumbel und sein Team mit dem Slogan zusammen: »It’s all
friendship-based. There’s no knocking on doors, there’s little advertising, but it’s
friends bringing friends«.164 Die Mund-zu-Mund-Propaganda ist die wichtigste
Rekrutierungsstrategie, denn jene Kursabgénger und -abgingerinnen, die in ihrem
religiosen oder nicht-religiosen Bekanntenkreis von ihren Erfahrungen mit Begeis-
terung erzdhlen, liefern die beste Werbung fiir den Kurs, der immer weitere Inte-
ressenten und Interessentinnen, sowohl aus kirchennahen wie kirchenfernen Krei-
sen, anziehen soll. Dem toten Winkel auBerhalb des sozialen Radius der so Wer-
benden wird vonseiten der Alpha-Organisation mit einer zusétzlichen, offensiven
Medienprisenz begegnet. Posters mit dem Alpha-Emblem oder mit den Portraits

163) Diese Angaben entsprechen der aktuellen Version auf der CH-Homepage vom 31.08.2006,
www.alphalive.ch.

164) http://alphacourse.org./organisation/origins/index.htm, 24.04.2004.
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von ehemaligen Kursteilnehmerinnen und -teilnehmern werden in &ffentlichen
Verkehrsmitteln und an Plakatwinden angebracht, Broschiiren an private Haushalte
verschickt und Werbespots in Kinos und Fernsehen ausgestrahlt.165 Diese stra-
tegischen Mittel scheinen sich zu bewéhren, denn die Alpha (live)-Koordinatoren
legen jedes Jahr neue Zahlen iiber die zunehmende Nachfrage und den wachsenden
»Absatzmarkt« des Kurses.

Die Konzeption des Kurses, urspriinglich auf die potentiellen »Kunden« der
stadtischen Bevolkerung Londons ausgerichtet, orientiert sich heute, nachdem
Alpha(live) weltweit von zahlreichen christlichen Kirchen und Gemeinschaften un-
terschiedlicher Konfessionen in den verschiedensten Landern iibernommen worden
ist, am Motto »global«.166 Als Standardprodukt fiir Evangelisation soll der Kurs
nicht nur {iberall auf der Welt verstanden werden, sondern auch iiberall prakti-
zierbar, d. h. in den konfessionell unterschiedlichsten Settings anwendbar sein:

Markus(L), der erwiihnte Pfarrer und Berater von Alphalive, anlisslich der Schulungs-
konferenz vom 1./2.11.2002:

Einer der Erfolgsgriinde fiir Alphalive: alles Denominationelle wurde rausgenommen,
das Evangelium wird so reden gelassen, wie es ist, das eigene Steckenpferd, die Denomi-
nation, soll fiir einmal zuriickgestellt werden. Der Kurs funktioniert sogar im Busch in
Afrika. Warum? Weil theologische Prinzipien dahinter stehen, die fiir alle Menschen gel-
ten: 1. Die wirkungsvollste Evangelisation ist durch die Ortsgemeinde (1. Thessalonicher
1, 8). 2. Die Laienmobilisation — nicht mehr Profis fiihren die Kirchendistanzierten zu
Jesus, sondern Laien wie die schiichterne Dame von nebenan. Genau hierin, sagte einmal
Billy Graham, liege die Zukunft der Kirche. 3. Freundschaften pflegen.167

165) Hunt, Stephen 2004, S. 176 f.

166) Der Globalisierungstheoretiker Roland Robertson beschreibt die Entwicklungen des Glo-
balisierungsprozesses der 1980er und 1990er Jahre als Trends zur Partikularisierung des
Universalen und gleichzeitigen Universalisierung des Partikularen. Von vergleichbaren
Tendenzen war, als ein Beispiel von vielen, auch die Welt der Musik in jener Zeit geprigt:
Die Neue Deutsche Welle war ein solches globales Phanomen. Einerseits tibernahm sie die
vorherrschenden elektronischen Sounds vor allem aus der angelséchsischen Welt, grenzte
sich von dieser Musik aber gleichzeitig ab, indem sie in ihren Texten die deutsche Lebens-
alltdglichkeit portraitierte. Anglo-amerikanische Musikstile wurden zwar rezipiert, jedoch
nicht einfach kopiert, sondern an die deutsche Befindlichkeit adaptiert. Das Neugeschaf-
fene hatte so wiederum eine Chance, in der globalisierten Kultur, auch iiber Deutschland
hinaus, wahrgenommen zu werden. Zahlreiche Songs (Falco, Nena und Peter Schilling)
wurden denn auch ins Englische iibersetzt. In der Schweiz war es Gold, der mit seiner lo-
kalen Musik den Schritt iiber die Sprachgrenze wagte; seine Songs verkauften sich sogar
in den USA als »schweizerische Musik«. Siehe Zwierlein, Cornel: »Die 80er als Globali-
sierungsphdanomen aus kommunikationsgeschichtlicher Perspektive«, in: Parapluie, elekt-
ronische Zeitschrift fiir Kulturen 18 (2004), S. 1: http://parapluie.de/archiv/epoche/global/
anhang.html (am 13.01.2006).

167) Auszug Beobachtungsprotokoll vom 01.11.2002.
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So basiert das Kurskonzept auf wenigen, jedoch fiir das gesamte Christentum als
elementar erachteten Inhalten (Kapitel A. 1. 4. 1.) sowie auf aktuellen soziologi-
schen wie pidagogischen Erkenntnissen.l68 Es lisst sich wie ein Grundrezept
handhaben, dem die Veranstaltenden schadlos ihre eigene Handschrift aufdriicken
konnen bzw. das jederzeit auf die Préferenzen und Eigenheiten der zu erwartenden
Giiste vor Ort abgestimmt werden kann.169 In diesem Sinne ist der Kurs aus der
englischen Kiiche tatséchlich eine globale Erscheinung, wie sie, so Roland Robert-
son, gerade fiir die 1990er Jahre typisch war. Alpha(live) ist, so betrachtet, ein Bei-
spiel fiir eine zeitgendssische, marktorientierte Religionsform, die zu Standardisie-
rungen und zur Okumenisierung!70 tendiert und die ihr » Angebot« auf die poten-
tiellen Bediirfnisse und Bedingungen der Konsumenten vor Ort ausrichtet (Kapitel
B.2.1.4.und D. 2.).

Um die Dynamik zwischen globalen und lokalen Konditionen und Erwartungen
optimal zu steuern, verfiigt jedes Land, in dem Alpha-Kurse durchgefiihrt werden,
tiber ein nationales Biiro, das einerseits in engem Kontakt zur HTB und den Alpha-
Verantwortlichen in London steht und das andererseits im eigenen Lande die
Administration, Koordination und Weiterentwicklung des Kurskonzeptes und der
Kursunterlagen iibernimmt. Die Biiros verwalten, adaptieren und versenden das
Material, planen und organisieren Schulungskonferenzen, fordern Synergien und
Vernetzungen zwischen den religiosen Gemeinschaften und ihren Vertretern im

168) Vgl. Kapitel B. 1.

169) Uber die Merkmale eines global verkiuflichen »Produktes« diskutieren aktuell auch die
Experten in den Managementwissenschaften, die sich iiber die Praxis und die Bedingun-
gen international agierender Unternehmen in unterschiedlichen Kulturen Gedanken ma-
chen. Andrea Schenker, Professorin am Institut fiir Strategie und Unternehmensékonomik
der Universitit Ziirich, sagt in einem Artikel des »alpha.ch. Der online Kadermarkt des
Tagesanzeigers« vom 9.12.2006: »So werfen internationale Geschiftsprozesse hochkom-
plexe Fragen auf, die nicht durch ein weltweit standardisiertes Konzept gelost werden
konnen, bei dem kulturelle Aspekte ein Rolle spielen. Gleichzeitig verlangt die zuneh-
mende Globalisierung aber nach bewéhrten Managementmethoden, die in einem entspre-
chenden Kontext angewandt werden kénnen.« Ahnliches hilt auch Stephen Hunt fiir das
Alpha-Programm fest: »In recent years the programme has been exported in its original
form on an international scale and to very different cultural contexts ranging from that of
the USA, to the ex-Communist nations of Eastern Europe, to a variety of Third World
countries. This apparent top-down dissemination of a standardized commodity obviously
makes HTB a very powerful producer in the charismatic-evangelical world. In broad terms
HTB could be seen as much a business organization as a centre of Christian outreach and a
leading contemporary charismatic church.« 2004, 146 f. Dazu mehr im Kapitel »Das glo-
bale Unternehmen Alpha«.

170) Berger, Peter L. 1967, S. 147 f. bezeichnet diese Tendenzen als Merkmale einer »Reli-
giong, die sich unter den Bedingungen der Sikularisierung und Globalisierung in einer
Marktsituation befindet. Auch Hunt, Stephen 2004, S. 154 beobachtet, wie lokale Traditi-
onen und denominationelle Strukturen den Kurs vor Ort prigen.
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eigenen Land, lancieren landesweite Alpha-Initiativenl7!, vermitteln Berater fiir
die Kurse an die Basis usw. Als Verwaltungsstellen iibernehmen sie auch eine ge-
wisse Kontrollfunktion, indem sie dafiir sorgen, dass das Label Alpha bzw. Alpha-
live nicht missbriuchlich verwendet wird. Praktisch bedeutet das, dass sie den
Namen Alpha bzw. Alphalive nur fiir jene Anbieter freigeben, die den Kurs regist-
rieren lassen und sich damit verpflichten, die groben Ziige des Alpha(live)-Konzep-
tes zu libernehmen. Dieser Protektionismus soll verhindern, dass Gemeinden den
Kurs inhaltlich oder strukturell zu stark verfremden und ihren denominationellen
Eigenheiten angleichen. Der Pfarrer Sandy Miller von der HTB legitimiert diese
Praxis wie folgt:

»Wir haben immer Personen unterstiitzt, die den Alpha-Kurs anbieten und es notig fan-
den, ihrer Umgebung und ihren Moglichkeiten entsprechend den Kurs anzupassen oder
zu verdndern, vor allem weil wir wussten, dass es ihnen ein Anliegen war, moglichst nahe
an den Grundlagen und der Identitiit des Alpha-Kurses zu bleiben. Die Erfahrung hat je-
doch gezeigt, dass dies missverstanden wurde, und der Verlust der Identitiit des Kurses in
manchen Orten hat zu erheblichen Verwirrungen gefiihrt. Da der Alpha-Kurs jetzt welt-
weit angeboten wird, ist es notwendig geworden, ein klares Urheberrecht zu formulieren,
um die Vertrauenswiirdigkeit und Qualitdt des Alpha-Kurses zu gewdhrleisten. Ich bin
sicher, Sie werden dies verstehen.«172

Organisatoren vor Ort sollen mit dem von Alpha(live) bereitgestellten Kursmaterial
arbeiten, das bis ins letzte Detail ausgearbeitet zur Verfiigung steht. Von den Leit-
linien zur optimalen Gruppenzusammensetzung iiber konkret ausformulierte Refe-
rate mit visuellen Elementen bzw. Videos bis zum Witzrepertoire liegt alles ge-
brauchsfertig bereit. Vorlagen und Musterbeispiele liefern Vorschlédge zu erprobten
Einstiegsfragen fiir die Diskussionsgruppen oder fiir eine reibungslose Vorberei-
tung und Gestaltung des Wochenendes.173 Auch wenn dieses Material als Unter-

171) Seit 2005 finden in der Schweiz alljdhrlich im Herbst solche Initiativen statt. Es handelt
sich dabei um den gesamtschweizerisch koordinierten Alpha-z’Nacht, zu dem derzeit liber
300 Gemeinden am gleichen Tag und zur gleichen Zeit zu der eigentlichen Alpha-Party
einladen.

172) Erkldarung zum Urheberrecht von Alphalive vom 28. Juni 1999, Zitat aus der Broschiire
»Alphalive Konferenzunterlagen«, abgegeben bei der Schulungskonferenz vom 1. und 2.
November 2002 in Biilach, Ziirich.

173) Wer eine Schulungskonferenz besucht, erhilt umfangreiche Unterlagen und Teachings zu
allen moglichen Themen und Bereichen: Das Dossier thematisiert von den theologischen
und ideellen Grundlagen des Kurses bis zum praktischen Rahmen und zur konkreten Um-
setzung alles: Vom typischen Abend iiber das Wochenende bis zur Auswahl und Ausbil-
dung des Teams, der Nacharbeit. Es gibt ausgearbeitete Muster zu Kursabenden, Hinweise
und detaillierte Musterbeispiele zu den Kleingruppen, zur personlichen Begleitung von
Teilnehmerlnnen, zum Gebetsdienst wihrend des Kurses, zur Anbetung, sowie Merkblit-
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stiitzung gedacht ist und je nach den situativen Konditionen einer Gemeinschaft
und den Bediirfnissen der Teilnehmenden adaptiert werden kann, sollen doch
damit Kursinhalte und Kursform gesichert bleiben:

»The Alpha course may be shortened or lenghtened by varying the length of the talks. Not
all the material need be used; additional material may be used. This is subject to the pro-
viso that such alterations do not change the essential character of the course. Alpha is
designed to be a series of fifteen talks, over a period of time, including a weekend or day
spent away together, and teaching on the various topics contained in the book Questions
of Life. This teaching should neither be departed from nor qualitatively altered in an
Alpha course for the reason in paragraph (iv) above (i. e. causing confusion and uncer-
tainty as to what the Alpha course really is).«174

Fiir die Durchfiihrung des Kurses sind die Gemeinden auch auf ehrenamtlich enga-
gierte Gemeindemitglieder angewiesen, die mitorganisieren, mitgestalten, mitleiten
und fiir funktionierende Rahmenbedingungen sorgen. Eine grofle Zahl von Min-
nern und Frauen sind darum wihrend der Zeit von zehn Wochen im Vorder- und
im Hintergrund titig. Sie leiten Gruppen, halten Referate, decken und dekorieren
die Tische, kochen, servieren, machen sauber, beten und tun vieles mehr.175

Der Kursbesuch ist fiir die Teilnehmenden kostenlos, sie zahlen lediglich die
Mahlzeiten an den Kursabenden und die Kosten fiir Ubernachtung und Verpfle-
gung wihrend des Wochenendes.!76 Alphalive Schweiz funktioniert nicht gewinn-
orientiert, sondern rein kostendeckend. Schulungskonferenzen und Tagungen sind
selbsttragend, d. h. die Kosten werden mit den erhobenen Konferenzgebiihren und
dem Erlos aus der verkauften Literatur gedeckt, die landesweiten Initiativen da-
gegen durch private Spenden und freiwillige Gemeindebeitrige gesponsert.!77

ter und Checklisten zur Vorbereitung und Administration der Kurse, aber auch Vorschlige
fiir Einladungsprospekte und grundsitzlichere Uberlegungen zur Integration des Kurses in
die Gesamtgemeindearbeit.

174) Alpha Copyright Statement, in: Hunt, Stephen 2004, S. 154. Siehe auch Konferenzunterla-
gen 2002, S. 55.

175) In den Schulungs- und Konferenzunterlagen werden den Kursverantwortlichen Ratschlige
zur Rekrutierung der Teammitglieder und des Hilfspersonals gegeben, Ziirich 2002.

176) Die gesamte Literatur fiir die Kurse wird vom deutschen Verlag Gerth Medien produziert
und iiber den Buchhandel vertrieben, wo das Alphalive-Biiro das Material zu normalen
Buchhéndlerkonditionen beziehen kann. Die Kursunterlagen werden zum Selbstkosten-
preis an die Gemeinden weitergegeben, welche die Kosten fiir die Broschiiren iibernehmen.

177) Im Jahr 2006 wurden die Gemeinden gebeten, einen Kostenbeitrag von CHF 300.- an die
Initiative zu leisten, die Aufwendungen fiir die Medienkampagnen und die Entwicklung
des Materials wurden vom nationalen Biiro jedoch weiterhin iibernommen. Lokale Ge-
meinden, die zusitzlich eigene Werbekampagnen (Kino, Zeitung u. a.) organisierten, wa-
ren fiir die Finanzierung derselben selber zustdndig. Informationen R. Stossel vom 13. Ja-
nuar 2006.
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Im Gegensatz zur Schweiz, wo derzeit 3-5 Personen angestellt sind, verfiigt
Alpha England iiber rund hundert angestellte Mitarbeitende, die mit der Verbrei-
tung und der kontinuierlichen Uberarbeitung der Unterlagen sowie mit dem Aus-
bau der Dienstleistungen fiir das weltweite Netz beschiftigt sind. Fiir die Personal-
kosten kann HTB selber aufkommen, denn sie ist gegenwirtig nicht nur die ein-
flussreichste, sondern auch die reichste anglikanische Kirche Englands mit einem
jahrlichen Einkommen von 3 Millionen Englischen Pfund.178 In der Schweiz ist
Alphalive seit 1998 der Organisation Campus fiir Christus (CfC) angegliedert.
Alphalive profitiert so von der Infrastruktur wie auch der Lohnregelung und den
administrativen Dienstleistungen von CfC. Die eigenen Betriebskosten finanziert
Alphalive iiber Spenden von Privatpersonen und Kirchgemeinden.!79

4. Aufbau und Programm
4. 1. Die Inhalte des Kurses

Die nachfolgende Darstellung eines idealtypischen Kurses basieren auf den Beob-
achtungen im Feld, die sich weitgehend mit den internen Schulungsunterlagen von
Alphalive, aber auch mit den Forschungsergebnissen von Stephen Hunt decken.
Aufgetretene Divergenzen zwischen den Feldbeobachtungen und den schriftlichen
Informationsquellen werden jeweils speziell erwéhnt.

Das Programm des Alphalive-Kurses ist einfach und tibersichtlich gegliedert
und orientiert sich an den fiir die evangelikal-charismatische Frommigkeit typischen
Themen. 180 Das von Nicky Gumbel verfasste Teilnehmerheft Der Alphalive-Kurs
rdumt jedem Kursabend ein gesondertes Thema ein und entfaltet es mit Leitiiber-
schriften, Bibelstellen, Cartoons, Fragen, Schlussfolgerungen und einer abschlie-
Benden Literaturliste.181 Die folgenden Themen werden zur Sprache gebracht:

178) Ein grofer Teil dieser Summe flieit aus dem Verkauf evangelistischer Literatur und Vi-
deos in die Kasse, ein weiterer Teil stammt von Spendengeldern gutbetuchter Kirchenmit-
glieder aus dem reichen Stadtteil von Kensington, der verbleibende Rest ergibt sich durch
sonstige Spenden. Hunt, Stephen 2004, S. 15.

179) Die Mitarbeitenden von CfC betreiben zwar ihr eigenes Fundraising, indem sie einen
personlichen Sponsorenkreis aufbauen und pflegen; CfC verwaltet jedoch das Geld in ei-
nem Pool und garantiert seinen Angestellten ein monatlich stabiles Bedarfssaldr. Aus-
kiinfte Rachel Stossel im Januar 2006.

180) Typische Themen sind: der Siihnetod Christi, die personliche Beziehung zu Gott durch
»Bekehrung«, die Bibel, das Gebet, der Heilige Geist und seine Gaben, der spirituelle
Kampf, die Mission, und die christliche Gemeinschaft. Vgl. Oxford Lexikon der Weltreli-
gionen, hrsg. von John Bowker, Frankfurt a. M., 2003, S. 193-194, 293.

181) »Der Alphalive-Kurs«, Teilnehmerheft, ABlar, 6. Aufl. 2003. Der Titel der Originalaus-
gabe heilit: »Alpha Manual«, London, iiberarbeitete Ausgabe 1995.
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Christsein — unwichtig, unwahr oder unattraktiv?182

Hier wird das Interesse der Géste am Kurs geweckt. Mit wenigen Sétzen wird
auf die Relevanz des christlichen Glaubens fiir das personliche Leben hinge-
wiesen.

Wer ist Jesus?

Es geht um die historische Beweislage der Existenz Jesu und die Aussagen der
Bibel iiber die Person Jesus.

Warum starb Jesus?

Die evangelikale Auffassung zu Jesu Tod als Siihneopfer wird zur Sprache ge-
bracht.

Was kann mir Gewissheit im Glauben geben?

Die fiir die Glaubensgewissheit wichtigen Elemente kommen zur Darstellung:
die Bibel, die individuelle Erfahrung mit Gott und mit dem Heiligen Geist so-
wie die Erneuerung des Menschen.

Wie kann man die Bibel lesen?

Die Bedeutung der Bibel fiir das christliche Leben wird betont. Eine knappe
Inhaltsiibersicht, Hinweise zu verschiedenen Ubersetzungen und Anregungen
zur Anwendbarkeit biblischer Texte im Alltag werden gegeben.

Warum und wie bete ich?

Gebetsanleitungen, Griinde fiir die Wichtigkeit des Gebets und mdoglichen
Deutungen fiir nicht erhorte Gebete werden présentiert.

Wie fiihrt uns Gott?

Die Beziehung des Menschen zu Gott wird als Dialoggemeinschaft dargestellt.

Das Wochenende:

8.

9.

Wer ist der Heilige Geist?

Ein Verstindnis des Heiligen Geistes als Teil der Trinitdt wird vermittelt.

Was tut der Heilige Geist?

Das Wirken des Heiligen Geistes im Leben der Glaubigen fiihrt auch zu einer
Betrachtung der Geistesgaben.

10. Wie werde ich mit dem Heiligen Geist erfiillt?

Das charismatische Verstidndnis der Geisterfiillung wird mit der praktischen
Umsetzung gekoppelt: Im Gebet wird der Heilige Geist gebeten, die Anwesen-
den zu erfiillen.

182) Die Titel unter Punkt 1-15 entsprechen den Uberschriften der Kurseinheiten. Die nachfol-

genden Erlauterungen der Titel sind kurze Zusammenfassungen der Lektionen. Sie stiitzen
sich einerseits auf die Ausfiihrungen im Teilnehmerheft und andererseits auf die Beobach-
tungen wihrend der Feldforschung.
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11. Wie widerstehe ich dem Bosen?
Es geht um die Strategien Satans und den spirituellen Kampf in der unsichtba-
ren Welt sowie um Moglichkeiten des Selbstschutzes.

12. Warum mit anderen dariiber reden?
Die Evangelisation als Auftrag und ihre unterschiedlichen Formen werden be-
leuchtet.

13. Heilt Gott auch heute noch?
Das in der »Charismatischen Bewegung« populdre Thema wird an das Wirken
des Heiligen Geistes gekoppelt. Im anschlieBenden Gebet wird konkret um
Heilung gebetet.

14. Welchen Stellenwert hat die Kirche?
Die historische Bedeutung der Kirche, die unterschiedlichen Kirchenverstind-
nisse und die Bedeutung der Gemeinschaft fiir das Individuum werden skiz-
ziert.

15. Wie mache ich das Beste aus meinem Leben?
Es geht um das »Mehr« im Leben eines Christen, auch werden mogliche Kon-
sequenzen fiir die Lebensfiihrung kurz thematisiert.183

Bemerkenswert sind, neben der Auswahl und Gestaltung der Themen, die perspek-
tivische Fokussierung auf das Individuum und dessen personliche Entwicklung so-
wie die Reduktion des ethischen Bezugs auf einige wenige Themen. Die dahin-
terstehenden Uberlegungen zielen einerseits auf das globale und iiberkonfessionelle
Format des Kurses, der keine Plattform fiir konfessionelle und denominationelle
Streitigkeiten zur Verfiigung stellen soll:

Markus(L), der erwdhnte Pfarrer und Alphalive-Berater anliisslich der Schulungskonfe-
renz vom 1./ 2. November 2002:

Oft werden wir gefragt, was denn der Kurs zu den Sakramenten biete. Sollen wir sie
weglassen? Aber sie sind doch so zentral, darum streitet man sich auch immer wieder
dariiber. Man ldisst alles weg, was an Streitpunkten vorhanden ist, reduziert auf das
Wichtigste. Bei den Baptisten, zum Beispiel, ist die Taufe sehr wichtig, aber in den
Alphalive-Kurs gehort nichts Konfessionelles und Denominationelles. Das kann man
spdter in der Gemeinde, nach dem Kurs, wieder aufnehmen. Die Kurse miissen die Ge-
wdhr bieten, dass sie effektiv Alphalive-Kurse sind und nicht Gemeindekurse. So kann

183) Dies schien vor allem in der besuchten Freikirche ein Anliegen zu sein. Denn in dieser
letzten Kurseinheit wurde dort den Zuhorern und Zuhorerinnen nahegelegt, sich vom alten
Leben zu trennen und nicht der »Welt« gleich zu sein. Erlduterungen zur Ehe, zu sexuellen
Beziehungen, zum Umgang mit Zeit und Geld wurden hier explizit gemacht, wihrend im
landeskirchlichen Setting solche Themen sehr marginal blieben. Sie wurden dort nur be-
sprochen, wenn die Teilnehmenden diesbeziiglich Fragen stellten, z. B. in den Diskus-
sionsgruppen, und auch dann nur oberflichlich, mit Verweis auf das Buch von Nicky
Gumbel: Heifle Eisen angepackt. Hamburg, 6. Aufl. 2003.
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man die Leute auch unbeschwert in einen Kurs an ihrem Ort schicken. Die Details sind
nicht wichtig, aber der Alphalive-Kurs kann der Welt zeigen, dass wir in viel mehr Sa-
chen eins als uneins sein.184

Andererseits soll der Kurs als »Einsteigerkit« fiir Kirchenferne funktionieren, d. h.
die Teilnehmenden sollen moglichst niederschwellig in ein Gespriach iiber den
Glauben einbezogen werden, ohne dass ihnen dabei zu nahe getreten wird. Will der
Kurs seine konsumentenfreundliche Ausstrahlung behalten, diirfen die Kursleitun-
gen den Suchenden gegeniiber moglichst keine konkreten Anspriiche erheben bzw.
keine verbindlichen Vorgaben zum individuellen Denk- und Lebensstil der Einzel-
nen formulieren, sondern miissen jene als selbstverantwortliche Individuen auf Zeit
begleiten. Der Kurs iibernimmt darum von seiner Anlage her keine Sozialisie-
rungsfunktionen, diese werden post-Alphalive an die Kirchen und Gemeinden de-
legiert.

Bemerkenswert ist weiter, dass die Themen, so wie sie im Kurs gewichtet und
entfaltet werden, trotz der 6kumenischen bzw. iiberkonfessionellen Orientierung
des Konzepts eine klare charismatische Prigung aufweisen.185 Zwar sind lingst
nicht alle Gemeinden, die Alpha(live) aufgreifen, charismatisch orientiert, und doch
arbeiten sie mit diesem Modell. Durch die Ausbreitung von Alpha(live) werden
also zahlreiche christliche Gemeinschaften unterschiedlicher konfessioneller Aus-
richtung in relativ kurzer Zeit mit dem charismatischen Gedankengut konfrontiert.
Themen wie der Heilige Geist, die Geistesgaben, die Krankenheilung usw. tauchen
in den lokalen Diskursen darum vermehrt auf und werden ins Grundlagenrepertoire
aufgenommen. Mit anderen Worten, es findet eine unterschwellige »Charismatisie-
rung« der kursanbietenden Gemeinschaften statt.186 Auch wenn diese Gemein-
schaften bei der Durchfiihrung des Kurses ihre eigenen Akzente setzen, so wird
eine ginzliche Entfernung der charismatischen Elemente vonseiten der Koordina-
toren mit Missbilligung zur Kenntnis genommen. Letztere erachten gerade die cha-
rismatischen Elemente als das eigentliche Herzstiick des Kurses, schreiben ihnen
grole Wirkung zu und sehen in ihnen nicht zuletzt den Grund fiir den Erfolg von
Alpha(live).187 Gumbel selbst vertritt in dieser Sache eine eindeutige Position:

»Nowhere in the New Testament does it say, that these spiritual gifts will cease at the end
of the apostolic age... We should expect today to see the supernatural display of the

184) Auszug aus dem Beobachtungsprotokoll vom 01.11.2002.

185) Die »Charismatische Bewegung« und ihre Frommigkeitsstile werden in Kapitel B. 1. 4.
und 2. eingehender besprochen.

186) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 54-55; Kern, Thomas 1997, S. 31 ff.

187) So die Aussage von Rachel Stossel an der Schulungskonferenz vom 1. /2. November 2002
in Biilach.
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power of the Holy Spirit as part of his kingdom activity and as an authentication of the
good news.«188

Gumbel und seine Leute sind sich jedoch der Kontroversen rund um das Thema
des Heiligen Geistes und der Geistesgaben bewusst, weshalb sie ihre diesbeziig-
liche Einstellung und die entsprechenden Ziele in moderater Form kommunizieren,
um nicht jene vor den Kopf zu stolen, die mit dieser Sache ihre Miihe haben. Sie
mahnen jenseits von theologischer Haarspalterei zur pragmatischen Schau: »Oh,
why will they split hairs? Why don’t they see that this is just the one thing that they
themselves need?«189

4. 2. Der Ablauf des Kurses

Die folgenden Angaben beziehen sich auf die bereits im obigen Kapitel angegebe-
nen Quellen. Zur Rekrutierung neuer Interessenten und Interessentinnen findet am
Ende jedes Alphalive-Kurses eine Alphalive-Party statt, zu dem die Kursteilneh-
menden ihre Freunde und Bekannten einladen sollen. Damit machen sie den ersten
aktiven Schritt nach auflen. Sie miissen in ihrem Umfeld Farbe bekennen und sich
als Glaubende oder am Glauben Interessierte »outen«, so die Aussagen der Verant-
wortlichen. Diese Party ist gleichzeitig Anfang des néchstfolgenden Kurses und
Einstiegsmoglichkeit fiir die Neuen. Der Anlass wird in der beobachteten Kirch-
gemeinde jeweils sehr gut vorbereitet, denn die Kursverantwortlichen wollen den
Gisten einen angenehmen Abend bieten, so dass diese sich wohlfiihlen. Bei einem
feinen Essen und einem Glas Wein konnen sie zusammen mit ihren Freunden mu-
sikalische und tdnzerische Showeinlagen genieflen, sich Interviews mit Ex-Alpha-
live-Teilnehmern bzw. -Teilnehmerinnen sowie ein Kurzreferat iiber das erste
Kursthema anhéren: »Christsein: unwichtig, unwahr oder unattraktiv?«!90

Wer die Alphalive-Party nicht besucht, steigt am offiziellen ersten Kursabend
gleich ins zweite Thema ein. Die Einhaltung der Reihenfolge der einzelnen The-
men, so wie sie im Kursheft aufgelistet sind, scheint in der Praxis kein Gesetz zu
sein. So kommt etwa auch das vierte Kapitel in den beobachteten Kursen erst nach
dem Wochenende zur Sprache. Darauf hin befragt, begriinden die Kursverantwort-

188) Gumbel, Nicky: Challenging Lifestyle. Eastbourne 2001, S. 27, 53.

189) Ders.: Telling Others. The Alpha Initiative. Eastbourne 1994, S. 120. Gumbel bezieht sich
hier auf die vom Evangelisten R. A. Torrey (1856-1928) vertretene Auffassung zur Geistes-
taufe. Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 69. Die Diskussion iiber die thematischen und theologi-
schen Akzentsetzungen des Kurskonzeptes bzw. auch iiber das, was im Kurs unerwéhnt
bleibt, lauft derzeit erst an. Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 6 f.

190) Feldbeobachtungen im Rahmen einer Alphalive-Party in der untersuchten Kirchgemeinde.



66 A. Der Alpha(live)-Kurs - Ein ABC des christlichen Glaubens

lichen die Anderung damit, dass es fiir die meisten Teilnehmenden am dritten
Kursabend noch zu friih sei, um mit dem komplexen und schwierigen Thema der
»Lebensiibergabe« konfrontiert zu werden. Darum warten sie lieber zuerst das
Wochenende ab, das sich, so die langjdhrige Erfahrung, fiir viele als sehr prigend
herausstellt und oft sogar einen Wendepunkt in der personlichen Auseinanderset-
zung mit dem christlichen Glauben markiert. Einerseits wissen die Teilnehmenden
nach dem Wochenende besser, wovon im vierten Kapitel die Rede ist, oder sie
haben den Schritt der »Lebensiibergabe« im Anschluss an ein personliches Erleb-
nis mit dem Heiligen Geist wihrend des Wochenendes bereits »wie von selbst«
vollzogen (Kapitel C. 3. 2.). Ebenso wird in den beobachteten Gemeinden das elfte
Kurskapitel, welches den Widerstand gegen das Bose thematisiert, direkt im An-
schluss an das Wochenende behandelt, weil zu diesem Zeitpunkt, so die Erfahrun-
gen der Organisatoren, die Konfrontation mit der Umwelt und dem Alltag von den
Teilnehmenden sehr stark wahrgenommen und oft auch als bedrohend empfunden
wird. Zweifel iiber die gemachten Erfahrungen tauchen nach der geschiitzten Zeit
des Wochenendes mit neuer Vehemenz an die Oberfldche, und die Leute suchen
Hilfestellungen. Ebenfalls wird das Thema »Heilung« in den beobachteten Kursen
in zeitlicher Ndhe zum Wochenende aufgegriffen, denn es bietet sich mit ihm er-
neut eine Moglichkeit zur praktischen Anwendung des Gehorten an. 19!

Wie nun sieht ein typischer Kursabend aus? Das folgende Raster zeigt den stan-
dardisierten Ablauf der Kurseinheiten vor und nach dem Wochenende, so wie er in
den Schulungsunterlagen vorgeschlagen und in der Praxis angewendet wird.192

18.15 Gebet im Team, Vorbereitung der Raume und des Essens
19.00 Beginn des Kurses, Nachtessen

19.40 Begriifung und Mitteilungen

19.45 Anbetungszeit

20.00 Referat

20.45 Pause mit Kaffee und Gebick

21.00 Diskussion in Kleingruppen

21.45 Schluss

Das Ziel dieses dreistiindigen Programms besteht darin, ein Ambiente zu schaffen,
so dass sich die Anwesenden willkommen fiihlen und entspannen!93, was sich auf
die Zielsetzungen des Kurses begiinstigend auswirken soll.194 Dazu Nicky Gumbel:

191) Die beobachteten Programminderungen im Kurs wurden vonseiten des Verantwortlichen
des besuchten Kurses anlésslich eines informellen Gesprichs kommentiert.

192) Aus: »Eine Einfiihrung in den Alphalive-Kurs«, von Alphalive Schweiz, S. 5.

193) Aussagen von Rachel Stossel anldsslich einer Schulungskonferenz in Biilach, Ziirich, vom
November 2002.
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»The ideal venue is a home. For many years the Alpha Course at Holy Trinity was run in
a home. We had considerable hesitation about moving from a home because such an en-
vironment is unthreatening for those who do not go to church. We only did so eventually
because of the increasing size of our church. When the course outgrows the home, a
venue needs to be found with a welcoming atmosphere.«193

Jeder Abend beginnt mit einem Essen, das von Ort zu Ort unterschiedlich gestaltet
wird. Vom Dreigangmenu iiber die Selbstbedienung am Buffet bis zum einfachen
Tee mit Keksen ist alles moglich. Es gibt Gemeinden, die eine Crew aus Freiwilli-
gen eigens fiir die Zubereitung der Mahlzeiten einsetzen, andere delegieren das
Essen an ein Catering-Unternehmen. 196

Die gemeinsame Mahlzeit wird von den Alphalive-Verantwortlichen einerseits
als ein Zeichen der Gastfreundschaft verstanden, andererseits ist das Essen auch
ein strategisches Moment, dessen gruppendynamisches Potential genutzt wird.197
Zur Optimierung dieser Zeit wird darum in den beobachteten Alphalive-Kursen
auch die Sitzordnung nicht der freien Wahl iiberlassen. Die Teilnehmenden werden
zu Beginn des Kurses in Gruppen eingeteilt, die je einer bestimmten Farbe zu-
geordnet sind und wihrend der gesamten Kursdauer konstant bleiben. Das heif3t,
die Teilnehmenden treffen sich immer wieder mit denselben Leuten, sowohl in den
Diskussionsgruppen nach den Referaten als auch zu Tisch. Um diese Konzentra-
tion auf die Gruppe durchsetzen zu kdnnen, verwenden die Organisatoren zum Bei-
spiel, wie im Fall des besuchten Kurses, farbige Namensschilder und Tischserviet-
ten, die den Gruppenfarben entsprechen. Auf diese Weise gehen auch in grofen
Kursen die Einzelnen nicht in der Masse unter, sondern bekommen die Gelegen-
heit, sich wenigstens innerhalb der eigenen Gruppe im Verlaufe der zehn Wochen
gegenseitig niher kennen zu lernen. Indem niemand sich seine Gruppenzugehorig-
keit selber aussuchen kann, konnen auch Personen unterschiedlichen sozialen Sta-
tus’, Alters und Geschlechts zusammengebracht werden, die sich einander viel-
leicht sonst nicht anndhern wiirden. Auch wenn dies anfinglich zu verkrampften
oder auch peinlichen Situationen fiihren kann, verwandeln sich in den allermeisten
Fillen die zu Beginn des Kurses noch unbeholfenen Kontaktversuche mit der Zeit
in herzliche Beziehungen.198

194) Hunt, Stephen 2004, S. 58.
195) Gumbel, Nicky: Telling Others. The Alpha Initiative. Eastbourne 1994, S. 47.

196) Entspricht eigenen Beobachtungen im Feld als Informationen der befragten Kursleiter. Die
Angaben decken sich mit den Beobachtungen von Stephen Hunt, Stephen 2004, S. 58.

197) Ebd. S. 58: »A kind of implicit cost-return is involved here in that on being fed (although a
small donation for the cost of the meal is expected) there is a certain obligation for guests
to accept, be open to, or at least tolerate what follows on a typical Alpha programme eve-
ning.«

198) So auch die eigenen und die Beobachtungen von Hunt, Stephen 2004, S. 59.
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Die Essenszeit soll explizit nicht zum Austausch iiber religiose Themen genutzt
werden. In der Regel wird darum vor dem Essen auch nicht gebetet.199

Nach dem Essen richtet der Kursleiter oder der Master of Ceremony200 das
Wort an die Anwesenden und bittet sie, sich in den fiir das Referat vorgesehenen
Raum zu begeben. Eine kurze Zeit der Anbetung, wie sie in evangelikal-charisma-
tischen Gottesdiensten iiblich geworden ist, geht dem Referat voraus.20! Die Lie-
der werden nach bestimmten Kriterien ausgesucht: Liedtexte, die den Charakter
Gottes thematisieren, werden in der Regel zu Beginn des Kurses eingesetzt, jene,
die vom Glauben oder der Liebe des Menschen zu Gott handeln, erst spéter. Die
Melodien sind eingéngig, die Musikstile verschieden, die Liedtexte werden an eine
Leinwand projiziert und die Lieder wiederholt gesungen.202 Dabei werden die
Leute ermutigt, aufzustehen und ihre Hinde beispielsweise zum rhythmischen
Klatschen einzusetzen. Zwischen den einzelnen Liedern werden Gebete gespro-
chen und Proklamationen zum Wesen Gottes ausgerufen. Die Anbetung ist eine
Zeit, die dazu dienen soll, Gott als michtiges und personliches Gegeniiber, Jesus
als Freund und Begleiter und den Heiligen Geist als aktive und gegenwartige Kraft
zu portraitieren; sie soll den Anwesenden aber auch den Raum ertffnen, mit die-
sem Gott in Kontakt zu treten.203 Die Leute sollen in dieser Zeit »etwas mit Gott
erleben konnen«204, d. h. sie sollen sowohl ihren eigenen Gedanken und Gefiihlen
freien Lauf lassen konnen, also auch gemeinsam mit den anderen in Liedern und
Gebeten »vor Gott treten«.205 Als wichtigstes Ziel dieses »Erfahrungsraums« gilt
die personliche »Begegnung« des Individuums mit Gott. Hier soll es sich auf Gott
einlassen, im Singen und Beten auf ihn horen und reagieren. Die Musik soll die

199) R. Stossel anldsslich der Schulungskonferenz in Biilach vom 02.11.2002. Interessanter-
weise wurde das in der besuchten Freikirche so nicht eingehalten. Die Kursleitung be-
griifite dort alle Anwesenden, die wartend an den Tischen saflen, sprach ein Dankgebet
und wiinschte einen guten Appetit. Es wurde nie explizit gesagt, man solle sich nicht iiber
Religion unterhalten.

200) Im beobachteten landeskirchlichen Feld handelte es sich immer um Ménner, in der Freikir-
che fiihrten auch Frauen durch den Abend. Die eigentliche Kursleitung war aber an beiden
Orten fest in médnnlichen Hianden.

201) Dieses im Ablauf fest verankerte Element wird als Grundelement der christlichen Ge-
meinde schlechthin verstanden: So wie Sportler laufen und Kinder wachsen, beten Ge-
meinden an, heif}t es etwa. Konferenzunterlagen 2002, S. 25 f.

202) Informationen von der Schulungskonferenz, Konferenzunterlagen 2002, S. 26-27.

203) Die eigenen Beobachtungen im Feld stimmen mit den Anleitungen in den Schulungsunter-
lagen iiberein, 2002, S. 25-27.

204) Aussage von Rachel Stossel anldsslich der Schulungskonferenz 2002, Konferenzunterla-
gen 2002, S. 25 f.

205) Eine im charismatischen Kontext iibliche Formel zur Uberleitung in die Anbetungszeit.
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Atmosphire schaffen bzw. eine Stimmung erzeugen, die es dem und der Einzelnen
leichter macht, in diese »Begegnung« einzusteigen.206

Die Anbetungszeit ist gerade in der Anfangszeit des Kurses fiir die Teilneh-
menden oft irritierend, da diese meistens weder mit den Liedern noch mit der darin
verwendeten Terminologie vertraut sind und auch nicht verstehen, wofiir diese Zeit
gut sein soll. Dieser Schwierigkeit wird Rechnung getragen, indem zu Beginn des
Kurses jeweils hochstens zwei Lieder gesungen werden, die an den nachfolgenden
Kursabenden wiederholt werden. Erst gegen Ende des Kurses, wenn allmihlich
Gewohnung und Vertrautheit Vorbehalte und Distanziertheit abgelost haben, wird
die Anbetungszeit auf fiinf oder mehr Lieder ausgedehnt. Wihrend die Anwesen-
den anfangs im Sitzen singen und nur zdgernd in die Lieder einstimmen, stehen sie
in der Regel nach dem Wochenende auf und singen kréftig und motiviert mit,
klatschen und bewegen sich zum Rhythmus der Musik.207

Nach dem Lobpreis bzw. der Anbetungszeit folgen die Mitteilungen. Gerade
das Alphalive-Wochenende und die Alphalive-Party sind immer wieder Themen,
die hier aufgegriffen werden, denn die Teilnehmenden sollen sich im Verlaufe der
Wochen langsam mit den bevorstehenden Veranstaltungen vertraut machen:

R. Stossel, Alphalive-Koordinatorin, anldsslich der Schulungskonferenz vom 1. / 2. No-
vember 2002:

Man sollte friih anfangen, das Weekend einzufiihren, am zweiten Abend schon. Ermutigt
die Leute, am Weekend teilzunehmen, denn es ist eine Hiirde fiir viele.

Danach tibernimmt der Referent oder die Referentin das Wort und leitet den Input
mit einem Witz ein. Dieser humoristische Einstieg dient als Uberleitung zum Thema
und soll Entspannung bringen und Widerstinde auflosen.208 Die Referate bilden
das eigentliche Zentrum jedes Kursabends und dauern in der Regel zwischen 20
und 30 Minuten. Die Inhalte sind vorgegeben, der Ablauf standardisiert und, bis
ins letzte Detail ausgearbeitet, in den Unterlagen abrufbar. Wer als Redner oder als
Rednerin rhetorisch nicht versiert ist, kann die synchron iibersetzten Videos von
Nicky Gumbel oder Horkassetten von bekannten Rednern abspielen.209

206) Konferenzunterlagen 2002, S. 25-27. Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 60-62.

207) So die Beobachtungen im Feld in Ubereinstimmung mit den Konferenzunterlagen 2002,
S. 25 f. und Hunt, Stephen 2004, S. 61.

208) Alphalive-Konferenz, November 2002, Rachel Stossel. Siehe Gumbel, Nicky: Fragen an
das Leben. ABlar, 7. Aufl. 2005.

209) Konferenzunterlagen 2002.
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Die Referate sind durchsetzt mit Bibelstellen210 und praktischen Beispielen
(Kapitel C. 2.), mit visuellen Darstellungen und zeugnishaften und illustrierenden
Erzihlungen, die moglichst selbstredend sein und die intendierte Botschaft von
verschiedenen Seiten her beleuchten sollen.2!! Oft wird das Gesprochene mit ver-
schiedenen visuellen Medien und dramaturgische Elementen unterstiitzt. Die Kom-
plexitit eines Themas erschopfend zu beleuchten ist aber nicht Ziel eines Referats,
vielmehr soll hier nur das Wesentliche auf einfache, priagnante und vielleicht auch
provozierende Art und Weise vorgetragen werden, das mit ein paar wenigen Merk-
sdtzen zusammengefasst werden kann, die wiederum fiir die Zuhorenden plausibel,
praktikabel und leicht memorierbar sind.

R. Stossel, Alphalive-Koordinatorin, anldsslich der Schulungskonferenz vom 1. / 2. No-
vember 2002:

Wir suchen keine Bibellehrer, aber Leute, die gut umgehen konnen mit den Menschen da
drauflen, ein offenes Herz haben und Freude haben an kniffligen Fragen, die aber auch
mal sagen, dass sie etwas nicht wissen. Bibellehrer sind oft ndmlich gerade keine guten
Moderatoren.212

Nach einer fiinfzehnminiitigen Kaffeepause folgt der Austausch in den Kleingrup-
pen.213 Diese Gruppen bestehen aus hochstens zwolf Mitgliedern, inklusive Grup-
penleitung. Die Leitung einer Gruppe obliegt in der Regel zwei Personen, die von
mehreren Co-Leitern und -Leiterinnen unterstiitzt werden. Im Durchschnitt kommt
auf zwei bis drei Kursteilnehmende ein Teammitglied.214

210) In der besuchten Freikirche war die Bibel und das Zitieren von Bibelstellen omniprisent,
wihrend im besuchten landeskirchlichen Setting Bibelverse spirlicher verwendet und die
Bibel als Buch nur hin und wieder in Gebrauch genommen wurde. Einer der Redner in der
Freikirche hatte sogar seine Reden im Kleinformat in die aufgeschlagene Bibel gelegt, so
dass es den Anschein hatte, als ob er sein Referat der Bibel selbst entndhme.

211) Vgl. Gumbel, Nicky 1994.

212) Auszug Beobachtungsprotokoll vom 02.11.2002.

213) Auf den Schulungskonferenzen wird explizit darauf hingewiesen, dass in den Kursen
qualitativ guter Kaffee serviert werden soll, denn die Leute wiirden eine ernst gemeinte
Gastfreundschaft nicht nur wahrnehmen, sondern auch duferst wertschitzen.

214) In den Konferenzunterlagen steht: »Eine Gruppe von 12 ist die ideale GroBe. Jesus wihlte
eine Gruppe von 12 (Matthdus 4, 18-22). Jede Kleingruppe besteht aus 2 Leitern, 2 Hel-
fern und ca. 8 Gisten.« 2002, S. 11. Hunt, Stephen 2004, S. 107 bemerkt, dass die Aus-
richtung auf kleine Gruppen gerade fiir die (spdt)moderne Evangelisation typisch ist. Nun
kann es vorkommen, z. B. wenn eine Gemeinde den Kurs neu lanciert hat und sich in die-
ser Phase erst vor allem Insider angemeldet haben, dass sich in einer Gruppe blof ein oder
zwei Neue befinden. Diese konnen dann leicht unter Druck geraten, denn mit Sicherheit
entsteht hier eine einseitige Gruppendynamik, weil sich die Mehrheit der Beteiligten iiber
die Terminologie und Inhalte der Gespriche mehr oder weniger einig ist. Die Minderheit
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Um die Gefahr des Gruppendrucks und der Manipulation in den Kleingruppen
moglichst klein zu halten, werden an den Schulungskonferenzen die Gesprichs-
leiter und -leiterinnen immer wieder angehalten, argumentative und konfrontative
oder gar einschiichternde Gesprichsstile zu vermeiden.2!5 Sie sollen Zuriickhal-
tung tiben, moglichst alle Anwesenden zu Wort kommen lassen und Toleranz wal-
ten lassen. Hofliche Reaktionen, wie »Danke fiir Thre Meinung« oder »Dariiber
habe ich so noch nie nachgedacht«, auf Angriffe, Provokationen oder ungewohnte
Argumente werden einer Richtigstellung und Belehrung vorgezogen. Wer als
Gruppenleiter bzw. -leiterin einmal auf eine Frage keine Antwort wisse, solle dies
zugeben, sich eine Notiz machen und die Sache bis zum nichsten Mal abkléren,
heiBt es in den Schulungsunterlagen.216 Die wesentlichen Aufgaben der Kleingrup-
pen werden dort klar formuliert. Es geht aber im Wesentlichen darum, die Teil-
nehmenden »in eine personliche Beziehung zu Jesus Christus zu fiihren, d. h. die
Kleingruppe muss einen Rahmen bilden, innerhalb dessen sich die Einzelnen opti-
mal auf dieses Ziel einstellen konnen. Folgende Elemente werden fiir die Arbeit in
den Gruppen vorgeschlagen:217

1. Die Diskussion: Primér soll in diesem kleinen Rahmen das Thema des Abends
nochmals fokussiert werden. Die Anwesenden sollen sich duflern und ihre Fra-
gen einbringen. Auch Anliegen besonderer Art oder personliche Probleme
sollen hier ihren Platz haben.

2. Beispielhaftes Bibelstudium: Im Verlaufe des Kurses sollen die Teilnehmenden
konkret angeleitet werden, wie sie die Bibel lesen und besser verstehen konnen.
Anhand von kurzen, ausgewdhlten Textpassagen wird das Vorgehen eingeiibt:
Nach einer Einleitung durch die Gruppenleitung folgen ein gemeinsamer
Interpretationsversuch und gemeinsame Uberlegungen zur Anwendbarkeit des
Gelesenen im eigenen Leben.

3. Miteinander beten: Die Gruppenzeit wird jeweils mit einem Gebet begonnen
und/oder abgeschlossen. Im Verlaufe des Kurses werden die Teilnehmenden
ermutigt, ihre Gebetsanliegen mitzuteilen und gleich selber im Gebet dafiir
einzustehen.

wagt sich in einer solchen Extremsituation vielleicht nicht mehr, Kritik, Zweifel oder gar
Unwissen zu markieren und tibernimmt Sprache und Bedeutungszuweisungen der anderen;
falls sie ihre kritische Meinung exponiert, ist die Wahrscheinlichkeit hoch, dass sie von
der Mehrheit der Gruppe marginalisiert wird. Dies entspricht den Beobachtungen in der
Kleingruppe des freikirchlichen Kurses, welcher in der zweiten Feldphase besucht wurde.

215) Zu den gruppendynamischen Prozessen siehe das Kapitel B. 1.

216) Aussagen Rachel Stossel, Schulungskonferenz November 2002; Konferenzunterlagen
2002, S. 11-13. Dasselbe bestitigt auch Hunt, Stephen 2004, S. 127 f.

217) Die folgende Zusammenfassung stiitzt sich auf die Aussagen im Heft, Konferenzunterla-
gen 2002, S. 11.
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4. Dauerhafte Freundschaften innerhalb der christlichen Gemeinschaft sollen sich
entwickeln: Die Gruppen sollen zu dichten Netzwerken zusammenwachsen,
denn gute Beziehungen, so weil man in Alpha-Kreisen, sind oft der Grund,
weshalb Menschen in einer Gemeinde héngen bleiben.

5. Fiireinander beten lernen: Die Fiirbitte wird als Chance fiir positive Erfahrun-
gen angesehen. Menschen auf der Sinnsuche sind dafiir offen, fiir ihre Prob-
leme, Krankheiten und Wiinsche beten zu lassen. Die Wahrscheinlichkeit, dass
sie nachfolgende, positiv gewertete Ereignisse in einen kausalen Zusammen-
hang mit diesen Gebeten bringen, ist gro3. Solche Gebetserhorungen steigern
den Wirklichkeitscharakter des Gelernten und wirken vertrauensbildend.

6. Andere fiir die Leiterschaft trainieren: Die Kleingruppen bilden ein Ubungsfeld
fir Ex-Alpha-Teilnehmer und -teilnehmerinnen, die vermehrt Verantwortung
iibernehmen wollen. In einem geschiitzten Rahmen konnen sie als Team-
mitglieder lernen und anwenden zugleich.

Der organisatorische Ablauf und das inhaltliche Programm des Kurses werden fiir
die Teilnehmenden transparent gemacht. So wird der Kurs fiir die Besucher und
Besucherinnen tibersichtlich und in gewisser Hinsicht auch berechenbar, was er-
fahrungsgemif eine positive Wirkung sowohl auf die Entwicklung der Einzelnen
als auch auf die Gruppenarbeiten hat. Stephen Hunt folgert:

»Stability remains, 1 would argue, largely because of the clear structure of the pro-
gramme rather than explicit goals. While the weekly repetition of meal-video-discussion
can be tiring for some, it does allow a certain predictability and assurance and this
quickly helps the establishment of norms and fairly structured behaviour. The Alpha
group, particularly through interaction over meals and discussion, usually achieves a
high level of cohesion relatively quickly.«218

Bezeichnenderweise wird darum die Runde auch piinktlich um 22.00 Uhr aufge-
16st, denn es soll verhindert werden, dass die Leute wegen des Kurses ein Schlaf-
defizit produzieren und deshalb nicht mehr erscheinen. Das bedeutet aber, dass bei
der kurz bemessenen Zeit des gemeinsamen Austausches oft auch Fragen in der
Luft hdngen bleiben und auf spiter verschoben werden miissen bzw. einfach fallen
gelassen werden. Diese ungeklirten Fragen — so die wiederholte Beobachtung in
den besuchten Kursen — verlieren im Verlauf der Wochen aber fiir manche Teil-
nehmer und Teilnehmerinnen ihre anféngliche Brisanz.

Wihrend der einzelnen Kursabende und auch wihrend der ganzen Dauer des
Wochenendes wird im Hintergrund fiir die Teilnehmenden gebetet. Eine Gebets-
gruppe wird eigens fiir diese Aufgabe eingesetzt und bleibt, wie alle anderen Grup-
pen auch, wihrend der zehn Wochen zusammen. Das Gebetsteam wird den Kurs-

218) Hunt, Stephen 2004, S. 110-111.
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teilnehmenden, ebenfalls aus Griinden der Transparenz, am Anfang des Kurses
vorgestellt.219

4. 3. Das Wochenende in der Kursmitte

Ungefihr in der Mitte des Kurses findet eine Art Retraite statt, ein Wochenende
unter dem Thema des Heiligen Geistes. Es bildet die eigentliche Klimax des
Alphalive-Kurses sowohl aus der Sicht der Verantwortlichen als auch der Teilneh-
menden.220 Letztere bezeichnen das Ereignis im Nachhinein hiufig als Wende-
punkt in ihrem Denken und Glauben. Die Kursleitung ist sich, u. a. aufgrund der
Feedbacks, der Bedeutung und des Potentials dieser drei Tage voll und ganz be-
wusst und weif} sie auch zu nutzen.

R. Stossel, Alphalive Koordinatorin, anldisslich der Schulungskonferenz vom 1. / 2. No-
vember 2002:

Das Weekend ist die Mitte des Kurses. Das ist oft der Zeitpunkt, wo die Gebete der
Lebensiibergabe geschehen. Das ist aber von Gruppe zu Gruppe verschieden. Wenn die
Leute parat sind, sollte man sie nicht auf spdter vertrosten, es soll aber auch kein Druck
aufgesetzt werden. Dort entstehen Freundschaften, es gibt Zeit fiir Seelsorgegesprdche
und auch die Ortsverschiebung ist gut. Die Leute fiihlen sich wohler, so weg vom All-
tag.221

Das Wochenende wird den Teilnehmenden als personliche Auszeit und als Mog-
lichkeit fiir eine intensive Auseinandersetzung mit sich selber und dem Glauben
vorgestellt. Straffe Programmteile haben jedoch darin genauso ihren Platz wie
Gemeinschaft, Freizeit, Sport und Genuss. Nicky Gumbel und seine Crew wissen,
dass sie mit dem Wochenende einen Rahmen bieten, in dem die Teilnehmenden fiir
die »religiose Botschaft« bzw. fiir personliche Veridnderungen offener und zugéng-
licher werden:

»We have found that friendships are formed on a weekend much more easily than on a
single day. As people travel together, have meals together, go for walks, enjoy evening
entertainments and receive Holy Communion together on Sunday morning, there is a ce-
menting of friendships which have begun to form in the early weeks [...]. It is in this re-
laxing environment that people unwind and some of the barriers begin to come down. |
have found many make as much progress spiritually during the weekend away as in the
rest of the course put together.«222

219) Siehe Konferenzunterlagen 2002, S. 17-19, 31-32.
220) Das bestitigt auch Hunt, Stephen 2004, S. 233-246.
221) Beobachtungsprotokoll vom 01.11.2002.

222) Gumbel, Nicky 1994, S. 123.
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Diese Moglichkeiten werden genutzt, um vor allem zwei wichtige Kurzzeitziele zu
erreichen: eine stirkere Integration der Kursgruppe und eine intensive theoretische
und praktische Einfiihrung in das Thema »Heiliger Geist«. Lehre und Praxis sollen
sich erginzen, d. h. der Heilige Geist soll »erfahrbar« werden. Zu diesem Zeitpunkt
wissen die Leute schon einiges iiber Jesus, das Kreuz, die Bibel, das Gebet und
Gottes Fiihrung; die »Beziehung« Mensch-Gott ist 1dngst eingefiihrt und der Mo-
ment, diese »Beziehung« aktiv zu vollziehen, d. h. zu »erfahren, ist aus der Sicht
der Verantwortlichen gegeben. Sie sind darum bestrebt, dieses »Wissen« in »Ge-
wissheit« zu iiberfiihren, d. h. den Teilnehmenden die Moglichkeit zu geben, das
Gehorte und Diskutierte umzusetzen, sprich: zu erfahren.223

Die Referate nehmen in gleicher Weise wie sonst ihren Lauf, die Diskussions-
gruppen tagen wie iiblich. Doch einige wesentliche Unterschiede zu den wochent-
lichen Treffen sind dennoch ersichtlich. Erstens: Das Wochenende schafft allge-
mein mehr Konstanz, die Leute konnen oder miissen sich nicht stindig wieder von
der religiosen Gemeinschaft, den religiosen Themen trennen. Zweitens: Die Teil-
nehmenden héren nicht blof zu, reflektieren und tauschen sich nicht nur miteinan-
der aus, wie es sonst an den Kursabenden iiblich ist, sondern sie haben auch die
Gelegenheit, in einem geschiitzten Rahmen aktiv zu werden, zu handeln und zu
experimentieren. In der »Ministry-Zeit« gelangt das Wochenende zu seinem Hohe-
punkt. AnschlieBend an das Referat »Wie werde ich mit dem Heiligen Geist er-
fiillt?«, d. h. wenn die Anwesenden das Gehorte noch prisent haben, wird der Hei-
lige Geist im Gebet eingeladen, zu »wirken« und die Anwesenden zu »erfiillen«.
Momente des individuellen Wartens, Erwartens, In-sich-Schauens und Erlebens
folgen. Die Teammitglieder leiten und begleiten durch diese Zeit, sie stehen all
jenen zur Verfiigung, die das Bediirfnis haben, sich auszusprechen, auszuweinen
oder fiir sich beten zu lassen.224

Dieser Uberblick iiber den untersuchten Gegenstand Alphalive, seine Herkunft,
seine Struktur, seine Inhalte und Zielsetzungen bildet die Basis bzw. das Kontext-
wissen, vor dessen Hintergrund die Analyse des konkreten Datenmaterials besser
verstindlich wird. Wie der Forschungsprozess im Detail voranschritt, welche Ent-
scheidungen zu treffen waren, wie die Analyse des Fallbeispiels Gestalt annahm
und zu welchen Ergebnissen sie fiihrte, soll hier anschlieend dargelegt werden.

223) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 69.

224) Die Feldbeobachtungen decken sich mit den Konferenzunterlagen von Alphalive und den
Aussagen von Hunt, Stephen 2004, S. 233 ff.



B. Das Hauptthema in den Daten -
»Die Rede von der Erfahrung«

Wie in der Einleitung beschrieben, besteht die Hauptaufgabe der gewihlten For-
schungsmethode in der Kodierarbeit. Kodierungen griinden in den untersuchten
Daten sowie in dem damit verbundenen Kontextwissen, das sich auch auf die wis-
senschaftliche Fachliteratur bezieht, die von Anfang an in die Untersuchung ein-
flieBt. Dadurch, dass die Kodierungen auf der Basis der vorliegenden Felddaten
und des aktivierten Kontextwissens entstehen, wird die Forscherin davor bewahrt,
zu tief in die erhobenen Datensorten (Dokumente, Beobachtungsprotokolle, Inter-
views) einzutauchen und sich dort zu verlieren. Durch die Riickbindungen an die
Literatur kann sie bald in klaren Konzepten und Beziigen denken. Dies ist der
Moment, wo sie vom »offenen Kodieren« zum »axialen Kodieren« iibergehen
kann, das sie schlieBlich zur Bestimmung der »Schliisselkategorie« fiihren soll. Sie
16st sich so immer mehr von den einzelnen Daten ab, was nicht immer einfach ist,
wie auch die Autoren der »Grounded Theory« feststellen:

»Sich von den Daten zu losen und zur Konzeptualisierung iibergehen ist sogar fiir einen
erfahrenen Forscher besonders schwer, wenn er in einer bestimmten Studie aufgrund
seiner Mitarbeit im Untersuchungsfeld etwas heimisch geworden ist. [...] Doch die Dis-
tanzierung von den Daten um der Konzeptualisierung willen ist notwendig, wenn man in
Bezug auf die Phdnomene, die in den Materialien reflektiert sind, ein rein wissenschaft-
liches Vorgehen und Theorien entwickeln méchte.«.225

Diese »Theorie« entwickelt sich um die Schliisselkategorie herum, welche ein zen-
trales » Verhaltensmuster erklért, das fiir die Beteiligten relevant und problematisch
ist«.226

Die Analyse der in Textform vorliegenden Beobachtungen und Interviews for-
derte schlielich ein solches zentrales Konzept zu Tage, welches als das »Kernge-
schehen im Untersuchungsfeld« zusammengefasst werden konnte. Dieses Kernge-
schehen bzw. — in der Terminologie der Grounded Theory gesprochen — diese
Schliisselkategorie bildete die Hauptachse, um die herum die theorieorientierten
Uberlegungen entwickelt werden konnten. Mit anderen Worten, die Schliisselkate-
gorie verkorperte die Haupterkenntnis iiber den untersuchten Gegenstand, die sich
aufgrund der sorgfiltigen Analyse des gesamten Datenmaterials herauskristalli-
sierte.

225) Strauss, Anselm 1998, S. 58-59, 65.
226) Ebd. S. 65.
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Wie diese Analysearbeit, die sich an der in der Einleitung beschriebenen Frage-

stellung orientierte, verlief bzw. welche methodischen und theoretischen Entscheide
in ihrem Verlauf getroffen werden mussten, soll in der Folge kurz zusammenge-
fasst werden. Der Prozess entwickelte sich entlang der folgenden fiinf Etappen, die
erste Zwischenresultate zu Tage forderten, auf deren Grundlage wiederum weitere
Forschungsschritte geplant und durchgefiihrt werden konnten:

1.

Die teilnehmende Beobachtung wihrend eines ganzen Alphalive-Kurses in der
ausgewdhlten landeskirchlichen Gemeinde ermoglichte den Einstieg in das
Feld. An den einzelnen Kursabenden und am Wochenende wurden zahlreiche
Beobachtungsprotokolle aufgesetzt, die sich aus Erinnerungsfragmenten, di-
rekten Beobachtungen sowie aus synchron protokollierten Reden und Refera-
ten, Liedern und visuellen Darbietungen ergaben. Immer dort, wo Recorder und
Schreibzeug explizit unerwiinscht waren oder wo diese Mittel hitten storen
konnen, war das Gedéchtnis der alleinige Aufnahmetriger. Aber auch all die in-
formellen sozialen Situationen — wihrend des Essens, in der Pause, nach den
Kursabenden und beim gemiitlichen Zusammensein am Wochenende — sowie
die Gespriche in den Diskussionsrunden wurden iiber die rekonstruierende Ge-
déchtnisarbeit zu Textdaten. In der Regel betrug die Zeitspanne zwischen den
realen Ereignissen und deren Niederschrift nicht mehr als eine Stunde. Im Ge-
gensatz dazu wurden die Referate synchron protokolliert. Aus schreibtechni-
schen Griinden waren hier stichwortartige Aufzeichnungen teilweise unum-
génglich, wobei versucht wurde, die Sprache der Referierenden, wenn auch in
verkiirzter Form, aufzunehmen.

Zu einem spiteren Zeitpunkt, genau ein halbes Jahr nach Kursende, nachdem
einige der Beobachtungsprotokolle bereits transkribiert und kodiert worden
waren, erfolgte die zweite Phase der Datengenerierung: Anhand eines thema-
tisch ausgerichteten Leitfadens fanden Interviews mit vormaligen Teilnehmen-
den des Alphalive-Kurses statt. Dabei wurde bei der Auswahl der Interview-
partner und -partnerinnen weder auf das Gleichgewicht zwischen Mann und
Frau noch auf deren Alter oder soziale Herkunft geachtet. Es erschien vielmehr
sinnvoll, genau jene zehn Leute zu befragen, die iiber die Zeitspanne von zehn
Kurswochen bereits in der konstanten Formation der besuchten Diskussions-
gruppe hatten beobachtet werden kénnen.227

227) In der Praxis konnte das so nicht eingehalten werden, weil sich nicht alle Gruppenmitglie-

der fiir ein Interview zur Verfiigung stellten. Aus diesem Grund wurden zusitzlich zwei
weitere Personen aus dem selben Kurs befragt.
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Im Sinne der Grounded Theory kam bei diesen Interviews das »Theoretical Samp-
ling« zur Anwendung, indem die aus der Analyse der Beobachtungsprotokolle er-
wachsenen Fragen und vorldufigen Hypothesen eine Fokussierung der Interviews
auf bestimmte Leitfragen nahe legten. Folgende Zwischenresultate leiteten das De-
sign des Leitfadens fiir die Interviews:

a. Im besuchten Alphalive-Kurs schien die »Bekehrung« ein Randthema zu sein.
Zwar wurde sie thematisiert und implizit auch angestrebt, aber sie wurde nicht
als notwendige Ausgangslage und Bedingung fiir ein christliches Leben darge-
stellt. Das Thema kam im ersten Drittel des Kursablaufes zur Sprache, dann
kaum mehr. Im Vergleich zum Rest des Kursstoffes und im Vergleich zum Ge-
wicht, das dem Thema »Bekehrung« sonst im evangelikalen Umfeld verliehen
wird, schien es hier einen eher untergeordneten Stellenwert zu genielen. Die
»Bekehrung«, wenn tiber sie gesprochen wurde, kam eher als ein Prozess bzw.
als ein integraler Bestandteil eines Lebensverlaufs denn als ein einmaliges und
klar strukturiertes Ereignis zur Darstellung. »Bekehrung« wurde nicht als eine
totale Umkehr vom Bisherigen definiert, sondern eher als Marker fiir eine qua-
litativ aufgebesserte Variante des Gehabten skizziert.228

b. Die Daten erweckten den Anschein, als ob die religiose Identitdt des Individu-
ums vielmehr iiber das Dazugehoren (im Gegensatz zum »believing without
belonging«?229) aufgebaut wiirde als iiber einen explizit durchgemachten und
messbaren Sinneswandel.

c. Lebenswandel und Lebensstil wurden zwar thematisiert, aber nie konkret aus-
gefiihrt, d. h. es wurden keine allgemein giiltigen Regeln und Rezepte fiir ein
»richtiges Leben« formuliert. Es schien, als ob die Gestaltung des Lebens in der
Verantwortung des Individuums allein bliebe, welches sich in der »kommuni-
kativen Beziehung« zu Gott aber jederzeit klar dariiber werden konnte, wie es
sein Leben gestalten sollte bzw. wollte.

228) Diese Beobachtung deckte sich auch mit den Beobachtungen von Stephen Hunt, der fest-
hélt, dass der Kurs zwar das Langzeitziel der »Bekehrung« verfolgt, von seiner Anlage her
aber nur Kurzzeitziele erreichen kann, die vor allem darin bestehen, die Teilnehmenden in
die Diskussion und das Experiment hinsichtlich der religiosen Option hineinzunehmen.
Die ultimativen Kursziele werden darum nicht immer explizit gemacht und auch nicht
kontrolliert. Hunt, Stephen 2004, S. 110-111.

229) Vgl. Davie, Grace: Religion in Britain since 1945: Believing without Belonging. Oxford /
Cambridge, Mass. 1994.
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3. Ein zentrales Thema des Kurses war bald schon klar erkennbar: der Heilige
Geist. Als universales Angebot fiir alle Menschen, jenseits von »Bekehrung«
und »Glauben, schien er als Verbindungsglied zwischen den unterschiedlichen
Erfahrungswirklichkeiten der Individuen, zwischen dem Individuum und der
religiosen Gemeinschaft und zwischen dem Einzelnen und Gott zu fungie-
ren.230 Im Prozess der Suche und Entscheidungsfindung der einzelnen Teilneh-
menden figurierte der Heilige Geist als die erfahrbare Instanz Gottes und als
eine Art »Testprogramm« zur Uberpriifung der Postulate iiber die »religiose
Wirklichkeit«.

4. Die »Gottes-Beziehung«, wie sie im Alphalive-Kurs prisentiert wurde, machte
einen sehr individualisierten Eindruck.

Die Leitfragen wurden anhand dieser noch provisorischen und unfertigen Zwi-
schenergebnisse erstellt; dabei sollte das Interview mit einer Grand-Tour-Frage be-
ginnen, die als Ausloser fiir einen narrativen Erzdhlfluss intendiert war. Weitere
konkrete Fragen sollten Antworten zu jenen Themen hervorlocken, die aufgrund
der Zwischenresultate fiir das Feldgeschehen als relevant erachtet wurden. Folgen-
der Leitfaden kam schlieBlich zur Anwendung:

— Es ist ja nun schon ein halbes Jahr her, seit wir zusammen den Alpha-Kurs be-
suchten. Kannst du mir ein bisschen dariiber erzihlen, wie du den Kurs fandest,
was dir gefallen oder nicht gefallen hat?

— Warum hast du dich entschieden, den Kurs zu besuchen?

— Was hat der Kurs bei dir ausgelost, ist etwas geschehen?

— Siehst du dich oder gewisse Dinge heute anders als vor dem Kurs, hast du dich
oder haben sich Dinge in deinem Leben verindert?

— Welche Rolle spielt dein Glaube in deinem Alltagsleben?

— Ging es fiir dich nach dem Kurs noch weiter?

— Hast du manchmal auch Zweifel oder offene Fragen? Was machst du dann?

Es ging bei den Interviews nicht darum, ganze Lebensschauen und biographische
Erzéhlungen zu dokumentieren, sondern es sollten im Alphalive-Kurs die (Re-)
Konstruktionsprozesse des vermittelten »religiosen Wissens« und die im individu-
ellen Verstehensprozess auftretenden Prozesse und Transformationen sichtbar ge-
macht werden.

230) Diese Beobachtung ging sogar noch iiber die von Stephen Hunt hinaus, der in den besuch-
ten Weekends ein »element supporting ecumenisme« feststellte: »Within the context of the
Holy Spirit Gumbel spoke about unity in the Spirit and that it filled all Christians whether
Protestants or Catholics, Anglicans, Baptists, Methodists or Pentecostals.« 2004, S. 238.
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Die Wirklichkeitskonstruktionen auf der Anbieterseite sollten im Forschungs-
projekt aus den schon genannten Griinden (Einleitung, Kapitel C. 3. 2. 1.) in den
kommunikativen Handlungen gespiegelt werden, die im Anschluss an die Referate
in Gang gesetzt wurden und die alle beteiligten Gespriachspartner und -partnerin-
nen einschlossen. Das kommunikative Verhandeln des Vermittelten fand bereits
wihrend des Kurses statt, ndmlich in den Diskussionsgruppen und in zahlreichen
informellen Gespriachen. Weil aber der Verstehensprozess aufseiten der Kursteil-
nehmenden mit dem Kursende nicht einfach als abgeschlossen betrachtet werden
konnte, war eine Bestandsaufnahme des individuellen »religiosen Wissens« und
der individuellen Standorte in Bezug auf das Vermittelte zu einem spéteren Zeit-
punkt und unter anderen strukturellen und sozialen Bedingungen nicht nur interes-
sant, sondern fiir eine sorgfiltige Erarbeitung der durch den Alphalive-Kurs ange-
stofenen Tradierungsprozess von Belang. Denn der Alphalive-Kurs ist eingebettet
in den Alltag der Individuen und er stof3t einen Prozess an, der mit dem Kurs nicht
einfach abgeschlossen ist. Die bewusst zeitlich nach hinten versetzten Interviews
sollten den fortschreitenden bzw. vielleicht auch unter- oder sogar abgebrochenen
Verstehensprozess auBlerhalb der Kursgemeinschaft wenigstens ansatzweise ein-
fangen. Es wurde davon ausgegangen, dass sich mit dem Ende des Kurses die kon-
frontierende Wirkung anderer Wirklichkeitserkldrungen auf das vermittelte reli-
giose Sinnsystem verstirken wiirde, d. h. dass es zu weiteren Transformationen des
vermittelten »religiosen Wissens« kommen wiirde.

Die Forschungsarbeit verfolgte nicht das Ziel einer Evaluierung des Alphalive-
Kurses, sondern der Rekonstruktion der kommunikativen Prozesse, in denen die
Informationen bzw. die religiosen Wirklichkeitskonstruktionen zwischen den Ver-
mittelnden und den Rezipierenden hin und her gingen und sich dadurch verénder-
ten. Eine solche Rekonstruktion kommunikativer Prozesse erforderte aber mehr als
eine blofle Beschreibung und Gegeniiberstellung der kommunikativen Tétigkeit aus
den jeweiligen Perspektiven der beteiligten Partner und Partnerinnen. Es musste
nach »Sinnelementen« gesucht werden, die sich fiir beide Seiten der Kommunika-
tionspartner und -partnerinnen als zentral erweisen wiirden, denn nur dann konnten
sie einander gegeniibergestellt werden und schlielich Aufschluss iiber die Trans-
formationen des vermittelten »religiosen Wissen« in- und post-Alphalive geben.

1. Parallel zu den Interviews mit den Kursteilnehmerinnen und -teilnehmern fand
ein Experteninterview mit den Koordinatoren von Alphalive statt.

2. Die Dokumentenanalyse, d. h. die Durchsicht von gesammelten, reprisentativen
Artikeln, Flyern, Skripts und Alpha-internen Zeitschriften, lief parallel und
diente dem Aufbau des Kontextwissens.
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3. Zum Zwecke der Horizonterweiterung, durch die iiber weitere Daten Neues an
den Kategorien entdeckt und so eine breitere Varianz erreicht werden sollte,
wurden in der zweiten Hilfte des Projektverlaufs Konferenzen von Alphalive
besucht sowie in der Endphase eine zweite intensive Feldphase eingeschaltet:
Ein gesamter Alphalive-Kurs-Zyklus in einem freikirchlichen Setting in der
gleichen Stadt wurde durchlaufen. Die hier entstandenen Datenblocke flossen
nur noch punktuell und selektiv, d. h. vom »Theoretical Sampling« her geleitet,
in die Analyse ein. Das neue Material diente der Verifizierung der bestimmten
»Schliisselkategorie« sowie der Verdichtung der im Entstehen begriffenen the-
oretischen Implikationen. Das Fallbeispiel selber — der Alphalive-Kurs in der
landeskirchlichen Gemeinde — blieb im Zentrum der Analyse, wurde aber aus
der Perspektive des Gegenbeispiels in einigen Aspekten neu beleuchtet, denn
Divergenzen wie Konvergenzen lieen manche Dinge klarer erscheinen, besté-
tigten oder stellten die Resultate in Frage.

Die erhobenen Daten, das Resultat der Forschungsetappen 1-6, unterstiitzten in
ihrer unterschiedlichen Art die methodologische Anlage der »Grounded Theory«,
welche zur Erforschung und dichten Beschreibung sozialer Situationen, Ereignisse
und Prozesse entwickelt wurde. Thr Ziel verfolgt die Methode iiber das fiir sie
typische Verfahren, mit dem schlieBlich die »Schliisselkategorie« entdeckt werden
kann, welche die Integration der gesamten Analyse einleitet und ermdglicht. Die-
sen schwierigen und zentralen Schritt fasst der Soziologe Paul Atkinson mit den
treffenden Worten zusammen:

»Diese Seite der Forschungsarbeit — alle Fiiden zusammenbringen — ist eines der schwie-
rigsten Dinge iiberhaupt. Abgesehen davon, dieses Ziel wirklich zu erreichen, ist es
schwer, die richtige Mischung zu finden aus (a) dem Glauben, dass die Integration er-
reicht werden kann und wird; (b) der Erkenntnis, dass man an der Integration arbeiten
muss und sie nicht auf romantischer Inspiration beruht; (c) dass die Integration nicht mit
der Losung eines Riitsels oder eines mathematischen Problems vergleichbar ist, sondern
geschaffen werden muss; (d) dass man nicht immer alle Fiiden in einer einzigen Version
zusammenbringen kann und dass aus einem Forschungsprojekt verschiedene Versionen
der Integration hervorgehen kénnen. «231

Die genannten Phasen auf dem Weg zur »Schliisselkategorie« sollen im Folgenden
nochmals kurz zusammengefasst werden. Anschlieend sollen die fiir die vorlie-
gende Arbeit zentralen Zwischenschritte in Form der » Achsenkategorien« rekon-
struiert werden, welche bei der Entwicklung der Schliisselkategorie mafgeblich
beteiligt waren, denn diese Zwischenresultate werden spiter in der Fallanalyse
wieder zur Sprache kommen.

231) Ebd., S.273.
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Die Suche nach der »Schliisselkategorie« verlauft bei der »Grounded Theory«
iiber die vorerst offene, dann selektive Kodierarbeit. Konzepte und Kategorien ver-
dichten sich bis zu dem Punkt, an dem sie in den Daten »Teilgeschichten« an den
Tag fordern. Diese bilden dann sogenannte » Achsen«, um die herum weiter kodiert
wird. Beim axialen Kodieren gilt es, eine als wichtig, aber noch nicht als zentral
erachtete Kategorie weiter gehend auf ihre Eigenschaften und Dimensionen hin zu
untersuchen, Verbindungen und Beziehungen zu anderen Kategorien solcher Art
sichtbar zu machen und die Befunde allméhlich zu einem Netz zu verdichten. In
dieser Phase der Analyse entstehen erste Hypothesen und wichtige Teilergebnisse.
Der Vorteil dieser »Achsenkodierung« liegt einerseits in der Vernetzung der ver-
schiedenen Kodes untereinander und andererseits in der zunehmenden Biindelung
der Ergebnisse auf eine »Schliisselkategorie« hin.232 In der vorliegenden For-
schungsarbeit wurden aus dem Datenmaterial folgende »Achsenkategorien« her-
ausgearbeitet:

— Heiliger Geist (Wochenende-Ministry, Geisterfahrungen, Gott als Wirkender)

— Gottes Reden (Kommunikation, Horen, Gottes Antworten, Fiihrung)

— Beziehung (menschliche und gottliche: Eltern-Kind, Ehe, »signifikante An-
dere«, Kommunikation, Dialog)

— Beheimatung (Gemeinschaft, Zugehorigkeit, Gemeinde, Familie)

— Transformationen (verdnderte Situationen, Menschen, Haltungen, Sichtweisen,
Verhalten, Bekehrung)

— Entscheidung (Wahl, Verantwortung, Bekehrung, Umsetzung, Aktivitit, »Er-
greifen«)

— Bezugsrahmen (»framing«, verschiedene Lebensbereiche, Sinnsysteme, plura-
listische Deutungsmoglichkeiten, Optionenvielfalt, Wechsel zwischen den Rah-
men, Selektionen)

— Wertungen (Hierarchien, Priorititen, Evaluierung, Gradualisierung, Nutzen-
orientierung)

— Theorie-Praxis (Wissen, Ergreifen, Umsetzung, Experiment, Learning by Doing,
Testen)

— Alltag (Erfahrungen, Pragmatik, Diskontinuititen, Normalsein).

Die Zwischenresultate repréasentieren einerseits emische Begriffe und andererseits
etische Konzepte und erscheinen deshalb hier als » Achsenkategorien«, weil sie auf
beiden Seiten der KommunikationspartnerInnen im Alphalive-Kurs immer wieder
auftauchten. Es geht um konkrete »Erfahrungsdimensionen« bzw. als religios typi-
fizierte Erfahrungen, die auf die Existenz einer »religiosen Wirklichkeit« verwei-
sen bzw. die eine solche voraussetzen bzw. subjektiv verifizieren. Andere » Achsen-

232) Ebd., S. 63.
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kategorien« verweisen auf die beobachteten Strategien, die im Feld verwendet
wurden, um diese »religiose Wirklichkeit« — ebenfalls auf beiden Seiten der Kom-
munikationspartnerInnen — zu legitimieren, zu plausibilisieren und zuginglich zu
machen. Die »Achsenkategorien« beinhalten also jene »Sinnelemente«, die in der
Kommunikation im Alphalive-Kurs sowohl von den Referierenden wie von den
Teilnehmenden wiederholt zur Anwendung kamen, d. h. fiir beide Seiten als zent-
ral und relevant erachtet und deshalb einander gegeniibergestellt werden konnten.
Diese Gegeniiberstellung wird in Kapitel C zur Darstellung gebracht.

Sowohl der Gebrauch der »Sprache« als auch der Topos »religiose Erfahrung«
sind fiir die Wirklichkeitskonstruktionen im Alphalive-Kurs charakteristisch: Eine
bestimmte Gottesvorstellung, eine bestimmte Vorstellung von »transzendenter
Wirklichkeit«, bestimmte Gehalte »religioser Erfahrungen« werden durch »Spra-
che« artikuliert und konstituiert. Diese Elemente sind darum als »religiose Inhalte«
rekonstruierbar, als sie »Inhalte menschlichen Bewusstseins, menschlichen Han-
delns und menschlichen Kommunizierens« darstellen und iiber die Kommunikation
zuginglich werden.233

Die aus den Textdaten eruierten » Achsenkategorien« galt es dann unter einem
Dach zusammenzufiihren. Die wichtigen Komponenten sollten erfasst bleiben und
gleichzeitig auf einer weiteren Abstraktionsebene systematisiert und synthetisiert
werden. Dieses Dach bildete schlieBlich die Schliisselkategorie: »Die Rede von der
Erfahrung«. Diese Kernkategorie vermochte all die entdeckten »Teilgeschichten«
in den Daten zueinander in Bezug zu setzen und zu integrieren. Die »Rede von der
Erfahrung« als einer multidimensionalen Kategorie bildet also in der vorliegenden
Arbeit den Schliissel zu den Felddaten, sie stellt aber auch Weichen fiir die An-
schlieBbarkeit der Analyse an konkrete Theoriemodelle (Kapitel B. 3. 2.). Die
»Schliisselkategorie« weist aber letztlich darauf hin, dass der Topos »religiose Er-
fahrung« in den vorliegenden Daten zu Alphalive, die aus der Perspektive der Tra-
dierungsfrage generiert wurden, bei den kommunikativen Konstruktionen und Re-
konstruktionen von »religioser Wirklichkeit« im Feld eine zentrale Rolle spielt.
Diese Entdeckung ldsst sich an die bereits in der Einleitung gemachten Aussagen
zur Problematik des weltanschaulichen Pluralismus und der Wahlfreiheit der Indi-
viduen in der Gegenwartsgesellschaft anschlieBen, in welcher im Prozess der Sa-
kularisierung die Dimension der »subjektiven Erfahrungen« zunehmend an Be-
deutung gewinnt. Der Alphalive-Kurs scheint die subjektive »religiose Erfahrung«
als Katalysator des individuellen Verstehens- und Vergewisserungsprozesses zu in-
strumentalisieren, und seine VertreterInnen setzen diesen Topos, bemiiht um eine
plausible und sinnhafte Darstellung »religioser Wirklichkeit«, strategisch ein. Die
»religiose Erfahrung« kann aber selbst bzw. »an sich« weder vermittelt noch be-
obachtet werden, sondern den anderen immer nur in ihrer vermittelten Weise zu-

233) Knoblauch, Hubert 1999, S. 14.
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ginglich gemacht werden, d. h. sie muss in narrativ elaborierter Weise prisentiert
werden. Dass diese Aussage das Kerngeschehen im Alphalive-Setting trifft, besagt
die »Schliisselkategorie« »Die Rede von der Erfahrung«, die ihrerseits auch die
hier gewihlte kommunikationstheoretische bzw. wissenssoziologische Perspektive
rechtfertigt.

Die »Schliisselkategorie« zielt nicht auf eine ausschlieflich metasprachliche
bzw. metatheoretische Kldrung der Kategorie der »religiosen Erfahrung«, obschon
diese, wenigstens in Teilen, fiir eine sorgfiltige wissenschaftliche Bearbeitung des
Datenmaterials und der daraus sprechenden Problematik nicht ausgeklammert wer-
den darf. Die »Schliisselkategorie« vereint in sich die Haupterkenntnisse aus der
breit angelegten Analyse des gesamten Datenmaterials und wird gleichsam zum
Instrument, mit dem die auf die Fragestellung hin ausgerichtete Rekonstruktion des
Falles schlieBlich im Detail erfolgt. Sie synthetisiert das in den Daten eminent her-
vortretende emische Konzept der »religiosen Erfahrung« mit dem von auf3en beob-
achtbaren Vorgang der Konstituierung dieses Konzepts in der Kommunikation.
Anders ausgedriickt: Die »Schliisselkategorie« ist eine sogenannte »konstruierte
Kategorie«234, die vor dem Hintergrund bestimmter Annahmen — Kontextwissen
und theoretische Informiertheit — gebildet wird, und mittels derer das, was die
Menschen im Feld fiir »wirklich« halten und in Handlungen umsetzen, beobachtet
und rekonstruiert werden kann. »Die Rede von der Erfahrung« ist also eine fiir die
»Grounded Theory« typische Kategorie, welche die fiir die beobachteten Menschen
zentrale Problematik aus einer wissenschaftlichen bzw. etischen Position themati-
siert. Dadurch wird der weiteren Analysearbeit eine Richtung gegeben, die schlief3-
lich auch zur Entwicklung theoretischer Implikationen und Schlussfolgerungen
fiihren soll. Wenn es also den Verantwortlichen und den Teilnehmenden des
Alphalive-Programms mafBgeblich um erfahrungsmifige Aspekte ihrer »Religion«
geht, so kann aus wissenschaftlicher Perspektive diese »religiose Erfahrung«, wie
erwihnt, weder eingefangen noch »an sich« beschrieben, noch nachempfunden
werden. Die Forscherin kann allein das, was in irgendeiner Form tiiber diese Erfah-
rung kommuniziert wird, rekonstruieren und deuten.

Eine ausfiihrliche Darstellung des Geschehens im Feld folgt ausfiihrlich in Ka-
pitel C der vorliegenden Arbeit. Bevor jedoch das Fallbeispiel beleuchtet wird, soll
die Problematik, auf welche die »Schliisselkategorie« verweist, zum Zwecke der
Einbettung der Analyse in einen groeren historisch-kulturellen und wissenschaft-
lich-theoretischen Rahmen gestellt werden. Eine kurze pidagogisch-didaktische

234) Im Gegensatz zu den »natiirlichen Kodes«, die von den Leuten selbst benutzt werden, ba-
sieren die »konstruierten Kodes« auf einer Kombination von Fachwissen und Kenntnissen
zu dem untersuchten Feld. Letztere vergroern darum die Reichweite ihrer Bedeutung, in-
dem sie iiber punktuelles und lokales »Wissen« iiber das Feld hinausreichen. Vgl. Strauss,
Anselm 1998, S. 64 f.
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Verortung des Kurses geht dabei der Darstellung des religions- und wissenschafts-
geschichtlichen Kontextes der »Schliisselkategorie« voraus, der sich die Présenta-
tion des fiir die Fallanalyse gewihlten theoretischen Rahmens anfiigt. Diese Theo-
rie, die einen geweiteten, wissenssoziologisch-orientierten Blick auf die Daten
eroffnet, integriert und subsumiert auch die anfinglich formulierten Uberlegungen
zur Didaktik des Kurses.

Das internationale Alpha-Emblem



C. »Die Rede von der Erfahrung« im Kontext von
Didaktik, Religions- und Wissenschaftsgeschichte

1. »Erfahrung« als didaktisches Mittel
1. 1. Lehren und Lernen: der konstruktivistische Hintergrund

Im Folgenden wird der didaktische Kontext vorgestellt, in dem die Vorgehenswei-
sen der Alphalive-Anbieter verortet werden konnen und der unter dem spéter vor-
gestellten wissenssoziologischen Modell subsumiert werden kann. Der fiir die Fall-
analyse gewihlte Theorierahmen weitet den Horizont {iber die didaktischen Uber-
legungen hinaus auf die umfassendere Frage der religiosen Tradierung bzw. der
Kommunikation und (Re-)Konstruktion »religioser Wirklichkeit« im Alphalive-
Kurs aus. Das Kapitel soll aufzeigen, wie die Verantwortlichen ihre »Botschaften«
bzw. ihre »religiosen Inhalte« methodisch-didaktisch aufbereiten und vermitteln,
so dass das von ihnen intendierte »Verstehen« aufseiten der Kursteilnehmenden
moglichst optimal realisiert werden kann. Die Kursanbieter nutzen darum die Lehr-
und Lernsituation im Kurs und orientieren sich bewusst und/oder unbewusst an
einem konstruktivistischen Modell. Einerseits basiert das Kurskonzept, wie bereits
erwihnt, auf den gesellschaftsdiagnostischen Befunden der Wissenschaft235, und
andererseits ermoglichen die laufenden Evaluationen236 des Kurses und die
entschiedene Ausrichtung auf die Befindlichkeiten und Bediirfnisse der »Kunden«
direkte Einsichten in die Abldufe und Bedingungen des »Vermittelns« und »Ver-
stehens« bzw. des »Lehrens« und »Lernens«.

Die Betrachtung von Alphalive aus der Perspektive konstruktivistischer Didak-
tik ist das Resultat eigener Beobachtungen und Folgerungen. Reflexionen seitens
der Alpha(live)-Verantwortlichen gibt es dazu keine. Weil es sich bei der vorlie-
genden Arbeit aber nicht um eine pddagogische Untersuchung von Alphalive han-
delt, bleibt die Auseinandersetzung mit dem spezifisch didaktischen Material auf
ein Minimum beschrankt. Eine Einbettung des Kurses auch aus der Perspektive der
Didaktik soll aber verdeutlichen, dass der Alphalive-Kurs, als Mittel und Ort der
Tradierung von »religiosem Wissen«, sehr wohl auch als Lehr- und Lernsituation
betrachtet werden kann und dass er sich als solche nicht wesentlich von anderen
Unterrichtssituationen unterscheidet. Der hier folgende Seitenblick auf die Didak-
tik soll die Angemessenheit der in dieser Studie gewihlten kommunikationstheore-
tischen bzw. wissenssoziologischen Herangehensweise an den Kurs hervorheben,
die eine breitere Perspektive auf das Geschehen erlaubt. So wie aus didaktischen

235) Vgl. Kapitel A.; Hunt, Stephen 2004, S. 31.
236) Vgl. Kapitel A. 1. 1.
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Uberlegungen die allgemeine Bedeutung der »(religiosen) Erfahrung« im indivi-
duellen Lernprozess betont werden kann, wird aus wissenssoziologischer Sicht der
Fokus auf die »Konstruktionen religioser Wirklichkeiten« eingestellt und die Be-
deutung der daran beteiligten »Rede von der Erfahrung« untersucht.

Die bisherigen Darstellungen zum Kurs machten deutlich, dass Alpha(live) ein
evangelistisches Instrument ist, das primir sinnsuchende Menschen im Blick
hat.237 Was die Alpha-Designer aber selber unter »Sinngebung« verstehen und wie
sie diese im Verlaufe des Kurses aufbauen und weitergeben, soll in der Folge so-
wohl anhand der Beobachtungen wihrend der besuchten Schulungskonferenzen als
auch anhand der dort verteilten Unterlagen aufgezeigt werden. Dabei wird beson-
ders auf fiir die Didaktik relevante Indizien geachtet.

Das Fernziel ihres evangelistischen Engagements sehen die Verantwortlichen
in der eigentlichen »Bekehrung« der Teilnehmenden — der Begriff wird kaum ver-
wendet?38 — die verwendeten Strategien zielen jedoch nicht auf Belehrung, denn
»religioses Wissen« soll nicht iibergestiilpt, Entscheidungen sollen nicht forciert
werden, was auch Hunt beobachten konnte:

»The primary long-term aim of Alpha is to win souls in the tradition of Christian evange-
lism. The short-term goal is to inform and educate people and encourage them to con-
sider the possibility of following a spiritual path: to allow discussion and exploration. To
put it succinctly, it is a crash course in Christianity for beginners, the unchurched, the
faithless, and even those already convinced but who wish to refresh their faith or who
want to go further in their Christian commitment.«239

Die Evangelisation, als Methode verstanden, dient im Alphalive-Kurs vielmehr
einer zielgerichteten Begleitung der Teilnehmenden. An den Schulungskonferen-
zen wird immer wieder darauf hingewiesen, dass die Glaubenssuche und -findung
als Prozess zu verstehen seien, der vonseiten der Kursleitung viel Zeit und Geduld
einfordere und darum nicht nach dem Vorbild der klassischen Evangelisationsver-
anstaltungen abzuwickeln sei.240 Die Einleitung und Begleitung dieses Prozesses
wird in den Schulungsunterlagen des Alphalive-Kurses als aufwéndiges Unterneh-
men dargestellt, das Zeit beansprucht und das den ganzen Menschen ins Blickfeld
nehmen muss. Die Teilnehmenden sollen nicht allein iiber den Kopf, sondern auch

237) Dies ist nach Hunt ein Schwachpunkt nicht so sehr des Konzeptes als vielmehr der Praxis.
Die Gruppen sind oft zu heterogen, die Menschen zu unterschiedlich, so dass fiir die einen
oder die anderen der Kurs immer unbefriedigend ist. Hunt, Stephen 2004, S. 254.

238) Es werden Begriffe wie »Lebensiibergabe«, »Entscheidung«, »Hinwendung zu Gott,
»Begegnung mit Gott« verwendet. Rachel Stossel: »Ziel ist, dass die Menschen Jesus ken-
nen lernen.« Schulungskonferenz November 2002.

239) Hunt, Stephen 2004, S. 110.

240) Konferenzunterlagen 2002, S. 3-5.
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iiber die Emotionen, das Gewissen und den Willen angesprochen werden, denn
damit eine Nachhaltigkeit des Kurses erreicht werden kann und die Kursteilneh-
menden in der religiosen Gemeinschaft eine Heimat finden konnen, miissen, so
sind die Verantwortlichen iiberzeugt, Wissensvermittlung und Vertrauensbildung
Hand in Hand gehen.24! In Anlehnung an die neutestamentliche Metaphorik wird
der Prozess des Evangelisationsgeschehens als ein Transformationsvorgang darge-
stellt, der mit Bildern aus den Bereichen der Landwirtschaft, des Baugewerbes, des
Reisens und der Geburt veranschaulicht wird. Diesen Prozess gilt es vonseiten der
Verantwortlichen mit viel Know-how, Ausdauer, Hingabe und Geduld zu be-
gleiten, auch wenn er bis zu einem gewissen Grad immer auch eigengesetzlich
verlduft.242 Darum wird festgehalten, dass der Effekt des Alpha- bzw. Alphalive-
Kurses nicht bei jedem Menschen der gleiche sein kann, denn die Individuen haben
je unterschiedliche Ausgangslagen, ungleiche Bediirfnisse und individuelle Lern-
muster. Weil aber, so die Uberzeugung der Verantwortlichen, in jedem Menschen
die grundsitzliche Tendenz zum Glauben angelegt bzw. Jesus Christus fiir jeden
Menschen von entscheidender Bedeutung ist — er ist »der Weg, die Wahrheit und
das Leben« —, gilt es, diesen Glauben zu wecken bzw. die Menschen von der Not-
wendigkeit dieses Glaubens zu iiberzeugen.243 Anders ausgedriickt: Weil das Ziel
des Kurses darin besteht, »Menschen in eine personliche Beziehung zu Jesus zu
fiihren«, sind Fantasie, Kreativitdt, Unkonventionalitdt und Empathie gefragt, um
die Aufmerksamkeit dieser Menschen mit ihren individuellen Anliegen, Fragen,
Bediirfnissen, Moglichkeiten und Grenzen gewinnen zu konnen.244

Markus(L), Pfarrer und Berater fiir Alphalive, anldisslich der Schulungskonferenz vom
1./2. November 2003:

Es ist nicht unsere Aufgabe und Kompetenz, am Evangelium etwas abzudindern, aber es
Jjeder Generation wieder so zu erzihlen, dass sie es verstehen kann. Das heifst, man kann
nicht von einer Generation herkommen und... Die Frage ist, was ist Evangelium und was
ist Verpackung. Fiir welche Zielgruppe ist welche Verpackung die beste? Man muss flexi-
bel sein! Es ist heute ein Kulturumbruch zu beobachten, weg von der Aufkldrungsmenta-

241) Die Referenten betonen an den Schulungskonferenzen immer wieder, dass Ermutigung,
Freundschaft und Vertrauen die zentralen Faktoren seien. In den Konferenzunterlagen
wird das Thema folgendermaflen umschrieben und mit Ratschldgen angereichert: Die
Gruppenleiter sollen »dauerhafte Freundschaften innerhalb der christlichen Gemeinschaft
entwickeln: Der Hauptgrund, weshalb Menschen in der Gemeinde bleiben. — Lernen Sie
jede Person wirklich gut kennen: Namenspiele (am ersten Abend); seien Sie ein Gastgeber;
eroffnen Sie das Gesprich; treffen Sie sich auch auflerhalb des Alphalive-Kurses.« Ziirich
2002, S. 13.

242) Ebd., S.3-4,13.

243) Gumbel, Nicky 2005, S. 11-21.

244) Konferenzunterlagen 2002, S. 11.
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litéiit hinein in eine neuere Generation mit Erfahrungen aus dem New Age. Alle wollen
schauen, ob sie etwas spiiren. Da sind wir mit dem christlichen Glauben gut dran. Das
Verlangen nach geistlicher Erfahrung ist heute sehr grof3 und die Spiritualitdit ist in aller
Leute Munde. Man kann sich heute sogar zum Spiritualexperten ausbilden lassen — keine
Ahnung, was das ist —, aber die reformierte Kirche bietet das an.

Es braucht die Balance zwischen Gefiihl und Verstand, zwischen dem Herz, den
Emotionen, den Erfahrungen und der Entscheidung. Das oberste Gebot heifit: Je weniger
Druck, desto mehr geschieht. 245

Der Kurs verfolgt einen piadagogischen Ansatz der Erwachsenenbildung?46, der
sich weder autoritativer noch ausschlieBlich direktiver Methoden bedient, vielmehr
macht er sich didaktische Erkenntnisse zunutze, die auf einer Theorie des »selbst-
sorgenden bzw. selbst-gesteuerten Lernens« basieren.247 Es handelt sich dabei um
ein konstruktivistisches Lernverstidndnis, welches davon ausgeht, dass es sich beim
Lernen um einen konstruktiven Prozess handelt und dass die Lernenden vor allem
aufgrund ihrer »Experience« lernen, was bedeutet, dass sie den Lernverlauf mit
ihren eigenen Werten, Uberzeugungen, Denkmustern und (Vor-)erfahrungen aktiv
mitsteuern.248 Diese didaktische Theorie, die heute weltweit groBes Ansehen ge-

245) Referat anlidsslich der Schulungskonferenz vom 1./ 2. November, 2002.

246) Ranke, Stephan: »Dem personlichen Glauben neues Leben geben. Alpha-Kurse — ein An-
gebot fiir Gemeindeglieder und Fernstehende.« in: Deutsches Pfarrblatt 5/1997, 236 {f.

247) In den Schriften von Nicky Gumbel sind direkte Beziige zu diesen didaktischen Modellen
nicht explizit erwihnt, doch liegt es auf der Hand, dass Erkenntnisse aus der Piddagogik
genauso in das Kurskonzept eingeflossen sind wie aus der Soziologie und Psychologie. In
den Schulungsunterlagen und den miindlichen Kommentaren dazu wird der individuelle
Prozess des Lernens immer wieder betont und mit dem »langsamen Erkennen eines Bil-
des« verglichen. Dieser Prozess soll schliefilich in eine personliche Entscheidung miinden,
die wohl iiberlegt ist, mit Freunden und Bekannten besprochen wurde und frei von Miss-
trauen und Angsten gefillt wird. Das Resultat soll ein »begriindeter Glaube — kein blinder
Glaube sein, der eigenen Uberzeugung folgt, Ziirich 2002, S. 3 ff.

248) Der konstruktivistische Ansatz integriert auch Erkenntnisse aus anderen Theoriemodellen,
etwa aus dem Kognitivismus und der Andragogik. Der kognitivistische Ansatz betrachtet
das Lernen als einen vielschichtigen Prozess der Informationsverarbeitung, der Interpreta-
tion und der Bewertung des Informationsangebotes. Er grenzt sich von den behavioristi-
schen Theorien ab, die die Beobachtung des Verhaltens in den Vordergrund stellen und
die Leistungen des Gehirns vernachldssigen. Die Kognitivisten wollen die Denkprozesse
des Lernens verstehen und erkldren und zielen mit ihren Herangehensweisen auf die inne-
ren Vorgédnge des Individuums. Die Andragogik, so wie sie Malcolm Knowles in der ame-
rikanischen Diskussion prigt, befasst sich mit der Bedeutung des Lernens bei Erwachse-
nen, die einen starken Wunsch nach selbstgesteuertem Lernen haben, ihre Erfahrungen in
den Lernprozess einbringen, ihre Lernbereitschaft unter Beweis stellen und alltags- und
problemldsungsorientiert lernen wollen. Das Lernen soll darum experimentell orientiert
sein, und seine Niitzlichkeit muss unmittelbar einleuchten. Vgl. Knowles, Malcolm Shep-
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nieBt, beruht auf der Pramisse, dass es keine objektive Realitét gibt, die von aulen
an einen Menschen herangetragen bzw. ihm iibergestiilpt werden kann. Im Gegen-
satz zum Behaviorismus24% sieht der Konstruktivismus die Lernenden als aktive
Subjekte, die zur Eigenaktivitidt angeregt werden miissen, damit jene inneren men-
talen Prozesse in Gang kommen, die schlieBlich nachhaltiges und anwendbares
Wissen produzieren. Dieser Ansatz, der davon ausgeht, dass Lernen nicht erzwun-
gen und Lernziele nicht forciert werden konnen, erfordert eine bestimmte Gestal-
tung auch der Lernsituation selber. Erfolgreiches Lernen ist, so die Vertreter dieser
Theorie, immer dann moglich, wenn Lernende aufgrund ihrer Disposition fiir den
entsprechenden Lernschritt bereit sind, wobei jeweils nur sie selbst wissen konnen,
ob diese Situation gegeben ist.250 In letzter Instanz entscheiden, so betrachtet, im-
mer die Lernenden selbst, ob und was sie lernen wollen. Eine solche Theorie hat
mit dem »Lernen durch Verstiarkung«, welches sich iiber Generationen hinweg als
das dominante pddagogische und didaktische Prinzip — auch Trichterprinzip ge-
nannt — behaupten konnte, abgeschlossen.

Das bedeutet nicht, dass im Alphalive-Kurs die Lernsituationen ohne jegliche
Interaktionen zwischen der Kursleitung und den Teilnehmenden auskommt bzw.
dass die personale Vermittlung von Inhalten wegfillt oder allein auf apersonale
Steuerungsmedien verlagert wird. Gerade weil davon ausgegangen wird, dass das
lernende Individuum keine frei schwebende Grof3e ist, die unabhingig von ihrem

herd: The Adult Learner. Houston, 5. Aufl. 2003. In den konstruktivistischen Didaktikmo-
dellen schlieBlich wird das Gehirn als relativ geschlossenes, sich selbst organisierendes
und informationsverarbeitendes System betrachtet, das die durch die Sinnesorgane aufge-
nommenen Reize interpretiert und daraus Wissen konstruiert. Wichtig ist hier, dass von
auflen auf das Gehirn nicht wirklich Einfluss genommen werden kann. Die Interpretation
von Sinneswahrnehmungen erfolgt nach vollig individuellen Gegebenheiten, die aus Vor-
erfahrungen oder sozialen Rahmenbedingungen herrithren und demnach von Person zu
Person unterschiedlich sein konnen. Vgl. Siebert, H.: Didaktisches Handeln in der Er-
wachsenenbildung. Didaktik aus konstruktivistischer Sicht. Neuwied, 1997; Thissen, F.:
»Das Lernen neu erfinden. Grundlagen einer konstruktivistischen Multimedia-Didaktik«,
in: LernTec 97, Tagungsband, http://www frank-thissen.de/1t97.pdf, Stand 17.08.2002.

249) Die Theorie des Behaviorismus (Skinner) ist heute aus der Mode gekommen, obwohl sie
fiir gewisse Lernbereiche, die der Automatisierung von komplexen Titigkeiten dienen,
immer noch eine gewisse Bedeutung behalten hat, z. B. beim Einsatz von Flugsimulatoren
in der Pilotenausbildung.

250) Jean Piaget war hier wegweisend. Er zeigte, dass Lernende immer zunéchst aus eigenen
Aktionen heraus lernen, dass sie dabei ihre Wirklichkeit konstruieren und dann in Ab-
gleich mit ihrer Umwelt bringen. Lew S. Wygotsky (Denken und Sprechen, 1964), John
Dewey (My Pedagogic Creed, 1897; The School and Society, 1900; Child and the Curri-
culum, 1902) und Jerome S. Bruner (The Process of Education, 1960; Child’s Talk: Lear-
ning to use Language, 1987; Acts of Meaning, 1991) haben daran angeschlossen und die
Bedeutung von sozialen Interaktionen und historisch-kulturellen Dimensionen hervorge-
hoben.
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kulturellen und sozialen Rahmen Wissen und Wirklichkeiten erzeugen kann, wird
der Interaktion zwischen den Menschen besondere Bedeutung beigemessen, was
sich aus der starken Gewichtung der Diskussionsgruppen und des Wochenendes
ableiten lasst. Die Teilnehmenden sollen zur Kooperation ermutigt werden, denn
dann setzen sei sich auch aktiv mit den »Lerninhalten« auseinander.

Die Schwierigkeit dieses Ansatzes besteht nun darin, diese Motivation, Aktivi-
tit und Kooperation beim einzelnen Individuum auch in Gang zu bringen und auf-
rechtzuerhalten. Die Kursverantwortlichen greifen darum zu einer Methode, die in
der Erwachsenenbildung heute generell in Mode gekommen ist: die »Inszenie-
rung« bzw. die »Provokation«.251 Mittels diverser kommunikativer Mittel — Spra-
che, Bilder, Filmsequenzen, Musik, Drama usw. — werden kiinstliche Situationen
geschaffen, die bei den Teilnehmenden Uberraschtheit, Neugierde, Arger oder Be-
stitigung auslosen. Dadurch soll der Anreiz zur weiteren selbstmotivierten Suche
nach Losungen und Antworten geschaffen werden. Im Anschluss an solche Reiz-
impulse werden die Lernenden dann aber nicht sich selbst tiberlassen, sondern auf
strukturierten Lernwegen weitergefiihrt, die wiederum nicht verbindlicher oder
direktiver Art sind. Oft werden die Impulse in die kleineren Lerngruppen mitge-
nommen, weil dort die Beteiligten viel eher selber aktiv werden konnen, indem sie
den Lernstoff miteinander diskutieren und bestenfalls erproben.252

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass in derartigen Lehr- und Lern-
modellen, von denen auch der Alphalive-Kurs eine Variante darstellt, ein autoriti-
res Auftreten der Lehrkrifte nicht gefragt ist. Sie iiben ihre Rolle in der Funktion
von Lernberaterinnen und -beratern aus, die um eine demokratische und partizipa-
tive Lernatmosphire bemiiht sind, in der alle Anwesenden als gleichberechtigte Ge-
sprichspartner und -partnerinnen auftreten konnen.253 Der instruktionistische Lehr-
stil der Experten und Expertinnen, die ihr eigenes spezifisches Gebiet vertreten und

251) Die Frage der »Inszenierung« ist auch aus sprachtheoretischer Perspektive interessant und
wird in Kapitel B. 3. 2. 1. nochmals aufgenommen, wo es darum geht, die Sprache von
ihrer reprisentativ-beschreibenden, expressiven und konstitutiven Funktion her zu be-
leuchten. Auch in Kapitel C wird anhand des Fallbeispiels gezeigt, wie der Faktor »Insze-
nierung« bei der Vermittlung eine stark bedeutungskonstituierende Funktion hat, die ein-
deutig iiber den reprasentativen Charakter der Vermittlung hinausweist, mit dem Ziel, den
aktiven Verstehensprozess strategisch zu unterstiitzen.

252) Stangl, Werner: Die konstruktivistischen Lerntheorien. http://arbeitsblitter.stangl-taller.at/
Lernen/LerntheorienKonstruktive.shtml.

253) Vgl. Dewey, John: »Democracy and Education, in: ders.: The Middle Works 1899-1924.
Carbondale / Edwardsville 1985. Dewey betont in seiner Reformpiadagogik nicht nur die
Selbsttitigkeit und Selbstbestimmung der Lernenden, sondern fordert auch eine Demokra-
tisierung der Klassenzimmer und ein Lernen durch Tun, das nachvollziehbar ist, weil es
interessiert und motiviert. Vgl. Straka, Gerald / Macke, Gerd: Lehr-Lern-Theoretische Di-
daktik. Miinchen / Miinster / Berlin 2002.
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ihr Wissen auf die Lernenden {ibertragen, um es zu gegebener Zeit wieder abzu-
fragen, hat hier einer Lernsituation Platz gemacht, in der das angebotene » Wissen«
zwischen Kursleitenden und Kursteilnehmenden verhandelt und angeglichen wer-
den kann. Eine solche Kommunikationsplattform zur intensiven Auseinanderset-
zung mit »religiosen Inhalten« soll den Lernenden im Alphalive-Kurs einerseits die
selbstdndige ErschlieBung des erdffneten Wissensgebietes ermdoglichen, anderer-
seits aber auch einen aktiven und interaktiven Prozess der Wissens- und Wirklich-
keitskonstruktion auslosen, so dass das Erworbene auch beim Verlassen des Lern-
umfeldes weiter Bestand haben kann:254

R. Stossel, Alphalive-Koordinatorin, anléisslich der Schulungskonferenz vom 1. / 2. No-
vember 2002:

Was sie [die Teilnehmenden] selber entdecken, wird ihnen bleiben, was ich lehre eher
nicht. Es geht darum, die Leute zu beobachten und nicht das Programm durchzudriicken.
[...] Nach Thessalonicher 5, 11 brauchen wir nicht zu dringen, der Heilige Geist iiber-
zeugt selber. Wir begleiten die Leute und binden sie nicht an uns, sondern helfen, dass sie
maoglichst viele andere Christen kennen lernen. [...] Man will ins Gesprich kommen, da-
bei geht es nicht um Streitgesprdche, und dafiir muss man nicht besonders gescheit ant-
worten konnen oder theologisch gebildet sein. Die Leute sollen auch wie Gdiste behandelt
werden, so dass sie das nichste Mal auch wieder gerne kommen.255

Der Kurs iiberlisst trotz seines konsumentenfreundlichen und bediirfnisnahen For-
mats aber nichts dem Zufall, d. h. es geht hier auch darum, dass die Teilnehmenden
»richtig« lernen bzw. »richtig« versehen.256 Die Verantwortlichen stofien den Lern-
prozess nicht nur an, sondern versuchen, ihn auch in eine bestimmte Richtung zu
lenken, ohne die Teilnehmenden aber — wenigstens im Idealfall — zu kontrollieren
und unter Druck zu setzen.257 Sie setzen Akzente in den Referaten und Diskus-
sionsgruppen, pflegen den Kontakt zu den ihnen anvertrauten Teilnehmenden und
erzdhlen aus ihrem eigenen Glaubensleben, um den Lernenden immer wieder eine

254) Vgl. hierzu Forneck, Hermann J.: »Konzept Selbstlernen«, in: Management und Training.
Magazin fiir Human Resources Development 4 (2002), S. 28-31.

255) Konferenzreferat vom 02.11.2002.

256) Konferenzunterlagen 2002, S. 15-19. Zu dhnlichen Beobachtungen kommt auch Stephen
Hunt 2004, S. 38: »One of the aims of the Alpha programme is to put the needs of the
>customer< first. The principal rationale behind the initiative is to encourage people to
raise issues about the Christian faith: it is meant to be about exploration. For this reason
the HTB has spent several years attempting to find out what matters and interests people,
what kind of issues are relevant, and what questions are most frequently asked [...] Hence,
the tendency for HTB to be rather dictatorial and dominate from the top-down is consci-
ously tempered by the need to satisfy consumer demand and provide the answers for the
erstwhile spiritual >seeker<.«

257) Konferenzunterlagen 2002, S. 3 f.
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neue Gelegenheit zu bieten, das vermittelte »religiose Wissen« an ihr eigenes
»Wissen« und ihre eigenen »Erfahrungen« anzukniipfen (Kapitel B. 3. 2. und C).
Der ultimative »output« des Kurses wird aber dem individuellen Kompetenz- und
Verantwortungsbereich der Teilnehmenden iibergeben und nie abgefragt. Lernen
heiflt hier, Vermitteltes aufzunehmen, selbstandig und in Auseinandersetzung mit
dem eigenen Kontext zu verarbeiten und im Austausch mit anderen neue Wissens-
und Verhaltensstrukturen zu generieren, zu erproben und zu modifizieren. Die
Kursverantwortlichen stehen den Leuten ermutigend, vermittelnd und mit offenem
Ohr zur Seite. Das langfristige Ziel ihrer Arbeit — die »Lebensiibergabe« —, die bei
einigen Teilnehmerinnen und Teilnehmern wihrend des Kurses oft nicht erfolgt,
geben die Verantwortlichen gelassen aus den Hénden, denn sie rechnen mit dem
Wirken des Heiligen Geistes, der den Lernprozess der Einzelnen in die »richtige«
Richtung lenkt bzw. weiterfiihrt.

Rachel und Martin Stossel, Alphalive-Koordinatoren, anldsslich der Schulungskonferenz
vom 1./ 2. November 2002:

Gottes Teil ist viel grofler — es ist Gottes Verantwortung, was dabei herausschaut... Wenn
fiir Menschen wdhrend 12 Wochen tdaglich gebetet wird, geht das nicht spurlos an ihnen
vorbei.

1. 2. Das Prinzip des »Top-Down-Bottom-Up«

Ausgehend von den Feldbeobachtungen, die dieser Studie zugrunde liegen, und
von den obigen Erlduterungen zum lerntheoretischen Hintergrund des Alphalive-
Kurses, der sich teils explizit in den Schulungsunterlagen und teils implizit in den
AuBerungen der Redner und Rednerinnen abzeichnet, kann das didaktische Mo-
dell, auf dem Alpha bzw. Alphalive basiert, im Wesentlichen in drei Komponenten
eingeteilt werden:

Die rezeptive Komponente

Die informativen Referate bilden die eigentliche Achse, um welche sich die indi-
viduellen Lernprozesse drehen sollen. Die Inputs sind kurz, zielgerichtet und
durchsetzt von »catchers«, um einerseits die Aufmerksamkeit der Zuhorer und Zu-
horerinnen nicht zu verlieren und um andererseits die wichtigsten Informationen zu
markieren. Die Vortrige lassen wegen ihrer Dichte nur kurze interaktive Elemente
zwischen den Parteien zu, nimlich dann, wenn der Redner oder die Rednerin die
Anwesenden in seinen bzw. ihren Herleitungsprozess einbindet. Die subjektiven
Meinungen des Publikums sind aber hier nicht wirklich gefragt, denn das Referat
ist kein Forum zur Erdrterung von Fragen oder Ansichten. Es handelt sich eher um
eine asymmetrische Kommunikationssituation, in der die Zuhdrenden mit zahlrei-
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chen Aussagen und Erkldarungen konfrontiert werden. Ungefihr 30 Minuten lang
wirken Referenten mit ihren Aussagen und Darbietungen auf die Anwesenden ein.
Die Vortragenden liefern das thematische Material des Kurses oft in provokativer,
humoristischer oder unfertiger Form, damit die Zuhdrenden in jeglicher erdenk-
lichen Form dazu animiert werden, aktiv in die néchste Runde einzusteigen.

Frontale Mitteilungssituationen solcher Art kdnnen, wie Detlef Pollack in sei-
ner Studie zu groBen Evangelisationsveranstaltungen beobachtet hat258, fiir kurze
Zeit einen Rahmen schaffen, in dem das Individuum, wenn es sich innerlich nicht
ginzlich distanziert, vom Geschehen bzw. von der Kommunikation vereinnahmt
werden kann. Von einer eigentlichen »Besetzung des Bewusstseins« kann hier aber
nicht gesprochen werden, denn erstens ist die Zeit fiir eine Ausschaltung individu-
eller Reaktionen wie Widerspruch und Zweifel zu kurz, zweitens zielt das einzelne
Referat bei den Zuhorenden nicht auf eine definitive Entscheidung pro oder contra
Glauben, sondern verfolgt Zwischenresultate, und drittens werden die Anwesenden
nach diesem kommunikativen Ansturm gleich in die Diskussionsgruppen entlas-
sen, wo sie ihre eigenen Perspektiven einbringen und gemeinsam mit anderen re-
flektieren und weiterentwickeln kénnen.259

Die kooperativ-konstruktive Komponente

Aktiviert durch das Impulsreferat werden die Teilnehmenden in Kleingruppen
entlassen. Hier sollen sie im geschiitzten Rahmen bekannter und vertrauter Gesich-
ter das Gehorte verarbeiten. Die Verantwortlichen sind, aufgrund ihrer langjéhri-
gen Erfahrung mit diesen Gruppen, der festen Uberzeugung, dass nur in gut funk-
tionierenden Kleingruppen konstruktive und effektive Diskussionen méglich sind,
weshalb sie in dieses methodische Instrument viel Engagement und Zeit investie-
ren.260 Dazu Stephen Hunt:

»Little is said about the significance of the small group in the Alpha literature beyond the
aims of the programme, although there are certainly implicit assumptions related to the
findings of major studies conducted by sociologists and social psychologists and now

258) Pollack, Detlef: »Evangelisation als religiose Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann. et
al. 1998, S. 447-471, hier S. 464-467.

259) »Diskutieren Sie iiber den Vortrag und die aufgeworfenen Themen. Es ist entscheidend,
den Menschen die Gelegenheit zu geben, sich zu dem Gehorten zu duflern und Fragen zu
stellen.« Konferenzunterlagen 2002, S. 11.

260) »Der Alpha-Kurs kombiniert ganz bewusst solide Grundinformationen mit einer stark
beziehungs- und erfahrungsorientierten Praxis in Gruppengesprachen und gemeinsamen
Mabhlzeiten. So werden die Teilnehmer nicht nur iiber den Kopf, aber auch nicht nur iiber
die Emotionen angesprochen.« Dr. Peter Aschoff, Vorsitzender Alpha Deutschland, in:
»Alpha Update«, Juni 2002, S. 7. Fiir eine ausfiihrliche Diskussion zu den gruppendyna-
mischen Prozesse in den Kleingruppen siehe Hunt, Stephen 2004, S. 107-132.
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utilized in so many areas of social life. We have noted |[...] that those who put the Alpha
programme together see the meal and other components very much in terms of group dy-
namics and one of the principal means by which the guests and course leaders can gel.
[...]. People are encouraged to talk in company, >by themselves<, and find new friends.
Hence, a principal aim of Alpha is to integrate people into a small group and ultimately,
it is hoped, into church life.«261

In den Diskussionsgruppen wird aus verschiedenen Perspektiven und vor person-
lichen Erfahrungshintergriinden nochmals beleuchtet und bearbeitet, was der Red-
ner oder die Rednerin mit dem Input zur Sprache gebracht hat. Die intendierten In-
halte werden so der subjektiven und intersubjektiven Erorterung iibergeben, in der
Hoffnung, dass dadurch ein weiterer Schritt in Richtung Aneignung getan werden
kann. Wenn Neues tatséchlich erst dann als Eigenes angenommen wird, wenn es
sich an bereits vorhandene Konstruktionen anschlieBen 1dsst262, so ist eine aktive
Gruppe wie die Diskussionsgruppe im Alphalive-Kurs, in der alle die Gelegenheit
haben, »sich zu dem Gehdorten zu duBern und Fragen zu stellen«263, der geeignete
Ort fiir eine Steigerung des Lerneffekts. Wéhrend des Meinungs- und Erfahrungs-
austauschs werden hier nicht nur diverse Perspektiven, unterschiedliche Meinun-
gen und spontane Begriindungsversuche entwickelt, welche die Anschlussmog-
lichkeiten fiir die Einzelnen vervielfiltigen diirften, es entsteht auch eine Plattform
des Zweifelns und des losungsorientierten Debattierens. Die Lernenden werden
hier bewusst nicht mit fertigen Antworten beliefert, sondern zuerst einmal mit den
eigenen Fragen konfrontiert, was ihr Interesse an der Glaubensthematik steigern
soll. Das Ziel, gemeinsam iiber den Glauben nachzudenken, eint die Gruppe, was
auch Hunt aufgrund seiner Beobachtungen bestitigt. Er fiigt hinzu, dass in Set-
tings, in denen sich die Kommunikationspartner und -partnerinnen mit dem iiber-
geordneten Gruppenziel identifizieren, das im Alphalive-Kurs explizit in der »dis-
cussion and exploration« von Glaubensfragen und -themen besteht, sie »are moti-
vated to enact activities that are expected to aid in the achievement of the goal.
Even those members who are not enthusiastic about the goal may nevertheless
work toward it for a variety of individual or subgroup reasons.«264 Unbeantwort-
bare Fragen und Meinungsverschiedenheiten zu bestimmten »Inhalten« werden in
einer solchen Lernsituation nicht als problematisch eingestuft, vielmehr werden sie
als Chancen fiir eine gemeinsame kreative Suche nach Kldrungen und Erkldrungen

261) Hunt, Stephen 2004, S. 108.

262) Nach der Erkenntnis von Jean Piaget. Die Piaget-Assimilation meint im Wesentlichen ein
aktives Interpretieren, Einordnen oder Deuten von Objekten und Ereignissen der AuBen-
welt in Begriffen der eigenen, gerade verfiigbaren und bevorzugten Art, iiber diese Dinge
zu denken. Piaget, Jean: Die geistige Entwicklung des Kindes. Ziirich 1944.

263) Konferenzunterlagen 2002, S. 11.

264) Hunt, Stephen 2004, S. 111.
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genutzt.265 Mehrdeutigkeiten, Vielschichtigkeiten und Widerspriichlichkeiten
haben darum als wichtige Elemente in der kommunikativen Werkstattsituation
Alphalive ihren Platz, und am Ende einer Sitzung bleibt oft eine gewisse Spannung
zuriick.266

Der Gesprichsverlauf ist aufgrund der Eigendynamik, die sich in einer so ge-
fiihrten Gruppe entwickeln kann, nicht immer berechenbar. Die Richtung und der
Ausgang einer Diskussion bleiben zu einem groflen Teil den Teilnehmenden {iiber-
lassen, die das Geschehen mitsteuern, indem sie vielleicht selbst die Zweifelnden
unter sich ermutigen bzw. korrigieren, die Ausschweifenden ignorieren bzw. die
Fragenden mit Losungen versorgen.267 Die Gruppenleitung greift in der Regel nur
dann korrigierend ein, wenn der offizielle und von allen zu akzeptierende — vor-
gingig auch akzeptierte — Rahmen des Kurses nicht mehr gewéhrleistet bleibt, d. h.
wenn Anwesende vom Thema, das die Gruppe aufgenommen hat, ablenken oder
personlich zu stark dominieren. Die Lernumgebung, die fiir einen nachhaltigen
Lernerfolg als wichtig eingestuft wird, soll gemiitlich, gastfreundlich, fair und
offen bleiben, so dass sich die Einzelnen nicht nur willkommen, sondern auch ernst
genommen fiihlen.268 Diesbeziiglich scheinen sich die Verantwortlichen auf die
Erkenntnisse der neuen Gedéchtnisforschung zu stiitzen, die zeigt, dass mit jedem
Inhalt, der gelernt wird, auch mitgelernt wird, wer den Inhalt vermittelt bzw. wann

265) In den Anweisungen fiir die Leitung von Kleingruppen steht etwa: »Lassen Sie die Géste
reden.« »Lernen Sie selber, statt nur zu lehren. Zwingen Sie der Gruppe nicht ihre Ideen
auf.« »Wenn Sie eine Frage nicht beantworten konnen, seien Sie ehrlich. Geben Sie Thre
Unwissenheit zu und suchen Sie auf die nichste Woche eine Antwort oder besser noch,
lassen Sie jemand anderen dies tun!« Konferenzunterlagen 2002, S. 11-13. Aussagen von
Rachel Stossel an der Schulungskonferenz vom November 2002: »Die Leute in der
Schweiz sind von der Schule her getrimmt, zuzuhdren und das Gehorte als Wahrheit zu
nehmen. [...] Wir wollen ins Gesprich kommen, da muss man nicht gescheit antworten
konnen, theologisch gebildet sein dafiir [...] Die Leute sollen am Schluss gehen und sagen
konnen: >Es hat sich gelohnt, da zu sein.<«

266) Individuelle Sinnkonstruktionen werden nach neueren padagogischen Erkenntnissen ge-
rade durch das Zweifeln oder Staunen, das Fremde und den Widersinn angeregt. Rachel
Stossel anldsslich der Schulungskonferenz im November 2002: »Sagt jemand: >Die Bibel
ist ein Mérchenbuch¢, dann fange ich nicht mit einem Bibelstudium an, sonst nehme ich
ihn nicht an, hore nicht hin. Es ist auch furchtbar, wenn man ihm Antworten aus >Heil3e
Eisen angepackt< um den Kopf knallt [...] wir lassen lieber den Heiligen Geist wirken,
dass er ihm das selber zeigt.« Oder: »Es gibt keine falschen Antworten. Fragt man: >Fiir
wen starb Jesus?< und jemand sagt: >Fiir gar niemanden, nur fiir sich selber<, dann bist du
im Clinch. Dann fragst du jemand anderes: >Was denkst du dazu?<. So kann man Antwor-
ten sammeln und diese dann stehen lassen.«

267) Rachel Stossel anldsslich der Schulungskonferenz vom November 2002: »Das Ziel [in der
Gruppe] ist: Die Leiterin, der Leiter ist nicht mehr nétig ... die Leute sollen sich unterein-
ander zum Reden bringen.«

268) Konferenzunterlagen 2002, S. 11-13.
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und wo das Lernen stattgefunden hat.269 Ein positiv wahrgenommener Kontext
und somit auch positiv empfundene zwischenmenschliche Beziehungen zahlen sich
vielleicht erst viel spiter aus, wenn Kursabgidnger und -abgéngerinnen sich ent-
scheiden, wo sie dazugehoren wollen.

R. Stossel, Alphalive-Koordinatorin, anlisslich der Schulungskonferenz vom 1. / 2. No-
vember 2002:

Der Hauptgrund, weshalb Menschen in einer Gemeinde bleiben, sind dauerhafte Freund-
schaften innerhalb der christlichen Gemeinschaft. Nicht die christlichen Werte oder In-
halte behalten die Leute, sondern die Freundschaften. Oft wollten die Leute mit ihrer
Gruppe zusammenbleiben, auch noch nach dem Kurs.270

Die praktisch-experimentelle Komponente
Das Vermittelte wird in bestimmten Situationen auch praktisch erprobt. Insbeson-
dere die »Ministry-Zeiten« bieten eine Gelegenheit, das Gehorte iiber die eigene
Erfahrung zu erschliefen und zu verifizieren. Am Wochenende ist der geschiitzte
Rahmen fiir solche »Experiences« gegeben, die dazu beitragen sollen, den Wirk-
lichkeitscharakter religioser Postulate zur Entfaltung zu bringen. Neben den beson-
deren »Geisterfahrungen«27! gibt es die subjektiven »religiosen Erfahrungen« im
Rahmen von Gebetserhorungen, die spontanen »Aha-Erlebnisse« oder »Eingebun-
gen« und schlieBlich die normalen »Alltagserfahrungen, die, neu gedeutet, plotz-
lich die Spuren »gottlichen Wirkens« erkennen lassen. Weil diesem wichtigen As-
pekt des Alphalive-Kurses im Kapitel C im Detail nachgegangen wird, moge diese
knappe Ausfiihrung hier vorerst geniigen.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der Alphalive-Kurs sich so-
wohl einer »top-down«- wie einer »bottom-up«-Strategie2’2 bedient und so eine

269) Roth, G.: »Warum sind Lehren und Lernen so schwierig?«, in: Zeitschrift fiir Pddagogik,
50 (2004) H. 4, S. 496-506.

270) Konferenzunterlagen 2002, S. 13 und Referat vom 01.11.2002. Mehr zu den Dynamiken
innerhalb der Gruppen siehe Hunt, der aus soziologischer Perspektive analysiert, 2004,
S. 107-132.

271) Dazu gehoren die Gaben des Geistes, allen voran das Reden in Zungen, aber auch korper-
liche Erfahrungen wie Wérme, Zittern, innere Bilder usw.

272) Die Begriffe werden in unterschiedlichen Handlungs- und Sinnzusammenhingen verwen-
det. In der Management-Theorie bedeutet »top-down« einen Fiihrungsstil, der die Macht
und Autoritdt des Managers betont (Frederick Taylor und Henry Gantt), wihrend das
»bottom-up«-Modell die Rolle des Managers darin sieht, dass dieser die Arbeitskrifte
durch psychologische Mittel so an eine Sache heranfiihrt, dass sie das Gelernte als eigene
Uberzeugung betrachten (Elton Mayo). In der Anthropologie und der Soziologie werden
Prozesse der Selbstorganisation in sozialen Systemen als »bottom-up« (»agency«) bzw.
»top-down« (»structure«) bezeichnet. Vgl. Hunter, Mark D. / Price, Peter W.: »Playing
Chutes and Ladders: Heterogeneity and the Relative Roles of Bottom-Up and Top-Down
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Situation schafft, wie sie die konstruktivistische Pddagogik vorschligt. Formen der
Uberzeugung bzw. Beeinflussung und der Instruktion werden verwendet, um die
Teilnehmenden mit nicht hinterfragbaren »Wahrheiten« bzw. Lerninhalten zu kon-
frontieren.273 Die kommunikative Lernsituation schafft dann aber einen Rahmen,
innerhalb dessen das frontal Vermittelte unter den Kursbesuchern und -besucherin-
nen besprochen, individuell adaptiert und angeeignet werden kann. In einer offi-
ziell kontrollfreien Lernatmosphére, in der mit Ermutigungen und Einladungen an-
statt mit Forderungen und Druck operiert wird, sollen Kompetenzen und Eigenver-
antwortlichkeit der Individuen mobilisiert und aktiviert werden. Auch wenn das
Fernziel darin besteht, jeden Kursteilnehmer, jede Kursteilnehmerin »in eine per-
sonliche Beziehung zu Jesus zu fiihren«274, so setzt man bei Alphalive neben einer
straffen Kursstruktur auch auf eine »Laissez-faire«-Atmosphire, in der ein dichtes
Betreuungsnetz das individualisierte und freie Lernen vor Beliebigkeit und Ent-
grenzung schiitzen und die Teilnehmenden wenigstens an die kurzfristigen Ziele
heranfiihren soll. Die gefiihlsgeladene Identifikation mit Personen, Vorbildern oder
»signifikanten Anderen«, wie Luckmann sie nennt, spielt wie in allen Sozialisie-
rungssituationen auch hier eine bedeutende Rolle. Darum laden die Vermittler die
Lernsituation im Alphalive-Kurs gezielt mit Affekt auf. Damit versuchen sie Me-
chanismen der priméren Sozialisation zu wiederholen.275

In einem kurzen Exkurs soll nun der Alphalive-Kurs als Glaubenskurs bzw. als
Instrument zur Evangelisierung an anderen evangelistischen Modellen gespiegelt
werden, die zwar dieselben oder dhnliche Fernziele verfolgen, jedoch unterschied-
liche methodisch-didaktische und inhaltliche Akzente setzen.

Forces in Natural Communities«, in: Ecology 73 (1992), H. 3, S. 724-732; Fuchs, Chris-
tian / Hotkirchner, Wolfgang / Klauninger, Bert: The Dialectic of Bottom-up and Top-down
Emergence in Social Systems, Vienna. http://cartoon.iguw.tuwien.ac.at/zope/igw/menschen/
hofkirchner/papers/papers/InfoSociety/PIE-Hof/PIE-Hof .html (Stand 13.02.2006).

273) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 113.

274) Konferenzunterlagen 2002, S. 11.

275) Wihrend der »priméren Sozialisation« identifiziert sich ein Kind mit seinen Bezugsperso-
nen bzw. »signifikanten Anderen« mafigeblich iiber das Gefiihl der Néhe und des Vertrau-
ens und iibernimmt deren Bestimmungen der Welt als gegeben. Seine Gegeniiber fungie-
ren als Vermittler von Wirklichkeit schlechthin. Spiter im Leben schieben sich iiber diese
Wirklichkeitserkldrungen andere Erfahrungen und Deutungen, doch diese neuen »In-
halte«, die in den »sekunddren Sozialisationsprozessen« angeeignet werden, sind nicht
mehr unausweichlich. Sie sind als subjektive Wirklichkeiten zerbrechlich und instabil. Um
ihre Unabénderlichkeit und Zuverldssigkeit deutlich zu machen, bedarf es besonderer Me-
thoden, z. B. des Affektdrucks. Sowie die »primidre Sozialisation« also weit mehr als kog-
nitives Lernen umfasst und unter Bedingungen stattfindet, die mit Gefiihlen beladen sind,
so »gibt es fiir alle Lernsituationen sogar triftige Griinde dafiir anzunehmen, dass ohne sol-
che Gefiihlsbindungen an die signifikanten Anderen ein Lernprozess schwierig, wenn nicht
unmoglich wire«. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 139-156, hier S. 141-142.
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1. 3. Kurzer Exkurs: andere evangelistische Methoden

Im benannten Frommigkeitsumfeld sind Evangelisationsveranstaltungen und Glau-
benskurse gidngige Methoden zur Missionierung auflerhalb und zur Unterrichtung
(Katechese) innerhalb der religiosen Gemeinschaften. In Vergangenheit und Ge-
genwart haben sie Tradition und nehmen unterschiedliche Gestalt an. Wihrend die
klassische Evangelisation als GroBanlass iibergemeindliche und oft sogar iiberkon-
fessionelle Ziige aufweist, sich explizit auf »Nicht-Entschiedene« richtet und ein
abendfiillendes Ereignis darstellt, bleiben die Glaubenskurse in der Regel konfes-
sionell und denominationell gebunden, richten sich auf eine Vertiefung des Glau-
bens dort, wo dieser in seinen Anfingen schon besteht, und dauern in der Regel
mehrere Wochen oder gar Monate.

Erwihnenswert ist, neben vielen anderen Glaubenskursen276, der aus dem frei-
kirchlichen Umfeld Deutschlands stammende Farbwechsel. Es handelt sich um
einen Einfiihrungskurs in den christlichen Glauben, der vor allem in deutschen
evangelikalen Gemeinden fast schon zum Klassiker geworden ist. Konzipiert wurde
er in den 1970er Jahren von Wolfram Kopfermann, dem heutigen Leiter der Anskar-
Gemeinde in Hamburg, die jeden Sonntag iiber 1000 Menschen zu ihren Gottes-
diensten empfingt. Kopfermann nihert sich in seinem Buch, zu dem es auch ein
Handbuch fiir Kursleiter und -leiterinnen gibt, in 18 Kapiteln dem christlichen
Glauben iiber die gleichen elementaren Themen wie der Alpha(live)-Kurs auch.
Farbwechsel zielt explizit auf eine individuelle »Lebensiibergabe«, im Unterschied
zum Alpha(live)-Kurs fehlt in den Ausfiihrungen aber oft der Praxisbezug. Der Kurs
eignet sich vor allem fiir kleinere Gruppen, die sich regelmifig treffen, denn die
Auseinandersetzung mit dem Buch dauert weit lidnger als ein Alpha(live)-Kurs.277

In der Schweiz findet der Farbwechsel-Kurs nicht wirklich Anklang. Hier setzt
man in freikirchlichen und evangelikal geprigten landeskirchlichen Gemeinschaf-
ten derzeit lieber auf den Alphalive-Kurs. Seit September 2005, dem Zeitpunkt der
ersten landesweiten Initiative von Alphalive, ist nun aber auch ein landeskirch-
liches Gegenprodukt auf dem Markt. Der Kurs Glaubenl?2 der Ziircher Landeskir-
che wurde von einer »Gruppe, die nach einer Alternative zum evangelikalen Ange-
bot suchte«278, ausgearbeitet und explizit als Kurs der Reformierten vorgestellt und
den Landeskirchen zur Verwendung in und auBerhalb der Schweiz zur Verfiigung
gestellt. Das »Reformierte Einmaleins«, wie der Kurs auch genannt wird, ist eine
Reaktion auf die Herausforderungen und den Erfolg des Alphalive-Kurses und ori-
entiert sich methodisch sehr stark an diesem. So findet der »reformierte Kurs«

276) Siehe Hauser, Gotz: Einfach vom Glauben Reden. Glaubenskurse als zeitgemdfle Form
der Glaubenslehre fiir Erwachsene. Neukirchen-Vluyn 2004.

277) Kopfermann, Wolfram: Farbwechsel. Ein Grundkurs des Glaubens. Mainz-Kastel 1990.
278) www.glaubenl2.ch/.
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ebenfalls an zwolf Kursabenden statt, an welchen in kleinen Gruppen Themen be-
sprochen werden, die jeweils aus zwei Glaubensfragen und den dazugehorigen,
moglichen Antworten bestehen. »Pausengeplauder« und ein kleiner Imbiss sind
ebenfalls eingeplant. Glaubenl2, der aus der Sicht seiner Designer als ein »Leit-
faden des Glaubens im Labyrinth des Lebens« zu verstehen ist, strukturiert sich im
Wesentlichen iiber das reflexive Gesprich, denn »Ziel der Kurse ist, die eigenen
Glaubensfragen zu erkennen, gemeinsam iiber den Glauben zu reden, die vorlie-
genden Antworten auf die Frage zu verstehen und das Verbindende unter Glauben-
den zu spiiren«.279 Wenn zu diesem frithen Zeitpunkt iiberhaupt ein erster Ver-
gleich zwischen Glauben2 und Alphalive gewagt werden darf, dann dahingehend,
dass Glaubenl?2 die reformierte Tradition des Reflektierens und Erorterns von
theologischen Konzepten und »religiosem Wissen« deutlich iiber das subjektive
Erfahren und Erleben des Glaubens zu stellen scheint, wihrend Alphalive gerade
umgekehrt vorgeht. Die Unterschiede der Kurskonzepte zeigen sich unter anderem
an der Art und Weise, wie das Thema Heiliger Geist280 behandelt und gewichtet
wird, sowie am konkreten Umgang mit Gemeinschaft. So findet sich in den verof-
fentlichten Kursunterlagen zu Glaubenl2 keine vertiefte bzw. experimentelle
Auseinandersetzung mit dem Heiligen Geist; dieser wird nicht niher beschrieben,
und seine Bedeutung scheint im Umfeld des »reformierten Glaubenskurses« eher
marginal zu bleiben. Lediglich an fiinf Stellen wird er namentlich als »Geist Got-
tes« oder »Geist« erwihnt:

4. Kursabend zum Thema »Hat der Glaube Boden unter den Fiissen?«

Frage 13: Ist die Bibel von Gott oder von Menschen geschrieben? Von beiden. Sie zeigt
rund 1400 Jahre Erfahrungen von Menschen mit Gott. Ich lese keinen Endzustand, son-
dern eine Entwicklung. Die Bibel enthdilt Gottes Wort. Ich kann lernen, in der Fiille der
Buchstaben den Geist Gottes wahrzunehmen.

Frage 15: Wie kann Gott Einer sein, wenn er Drei ist? Auskunft iiber Gott gibt mir die
Bibel. Die nachbiblische Vorstellung der Dreieinigkeit umschreibt das Geheimnis seiner
Lebendigkeit: Er ist mir iiberlegen, wendet sich mir zu und wirkt in mir. Glaubende ha-
ben den lebendigen Gott als Vater, als Sohn und als Geist erlebt. Er war fiir sie und ist
fiir mich der Eine. Ich erlebe ihn wie eine Person.

279) Wissenschaftliche Reflexionen iiber den neuen reformierten Glaubenskurs liegen derzeit
noch keine vor. Die hier beigezogenen Informationen entstammen darum der Internetseite
der reformierten Kirche Ziirich.

280) www.glauben12.ch/search?SearchableText=Geist+Gottes.
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5. Kursabend zum Thema: »Gehdrt personlicher Glaube an die Offentlichkeit?«

Frage 18: Kann ich fiir mich im stillen Kammerlein Christ(in) sein? Nein. Wenn ich Gott
erfahre, bin ich mir selbst nicht genug. Wenn ich vom Geist inspiriert bin, will ich dar-
iiber reden. Die Gemeinde ist Sprachschule, Lebensgemeinschaft und Aktionsgruppe des
Glaubens. In ihr spielen alle Begabungen zusammen wie im Organismus meines Korpers.
Da lebt mein Glaube.

Frage 20: Muss man als Christ(in) andere missionieren? Ich will Menschen, die mir
wichtig sind, erzdihlen, was mich bewegt. Ich will sie beteiligen an der Kraft, von der ich
lebe. Fiir die Weisheit der Bibel und die Wahrheit ihrer Botschaft will ich eintreten. Be-
kehren kann aber nur der Geist Gottes.

11. Kursabend zum Thema: »Was wird aus dem Menschen?«

Frage 42: Wie lange muss man noch auf den Himmel warten? Den kleinen Himmel gibt
es schon. Jesus nennt ihn Reich Gottes. Wenn ich Gottes Wort verstehe und Gottes Geist
erlebe, wenn ich Gott, meinen Ncichsten und mich liebe, wenn ich das Abendmahl nehme
und an Gottes Verheiflungen denke, bin ich bereits drin. Gelegentlich kommt das vor.
Davon lebe ich.

Das Erlebensmoment im Zusammenhang mit dem »Geist Gottes« wird zwar ange-
sprochen, doch weder erklért, noch illustriert, noch erprobt. Ein einzelner Ab-
schnitt auf der Website weist vielleicht darauf hin, dass im Rahmen des Kurses
Glaubenl2 doch auch Aspekte von Innerlichkeit und subjektivem Erleben thema-
tisiert und umgesetzt werden. Es wird dort von »meditativen Momenten, die das
Intime am Glauben wahren« gesprochen.

Ein weiterer von auflen beobachtbarer Unterschied zwischen Alphalive und
Glaubenl? besteht in der Gewichtung der Gemeinschaft. Bei Alphalive geniefen
die Diskussionsgruppen und insbesondere das Wochenende sehr viel Aufmerk-
samkeit, weil sozialen Gefidle als wichtigste Instrumente der evangelistischen Be-
miithungen des Kurses angesehen werden.281 In Glaubenl2 wird dem Gemein-
schaftsaspekt nicht die gleiche Bedeutung beigemessen, obschon dort auch in
Gruppen von ungefihr zwolf Leuten diskutiert wird und zwischendurch »Zeit fiir
Pausengeplauder an der WunderBar« bei Brot und Getréink eingeplant ist. Gemein-
same Mahlzeiten und eine mehrtdgige Retraite, wie sie der Alphalive-Kurs kennt,
gibt es bei Glaubenl?2 nicht.

Besondere Erwédhnung findet aber bei Glauben 12 der Kursort und die fachliche
Kompetenz und Professionalitidt der Kursleitungen: »Die Kurse finden in den refor-
mierten Kirchgemeinden statt und werden von theologisch ausgebildeten Men-
schen geleitet.« Dies sind Qualitdtsmerkmale des Kurses, auf denen die Alphalive-

281) Konferenzunterlagen 2002, S. 11.
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Verantwortlichen gerade nicht bestehen. Letztere betonen dagegen die Wichtigkeit
einer guten Atmosphire in den gewéhlten Ridumlichkeiten und bevorzugen gute
Moderatoren vor gebildeten Theologen.282

Eine tiefer gehende und fundierte Auseinandersetzung mit dem Angebot der
evangelisch-reformierten Kirche, Glaubenl2, im Vergleich mit Alphalive ist im
Rahmen dieser Studie nicht zu leisten. Die kurzen Seitenblicke auf die zwei benann-
ten Glaubenskurse im deutschsprachigen Raum sollten lediglich einige von auflen
schnell wahrnehmbare Unterschiede zwischen den »Produkten« markieren.283

Zu den benannten Glaubenskurs-Angeboten stehen die kompakten Events der
Massenevangelisationen, wie sie heute in der Schweiz auch im freikirchlichen Um-
feld kaum noch durchgefiihrt werden, in einem deutlichen Kontrast.284 In Deutsch-
land wird beispielsweise die Kampagne Pro Christ, eine aus der Arbeit der Lau-
sanner Bewegung entstandene evangelistische Initiative, nach wie vor alljdhrlich
durchgefiihrt. Laien und professionelles Personal aus Landeskirchen und Freikir-
chen beteiligen sich an dem vorausgehenden intensiven Schulungsprogramm und
an den Veranstaltungen vor Ort. Pro Christ tritt zur breiteren Wahrnehmung des
Evangeliums in der Gesellschaft mit Werbekampagnen in Radio und Fernsehen,
iiber Printmedien, aber auch mit Hilfe von prominenten Personlichkeiten an die
Offentlichkeit. Die GroBveranstaltungen, die jeweils einige Millionen Euro kosten
und an mehreren Abenden in den grof3en Offentlichen Gebduden der Stadt, in der
Pro Christ gastiert, stattfinden, verfolgen, zusammen mit den erwéhnten Glau-
benskursen, das Ziel, kirchlich Entfremdete und Distanzierte fiir den christlichen
Glauben zu gewinnen und in die Gemeinden zuriickzuholen:

ProChrist ist einerseits eine Moglichkeit, Menschen zu erreichen, die aus gesellschaftli-

chen Griinden normalerweise nie in eine Kirche gehen wiirden. Andererseits ist es eine

grofle Ermutigung fiir isolierte Gemeinden und Christen, Teil von etwas Grofserem zu
in.285

sein.

Eine Evangelisationsveranstaltung wie Pro Christ bedient sich jedoch anderer
kommunikativer und gruppendynamischer Strategien als ein Glaubenskurs, der

282) Vgl. Aussage von R. Stossel weiter oben, Hunt, Stephen 2004, S. 118-129.

283) Siehe dazu Hiauser, Gotz: Einfach vom Glauben Reden. Glaubenskurse als zeitgemdfie
Form der Glaubenslehre fiir Erwachsene. Neukirchen-Vluyn 2004.

284) Diese »large-scale events«, die auch unter den Begriffen »Zeltevangelisation« bzw. im
englischsprachigen Raum »Crusades« bekannt sind, waren im 19. und friihen 20. Jahrhun-
dert mafigeblich an den Erweckungsbewegungen beteiligt, vor allem in den USA. Dort
wurden in der Zeit von Billy Grahams GroBveranstaltungen in den 1950er Jahren Tau-
sende von Menschen erreicht. Heute sind die Strategien effizienter, und die Moglichkeiten
der Satelliteniibertragung werden rege genutzt.

285) http://www.prochrist.de.
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iber langere Zeit und in der Regel in kleinen Gruppen durchgefiihrt wird. Es geht
dort vor allem darum, in kurzer Zeit und mittels frontaler Vermittlungstaktik und
Gruppendruck?86 die Zuhérenden méglichst schnell an den Punkt zu bringen, dass
sie sich fiir den angebotenen Glauben entscheiden, und zwar bevor sie wieder nach
Hause gehen. Die Ebene der »religiosen Erfahrung« kann in diesem Rahmen nur
partiell entfaltet werden, und die Rede dariiber steht in engem Bezug zur »Lebens-
iibergabe«, ihrer Legitimierung und Inszenierung. Eine ausfiihrliche kommunika-
tionstheoretische Auseinandersetzung mit Pro Christ bietet Detlef Pollack.287

Alpha bzw. Alphalive scheint mit seinem gemeinde- und konfessionsiibergrei-
fenden Ansatz mit gleichzeitiger Betonung der Lokalkirchen und mit seiner Di-
daktik die erwihnten konventionellen, evangelistisch-missionarischen Modelle zu
iibersteigen bzw. in sich zu vereinigen. Das Konzept scheint nicht nur die Makro-
ebenen (globale Anwendbarkeit) und die Mikroebenen (lokale und auf Zielgruppen
und »Kunden« ausgerichtete Gestaltung) gleichzeitig bedienen und miteinander
verbinden zu konnen, es scheint auch das sogenannte universal Giiltige neben dem
individuell Subjektivem parallel laufen lassen zu konnen und fiir die praktische
Anwendbarkeit des Gelernten im Alltag zu sorgen. Stephen Hunt betont die Unter-
schiede zu anderen evangelistischen Methoden wie folgt:

»Alpha marks a move away from the orchestral large-scale setting to focus on the needs
of the individual, the >customer<. For some ten weeks the Alpha programme operates in
the arena of the small, rather personalized group. While this obviously brings its own
economy of effort in that time is not utilized on a one-to-one interaction of learning and
discussion, as typified by the home Bible study used by Jehovah’s Witnesses in their
evangelizing efforts, the group has been calculated to have certain advantages in the
cause of winning souls.«288

Alpha-intern sieht man die eigene Evanglisationsmethode so:
»Ahnlich wie friither mancher Sportlehrer Muskelkater fiir erstrebenswert hielt, denken

auch heut noch manche Christen, dass srichtige< Evangelisation allen Beteiligten weh tun
muss. Eine peinliche Konfrontation, die man vielleicht Fremden zumutet, aber den eige-

286) Dazu Hunt: »Much is typified by the call to >go up front and receive Christ<; to be con-
victed of sin and be >saved«. When one sees hundreds of hands go up and people flocking
to the front of the assembled to »give their life to Christ< one may feel compelled by both
the emotive message and collective pressures to do the same. Yet very few converts, at
least in the long term, are gained by this strategy. There is, then, nothing deterministic
about the result of such an enterprise.« 2004, S. 107.

287) Pollack, Detlef 1998, S. 447-471.

288) Stephen Hunt beschiftigt sich in seinem Buch eingehend mit der Frage der Gruppendyna-
mik, einerseits generell und andererseits konkret in Bezug zu Alpha, 2004, S. 107-132.
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nen Freunden lieber erspart, wenn man sie behalten will. Alpha steht fiir einen Paradig-
menwechsel, der Tausende Christen und Gemeinden mobilisiert hat, die an den bisheri-
gen Formen missionarischer Arbeit verzweifelt waren. Typisch fiir seinen Ansatz sind
eine Reihe von fundamentalen biblischen Uberzeugungen:

Im Zentrum steht erstens die Ortsgemeinde als dem eigentlichen und effektivsten Trd-
ger aller Evangelisation. Sie ist nicht mehr Sache von Hauptamtlichen [...], sondern Sa-
che der einzelnen Christen an der Basis, die ein praktikables Modell an die Hand be-
kommen, wo sie ihre Gaben einbringen und andere Menschen ohne Peinlichkeit mitbrin-
gen konnen.

Zweitens wird Evangelisation als ein lingerer Prozess verstanden, in dem Menschen
Vertrauen fassen und Zusammenhiinge entdecken miissen, bevor sie sich entscheiden
konnen.

Drittens verbindet das Interesse am einzelnen Menschen. Der Respekt, mit dem su-
chende Menschen behandelt werden, ist kein Luxus in einer Zeit, in der man sich infor-
mieren mochte, ohne belehrt zu werden. Der nicht-konfrontative Stil zeichnet gute Gast-
geber aus, und die gilt es zu sein.

Viertens betonen wir gemeinsam die Abhdngigkeit von Gott. Bei Alpha ldsst sich die-
ses Anliegen festmachen in der Offenheit fiir das Wirken Gottes, besonders auf dem
Alpha-Wochenende, wo wir Gott in einem behutsam gewdhlten Rahmen bewusst Raum
geben, am Einzelnen zu wirken.

Schlieflich hat es die Bewegung geschafft, eine konfessionelle Weite zu gewinnen, die
ein aufrichtiges Werben fiir ein Leben in der Nachfolge Christi nicht durch Stilfragen
oder zweitrangige dogmatische Uberlegungen kompliziert.«289

Die Rede von eben diesem »Wirken Gottes« am Menschen bzw. von der »Erfah-
rung Gottes« durch den Menschen ist in der kommunikativen Lehr- und Lernsitua-
tion von Alphalive das prominente Element, tiber welches die Beteiligten Kommu-
nikationspartner und -partnerinnen die »Religion« erlernen bzw. »religiose Wirk-
lichkeit« konstituieren, legitimieren, verifizieren und modifizieren. Dieser Umgang
mit der »religiosen Erfahrung« ist aber innerhalb des Christentums und insbeson-
dere innerhalb des westlichen Protestantismus in der Moderne nichts Neues. Im
folgenden religionsgeschichtlich orientierten Kapitel soll darum der Frage nachge-
gangen werden, wie sich der Fokus der Uberlegungen und Argumentationen zu
Glauben und Evangelisation seit dem Pietismus auf die Ebene der individuellen
»religiosen Erfahrung« eingestellt hat und welche Funktionen dieser Erfahrung
innerhalb der protestantischen Erneuerungsbewegungen seit dieser Zeit zukommt.
Dabei konzentriert sich die Darstellung auf jene Ausschnitte des Pietismus, der
Pfingstbewegung und der Charismatischen Bewegung, die sich fiir eine religions-
historische Betrachtung der Problematik aufdréingen.

289) Dir. Peter Aschoff, Vorsitzender Alpha Deutschland, in: » Alpha Update«, Juni 2002, S. 4.
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2. Die »religiése Erfahrung« im protestantischen Christentum
der Erneuerungsbewegungen

2. 1. Von Pietisten, Evangelikalen und Charismatikern

2. 1. 1. Erneuerungsbewegungen seit dem 17. Jahrhundert

Das Ziel dieses Kapitels besteht nicht darin, eine Nachzeichnung der strukturellen
und geographischen Entwicklungen der pietistischen Bewegung zu présentieren,
sondern eine religionshistorische Einbettung der fiir den Alphalive-Kurs relevanten
»Rede von der Erfahrung« seit dem Pietismus vorzunehmen. Die Darstellungen be-
ruhen auf der zur Verfiigung stehenden wissenschaftlichen Literatur zur Thema-
tik.290

Als identifizierbares Phanomen trat der Pietismus, der als Sammelbegriff fiir
zahlreiche und unterschiedliche Stromungen innerhalb des Protestantismus steht,
erstmals ab 1670 im deutschen Luthertum auf. In den Epochen des Barock und der
Aufkldrung, als der reformatorische Schwung erlahmt war, entstand der Pietismus
als Gegenbewegung zu den Erscheinungsformen der alten Kirchlichkeit mit ihrem
Gewohnheits- und Jedermannschristentum, dem Formalismus ihrer orthodoxen
Theologie und der eingebiirgerten Pastorenherrschaft in den Gemeinden. Der uni-
versale Erkenntnisanspruch der Naturwissenschaften mit ihrem revidierten Welt-

290) Lehmann, Hartmut (Hrsg.): Glaubenswelt und Lebenswelten, in: Brecht, Martin / Depper-
mann, Klaus / Gibler, Ulrich / Lehmann, Hartmut (Hrsg.): Geschichte des Pietismus. Bd. 4.
Gottingen 2004; Brecht, Martin / Deppermann, Klaus (Hrsg.): Der Pietismus im acht-
zehnten Jahrhundert. Gottingen 1995; Gébler, Ulrich (Hrsg.): Neunzehntes und zwanzigstes
Jahrhundert, in: Brecht, Martin / Deppermann, Klaus / Gébler, Ulrich / Lehmann, Hartmut
(Hrsg.): Geschichte des Pietismus. Bd. 3. Gottingen 2000; Zeller, Winfried: Der Protes-
tantismus des 17. Jahrhunderts. Bremen 1962. Die hauptsichlich aus der Religionsge-
schichte und der Theologie stammenden Quellen sind in ihrer Art anders beschaffen als
die Datenquellen des Fallbeispiels Alphalive. Es handelt sich einerseits bereits um Rekon-
struktionen bzw. um Konstruktionen zweiter Ordnung; andererseits wurden die Konstruk-
tionen erster Ordnung, welche in ihnen zur Darstellung kommen, in der Regel nicht nach
den methodologisch-methodischen Konventionen der qualitativen Religionsforschung er-
hoben. — Erste historische Verortungen des Pietismus entstanden bis Mitte des 18. Jahr-
hunderts vor allem aus den polemischen Pro- und Contra-Diskussionen zwischen den Be-
fiirwortern und Gegnern der Bewegung. So schrieben etwa Gottfried Arnold, Johann Ge-
org Walch und Christian Eberhard Weismann aus der Position der Pietisten, wihrend Au-
toren wie Johann Friedrich Mayer, Valentin Ernst Loscher und Sigmund Jakob Baumgar-
ten als deren Gegner auftraten. Eine kritische Geschichtsschreibung war lange nicht das
Ziel bei der Verortung des Pietismus. Zur Streitkultur jener Ara: Gierl, Martin: Pietismus
und Aufklirung. Theologische Polemik und die Kommunikationsreform der Wissenschaft
am Ende des 17. Jahrhunderts. Gottingen 1997; Schrader, Hans-Jiirgen: Literaturproduk-
tion und Biichermarkt des radikalen Pietismus. Gottingen 1989.



__ 2. Die »religiose Erfahrung« in protestantischen Erneuerungsbewegungen 105

bild sowie die Verwissenschaftlichung der zunehmend durch die aufklirerische
Philosophie gepréigten Theologie, die sich dem Verstidndnis der normalen Biirger
immer mehr entzog, waren ebenfalls Gegenstand der Kritik dieser neuen Stro-
mung.291 Thre Vertreter missbilligten weiter die Haltung des absolutistischen Staats,
der das Bekenntnis zum offiziellen Dogma gegeniiber dem Ausdruck einer person-
lichen Frommigkeit bevorzugte. Den Konventionen und Idealen von Kirche und
Staat stellte der Pietismus sein Ideal einer personlichen und gefiihlsbetonten From-
migkeit entgegen. Nicht der Katechismus sollte mehr im Zentrum stehen, sondern
der »Herzensglauben« und die »Glaubenserfahrungen« des einzelnen Individuums.
Die lutherische Orthodoxie wurde als defizitir eingestuft und die eigene Existenz-
berechtigung aus einer qualitativen Neubestimmung des »wahren Christentums«
gezogen, dessen Kern der Pietismus eben in der personlichen und praktischen
Frommigkeit begriindet sah. Der Objektivitit der von der Kirche vertretenen Heils-
lehre wurden die Bediirfnisse der subjektiven Existenz entgegengestellt, Kirche
und Sakrament damit in den Hintergrund gedringt. — Zusammenfassend ist festzu-
halten, dass die Betonung der personlichen Frommigkeit, die Differenzierung des
Kirchenbegriffs und die Ausrichtung auf die Ethik sowie auf die praktische, oft in
fest eingerichteten Werken organisierte Betdtigung des Glaubens sich im Verlaufe
der Zeit zu den typischen Elementen pietistischen Denkens und Handelns entwi-
ckelten, die bis in die Gegenwart nachwirken.292

2. 1. 2. Die Erfahrungskomponente im Glaubensdesign

Philip Jakob Spener (1635-1705), der Mann, auf den der Pietismus iiblicherweise
zuriickgefiihrt wird, konzipierte mit seinen Reformforderungen von 1675 ein Pro-
gramm, das den Pietismus zu einer Bibel-, Laien- und Heiligungsbewegung machte.
Seiner Meinung nach galt es, das Bibelstudium bei Laien und Theologen zu ver-
tiefen, die Laien zur Gemeinschaft und zur gegenseitigen Seelsorge zu fithren und
die Dominanz angelernten Wissens sowie die konfessionell-theologischen Streitig-
keiten in der Kirche zugunsten der frommen Praxis zu beenden.293 Er war bestrebt,

291) Vgl. Aussagen von R. Stossel, Alphalive-Koordinatorin, dass fiir die Gruppengespriche
keine perfekten Bibellehrer, sondern gute Moderatoren gefragt seien, Anm. 229.

292) Der Pietismus tat damit auch einen wichtigen Schritt in Richtung zunehmender Psycholo-
gisierung der Religion: Die Beschiftigung mit dem eigenen Innen- oder Seelenleben ver-
feinerte die psychologische Wahrnehmung und bildete ein Sensorium fiir die Nuancen der
Stimmungen und Gefiihle. Dazu: Gekle, Hanna: »Irrationalismus, das Irrationale«, in:
Cancik, Hubert / Gladigow, Burkhard / Kohl, Karl-Heinz (Hrsg.): Handbuch religionswis-
senschaftlicher Grundbegriffe. Bd. I1L. Stuttgart / Berlin / K6ln 1993, S. 303-304.

293) Vgl. die »konfessionelle Weite« (Peter Aschoff) des standardisierten Alphalive-Produkts,
das global und iiberkonfessionell einsetzbar sein muss und darum jegliche potentiellen,
konfessionell gepréigten Streitpunkte ausklammert.



106 C. »Die Rede von der Erfahrung« im Kontext von Didaktik und Wissenschaft

diese Erneuerung im kirchlichen Geist, also innerhalb der Institution Kirche zu
erreichen. Seine Bemiihungen fielen in eine Zeit, in der — aus der Sicht vieler reli-
gi0s orientierter Zeitgenossen — die vorherrschende orthodoxe Theologie auf die
neuzeitliche Erkenntnis, dass es eine selbstverstindliche Gewissheit der gottlichen
Dinge nicht geben kann, schon lange nicht mehr angemessen zu antworten ver-
mochte. Der Pietismus suchte nach einer neuen Losung des Gewissheitsproblems
und fand sie in der personlichen »Gottes-Beziehung«. Damit setzten seine Anhén-
ger nicht mehr ldnger auf die von offizieller kirchlicher Seite her vertretenen theo-
logischen bzw. philosophischen Prinzipien und religiosen Traditionen, sondern
allein noch auf die »Begegnung« des Individuums mit Gott. Uber die Lehre von
der Rechtfertigung des Menschen durch Gott schob sich die Lehre von der »Wie-
dergeburt« des Menschen.2%4

August Hermann Francke (1663-1727), der wohl wichtigste Mann der zweiten
Generation, der vor allem den halleschen Pietismus prigte, vereinfachte, systemati-
sierte und popularisierte die neuen Ideen. Er verlieh dem frommen Individualismus
eine feste Ordnung und auf die Praxis ausgerichtete Ziele. Seine Psychagogik der
»Bekehrung« entwickelte sich zum Kern des pietistischen Lebens und Glaubens.
Die Hinfiihrung des Menschen zu einer bewussten »Bekehrungserfahrung«, die
ihm die Gewissheit zu verleihen vermochte, ein wiedergeborener Mensch zu sein,
war eines seiner Hauptanliegen.295 In den Francke’schen Schilderungen werden
»Bekehrung« und »Wiedergeburt« in einem ganz bestimmten Ablauf — vom BuB-
kampf iiber den Entschluss bis zum Bruch mit dem alten Wesen — beschrieben und
als ein Geschenk des Glaubens durch Gott sowie als Beginn eines »neuen Lebens«
gewertet. Das »neue Leben« der »Bekehrten« verstand Francke als einen Zustand,
der sich von dem »natiirlichen Leben« grundsitzlich abhob.296

Um das Programm Franckes entwickelte und stabilisierte der Pietismus seine
Identitédt, welche die Bewegung zum populidren und gefragten Trend ihrer Zeit
machte. Das péddagogische, karitative und missionarische Werk, das Francke in
Halle aufbaute, bliihte und genoss die Anerkennung und Unterstiitzung sogar des
brandenburgisch-preuBischen Staates.297

294) Matthias, Markus: »Bekehrung und Wiedergeburt«, in: Lehmann, Hartmut: Geschichte
des Pietismus. Glaubenswelt und Lebenswelten, Gottingen 2004, S. 49-79.

295) Ebd., S. 58 f. Siehe auch Loch, Werner: »Piddagogik am Beispiel August Hermann Fran-
ckes«, in: Lehmann, Hartmut 2004, S. 264-308.

296) Vgl. Herzog, Frederick: European Pietism Reviewed. San José, CA, 2003, S. 20 f.

297) Wellenreuther, Herrmann: »Pietismus und Mission, in: Lehmann, Hartmut 2004, S. 166-
193. Vgl. Liebe, Georg: »Die Ausbildung des Geistlichen im Herzogtum Magdeburg bis
zur Kirchenordnung von 1739«, in: ZKG 1 (1904), S. 34-58.
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Die »Wiedergeburt« als Voraussetzung einer »wahren Gottes-Beziehung« ent-
wickelte sich also mit Spener und Francke, aber auch mit zahlreichen anderen Ver-
tretern der Bewegung, zum zentralen Ausdruck des pietistischen Selbstverstidndnis-
ses. Die in der »Wiedergeburt«-Metapher enthaltene Analogie zur physischen Ge-
burt und zum Leben kam dem Anspruch entgegen, das Leben und den Alltag nicht
vom Glauben getrennt zu denken und vice versa, sondern den Glauben als erfahr-
bares Glaubensleben zu verstehen. Das konkrete Verstidndnis der »Wiedergeburt«
mit ihren Bedingungen und Konsequenzen nahm aber von Anfang an konfessionell
geprigte Ziige298 an, und die Methoden der »Bekehrung« zeigten ebenfalls konfes-
sionelle Gewohnheiten.299 Mit der »Wiedergeburt« eines Menschen zum Christen
wurde, da war man sich jedoch einig, der Startpunkt gesetzt fiir einen das Leben
priagenden, titigen Glauben. »Wiedergeburt« und »Heiligung« gehdrten also zu-
sammen, und der Glaube musste sichtbare Folgen zeigen, wenn er nicht zur Farce
werden sollte. Die Akzentsetzung des Pietismus auf Aktivitdt und Pragmatik, auf
ein entschiedenes und praktisches Christentum, welches nach Ansicht seiner Ver-
treter im Gewohnheits-, Kirchgangs- und Maul-Christentum nicht mehr lénger er-
kennbar war, machte aus den Reformbemiihungen ein Dauerunternehmen, denn die
Relevanz des christlichen Glaubens in einer sich wandelnden Zeit und Gesellschaft
musste laufend neu bestimmt werden. Seine Relevanz stellte der Pietismus von An-
fang an iiber den Rekurs auf die Ethik her. Schon Spener hatte von wahrem Chris-
tentum nur dort sprechen wollen, wo eine spezifisch christliche — und eben nicht
blof biirgerliche oder natiirliche, sprich: heidnische — Ethik eine Verdnderung im
Menschen hervorzubringen vermochte. Wo der »Kopf ins Herz« gebracht und das
Christentum »ausgelibt« wurde, da sah er einen lebendigen Glauben, da zeigte sich

298) So erachtete etwa der puritanisch geprigte Rostocker Diakon Theophil GroBgebauer
(1627-1661) eine die Taufe ergidnzende »Bekehrung des hertzens« als dringlich, der luthe-
risch geprégte Spener dagegen betonte die mit der Taufe einhergehende Wiedergeburt als
den Beginn eines lebenslangen Erneuerungsprozesses. Spener begriindete seine Meinung
damit, dass im realen Leben die Menschen die Merkmale von Taufgnade und Wiederge-
burt in der Regel wieder verloren, so dass eine zweite Wiedergeburt notig werde. Diese sei
jedoch nicht mehr durch das Sakrament der Taufe, sondern allein noch durch das Wort zu
erwirken. In diesem Punkt kamen sich Spener und Grofigebauer insofern entgegen, als sie
ein selbstbewusstes menschliches Inneres voraussetzten, das beim Taufbrauch nicht vor-
ausgesetzt wurde. Auch fiir August Hermann Francke war die »Bekehrung« und die damit
verbundene Erfahrung zentral. Er verstand sie als Akt und Wandel vom nur getauften zum
entschiedenen Christenmenschen und band das Geschehen an den menschlichen Akt der
Entscheidung bzw. an die Anderung des menschlichen Willens. Matthias, Markus 2004, S.
52.

299) Spener versuchte den Glauben zu wecken, indem er von der Liebe Gottes predigte und da-
bei auf die Wirkung des Gotteswortes vertraute. Gro3gebauer dagegen wihlte die Methode
der disziplinierenden BuBpredigt als Weg zum rechten Glauben. Matthias, Markus 2004,
S.52.
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ihm der Mensch als ein Verinderter, weil Bekehrter und Wiedergeborener.300
Diese pietistische Bestimmung eines »wahren« Glaubens, der sich in einem verin-
derten Verhalten des Menschen auszudriicken hatte, korrelierte mit dem erwachen-
den neuzeitlichen Bewusstsein vom produktiven und moralischen Individuum. Der
auf Empfindsamkeit, Individualitit und Innerlichkeit griindende Zeittrend bot also
dem Pietismus den kulturellen Boden fiir seine christlichen Formulierungen und
Akzentuierungen.301

Um nun die Relevanz des Christentums und die damit in Zusammenhang ste-
henden Anzeichen eines »wahren« Glaubens beim individuellen Menschen zu
konkretisieren, praktikabel, nachvollziehbar und tiberpriifbar zu machen, wurden
bestimmte Kriterien geschaffen, an denen sich die Einzelnen orientieren konnten
bzw. mittels derer sie sich ihres rechtmifigen Glaubens vergewissern konnten. Als
Zeichen einer »Wiedergeburt« definierten die pietistischen Fiihrer folgende An-
haltspunkte: Das unmittelbare Empfinden/Gefiihl der gottlichen Gnade und das
Gewahrwerden von Anfechtung, die sich im Gefiihl der Gottverlassenheit oder
auch in der Unfihigkeit zum Gebet dulern konnte.302 Nur wenn also »Bekehrung«
als ein die eigene Natur iiberwindendes Ereignis auch tief empfunden wurde,
schien ihre Echtheit und ihr gottlicher Ursprung gegeben. Die Tiefe der »Bekeh-
rungserfahrung«, das Wort vom »tief[en] graben« wurde gerade im Halleschen
Pietismus zum gefliigelten Wort, welches das Durchbruchserlebnis markierte und
eine klare Unterscheidung und Erfahrbarkeit des Lebens eines Menschen »unter
der Siinde« und »unter der Gnade« ermoglichte.303 Diese besondere Erfahrung
konnte, so war man der Ansicht, am ehesten an der Intensitit der Buf3e festgemacht
werden, was ein Insistieren auf dem Siihneakt zur Folge hatte.304 Die Tiefe des
BuBkampfes, so wie er etwa von Francke gelehrt wurde, entwickelte sich im Ver-
laufe der Zeit zum allgemeinen Kriterium fiir eine wahre »Bekehrung«, die gewis-
sen Stadien bzw. Stufen zu folgen hatte: die Siindenerkenntnis, die Erkenntnis der
eigenen Ohnmacht und des Zornes Gottes, der sich im Gebet ausdriickende Erlo-
sungswunsch, das willentliche Ergreifen des Rechtfertigungsangebots und die fort-

300) Wallmann, Johannes: Spener, Philip Jakob. Briefe aus der Frankfurter Zeit 1666-1686,
Tiibingen, 1992-2001; hier Briefe 3, Nr. 117, Z. 27 (28.1.1678). Vgl. die experimentell-
praktische Komponente im Alphalive-Kurs, Kapitel B. 1. und C.

301) Ebd., S. 51-52.

302) Spener, Philip Jakob: »Letzte Theologische Bedenken und andere Brieffliche Antworten,
Halle 1711«, in: Beyreuther, Erich (Hrsg.): Spener, Philipp Jakob. Bd. 1-16. Hildesheim
1979-2002. Wallmann, Johannes 1992-2001.

303) Francke hatte einem Brief an Herzog Karl Leopold in Danzig vom 13. April 1726 eine
vierseitige Anlage iiber die »Lehre der Wiedergeburt« beigelegt. Siehe: Lehmann, Hart-
mut 2004, S. 58 ff.

304) Zur weiteren Vertiefung dieses Sachverhalts siehe Matthias, Markus 2004, S. 58 ff.
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dauernde Anderung des eigenen Willens.305 Diese Standardisierungen der Bedin-
gungen und insbesondere der Anzeichen einer echten »Bekehrungserfahrung«
zeigten sich ab Mitte des 17. Jahrhunderts auch in den Erzdhlmustern306 pietisti-
scher »Bekehrungserlebnisse«. In den »Bekehrungszeugnissen« erzdhlten die
Gldubigen von ihrer »Wiedergeburt«, die sie als einen zeitlich datierbaren »Durch-
bruch« von einem »Vorher« in ein »Nachher« wahrnehmen konnten und die sie als
Folge ihrer bewussten Willenséinderung und BuBtitigkeit deuteten.307

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der Pietismus darum zu
einer gefragten epochalen Bewegung heranwuchs, weil er einerseits mit den gesell-
schaftlichen Entwicklungen seiner Zeit ging und weil er sich andererseits von den
etablierten Traditionen kirchlicher Religiositdt und den elitdren und praxisfernen
Entwicklungen der Theologie distanzierte. Die Bewegung setzte den einzelnen
Mensch als erfahrendes und handelndes Individuum ins Zentrum ihrer Bemiihun-
gen um eine Losung der Gewissheitsfrage und um die Wiederherstellung der Rele-
vanz des christlichen Glaubens in der modernen Gesellschaft. Erkennen und Tun
wurden als menschliche Tétigkeiten und Féhigkeiten einander zugeordnet und
voneinander abhingig gemacht. Die pietistische Glaubenserkenntnis und -gewiss-
heit leitete sich aus der »Erfahrung Gottes« ab, und diese Erfahrung konnte wie-
derum im christlichen Lebensvollzug gewonnen werden.308

305) Mit der Betonung des BuBBkampfes berief sich der Pietismus wenigstens terminologisch
auf die lutherischen Bekenntnisschriften mit ihrer Hervorhebung der »verzweifelten Reue«.
Vgl. Matthias, Markus 2004, S. 59 ff.
Interessanterweise thematisierte Francke jene Menschen, die »von Jugend auf in der Zucht
der Gnade gestanden« und die darum von keiner Bekehrung wissen konnen, weil sie ihrer
gar nicht bedurften. Er warnte die Pddagogen davor, bei den betreffenden Kindern auf eine
solche zu dringen. In seinen padagogischen Schriften erwihnte er die Bekehrung von
Kindern konsequenterweise nicht. Francke, A. H.: Pddagogische Schriften, hrsg. von
Gustav Kramer, 1885.

306) Hier ist denn auch das Zeugnis der eigenen Bekehrung, das als Erfahrungsnarrativ immer
mehr einem genauen Muster zu folgen hatte, das fiir die Authentizitit und Wahrhaftigkeit
der zentralen Bekehrungserfahrung biirgte, einzuordnen. Der Erzihltyp mit seinen Ele-
menten findet sich bis heute in evangelikalen Gemeinschaften. Siehe dazu: Langen, Au-
gust: Der Wortschatz des deutschen Pietismus. Tibingen, 2. Aufl. 1968. Fiir weiterge-
hende Literatur zur Bekehrungserzahlung der Pietisten siehe: Caldwell, Patricia: The Pu-
ritan Conversion Narrative. Cambridge 1985; Matthias, Markus: Lebensldufe August Her-
mann Franckes. Leipzig 1999. Fiir weitergehende Literatur zur Bekehrungsforschung in
der Gegenwart siehe: Bischofberger, O.: »Bekehrung. Zum Verstidndnis und zur Definition
aus religionswissenschaftlicher Sicht«, in: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft 46
(1990), S. 162-175; Knoblauch, Hubert / Krech, Volkhard / Wohlrab-Sahr, Monika
(Hrsg.): Religiose Konversion. Konstanz 1998.

307) Matthias, Markus 2004, S. 60-65.
308) Ebd., S. 65-66. Vgl. Erldauterungen zum Alphalive-Kurs in Kapitel C.
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2. 1. 3. Subkultur in der Moderne399

Das Alltagsleben der »Wiedergeborenen« vollzog sich in der Spannung zwischen
ihrer neuen Identitit und der Beschaffenheit »dieser Welt«, in der sie ihre »Got-
teskindschaft« und ihre »Gotteserfahrung« zu bewahren und umzusetzen hatten.
Radikale Pietisten 16sten das Problem, indem sie eine rdumliche Trennung von
»dieser Welt« vollzogen und manchmal sogar den physischen Riickzug aus der als
verweltlicht geltenden Kirche antraten. In extremen Fillen separierten sie sich auch
von ihren eigenen Familien310, um sich ganz in die Gemeinschaft der »Heiligen«
zuriickzuziehen. Die Konzeptionen der Welt3!1, die Abstufungen in der Einschit-
zung ihrer Gefihrlichkeit und die daraus errechneten Anforderungen fiir das prakti-
sche Verhalten des gldubigen Menschen in der physischen Welt variierten von
Gruppierung zu Gruppierung. Das Spannungsverhiltnis zwischen Weltabkehr und
Weltverdanderung blieb ungeldst, und das Spektrum zwischen jenen Gruppen mit
eher weltzugewandten Lebensbeziigen und den radikalen Separatisten, die sich
vielmehr als »Gefidle« denn als »Werkzeuge« Gottes verstanden und sich darum
auf sich selber konzentrierten, war breit.312

309) Die Moderne wird mit den folgenden Elementen in Verbindung gebracht: Sdkularisierung
als Folge der Aufkldrung, Industrialisierung, Fortschrittsglaube, Rationalitdt und zuneh-
mende Autonomie der ausdifferenzierten Lebensbereiche.

310) Die traditionellen Formen der Soziabilitidt wurden oft radikal gesprengt, darunter auch die
familidre Solidaritit. Pietisten durchbrachen iibliche Heiratskreise und suchten sich Part-
ner und Partnerinnen entlang geistlich-religioser Kriterien, iiberschrieben ihr Erbe an pie-
tistische Institutionen und lieBen sich im Alter von Glaubensgenossen pflegen. Gestrich,
Andreas: »Pietistisches Weltverstindnis und Handeln in der Welt«, in: Lehmann, Hartmut
2004, S. 556-584, hier S. 575.

311) Ebd., S. 558-652: Die Vertreter des kirchlichen Pietismus vertraten die Meinung, dass
Gott die Welt aus dem Nichts hervorgebracht hatte. Zwischen Gott und seiner Schopfung
bestand darum eine grundsitzliche materiale Differenz, und die Welt wurde als Ort der
Bewihrung fiir den Menschen gesehen. Es gab keinen Weg aus ihr heraus, darum sollte
der Mensch sich hier mit Gott durch die Bekehrung vereinigen. Neben dieser Version
wurde in gewissen Kreisen auch die Annahme vertreten, Gott habe die Welt aus sich her-
aus geschaffen. Diese Vorstellung lieferte schlieflich die Grundlage fiir gewisse spiritua-
listisch-mystische Stromungen, die die Wiederherstellung der Gottebenbildlichkeit der
Wiedergeborenen und die Fahigkeit des Menschen zur Schau Gottes aus der wesensmafi-
gen Verbundenheit seiner selbst mit Gott rechtfertigten. Diese Auffassung vermochte den
Dualismus zwischen Geist und Materie jedoch auch nicht aufzulosen, im Gegenteil, das
Potential zum Guten und zum Bosen blieb in den radikalen Versionen dieses Modells om-
niprisent, mit Gott in die Welt gegeben und dem Menschen in seine Verantwortung {iber-
geben.

312) Den Bereich jener Dinge und Handlungen, die fiir das Heil letztlich als irrelevant betrach-
tet wurden, weil sie von der Bibel weder gefordert noch verboten wurden, den Bereich der
»Mitteldinge« oder »Adiaphora«, galt es darum ebenso zu regeln wie die eindeutigen Be-
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Die pietistische Wahrnehmung und Deutung der Welt, in der ein grundsitz-
licher Qualitdtsunterschied zwischen »Wiedergeborenen« und »nicht bekehrten
Weltmenschen« festgehalten wurde, priagte auch die Formen der religiosen Verge-
meinschaftung und die sozialen Beziehungen untereinander. Das Verstidndnis von
Kirche erfuhr einen grundlegenden Wandel. Die Pietisten belebten zwar den refor-
matorischen Grundgedanken, dass die »sichtbare Kirche« mit der »wahren Kirche
Jesu Christi« nicht notwendig identisch sei; sie modifizierten ihn aber dahingehend,
dass sie die »wahre Kirche« nicht mehr lianger als »Gemeinschaft der Glaubigenx,
sondern nur noch als »Gemeinschaft der Bekehrten« definierten. Sie unterschieden
zwischen Herzenschristentum und Mitgliedschristentum und forderten mit dieser
Einteilung die Entstehung sogenannter Konventikel.313 Diese Zusammenkiinfte au-
Berhalb der reguldren Gottesdienste wurden bald zum duflerlichen Kennzeichen der
pietistischen Bewegung, deren Gedankengut und Gemeinschaftsformen eine Alter-
nativkultur forderten, die das Resultat ihres Selbstbildes war. Diese Gemeinschaf-
ten scharten sich in der Regel um die »Patriarchen«, die das religiose Leben der
ihnen Anvertrauten stark prédgten. Die Position an der Spitze der Gemeinschaft

reiche von Pflicht und Pflichtwidrigem. Gerade der lutherische Pietismus verhielt sich ge-
gen Ende des 17. Jahrhunderts in dieser Sache calvinistisch und eliminierte diesen Mittel-
bereich schlichtweg aus seiner Ethik, indem er weltliche Vergniigungen — etwa Theater,
Wirtshduser, Alkohol, Tanz und Spiel, Dorfklatsch usw. — als mit einem christlichen Le-
benswandel unvereinbar deklarierte. Es entflammte ein Konflikt zwischen Pietismus und
Orthodoxie, der sich in der Folgezeit zur Dauerauseinandersetzung zwischen Pietismus,
etablierter Kirche und weltlichen Obrigkeiten entwickelte. Die Darstellung vom »breiten
und schmalen Weg« als Zuordnungsmodell fiir verwerfliche und tolerable Zonen des Le-
bens veridnderte sich nicht nur mit der Zeit, sondern auch mit dem konfessionellen Ver-
standnis von Welt. Vgl. Gestrich, Andreas 2004, 562-562; Troeltsch, Ernst: »Die Sozial-
lehren der christlichen Kirchen und Gruppen«, in: Gesammelte Schriften 1. Tiibingen
1912, S. 550, 648 ff., 773, 942-949. Vor diesem Hintergrund wurde dem Pietismus in der
Vergangenheit oft eine Sinnenfeindlichkeit und damit auch eine Kunstfeindlichkeit zuge-
schrieben. Dieser Vorwurf wird von der neueren Pietismusforschung nicht weiter unter-
stiitzt, welche die eigenstindigen Leistungen des Pietismus in den Bereichen Musik und
bildende Kunst ins Feld riicken. Dazu: Schrader, Hans Jiirgen: »Die Literatur des Pietis-
mus — Pietistische Impulse zur Literaturgeschichte. Ein Uberblick, in: Lehmann, Hartmut
2004, S. 386-403. Bunners, Christian: »Musik«, in: Lehmann, Hartmut 2004, S. 430-456.
Harasimowicz, Jan: » Architektur und Kunst«, in: Lehmann, Hartmut 2004, S. 457-487.

313) Das waren Privatversammlungen, in Wiirttemberg wurden sie »Stunden« genannt, und die
schweizerdeutsche Bezeichnung fiir die daran Teilnehmenden war »Stiindeler«. Dort, wo
der Pietismus von einer oppositionellen Theologenbewegung zu einer auch die Laien er-
fassenden Erneuerungsbewegung herangewachsen war, konnten Konventikel ihren Platz
auch in der Gemeinde finden. Spener hatte diese Collegia Pietatis als religiose Soziabilitit
eingerichtet, um die Trennung der Frommen von den nicht-erweckten Mitchristen zu er-
moglichen. Lehmann, Hartmut: »Absonderung und neue Gemeinschaft«, in: ders. 2004,
S. 488-492.
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wurde diesen Personlichkeiten nicht deshalb anvertraut, weil sie gewisse stdndi-
sche Kriterien erfiillten, sondern weil sie sich durch ein besonderes Maf3 an »Heili-
gung« und durch die Fihigkeit zur »richtigen« Auslegung der Bibel auszeichneten.
Wer als Leiter eingesetzt war, galt als »geistlicher Vater« und wurde von allen als
Autoritdt anerkannt. Nicht selten verlor darum eine Gemeinschaft mit dem Weg-
gang oder dem Tod ihres Patriarchen Perspektive und Zusammenhalt.314

Als Subkultur(en) oder Teilbereich(e) innerhalb des protestantischen Christen-
tums unterschieden sich die einzelnen Stringe und Gemeinschaften innerhalb der
Bewegung von der nicht-pietistischen Umwelt aber auch durch ihre Sprache. Me-
taphorische Adaptionen von biblischen Formeln und Wendungen, der Einsatz von
gemeinsprachlich unbekannten Wortern und die starke Tendenz zur Allegorie cha-
rakterisierten die religiose Exklusivsprache der »Erweckten«, die sich mitunter so-
gar orthographisch von den Normen der Alltags- und Standardsprache absetzte.
Diese Sprache mit ihren Spezialterminologien, auch »Kraftsprache«315 oder »Spra-
che des Herzens«316 genannt, entwickelte sich zu einem weiteren Erkennungszei-
chen des Pietismus nach auflen, wihrend sie intern als eine Art Passepartout funk-
tionierte. Wer ihre Kodes verwenden konnte, galt als Insider bzw. Insiderin.317

Die Konstruktion und Konsolidierung der Eigenwelt und der Identitit als
»wahre Christen« mittels sprachlicher Ausgrenzungs- und Eingrenzungsschemen
lie die Verstdndigung mit der umgebenden nicht-pietistischen Welt immer brii-
chiger und instabiler werden. Umso mehr animierte das Bewusstsein von einer
geographisch ungebundenen Seelengemeinschaft die Pietisten zum Aufbau eines
internen Kommunikationsnetzes. Reger Briefwechsel und gegenseitige Besuche

314) Jakubowski-Thiessen, Manfred: »Eigenkultur und Traditionsbildung, in: Lehmann, Hart-
mut 2004, S. 195-210, hier S. 198 f.

315) Siehe Schrader, Hans-Jiirgen 1989, 195 ff.; ders.: »Die Sprache Canaan. Pietistische Son-
derterminologie und Spezialsemantik als Auftrag der Forschung, in: Lehmann, Hartmut
2004, S. 404-427.

316) Kriiger, Johann Gottlob: Die Regeln der Sprache des Herzens. Halle 1750.

317) Die Sprache gestaltete sich nicht nur gruppenspezifisch sehr different, sie wurde bisweilen
auch so hochgetrieben, dass der lokale Jargon sogar fiir die eigenen Leute nicht mehr
durchwegs verstiandlich war und von diesen mitunter sogar als Scheinheiligkeit und Leer-
lauf empfunden wurde. Die Vielfalt, Buntheit und der Pathos der pietistischen Sonderspra-
che, die mitunter zu einer »iiberbordend manieristische[n] Allegorie- und Metaphern-
sucht« neigte, zeigt sich schon am Beispiel des polemisierenden Wortschatzes zur Bezeich-
nung von Nichtbekehrten. Diese wurden als »Splitterrichter«, »Ceremonien-Stinker,
»Werkheilige«, »buchstidbliche Zinker«, »Schul-Theologen«, »Maul-Christen«, »Hohen-
priester«, »Schrift-Martyrer«, »Zerrer«, »Déhner«, »Zerstiimler« und »Verderber«, »Mu-
cken-Seiger« und »Camel-Verschlucker«, »Unwiedergebohrne«, »Baals-Diener« und
»Miedlinge« beschrieben. Vgl. Jakubowski-Thiessen, Manfred 2004, S. 195-200, und Schra-
der, Hans-Jiirgen 2004, S. 404-427, hier S. 413. Im Unterschied zum Pietismus versucht
der Alphalive-Kurs seine Sprache der Sprache der »Kunden« anzupassen, siehe Kapitel C. 2.
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unter den Patriarchen forderten den inneren Zusammenhalt der Bewegung. Mit der
Entstehung des Zentrums in Halle dehnte sich die Reichweite der pietistischen
Kommunikationstitigkeit bald auch iiber die Grenzen Deutschlands aus. Die
Briefe, die hin- und hergingen, transportierten Ratschldge, Bestirkungen, Informa-
tionen und Angaben iiber Freunde und Feinde durch die Lénder Europas. Noch
spater libernahmen Zeitungen und Zeitschriften diese verbindende und informie-
rende Funktion nach innen.318

Der Pietismus prégte als innerkirchliche wie auch als separatistische Bewegung
die religiose Landschaft des neuzeitlichen Europas nachhaltig und beeinflusste mit
seinen Welt- und Wirklichkeitskonzeptionen und seinen Vorstellungen von Lebens-
fiihrung und Gemeinschaft die spiter einsetzenden Frommigkeits- bzw. Erneue-
rungsbewegungen innerhalb des Protestantismus.319 Die pietistische Erneuerungs-
bewegung war nicht einfach eine riickwirts gerichtete Initiative einer Interessens-
gemeinschaft, die zur Schaffung einer Gegenwelt in einer von ihr als dekadent
empfundenen Zeit ansetzte. Als Phinomen war sie, auch ihren eigenen Zielsetzun-
gen zufolge, nicht nur eine Gegenbewegung zur géngigen Kirchenpraxis und zur
sdkularisierten Gesellschaft; sie wirkte mit ihren Anschauungen, Lebens- und
Glaubensmodellen mancherorts sogar als Plattform fiir Modernisierungen. Die Ho-
herbewertung beispielsweise der von Interessen geleiteten Bindungen gegeniiber
den stindischen Schranken, der Konfessionszugehdorigkeit, den Geschlechterunter-
schieden und den familialen Banden, die Konzentration auf das Individuum, die

318) 1783 erschien die Monatszeitung »Ausziige aus dem Briefwechsel der Deutschen Chris-
tengesellschaft thitiger Beforderer reiner Lehre und wahrer Gottseeligkeit«. Ab 1786 hiel3
sie dann »Sammlungen fiir Liebhaber christlicher Wahrheit und Gottseligkeit«. Ein weite-
rer Aspekt interner Kommunikationstitigkeit bildete die von Philip Matthidus Hahn (1739-
1790) eingefiihrte Zirkuldrkorrespondenz. Sie bestand aus Briefbiichern, in die jeder Emp-
fanger seine Bemerkungen und Gedanken als Antworten eintrug. Auf diese Weise wurden
auch Diskussionen moglich. Kommunikation und Mobilitit — die rege Reisetitigkeit der
Pietisten sei in diesem Zusammenhang ebenfalls erwiahnt — prigten die Bewegung seit
ihren Anféngen und trugen nicht nur wesentlich zu ihrem inneren Zusammenhalt und zur
Positionierung gegen auflen bei, sondern ermoglichten auch die Verbreitung des Pietismus
weit iiber Deutschland hinaus. Jakubowski-Thiessen, Manfred 2004, S. 202. 203-206. Eine
Tendenz zur Globalisierung durch Kommunikation war schon hier angelegt.

319) Max Weber hob die im Pietismus evidenten erneuerungsfihigen, progressiven Elemente
hervor, die er auch im Puritanismus des 16. Jahrhunderts, dem Methodismus des 18. Jahr-
hunderts und in den Erweckungsbewegungen des 19. Jahrhunderts zu entdecken meinte.
Er sah den Pietismus wegen seiner »innerweltlichen Askese« als mit dem Puritanismus,
dem Methodismus und dem Tidufertum eng verbunden. Weber, Max: »Protestantische
Ethik und der Geist des Kapitalismus«, in: ders., Gesammelte Aufsditze zur Religionssozio-
logie 1. Tiibingen, 7. Aufl. 1978.

Troeltsch schloss sich im Wesentlichen den Aussagen Webers an und betonte seinerseits
die der Bewegung innewohnenden Krifte, welche dem Protestantismus neue Wege in die
Moderne gezeigt hitten. Troeltsch, Ernst 1912, S. 773-789, 827-835, 918-926.
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Forderung der Introspektion und die gleichzeitige Tendenz zu einem expressiven
Glauben320, die Griindung unabhingiger Organisationen zur Unterstiitzung be-
stimmter Vorhaben und Anliegen, aber auch die Investitionen in bestimmte profes-
sionelle Spezialgebiete waren der Zeit vorauseilende Ansitze, die bis in die Gegen-
wart nachwirken: Im 18. Jahrhundert firbte die Bewegung auf den angelsichsi-
schen Methodismus ab, und im 19. Jahrhundert iibte sie ihren Einfluss auf die Er-
weckungsbewegungen auf dem Kontinent aus. In diesen — gegeniiber den gesell-
schaftlichen Umbriichen und dem aufkldrerischen Vernunftideal der Zeit kritisch
eingestellten — Bewegungen lebten die Grundelemente des pietistischen Denkens
fort: die Betonung der Glaubensentscheidung und der personlichen Gottes-Bezie-
hung, die Differenzierung des Kirchenbegriffs, die Ausrichtung auf die Ethik, die
Betonung eines praktischen, erfahrenden und individuellen Glaubens. Diese und
weitere fiir die Bewegung typischen Merkmale, etwa die Spannungen zwischen
Alltagswelt und den religiosen Idealen bzw. zwischen Gesellschaft und religioser
Gemeinschaft, die Sprache als Mittel zur Produktion und Erhaltung religitser
Wirklichkeitskonstruktionen usw., spielen auch heute noch eine zentrale Rolle,
insbesondere unter Evangelikalen, Pfingstlern und Charismatikern, die in der Tra-
dition der Pietisten stehen, in die auch der Alphalive-Kurs einzuordnen ist.321

2. 1. 4. Entwicklungen in der Spatmoderne322;
Evangelikale und Charismatiker in Europa und Amerika

Im 20. Jahrhundert gingen insbesondere vom englischen und amerikanischen Pro-
testantismus bereits vor und dann hauptséchlich nach dem Ersten Weltkrieg Initia-
tiven aus, deren Impulse bald weltweite Wirkung zeigten: Das »Fourth Great Awa-
kening«, wie die amerikanische Erneuerungswelle von manchen Autoren323 ge-
nannt wird, fand in den 1960er und 1970er Jahren statt, in einer Zeit, als die pro-
gressiven Ideale des »Third Great Awakening«324 lingst Alltag geworden waren,

320) Bekehrungszeugnisse und die Narration von individuellen Erfahrungen, freies Gebet in
Zusammenkiinften, Alltagsbezogenheit des Glaubens usw.

321) In der neueren Pietismus-Forschung werden die Erweckungsbewegungen des 19. und 20.
Jahrhunderts als genuine Fortsetzungen des dlteren Pietismus betrachtet, der als erste wirk-
lich neuzeitliche Geistesbewegung in Deutschland zu verstehen sei. So argumentieren etwa
Andreas Lindt, Ulrich Gibler und Hartmut Lehmann. Dazu: Lehmann, Hartmut 2004, S. 7.

322) Siehe Anmerkung 9.

323) Siehe Fogel, Robert William: The Fourth Great Awakening & the Future of Egalitarian-
ism. Chicago 2000; McLoughlin, William G.: Revivals, Awakenings and Reform: An Es-
say on Religion and Social Change in America, 1607-1977. Chicago 1978.

324) Beim »First Great Awakening« handelte es sich um eine religiose Bewegung unter den
eingewanderten Protestanten (»Puritans«) Amerikas zwischen 1730 und 1740. Der Histo-
riker Sydney E. Ahlstrom betrachtet jenes friihe religiose Geschehen als Teil eines »great



__ 2. Die »religiose Erfahrung« in protestantischen Erneuerungsbewegungen 115

die konservativen Ansichten der 50er Jahre der jiingeren Generation aber nicht
mehr ldnger passten und die schwarze Bevolkerung Amerikas fiir ihre zivilen
Rechte aufzustehen begann. Die wachsende Mobilitdt und internationalen Bezie-
hungen ermdglichten die Verbreitung zahlreicher neuer (Jugend-)Organisatio-
nen325 und die Durchfiihrung von Evangelisationskampagnen326 auf dem ganzen
Globus. Es war die Zeit der innovativen, posttraditionalen Gemeinden und Ge-
meinschaften, die eine konservative bis fundamentalistische Theologie vertraten.
Die Welle erfasste auch die Pfingstbewegung, die zu Beginn des 20. Jahrhunderts
in Amerika entstanden war, in den folgenden Jahrzehnten schnell an Ausstrah-
lungskraft zugenommen hatte und schlielich nicht nur in Europa, sondern auf gro-
Ben Teilen der Welt eine erstaunliche Breitenwirkung erzielte.327 Mega-Gemein-

international Protestant upheaval«, das auch den Pietismus in Deutschland, die Erwe-
ckungsbewegungen auf dem européischen Festland und den Methodismus in England her-
vorgebracht hatte. Die Erweckung in Amerika begann mit Jonathan Edwards, dem feuri-
gen Prediger, der die strikten puritanisch-calvinistischen Wurzeln verlassen wollte und die
Bedeutung einer starken und personlichen religiosen Erfahrung predigte. Die Bewegung
adressierte die Kirchenmenschen, brachte das Christentum unter die Schwarzen und for-
derte das Establishment heraus.

Das »Second Great Awakening« oder auch »Great Revival« zwischen 1820 und 1830 war
die zweite grofie religiose Erweckung in den Vereinigten Staaten Amerikas. Sie bestand
aus mehreren Stromungen und lokalen Aktivititen. Soziales Engagement und die Griin-
dung neuer Denominationen zeichnete die Erneuerungsbewegung aus und beeinflusste
auch das »Holiness Movement«. Die Diversitdt innerhalb des Protestantismus nahm in
dieser Zeit zu.

Das »Third Great Awakening« um 1880-1900 umfasste eine Periode des religiosen Akti-
vismus in Amerika bis um 1908. Es wird auch das »Missionary Awakening« oder das
»Social Gospel Movement« genannt. Reformen wurden in den Bereichen Kinderarbeit,
obligatorische Schulpflicht und Schutz der Frauen gegen Ausbeutung in den Fabriken etc.
angestrebt. Alle grofleren Denominationen setzten sich fiir ein Verbot des Alkohol- und
Tabakgenusses ein und unterstiitzten finanziell die Missionstitigkeit im In- und Ausland.
Zahlreiche christliche Colleges, die YMCA-Organisation und viele andere denominationell
gepragte Jugendbewegungen entstanden. Vgl. Ahlstrom, Sidney E.: A Religious History of
the American People. New Haven/London 1972; Birdsall, Richard D.: »The Second Great
Awakening and the New England Social Order«, in: Church History 39 (1970), S. 345-
364; Marsden, George: Religion and American Culture. Orlando 1990, S. 23 ff.

325) Das »Jesus Movement« ging einher mit der Hippie Bewegung. Seine Anhénger und An-
héngerinnen nannten sich »Jesus People«, »Jesus Freaks« oder »Children of God« usw.
Vgl. Di Sabatino, David: The Jesus People Movement: An Annotated Bibliography and
General Resource. Westport, CT 1999, oder: www.jesuspeoplemovement.com; Shires,

Preston David: Hippies of the religious Right: The counterculture and American evangeli-
calism in the 1960s and 1970s. University of Nebraska, Ph. D. 2002.

326) Graham, Billy / Bonnke, Reinhard u. a.; Marsden, George 1990, S. 216 f.
327) Coleman, Simon 2000.
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den328 und Para-Gemeinden329 evangelikaler und pentekostaler Prigung kamen zu
jener Zeit in Mode.330

Der Funken fiir die Pfingstbewegung war 1901 in Topeka, der Hauptstadt des
US-Bundesstaates Kansas, durch den methodistischen Heiligungsprediger Charles
Fox Parham entfacht worden, der neue Textuntersuchungen zur Glossolalie im
Neuen Testament anregte. Vorangetrieben wurde seine Initiative vom afroamerika-
nischen Prediger William J. Seymour, der in seinen erwecklichen Gebetsversamm-
lungen an der Azusa Street in Los Angeles die neuen Einsichten umsetzte und an-
wendete. Das Programm der entstehenden Bewegung betonte die Notwendigkeit
einer »Geistestaufe«, d. h. einer »Erfiillung mit dem Heiligen Geist« nach Apostel-
geschichte 10, 44 ff., die als Folge einer wahren »Bekehrung« zu verstehen war
und als deren Erkennungszeichen die »Zungenrede« galt. Mit dieser »Geisterfah-
rung« bzw. ihrem duBerlich wahrnehmbaren Symptom konnte dem Zweifel und
der Unsicherheit der auf sich selbst zuriickgeworfenen Gldubigen beziiglich der
Echtheit ihres Glaubens und ihrer Heiligung endlich ein definitives Ende gesetzt
werden.

Das Stufenschema »Bekehrung-Wiedergeburt-Geistestaufe« und die Substanti-
alisierung des Glaubens durch die Glossolalie fand rasch eine breite Aufnahme.
Zahlreiche Anhéngergemeinden entstanden in der Folge, und die Erfahrungen von
Los Angeles machten zunichst in den USA, schlieBlich auch in Europa, Siidame-
rika, Afrika und Asien sehr schnell Schule.331

Im deutschsprachigen Raum war die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts geprigt
von einer Unsicherheit iiber das neue pfingstlerische Phinomen und von einer
durch Abgrenzungstendenzen gefirbten Auseinandersetzung zwischen Befiirwor-
tern und Gegnern. Die Nachwirkungen der »Berliner Erkldrung« von 1909, in wel-
cher die Pfingstbewegung als »nicht von oben, sondern von unten« disqualifiziert
und als nicht zur evangelikalen Bewegung gehorend ausgrenzt wurde, sind bis in
die Gegenwart spiirbar.332

In den 1960er und 1970er Jahren erlebte die Bewegung einen neuen Auf-
schwung, der, wiederum von den USA ausgehend, bald zahlreiche Staaten der
westlichen Welt, darunter auch die Schweiz, erfasste: Das Wirken nicht denomina-

328) Z.B. die Vineyard Church, die bald zu einer weltweiten Bewegung heranwuchs.

329) Z.B. Campus Crusade for Christ oder die House-Church-Bewegung.

330) Thumma, Scott / Travis, Dave / Bird, Warren: Megachurches Today 2005: Summary of
Research Findings. Hartford Institute for Religious Research, Hartford Connecticut 2006.

331) Bockel, Holger: Gemeindeaufbau im Kontext charismatischer Erneuerung. Theoretische
und empirische Rekonstruktion eines kybernetischen Ansatzes unter Beriicksichtigung we-
sentlicher Aspekte selbstorganisierender Systeme. Leipzig 1999, S. 46 ff.; Zimmerling,
Peter 2001, S. 36 ff.; Hollenweger, Walter: Charismatisch-pfingstlerisches Christentum.
Herkunft, Situation, Okumenische Chancen. Gottingen 1997, S. 250 ff.

332) Bockel, Holger 1999, S. 50; Kern, Thomas 1997, S. 21.
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tionell gebundener, neo-pfingstlerisch geprigter Laienorganisationen und Mis-
sionswerke333, das okumenisch-orientierte Auftreten pfingstlerisch verwurzelter
Personlichkeiten334 sowie die Wirkungswelle der von der pfingstlerischen From-
migkeit geprigten Hippie-Bewegung verliehen dem neuen Aufbruch des Pfingst-
tums ein konfessionsiiberschreitendes Moment.335 Wandernde Laien, aber auch
Kleriker und Theologen, die das nunmehr charismatische Grunderlebnis der »Geis-
testaufe« gemacht hatten, wirkten als Multiplikatoren und Importeure pfingstle-
rischer Elemente in den unterschiedlichsten Settings. Formen neo-pfingstlerischer
Frommigkeit fanden dadurch erstmals auch Eingang in die Mittel- und Oberschicht
und entfalteten eine Attraktivitdt gerade unter Gebildeten. Sie drangen, unter dem
Begriff der »Charismatischen Erneuerung«,336 seit den 1960er Jahren auch in die
etablierten GroBkirchen und »mainstream«-Konfessionen ein. Der Transfer des
(neo)pfingstlerischen Kapitals in diese Kreise 10ste einen kontextbezogenen Prozess
aus, der sich noch gegen die letzten separatistischen Tendenzen, gegen iiberspannte
Naherwartungen des Kommens Christi und gegen die etablierte Theologie- und
Wissenschaftsfeindlichkeit stellte. Diese revidierten Interpretationen pfingstle-
rischer Frommigkeitselemente und deren Eingliederung in die eigenen konfessio-
nellen Traditionen, Theologien und sozialen Realititen bewirkten unter anderem
eine wachsende Ablehnung gegeniiber der pfingstlerischen Stufentheorie (Bufle-
Bekehrung-Geistestaufe) sowie eine Modifikation des Verstdndnisses der »Geis-
testaufe«. Letztere wurde neu als »Geisterfiillung« oder »Geisterneuerung« im
Sinne einer Erneuerung des personlichen Glaubens und in Form einer weit zu fas-
senden Grunderfahrung gedeutet. All diese Entwicklungen fiihrten schlieBlich zur
Entstehung der eigentlichen »Charismatischen Bewegung«, die oft einfach als
»Charismatische Erneuerung« bezeichnet wurde. In dieser Zeit entstanden inner-
halb der verschiedensten protestantischen Denominationen und Institutionen, spé-
ter auch in der katholischen Kirche, zahlreiche charismatische Gruppen.337 Mit der
Selbstbezeichnung »Charismatiker« grenzten sich diese katholischen und evangeli-
schen Charismatiker von der klassischen Pfingstbewegung und deren Theologie oft
dezidiert ab.338

333) Nennenswert sind hier u. a.: Youth With a Mission (YWAM), Operation Mobilization
(OM), Campus Crusade for Christ (CfC).

334) Z.B. David J. du Plessis, Generalsekretdr der Weltpfingstkonferenzen.

335) Kern, Thomas 1997, S. 23.

336) Bockel, Holger 1999, S. 55 ff.

337) Reimer, Hans-Diether: Wenn der Geist in der Kirche wirken will — ein Vierteljahrhundert
charismatische Bewegung. Stuttgart 1987, S. 26 ff.; Zimmerling, Peter 2001, S. 40 f.

338) Zimmerling, Peter 2001, S. 42; GroBmann, S. u. a. (Hrsg.): Heiliger Geist, Erfahrung und
Gefiihl — Eine Zwischenbilanz des charismatischen Aufbruchs im 20. Jahrhundert. Refe-
rate und Hintergrundmaterial vom Forum Pneumatologie in Davos, 1995, S. 116 ff.
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In den 1980er Jahren zeichnete sich, unter anderem unter dem nachhaltigen
Einfluss der »Jesus-People«-Bewegung, eine neue Tendenz ab. Das Bediirfnis nach
gemeindeiibergreifenden Zusammenschliissen, die nicht mehr zwingend mit den
Mutterkirchen in Verbindung standen, wuchs und fiihrte zu einer stark wachsenden
Prisenz von »freien Charismatikern«, die sich in unabhingigen Zentren339, neuen
Gemeinden und Werken340 organisierten. Der neue Trend konnte sich gegeniiber
den vehementen Widerstdnden vonseiten der ortlichen Gemeinden schlie3lich eben-
falls behaupten.

Diese dritte Entwicklungsphase des (neo)pfingstlerisch-charismatischen Phéno-
mens wird von Insidern als die »Dritte Welle«34! bezeichnet. Die »Third-Waver-
Generation« mit ihren frilhen amerikanischen Reprisentanten, den Amerikanern
C. Peter Wagner und John Wimber und dem Koreaner David Yonggi Cho, war von
Anfang an — personell und ideell — eng mit der Gemeindewachstumsbewegung
(Church-Growth-Movement) verbunden.342 Unter ihrem Einfluss gewann der
»Power Evangelism«343 mit seinen Zeichen und Wundern344, seiner Erwartung des
wiederkehrenden urchristlichen Prophetenamtes, seiner Kunde von auferordent-
lichen Gebetserhdrungen345 und seiner Strategie der geistlichen Kampffiihrung346
groBBen Auftrieb. Die Attraktivitit dieser Stromung sowohl unter Pfingstlern, Neo-

339) Z. B.: Die Zentren von YWAM sind iiberall auf der Welt anzutreffen. In der Schweiz hat
»Jugend mit einer Mission« Zentren in Biel, Wiler, Spiez und Lausanne.

340) Neugriindungen aus dieser Zeit sind u. a. die Basilea in Bern als Zweig der Vineyard-
Bewegung aus den USA und die Alban-Arbeit in Basel.

341) Springer, Kevin / Wimber, John: Riding the third Wave: What comes after Renewal? Mar-
shall Pickering 1987.

342) Seit den 1980er Jahren sind die Exponenten der Bewegung Bill Hybels von der Willow-
Creek-Bewegung und, aktueller, Rick Warren von der Sattleback-Community-Church.
Dazu: Costella, Dennis (ed.): »The Church Growth Movement. An Analysis of Rick War-
ren’s >Purpose Driven< Church Growth Strategy«, in: Foundation. A Magazine of Biblical
Fundamentalism. March-April 1998. Mit dieser Bewegung ist auch Alpha bzw. Alphalive
verkniipft.

343) Wimber, John / Springer, Kevin: Power Evangelism: Signs and Wonders Today. London
1985.

344) Dies.: Power Healing. San Francisco 1987; Wimber, John: Die Dritte Welle des Heiligen
Geistes. Hochheim 1986.

345) David Yonggi Cho und das Faith-Church-Movement, das, in Anlehnung an das »positive-
thinking«, Techniken des positiven Bekennens — »claim it and have it« —, der Visualisie-
rung und damit der imaginativen Vorwegnahme und Realisierung der gewiinschten Sache
auf das Gebet lehrte (»Prosperity Gospel«). Cho, David Y.: Gebet, Schliissel der Erwe-
ckung. Wie Sie lernen konnen, vollmdchtig zu beten. ABlar 2001 (die Originalversion in
Englisch erschien bereits 1984).

346) C.P. Wagner: Warfare Prayer. Venturer, CA, 1992.
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Pfingstlern, Charismatikern, Neo-Charismatikern als auch unter Evangelikalen und
Neo-Evangelikalen steigerte sich noch mit dem Phinomen des »Toronto-Segens«347
zu Beginn der 1990er Jahre. In diesem dritten Entwicklungsschub prisentierte sich
eine christlich-charismatische Glaubensform, die weder die »Geistestaufe« noch
die »Zungenrede« betonen wollte. Die Verheilung von auflerordentlichen »Geist-
erfahrungen« unterschiedlichen Typs auch im Alltag wurde hier jedem gldubigen
Christenmenschen zugesprochen.348

Die Uberginge zwischen der klassischen Pfingstbewegung, der innerkirchlichen
»charismatischen Erneuerung« und den freien charismatischen Szenen werden
immer flieBender, was unter anderem auch durch die abnehmende Bindekraft der
groBen kirchlichen Institutionen bedingt ist.349 Die Charismatische Bewegung«
umfasst heute ein breites, vielschichtiges Spektrum, dessen Hauptstriange sich nicht
mehr klar identifikatorisch voneinander abgrenzen lassen, sondern an zahlreichen
Stellen ineinander iibergehen.350 Kern stellt weltweit eine immer stirkere Annihe-
rung auch zwischen den evangelikalen und den charismatischen »Szenen« fest und
prognostiziert daraus fiir die kommenden Jahre neues Wachstum innerhalb der Be-
wegungen.351

Typisch fiir die »Charismatische Bewegung« sind einerseits ihre Dynamik und
andererseits ihre diffusen Konturen. Als Bewegung hat sie sich kaum je zu klar for-

347) Der Toronto-Segen im engeren Sinne fand seinen Ursprung in der Airport-Vineyard-Ge-
meinde in Toronto anfangs der 1990er Jahre im Rahmen einer Veranstaltungsreihe mit
Randy Clark, dem Vineyard-Prediger aus St. Louis, USA. Er und der Hauptpastor der Air-
port Vineyard Toronto, John Arnott, gelten seither als die eigentlichen Viter des Toronto-
Segens. Beeinflusst wurde die Bewegung vom umstrittenen Heilungsprediger Benny Hinn,
vom siidafrikanischen Evangelisten Rodney Howard-Browne und vom argentinischen As-
semblies-of-God-Prediger Claudio Freidzon. Tatsédchlich war aber der urspriingliche Satz
an Geistmanifestationen schon seit 1981 bei John Wimbers Vineyard-Bewegung zu fin-
den. Herausstechendes Merkmal waren hier die sog. »Manifestationen« des Heiligen
Geistes: stundenlanges, hysterisch wirkendes Lachen, das schlielich zum typischen Kenn-
zeichen des Toronto-Segens avancierte, Zittern und Schiitteln des Korpers, diverse Zuckun-
gen, Umfallen und anschlieBendes stundenlanges Liegenbleiben (»Ruhen im Geiste«),
Weinen, gesteigert bis zu lautem Heulen, »Trunkenheit im Geiste«, tagelang anhaltender
Zustand geistiger Absenz, verbunden mit Merkmalen, die ansonsten als Folge alkoholi-
scher Intoxikation auftreten (stammelndes Sprechen, taumelnder Gang usw.). Zu diesen
Zeichen traten im Laufe der Entwicklungen neue Phdnomene hinzu: Tierlaute (z. B. das
»Briillen des Lowen«), verbunden mit einer Imitation der typischen Verhaltensweise die-
ser Tiere, aber auch das Einnehmen einer Gebérhaltung samt dazugehorigen Bewegungen
und Lauten. Vgl. Hollenweger, Walter 1997, S. 256 ff.; Hunt, Stephen 2004, S. 51 ff.

348) Zimmerling, Peter 2001, S. 42 ff.; Kern, Thomas 1997, S. 27; Bockel, Holger 1999, S. 58 f.
349) Vgl. Foller, Oskar: Charisma und Unterscheidung. Diss. Heidelberg 1994, S. 17.

350) Bockel, Holger 1999, S. 60 f.

351) Kern, Thomas 1997, S. 31 ff.
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mulierten Zielen oder konkreten, verbindlich-einheitlichen Strategien bekannt.352
Sie begann als Aufbruch an der Basis, pflanzte sich fort und differenzierte sich zu-
sehends. Mit ihrer Ausrichtung auf verschiedenartige Themenstellungen, mit ihren
voneinander abweichenden Theologien und mit ihren unterschiedlichen Organisa-
tionsformen bleibt sie »nach vorne offen, hat keine scharfen Réinder und entzieht
sich oft klaren Festlegungen«.353 Komplexitit und Heterogenitit sind ihr zutiefst
eigen. Thre Stdrken zeigen sich in ihrer Anpassungsfihigkeit an kulturelle Befind-
lichkeiten und Verdnderungen, d. h. in ihrer Hinwendung zu »dieser Welt«, was
ihr, vonseiten konservativer Kreise, immer wieder den Vorwurf eingebracht hat,
sie sei eine verweltlichte Bewegung.

Schon sehr friith zeichneten sich an den Frommigkeitsformen und Stilen der
»Charismatischen Bewegung« nicht nur die Befindlichkeiten und Bediirfnisse der
westlichen Gesellschaften ab, die Bewegung wies bald auch zahlreiche Ahnlichkei-
ten mit anderen gegenwartsreligiosen Trenderscheinungen auf. Nicht von ungeféhr
subsumiert die Religionssoziologin Eileen Barker die »Charismatische Bewegung«
unter den »Neuen Religiosen Bewegungen«, denn ihre Akzentsetzungen auf Leis-
tungsfihigkeit, individuelle Erfiillung und Selbstverwirklichung, Gemeinschaft,
Kreativitit, auf Gesundheit, Gliick und Wohlfahrt354 sowie auf das Streben nach
einer besseren Welt auf Erden355 teilt sie mit allen diesen neuen religiosen Stro-
mungen. Wenn die »Charismatische Bewegung« ihre Anziehungskraft aber vor-
wiegend auf eine Mittelklasse-Klientel (Kapitel A. 1. und D) ausiibt, dann viel-
leicht deshalb, weil ihre Gemeinschaften eine Art Refugium fiir solche Gesell-
schaftsmitglieder bieten konnen, die jene Alltagserfahrungen verarbeiten bzw.
Vakuums kompensieren wollen, die ihnen die spidtmoderne Welt geschaffen hat.
Gerade die Ausrichtung der Bewegung auf die Bedingungen heutiger Menschen,
ihre therapeutischen Angebote im Bereich der Seelsorge und der physischen
Heilung, aber auch ihre Hilfestellungen fiir eine erfolgreiche Lebensfiihrung treffen
ins Zentrum der Bediirfnisse dieser sozialen Schicht.356

352) Was Zimmerling dazu veranlasste, im Zusammenhang mit diesem vielfiltigen und viel-
schichtigen Phdnomen von den charismatischen Bewegungen zu sprechen (2001).

353) Bockel, Holger 1999, S. 63-64.

354) Das Faith-Movement bzw. Prosperity-Movement integrierte die Bereiche des materiellen
Erfolgs und der korperlich-seelischen Gesundheit in ihr Programm. Beide Aspekte waren
den richtigen Gldubigen versprochen und durch Glauben erreichbar. Die mit dem Prospe-
rity-Gospel in Verbindung stehenden Namen sind u. a E. W. Kenyon (1867-1948), Ken-
neth Hagin (1917-2003) und Kenneth Copeland. Vgl. Coleman, Simon 2000, S. 40 ff.; Mc
Connell, D.: A Different Gospel: A Historical and Biblical Analysis of the Modern Faith
Movement. Peabody, MA, 1988.

355) Vgl. Barker, Eileen 1999, S. 25-51.

356) Hunt, Stephen 2004, S. 46 f. Vgl. Wallis, Roy / Bruce, Steve 1984; Martin, David: Tongues
of Fire. The Explosion of Pentecostalism in Latin America. Oxford 1990.
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Die Entstehungsgeschichte der »Charismatischen Bewegung« zeigt deutlich,
dass es sich um eine Bewegung handelt, die strukturell innovativ und flexibel ist,
d. h. die die Vermittlung ihrer Botschaft immer wieder den gesellschaftlichen und
kulturellen Gegebenheiten und Verdnderungen anzupassen weifl. Ihre globale Aus-
strahlung und lokale Anziehungskraft verdankt die Bewegung nach Ansicht der
Religionssoziologen David Martin und Stephen Hunt vor allem ihrer Enkultura-
tionsstrategie357 (Kapitel D), die sie auf dem »religiosen Markt« spatmoderner Ge-
sellschaften zum konkurrenzfihigen Element macht.358 Thre nachhaltige Attraktivi-
tit in den Lindern des Siidens beispielsweise verdankt sie, so David Martin, vor
allem dem Tatbestand, dass sie eine popularisierte Form von protestantischer Reli-
giositét zu generieren vermag, die den Bediirfnissen der unteren sozialen Schichten
entgegenkommt und so eine Art »substitute society«359 schafft. In den reichen In-
dustrienationen des Nordens findet die Frommigkeitsbewegung dagegen vornehm-
lich in den sozialen Milieus und Gruppierungen der Mittelschicht Eingang, so der
Soziologe. Hier wird sie als mogliche Antwort auf die Folgen der Sikularisierung,
Rationalisierung und Pluralisierung zunehmend auch von nicht-charismatischen
Kreisen akzeptiert.360 Die Bewegung ist aber gerade im Westen heute nicht mehr
dieselbe wie in den 1960er Jahren, als ihre Vertreter und Vertreterinnen mit der
vehementen Betonung der iibernatiirlichen »Geistesgaben« und »Geistestaufe«
einen elitdren und teilweise sogar separatistischen Ton anschlugen und vonseiten
der etablierten GroBkirchen und Denominationen starke Kritik einstecken mussten.
Heute gilt vielmehr: »Although >fundamentalist< inclinations are still observable
they have been adapted to contemporary themes and rendered increasingly attrac-
tive to religious >consumers«.«361 Das Netzwerk ohne eine iibergreifende hierarchi-

357) Als Enkulturation bezeichnet man »das Hineinwachsen des einzelnen in die Kultur der ihn
umgebenden Gesellschaft«, Duden Fremdwdorterbuch, Duden, 7. Aufl. 2001, S. 269. Der
Begriff wird zwar oft mit der Sozialisation des Menschen in Verbindung gebracht, der von
Kind auf die Werte und Verhaltensweisen seiner Kultur und Gemeinschaft lernt und inter-
nalisiert. Der Begriff kommt aus der amerikanischen Ethnologie und wurde von Melville
J. Herskovits geprégt: Man and His Works. The Science of Cultural Anthropology. New
York 1949. In diesem Sinne verstanden, kann auch die Religion in die sie umgebende Ge-
genwartsgesellschaft hineinwachsen. Gerade in der katholischen Missionstheologie erfuhr
der Begriff in den letzten Jahrzehnten durch Pierre Charles eine Wiederbelebung, freilich
mit der doppelten Verdnderung der Form und der Bedeutung: als Inkulturation. Mit dies-
em Terminus sollten die vieldiskutierten Begriffe » Akkommodation«, »Adaption«, »Ak-
kulturation«, »Indigenisierung« und »Kontextualisierung« abgelost werden. Charles,
Pierre: »Missiologie et acculturation«, in: Nouvelle Rev. Theol. 75 (1953), S. 15-32.

358) Martin, David 1990, S. 52. Hunt, Stephen 2004, S. 47.

359) Martin, David 1990, S. 258.

360) Vgl. Wallis, Roy / Bruce, Steve 1984; Hunt, Stephen 2004, S. 44.
361) Ebd., S. 44-45.
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sche Struktur bzw. ohne verbindliche dogmatisch-theologische Richtlinien hat sich
gerade innerhalb der pluralistischen westlichen, d. h. europdisch-amerikanischen
Welt in den vergangenen Jahrzehnten als anpassungsfihiges Gebilde erwiesen,
dessen Vertreter und Vertreterinnen zunehmend die Synergien zwischen den ein-
zelnen Gemeinschaften und Stromungen zu nutzen gelernt haben, um auf dem
Markt der Weltanschauungen mithalten zu konnen. Um diese Marktfdhigkeit zu er-
halten und weiter zu fordern, verhalten sich in jiingster Zeit immer mehr charisma-
tische Gemeinschaften als sogenannte »designer churches«, wie Harvey Cox sie
nennt, die sich der zeitgendssischen Kultur und den technischen Errungenschaften
zuwenden, um Wachstum und Ressourcen zu steigern.362 Dieser Stromung inner-
halb der »Charismatischen Bewegung« kann auch der hier vorgestellte Alphalive-
Kurs zugeordnet werden, der stark auf Kundenfreundlichkeit und Gemeinde-
wachstum setzt und der weltweit neue Synergien schafft bzw. von bestehenden Ge-
brauch macht (vgl. Kapitel A).

2. 2. Das globale charismatische Unternehmen Alpha(live)

Der Alpha- bzw. Alphalive-Kurs nimmt mit seiner inhaltlichen Ausrichtung, seiner
klaren Akzentsetzung auf den Heiligen Geist und die »religiose Erfahrung« die
charismatischen Grundanliegen und Praxen auf und gibt ihnen eine eigene Pra-
gung: Das von John Wimber (Vineyard-Bewegung) geprigte Verstindnis des Hei-
ligen Geistes363, der Zeichen und Wunder an jenen vollbringen kann, die dafiir
offen sind, findet sich im Kurskonzept wieder (Kapitel A. 1. und C). Als »stepping
stone« zum individuellen Glauben und zur Gemeinschaft in der Gemeinde geht der
Kurs aber auch Hand in Hand mit den Zielsetzungen der Gemeindeaufbaubewe-
gung (Church-Growth-Movement), die seit Jahrzehnten fiir ihre wachstumsoko-
nomischen Ziele auf die »charismatischen Elemente« setzt und damit Erfolg zu
haben scheint (Kapitel A. 1. 3.). Der evangelistische Kurs ist so seit den 1990er
Jahren auch Teil des globalen Missionsauftrags, den sich die »Charismatische Be-
wegung« auf ihr Banner geschrieben hat und dem sie mit Kreativitit, grofem Ein-
satz und beachtlicher Effizienz nachgeht.364

362) Cox, Harvey: Fire from Heaven, Reading. The Rise of Pentecostal Spirituality and the Re-
shaping of Religion in the 21st Century. Reading, Massachusetts 1994, S. 272.

363) Vgl. Kapitel A. 1. 4. 3. Die Beziehungen zwischen John Wimber (Vineyard-Bewegung)
und den Exponenten der Alpha-Bewegung wurden bereits erwihnt, vgl. Kapitel A. 1. 2.

364) Zu einer Ubersicht iiber den globalen Missionseinsatz der Bewegung siehe Martin, David
1990; Cox, Harvey, Fire from Heaven, Reading, MA, 1994. Fiir England: Hocken, Peter,
The Glory and the Shame, Surrey 1994, und Walker, Andrew, Restoring the Kingdom,
Surrey 1994.
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Der Alpha(live)-Kurs ist in diesem Sinne nicht als originale Erfindung zu taxie-
ren, denn seine Inhalte und Ziele legen nichts wirklich Neues oder Radikales an
den Tag, und der Umgang mit den biblischen Uberlieferungen lisst keinen sub-
stantiellen Bruch mit den hermeneutischen Gepflogenheiten des evangelikal-cha-
rismatischen Umfeldes erkennen. Und doch zeugt dieser Glaubenskurs von einer
innovativen Kompetenz seiner Autoren, die bereit sind, auch unkonventionelle
Entscheidungen zu treffen und mit Unerprobtem zu experimentieren, wie es in die-
ser Form und in diesem Ausmal fiir die »Charismatische Bewegung« nicht repra-
sentativ ist.365

Die Lancierung des Alpha(live)-Kurses fiel bezeichnenderweise in eine Zeit, als
die Wogen des »Toronto-Segens«366 am Verebben waren. Den charismatisch ori-
entierten Gemeinschaften bot sich mit dem Kurs ein Konzept zur Fortfiihrung ihres
evangelistisch-charismatischen Programms an. Doch das Kurskonzept verkorperte
nicht mehr die gewohnte strikte und exklusive Haltung hinsichtlich der charismati-
schen Frommigkeit mit ihrer Betonung der »Geistesgaben; es stand aber mit sei-
nem »Heilig-Geist-Wochenende« nach wie vor in der Linie des »Power Evange-
lism«. In seiner dezidiert niederschwelligen Art zielt das Konzept bis heute nicht
auf die Generierung eines in erster Linie als charismatisch definierbaren Frommig-
keitsstils, vielmehr stehen hier die Bediirfnisse der Rezipienten und Rezipientinnen
selber im Zentrum des Interesses. Dies jedoch ist wiederum bezeichnend fiir die
weltweite »Charismatische Bewegung«, »whose global appeal could be explained
partly at least through its enculturation impacted in the West by way of adaptation
to the spiritual marketplace«.367 Dass die Teilnehmenden diese Ausrichtung des
Kurses auf ihre Fragen, Bediirfnisse und Erwartungen schétzen, zeigt sich an der
breiten Rezeption von Alpha(live) quer durch die unterschiedlichsten Konfessionen
und Denominationen sowie an den konkreten Feedbacks von Absolventen und Ab-
solventinnen.368

Um diese Kundenorientierung so optimal wie moglich zu gestalten, orientierten
sich die Kursdesigner seit den Anfidngen von Alpha(live) an den Erkenntnissen der
Wissenschaft, insbesondere der Missionswissenschaft, Soziologie, Psychologie

365) Zwar zeigten sich auch in der Vineyard-Bewegung und in jiingerer Zeit in der Willow-
Creek-Bewegung dhnliche strategische Kompetenzen ihrer Vertreter, die globale Verbrei-
tung und kulturell-konfessionelle Anpassungsfahigkeit des Alphalive-Kurses bleibt jedoch
einmalig.

366) Siehe weiter oben, Anm. 350.

367) Hunt, Stephen 2004, S. 47.

368) Immer wieder erwihnen die Interviewpartner und -partnerinnen, dass sie am Kurs gerade
dessen offene und ungezwungene Art sehr schitzten. Auch in der internationalen Zeit-
schrift von Alpha kommen solche Auflerungen von Kursteilnehmenden immer wieder zur
Sprache.
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und Okonomie.369 Sie verbinden bis heute moderne Strategien und Techniken mit
»evangelikal-charismatischem« Gedankengut, ohne aber auf alte Evangelisations-
schemen oder eine veraltete religiose Sprache zuriickzugreifen (Kapitel B. 1.). Der
Kurs verfolgt also unbeirrt das alte Prinzip des »winning souls« und versucht auch
jenseits von Kirchenmauern und etablierten Frommigkeitsgewohnheiten, den Be-
diirfnissen der potentiellen Klienten, d. h. im Wesentlichen deren Bediirfnis und
Suche nach Erlebnissen und einem pragmatischen Glauben zu entsprechen.370 Die
Kombination einer eher inhaltlich-konservativen Ausrichtung mit struktur-liberalen
Strategien ist ein Markenzeichen von Alpha(live), das der Kurs mit anderen zeitge-
nossischen religiosen Bewegungen teilt, die auf der »boomenden« Seite der »Reli-
gion« stehen (Einleitung). Seine »friendship-based«-Propaganda, seine kontextbe-
zogene Anpassungsfihigkeit und sein Appeal, auch fiir Aulenstehende, weckt bei
manchen Zeitgenossen eine Neugier,371 der sie friiher oder spiter nachgeben, auch
wenn sie vorher nicht bewusst geplant haben, einen Schritt iiber die Schwelle einer
religiosen Gemeinschaft zu tun.

369) Der Anstol dazu kam in den 1970er Jahren aus den USA, als man zu realisieren begann,
dass die alten Evangelisationskampagnen die erhofften Friichte nicht zeitigten. Ein friiher
Mitbegriinder des Church-Growth-Movement in den USA war der Theologe Peter Wagner
vom Fuller Seminary. Er stellte die Behauptung auf, dass die beste Art des »making dis-
ciples of all nations« darin bestehe, sikulare Management- und Unternehmensmethoden
zu verwenden sowie soziologisches und psychologisches Wissen zur Anwendung zu brin-
gen. Hunt, Stephen 2004, S. 31 f. Hunt betont die Bereitschaft der Kursverantwortlichen,
sich mit der postmodernen Kultur und den wissenschaftlichen Erkenntnissen iiber sie aus-
einander zu setzen.

370) Vgl. Zimmerling, Peter 2001, S. 66 ff.: Zimmerling betont, dass die Attraktivitét charis-
matischer Frommigkeit mit der Erlebnisorientierung der postmodernen Gesellschaft zu tun
hat und dass die charismatische Frommigkeit eine innere Néhe zu der von der Sehnsucht
nach Erlebnissen (vgl. Schulze, Gerhard: Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der
Gegenwart. Frankfurt / New York 1992) geprigten Postmoderne aufweist. »Sie zeichnet
sich durch eine starke Erlebnisorientierung und hohe >Erlebensqualitit< aus. Gott soll in
pneumatischen Erfahrungen erlebt werden. Daher erscheint charismatische Frommigkeit
als Antwort auf die Sehnsucht vieler Menschen nach religiosen Erlebnissen. Sie bildet ein
Gegengewicht zur Erlebnisarmut des Alltags vieler Zeitgenossen, auch zum weitgehenden
Ausfall einer gelebten christlichen Frommigkeit in den traditionellen GroBkirchen.«

371) Zu Recht bemerkt Hunt, dass die marktstrategischen Bemiihungen von Alpha u. U. auch
eine Uberproduktion erzeugen, d. h. ein Element der Verschwendung in sich haben. Die
groflen Werbekampagnen und die grofitonige Rhetorik iiber Erfolg und Bekehrungszahlen
konnen auch iiber die effektive Nachfrage nach dem Angebot hinausschief3en, was iibri-
gens ein Merkmal und eine Strategie von Werbung tiberhaupt ist (Bediirfniserzeugung
durch Werbung). Menschen konnen im Verlaufe der Zeit durch die mediale Omniprésenz
des Kurses tatsichlich zur Uberzeugung gelangen, dass sie den Kurs brauchen, auch wenn
sie von sich aus nie das Bediirfnis nach einer solchen Auseinandersetzung mit dem Glau-
ben verspiirt hitten, 2004, S. 34.
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Der Kurs, so wie er sich derzeit weltweit vervielfiltigt und Millionen von Men-
schen in den verschiedensten Kulturen, Milieus, Konfessionen und Denominatio-
nen erreicht, wirkt sich langfristig auch auf die religiosen Gemeinschaften selber
verdndernd aus. Indem er die erfahrungsorientierte bzw. charismatische Frommig-
keit, wenn auch in flexibel gehandhabter Weise, in die unterschiedlichsten Grup-
pierungen hineintrédgt, macht er sie nicht nur einem wachsenden Publikum zugéng-
lich, er stellt sie auch in die unterschiedlichsten reflexiven und praktischen Rahmen
hinein. Dadurch kommt es zu einer weiteren Ausbreitung charismatischer From-
migkeit vor allem innerhalb des weltweiten Protestantismus, aber auch zunehmend
innerhalb des Katholizismus, so dass von einer eigentlichen »Alpha-Bewegung«372
gesprochen werden kann.373 Beispielsweise wird der Kurs in jiingster Zeit auch
vermehrt in landeskirchlichen Gemeinden angeboten, die sich sonst von den evan-
gelikal-charismatischen Einfliissen distanzieren, unter dem Druck des Mitglieder-
schwundes aber den Widerstand abbauen und evangelikal-charismatische Stromun-
gen und Gruppierungen gewihren lassen.374 Biindeln die »Charismatische Bewe-
gung« und mit ihr die »Alpha(live)-Bewegung« zusammen mit den Volkskirchen
ihre Kapazititen, »sometimes displaying a homogeneity on an international scale,
in order to maximize its opportunities in the spiritual marketplace«?375 Tritt hier
eine okumenische Haltung der zusténdigen religiosen Vertreter und Vertreterinnen
zu Tage — wie sie fiir die »Religion« unter den Bedingungen der Globalisierung als
typisch beschrieben wird376 —, die sich, aus marktstrategischen Griinden und im

372) Ganz in der Begriffsbestimmung von J. Raschke: »Soziale Bewegung ist ein mobilisieren-
der kollektiver Akteur, der mit einer gewissen Kontinuitit auf der Grundlage hoher sym-
bolischer Integration und geringer Rollenspezifikation mittels variabler Organisations- und
Aktionsformen das Ziel verfolgt, grundlegenderen sozialen Wandel herbeizufiihren, zu
verhindern oder riickgingig zu machen, Soziale Bewegungen. Frankfurt a. M. 1985, S. 77.

373) Kern, Thomas 1997, S. 31 f.; Hunt, Stephen 2004, S. 54.

374) Siehe dazu die Homepage von Alphalive und die dort aufgefiihrten kursanbietenden Ge-
meinden.

375) Hunt, Stephen 2004, S. 44.

376) Peter L. Bergers hilt in seiner religionssoziologischen Theorie zum Marktverhalten der
Religion(en) und ihrer Kunden fiir die amerikanische Situation Folgendes fest: Auf der
Seite der religiosen Organisationen kommt es zu einem zunehmenden Konkurrenzverhal-
ten im Bereich der Mitgliederrekrutierung. Gerade weil die Mitglieder der grofSen Deno-
minationen weitgehend mittelstdndisch sind, werden sie von diesen sehr begehrt. Aller-
dings sind die gebildeten und mobilen MittelstandlerInnen sehr wihlerisch und haben an-
spruchsvolle Konsumgewohnheiten. Die damit verbundenen steigenden Anspriiche auch
an die Religionen fithren zu wachsenden Kosten der Organisationen. Sobald aber die
Kosten dieses Wettbewerbs fiir die Organisationen zu hoch werden, reagieren diese mit
Kartellbildungen, um die preistreibende Konkurrenz zu vermeiden. So dienen die 6kume-
nischen Zusammenschliisse, Gremien und Kooperationen dazu, die Absatzmirkte aufzu-
teilen und die Angebotsstrategien zu biindeln, was schlieBlich auch zu einer »Produktstan-
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Bewusstsein der Bedingungen des gesellschaftlichen Pluralismus sowie der zuneh-
menden Knappheit der eigenen Mittel, zum gemeinsamen Schritt und zur Verwen-
dung vorfabrizierter Produkte entscheiden?377

Alpha(live) als Programm gegen den »Bedeutungsschwund des Christentums«
in den sidkularisierten Gesellschaften des Westens und als missionarisches Pro-
gramm fiir die ganze Welt veranschaulicht »the inclination for many forms of
Christianity to adapt to >market« forces« in der Gegenwart. Hunt beobachtet Folgen-
des: »In this situation, they largely behave as secular, commercial units operating
in their markets: with an eye to mass appeal, advertising, showing a sensitivity to
competition and >profit< innovation and so forth.« Die Tendenz zu 6kumenischen
und globalen Strategien kann also als Rationalisierungsbemiithung der religiosen
Gemeinschaften und Organisationen auf dem kompetitiven religiosen Markt ge-
deutet werden. Alpha(live) treibt derzeit mit seinem global anwendbaren Angebot
einer »Basic Christianity« die dkumenischen Anstrengungen auf einem solchen
Markt weiter an. Mit ihren marktorientierten Strategien versuchen die Organisato-
ren auf die Tendenzen und Trends der Gegenwartskultur zu reagieren und ihr An-
gebot markttauglich zu »verpacken«. Hunt fasst seine diesbeziiglichen Beobach-
tungen zum Alpha(live)-Kurs wie folgt zusammen:

»Although born in the anti-rational ethos of the charismatic movement, the Alpha pro-
gramme has strong rationalizing tendencies built into its business enterprise strategies
and in this respect it becomes world-accommodation. Indeed, it is compelled to do so in
order to maximize its efficiency and compete with rivals in the spiritual marketplace.
Commodification is evident, as we have seen, in the business empire that has built up
around the programme and even its charismatic element is rationally and attractively
packaged. [...] Nonetheless, in the competitive marketplace of religiosity Christianity is
forced either to adapt or be marginalized in its more sectarian expressions. The contem-
porary world forces such adaptations. It is simply a matter to sink or swim.«378

In einer solchen Lage erscheinen Standardisierungen und strukturelle Anpassungen
von »religiosen Angeboten« unumgénglich, denn sie ermoglichen eine Maximie-
rung des »Profits«. Alpha(live) ist ein Standardprodukt mit Enkulturalisierungs-

dardisierung« fiihrt. Dazu auch: Iannaccone, Lawrence R.: »Religious Markets and the
Economics of Religion, in: Social Compass 39/1; ders.: »Ein Marktmodell zur Analyse
okumenischer Prozesse«, in: Internationales Jahrbuch fiir Religionssoziologie I, 1965;
Berger, Peter L.: Der Zwang zur Hiresie. Religion in der pluralistischen Gesellschafft.
Frankfurt a. M. 1980; Bainbridge, William S.: The Sociology of Religious Movements.
New York 1997.

377) Solche Anniherungen diirften sich in einer Zunahme der Heterogenitit und Komplexitit
der Binnenstrukturen und Frommigkeitsformen innerhalb bestehender religioser Gemein-
schaften niederschlagen.

378) Hunt, Stephen 2004, S. 33.
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bzw. Kontextualisierungspotential, das auch iiber die Grenzen der eigenen Gemein-
schaft hinaus in andere Konfessionen, Sprachen und Kulturen exportiert werden
kann. Alpha(live) ist also auch kein Fix-Fertigprodukt, sondern ein Modell, das den
wechselnden Kundenbediirfnissen »on the ground« laufend anzupassen ist.379

Vor dem Hintergrund dieser Ausfiihrungen zu den pietistischen, evangelikalen und
charismatischen Erneuerungsbewegungen bis hin zum Alphalive-Kurs tritt eine
Frommigkeitstradition zu Tage, die ihre Akzentsetzungen und ihre Strategien seit
der Neuzeit, jedoch in ausgeprigter Weise in der Gegenwart, auf die individuelle
Ebene des personlichen Glaubens bzw. auf die Ebene der subjektiven »religiosen
Erfahrungen« ausgerichtet hat und die zunehmend global kommuniziert. Diese
Tradition kommt im untersuchten Alphalive-Kurs, der sowohl als Standardprodukt
als auch als Individualangebot auftritt, in aktueller Form zur Geltung und wird im
Kapitel C. ausfiihrlich beschrieben. Doch soll vorerst der Topos »religiose Erfah-
rung« und sein Verhdltnis zur »Kommunikation« noch aus wissenschaftsgeschicht-
licher und wissenssoziologischer Sicht beleuchtet werden.

3. Religion(en) als »Erfahrung« und »Ausdruck« im
wissenschaftlichen Diskurs in Vergangenheit und Gegenwart

3. 1. »Religitse Erfahrung« zwischen Unmittelbarkeit und Mitteilbarkeit:
theologische und religionsphanomenologische Erklarungen

Das vorliegende Kapitel soll, wie angekiindigt, dazu dienen, die in der Analyse des
Fallbeispiels bestimmte »Schliisselkategorie«, »Die Rede von der Erfahrung«, wis-
senschaftsgeschichtlich zu reflektieren, nachdem ihre Bedeutung im vorausgehen-
den Kapitel aus religionshistorischer Perspektive beleuchtet worden istl. Es wurde
bereits ausfiihrlich dargelegt, dass das Konstrukt »Schliisselkategorie« Verhaltens-
weisen und Vorginge im beobachteten Feld einfingt und in einen oder mehrere
Begriffe fasst, die erklédren, wie die Akteure ihr Grundproblem bearbeiten und 16sen
bzw. die eine analytisch-theoretische Perspektive auf die beobachteten Vorgéinge

379) Ein Vergleich dieser evangelistischen Bewegung mit dem Begriff »evangelical McDonal-
dization« ist durchaus angebracht. Zu den Merkmalen der Frage der McDonaldization der
christlichen Religion durch Alphalive siehe Hunt, Stephen 2004, S. 148-155. Hunt thema-
tisiert im Hinblick auf das »standardized Alpha package« Fragen des Exports, der Wachs-
tumsrate, des Monopolanspruchs, der Uberproduktion, der Kalkulierbarkeit, der Berechen-
barkeit, der Kontrolle, der Effizienz, der Routine usw. Vgl. Ritzer, G.: The McDonaldiza-
tion of Society. Newbury Park, CA, 1996.
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eroffnen. Die hier fokussierte Problematik betrifft im weitesten Sinne die kom-
plexe soziale Situation der Tradierung bzw. der kommunikativen Konstruktion und
Rekonstruktion von »religioser Wirklichkeit«. Die Prozesse, die in den Vermitt-
lungs- bzw. Aneignungsprozessen von Alphalive zum Ausdruck gebracht werden
und mit der Schliisselkategorie, »Die Rede von der Erfahrung, analytisch auf den
Punkt gebracht werden, beschiftigten in gewisser Weise schon in fritheren Zeiten
die Religionsforschenden, jedoch aus jeweils anderen Perspektiven und unter ande-
ren Voraussetzungen. Die aus den Forschungsdaten heraus entwickelte Schliissel-
kategorie, um deren wissenschaftsgeschichtliche Einbettung es im Folgenden geht,
spiegelt also ein Verhaltensmuster wider, das einerseits fiir die Beteiligten im
Alphalive-Feld relevant und problematisch ist — und das im pietistisch orientierten
Frommigkeitsumfeld schon immer eine Rolle gespielt hat —, das aber andererseits
als Problematik auch von den Gelehrten seit Beginn der wissenschaftlichen Refle-
xion iiber »Religion« immer wieder aufgegriffen worden ist. Das erstaunt nicht,
denn die wissenschaftliche Erforschung der »Religion« ist eine abendldndische
Erfindung, und ihre Begrifflichkeiten und Fragestellungen waren bzw. sind darum
von ihrem christlich-kulturellen Ursprungskontext her geprigt.380 Die Auseinan-
dersetzungen mit den Kategorien der »Erfahrung« und des »Ausdrucks«, die auf
die unmittelbaren wie mittelbaren Aspekte menschlicher Erfahrungen anspielen,
wozu auch die »religiose Erfahrung« zu rechnen ist, bildeten manchmal sogar den
Ausgangspunkt zur Bestimmung und Definition dessen, was als »Religion« selbst
betrachtet wurde. Den theologischen, phinomenologisch-apologetischen und auch
religionspsychologischen Entwiirfen soll darum hier anhand ausgewihlter Wis-
senschaftsvertreter seit dem 19. Jahrhundert in Kiirze nachgegangen werden. Vor
dem nachgezeichneten Diskurshorizont wird dann das wissenssoziologisch orien-
tierte Modell »Religion als Kommunikation« vorgestellt und damit die in der vor-
liegenden Arbeit gewihlte Perspektive auf die Problematik im Feld vorgestellt.

In der Zeit um 1800, als die Vorbehalte gegeniiber der franzosischen Revolu-
tion zunahmen und sich eine Abkehr von der Aufkldrung formierte, bildete sich in
Europa eine geistige Elite heraus, die mit ihrem neuen Denken die Epoche der
Romantik wesentlich mitprdgte. Mit einer neuen Aufgeschlossenheit wandte man
sich der »Religion« zu, in Abgrenzung zur aufklirerischen Kritik.381 Der (Spiit-)

380) Vgl. Saler, Benson: Conceptualizing Religion: Immanent Anthropologists, Transcendent
Natives, and Unbounded Categories. New York / Oxford 2000, S. 1. Saler bezeichnet den
Begriff »Religion« als westliche »folk category«.

381) Die Aufkldrung hatte iiber das 18. Jahrhundert hinaus die christliche Religion in Bedring-
nis gebracht. Was an »Religion« noch vorhanden war, stand zwischen den Fronten des
Rationalismus und der Kritik Immanuel Kants, welche zu einer Moralphilosophie gefiihrt
hatte, die allein vom Menschen abhing und diesen in den Mittelpunkt stellte. Siehe Kip-
penberg, Hans G. 1997, S. 25-27.
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Rationalismus hatte seinen Zenit iiberschritten, und eine christlich motivierte
Gegenbewegung fand im Supranaturalismus382 ihren Ausgangspunkt. Der nie ver-
schwundene Pietismus383 entfaltete erneut seine Wirkung, und die in das konfes-
sionelle Neu-Luthertum miindende Erweckungsbewegung erstarkte in ihrer Iden-
titdt. Es war der Moment, in dem auch Friedrich Schleiermacher (1768-1834), wie
schon Herder vor ihm, Stellung bezog. Er versuchte die Positionen des Ratio-
nalismus und Supranaturalismus und, im weiter gefassten Sinne, von »Kultur und
Religion« zu vermitteln, um so iiber sie hinauszuweisen. Damit reagierte er auf die
Geringachtung der Tradition und die Uberhhung des Verstandes in seiner Zeit, in
der Absicht, die positiven Religionen384 aufzuwerten und damit der Mechanisie-
rung des Lebens und der seelischen Verarmung entgegenzutreten.385 In seiner im
Jahre 1799 anonym veroffentlichten Schrift »Uber die Religion. Reden an die Ge-
bildeten unter ihren Verichtern«386, die gleichzeitig Apologie und Kampfschrift
war, wollte er gerade den verniinftig Denkenden die zentrale Bedeutung des Chris-

382) Dabei handelte es sich allgemein um das Postulat einer iiber die Natur hinausgehenden
Wirklichkeit. Die Bezeichnung wurde urspriinglich fiir eine Stromung in der Philosophie
der Scholastik verwendet, die dem durch Glaube, Intuition, Kontemplation und Ekstase
schaubaren oder aber offenbarten »Ubernatiirlichen« jenseits der »sichtbaren Welt« eine
hohere Realitdt zusprach als dem Diesseits. Spater wurde auch die gegen den Naturalismus
und den Rationalismus gerichtete Verteidigung des Glaubens an die gottliche Offenbarung
und die Bibel als verniinftiger Quelle der Erkenntnis als Supranaturalismus bezeichnet.
Encarta online, context politik: wissenschaft: kultur. http://www.cpw-online.de/lemmata/
supranaturalismus.htm (13.09.2006).

383) Siehe Kapitel A. 2.

384) Im 18. Jahrhundert wird der Begriff fiir die traditionellen, auf Schrift, Tradition und Offen-
barung beruhenden historischen Religionen verwendet, im Gegensatz zu den ewigen Ge-
setzen, die die Natur vorgegeben habe. Schleiermacher greift in seinen Reden die, seiner
Meinung nach dogmatisch verknocherten »positiven Religionen« an, da sie die lebendige

Religion als Anschauung des Universums im Individuellen verhinderten. Auffarth, Chris-
toph et al. 2006, S. 406.

385) Der Herrnhuter Zinzendorf erlduterte in seiner Schrift der »Teutsche Socrates« sein Herz-
christentum mit philosophischer Begrifflichkeit und im Gegensatz zu einer an Einfluss
gewinnenden Aufkldrung. Er setzte die Vernunft ein, um den Gebildeten »stutzig« zu ma-
chen und an die Religion heranzufiihren, deren Wahrheit nur durch Erfahrung und »blofie
Empfindungen« erkannt werden konnte. Zinzendorf hat das »Gefiihl als Erkenntnisprinzip
in die Theologie eingefiihrt«, konstatiert Reichel, Gerhard: Die Anfinge Herrnhuts. Ein
Buch vom Werden der Briidergemeinde. Herrnhut 1922, S. 289, 123-139. Das Zeitalter der
Empfindsamkeit kiindigte sich an und der Herrnhuter Schleiermacher lie8 sich offensicht-
lich von Zinzendort anregen. Meyer, Dietrich: »Zinzendort und Herrnhut«, in: Brecht,
Martin / Deppermann, Klaus (Hrsg.) 1995, S. 3-106, hier S. 24.

386) Schleiermacher, Friedrich: Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Ver-
dchtern, hrsg. von Rudolf Otto, Gottingen, 7. Aufl. 1991.
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tentums und der religiésen Besinnung nahe bringen. In der zweiten Rede, »Uber
das Wesen der Religion«387, forderte er die Leserschaft dann auf, »mit dem schnei-
denden Gegensatz anzuheben, in welchem sich die Religion gegen Moral und Me-
taphysik befindet [...]. Thr Wesen ist weder Denken noch Handeln, sondern An-
schauung und Gefiihl. Anschauen will sie das Universum, in seinen eigenen Dar-
stellungen und Handlungen will sie es andéchtig belauschen, von seinen unmittel-
baren Einfliissen will sie sich in kindlicher Passivitit ergreifen und erfiillen las-
sen«388. Schleiermachers Auseinandersetzung mit der Thematik der religiosen Er-
fahrung war motiviert durch sein personliches Interesse, die religiose Lehre und
Praxis aus ihrer Abhingigkeit von metaphysischen Vorstellungen und kirchlichen
Institutionen zu befreien und in der menschlichen Erfahrung allein zu verankern.
Er setzte zur Verteidigung der »Religion« an, die ihren Grund in einem autonomen
Moment menschlicher Erfahrung hatte und die, seiner Meinung nach, darum nicht
auf wissenschaftliche, metaphysische oder moralische Erkldrungen reduziert wer-
den durfte. Auf diese Weise wollte er jenen Kreisen von Kiinstlern und Kritikern in
Berlin, mit denen er sich verbunden fiihlte, ein anderes Bild von »Religion« entge-
genhalten, das nichts zu tun hatte mit der von diesen verachteten Religionsform,
die sich ihnen in Dogma und Institution prisentierte. Gleichzeitig war Schleierma-
cher in seinen Ausfiihrungen bestrebt zu zeigen, dass die aufgeklérten, religions-
kritischen Konzepte seiner Zeit — insbesondere die Kant’sche Kritik der spekulati-
ven Metaphysik389 —, bei der Beschreibung des Phinomens »Religion« in die Irre
fiihrten. Wayne Proudfoot, der sich in seinem Buch »Religious Experience« auch
mit Schleiermacher auseinander setzt, fasst dessen Gegenmodell wie folgt zusam-
men: »Religion is grounded in a moment of experience that is intrinsically reli-
gious, so it needs not be justified by metaphysical argument, by the kind of evi-
dence considered by the proponents of the design argument, or by the appeals to its
importance for the moral life. Moreover, because religion is autonomous, all pos-
sible conflicts between religion and science or morality is precluded. Any attempt
to assimilate religion to nonreligious phenomena is an attempt to reduce it to
something other than it is. Reductionism is thus the chief error to be avoided in the
study of religion.«390 Darum verlangten Schleiermacher und viele seiner Nachfol-
ger eine deskriptive Genauigkeit im Umgang mit der »religiosen Erfahrung« als
einer unmittelbaren, von Vorstellungen und Praxis letztlich unabhéngigen mensch-
lichen Erfahrung, die sich erst in zweiter Linie in den Gedanken und Handlungen

387) Ebd., S. 38-113.

388) Ebd., S. 50.

389) Vom einem Glaubenssatz ausgehend wird die Wirklichkeit gedeutet.

390) Proudfoot, Wayne: Religion Experience. Berkeley / Los Angeles / London 1985, S. xiii-xiv.
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von Menschen #duBert.391 Diese Sicht der Dinge findet sich bis heute in den Aus-
ldufern des Pietismus, zu denen auch der Alphalive-Kurs zu rechnen ist.392

Schleiermacher zielte mit seinen Darstellungen zur originalen, im Moment der
Erfahrung und nicht im Gedanken oder in der Handlung griindenden »Religion«
auch auf eine Verschmelzung von Subjekt (der religiose Mensch) und Objekt (die
gottliche Unendlichkeit), denn jede Anschauung des Universums, das sich dem
Menschen permanent offenbart und darum nicht in Mythen oder Lehren festzule-
gen ist393, bleibt, so betonte er, »etwas Einzelnes, Abgesondertes, die unmittelbare
Wahrnehmung, weiter nichts; sie zu verbinden und in ein Ganzes zusammenzu-
stellen, ist schon wieder nicht das Geschift des Sinnes, sondern des abstrakten
Denkens«.394 Folgerichtig gab es fiir Schleiermacher keinerlei verbindliche Repri-
sentation von »Religion«, da es keine endgiiltige und verbindliche Offenbarung des
Unendlichen, sondern immer nur individuelle Variationen davon geben kann. Mit
seinen Behauptungen redete er nicht nur der Singularitét, sondern auch der in der
Romantik geprigten Individualitiit religiosen Erlebens das Wort.395

Schleiermacher kam aber trotzdem nicht darum herum, sich auch dem Bereich
der Gedanken und Vorstellungen sowie dem der Praxis und Handlungen zuzuwen-
den, die er ja nicht mit der »Religion« selber identifizierte. Der Neigung der Men-
schen, das Selbsterlebte mit anderen zu teilen, entzog er sich in seinen Uberlegun—
gen jedoch keineswegs, doch das »Gesellige in der Religion« trat bei ihm erst se-
kundér hinzu und blieb im Gegensatz zum individuellen, gefiihlshaften Erleben
auch nebensichlich. Die der »Religion« angemessene Form der Vermittlung und
deren Funktion, Menschen zu solchen Momenten der inneren Erfahrung heranzu-
fithren, fand er nicht in der Methode der Uberredung oder Uberzeugung, auch nicht
in der Diskussion oder gar Disputation, sondern allein in der kommunikativen Dar-
bietung personlicher Erfahrungen zur Bereicherung aller.396 Diese Selbstmitteilung
musste durch die Predigt geschehen. Doch durch sie allein konnte es dem Prediger
niemals génzlich gelingen, das Universum auszusprechen, und er blieb auf die
Mithilfe der Kiinste und in besonderem Mafle der Musik angewiesen, die auf ihre
je unterschiedlichen Arten an das mit Worten allein nicht Aussprechbare heranfiih-
ren sollten.397 Und schlieBlich konnte auch nur im Neben- und Miteinander von

391) Proudfoot, Wayne 1985, S. 1-3, 23 ff.
392) Siehe Kapitel B. 2, C.

393) Schleiermacher, Friedrich 1991, S. 53.
394) Ebd., S. 58.

395) Ebd,, S. 33.

396) Die Vierte Rede, »Uber die Geselligkeit in der Religion oder iiber Kirche und Priestertumc,
ebd., S. 174-234.

397) Ebd., S. 183: Erst durch die »Hymnen und Gesinge, denen die Worte der Dichter nur lose
anhingen«, wird »ausgehaucht, was die bestimmte Rede nicht mehr fassen kann.«
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verschiedensten Anschauungen und Erfahrungen etwas von dem zum Ausdruck
gebracht werden, was »kein Einzelner ganz umfassen kann, und zu der sich also
auch keiner bilden und erheben ldsst« (Kapitel C. 2.). Darum: »Jeder ist Priester,
indem er die anderen zu sich hinzieht auf das Feld, welches er sich besonders zu-
geeignet hat.«398

Die Innerlichkeit des individuellen religiosen Erlebnisses und Gefiihls, dem
nicht hintergehbaren und von Vorstellungen unabhéngigen Zugang zur »Religion«,
und die gegenseitige Anteilhabe an den »religiosen Erfahrungen« in der Erzahlung
stellten bei Schleiermacher die zwei aufeinander angewiesenen Existenzweisen der
»Religion« dar. Schleiermacher blieb damit bei der Auffassung, dass jede religiose
Ausdrucksweise das abgeleitete Produkt »religioser Erfahrungen« darstellt und
niemals umgekehrt,399 auch wenn bei ihm ein offener Rest bestehen blieb zwi-
schen der unmittelbaren inneren, von allen dufleren Einfliissen unabhéngigen »reli-
giosen Erfahrung« des individuellen Menschen und der Notwendigkeit, diesen
Menschen an die »religiose Erfahrung« heranzufiihren, was nicht ohne Verweise
auf eine Vorstellung von »Gott« oder das »Unendliche« auskommen kann. Kon-
zepte zur Beschreibung und Identifikation von »religiosen Erfahrungen« blieben
also auch bei Schleiermacher als Voraussetzungen fiir diese Erfahrungen unab-
dingbar.400

Schleiermachers Charakterisierungen dessen, was er als »Religion« und »reli-
giose Erfahrung« verstand, und seine Bemiihungen, diese Bereiche von den Berei-
chen des Denkens und Handelns zu unterscheiden, iibten prigenden Einfluss auf
viele spitere Versuche, »Religion« und »religiose Erfahrungen« in Beschreibungen
und Definitionen zu erfassen.

Den auf die Innerlichkeit gelenkten Fokus unterstiitzte auch der amerikanische
Philosoph und Psychologe William James (1842-1910), der ebenfalls zwischen den
»duferen« und »inneren« Dimensionen in den Religionen unterschied. Er entwi-
ckelte und popularisierte den philosophischen Pragmatismus Peirces und nahm
eine erkenntnistheoretisch radikal empiristische Position ein. James vertrat die An-
sicht, dass die Grundlage aller Erkenntnis in den Sinneseindriicken und deren Be-
ziehungen zueinander liegt40! und dass der Mensch grundsitzlich auf Handeln

398) Ebd., S. 182-188.

399) Vgl. Firsching, Horst / Schlegel, Matthias: »Religiose Innerlichkeit und Geselligkeit. Zum
Verhiltnis von Erfahrung, Kommunikabilitit und Sozialitit — unter besonderer Beriick-
sichtigung des Religionsverstindnisses Friedrich Schleiermachers«, in: Tyrell, Hartmann
etal. 1998, S. 31-81, hier S. 39-40; Proudfoot, Wayne 1985, S. 25 f., 31 {.

400) Proudfoot, Wayne 1985, S. 13 f.

401) James, William: The Will to Believe, and other Essays in Popular Philosophy. New York
1897; ders.: Pragmatism: a new Name for some old Ways of Thinking. London / New
York 1907. In der Behandlung der traditionellen metaphysischen Streitfragen stiitzte sich
James auf das pragmatische Prinzip, das die Inhaltsbestimmung eines Begriffs/einer Theo-
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dringt, was sein Leben fordert. Diese Vorannahmen prégten seine religionspsy-
chologischen Entwiirfe, denn er erachtete das Prinzip des lebensfordernden Han-
delns auch fiir den Bereich jener seelischen oder inneren Prozesse als giiltig, die er
allgemein zur »Religion« zéhlte. Vor dem Hintergrund seines pragmatisch ausge-
richteten Wahrheitsbegriffs, der besagte, dass eine »wahre« Vorstellung oder An-
nahme dann vorliegt, wenn sie die fruchtbarste aller Handlungsgrundlagen abgibt,
verstand er auch das Potential aller Religionen, die seiner Ansicht nach das Leben
des Einzelnen zu fordern vermogen. Das Gemeinsame aller Religionsformen sah
James also in ihrer lebensfordernden Wirkung, die sich in Form »religioser Erfah-
rung« bzw. als Bewusstsein von etwas »Hoherem« oder als Ahnung von einer un-
sichtbaren Wirklichkeit, die spontan in die Alltagswelt einbrechen kann, konkre-
tisierte. Solche Momente »religioser Erfahrung« waren fiir ihn die Quellen, aus de-
nen der Mensch — im Wissen darum, dass er durch diese Erfahrungen mit einem
hoheren Sein verbunden ist — immer wieder neu Kraft schopfen konnte. James be-
schrieb diese »elementare Erfahrung« von einer »unsichtbaren« hinter der »sicht-
baren Welt« als eine Gliickseligkeit, die »im Absoluten und Immerwihrenden ist,
was wir nirgends sonst finden als in der Religion«.402 Diese speziellen, unmittel-
baren, unsagbaren und einsamen menschlichen Erfahrungen siedelte er jenseits des
Denkens, der Traditionen, Institutionen und der Moral an. Er betrachtete also die
»religiosen Erfahrungen« als Spezialfille menschlicher Erfahrungen, die sich in
ihrer Form zwar nicht wesentlich von anderen Erfahrungen unterscheiden, in ihren
Inhalten jedoch spezifisch religios angelegt sein miissen. Es erstaunt nicht, dass
»Religion« bei James im individuellen Leben angelegt war und auch nur von dort
her, als subjektive bzw. personliche »Religion«, beobachtet werden konnte. Eine
Konkurrenz zur Wissenschaft, die nach Objektivierung und Objektivitit strebt,
konnte aus dieser Konzeption nicht erwachsen.403

Der Religionswissenschaftler Wayne Proudfoot fasst das James’sche Verstind-
nis der »inneren Erfahrungen« mit den treffenden Worten zusammen: »Emotions
are directly perceived or intuited and are thus unscathed by conceptual presupposi-
tions and interpretations [...] and knowable only by direct acquaintance.«404 James
driickte sich mit seinen eigenen Worten zur Sache wie folgt aus: »I do believe that

rie auf die Klidrung der praktischen Folgen, die sich aus der Anwendung dieses Begriffs /
dieser Theorie ergaben, zuriickfiihrte. Er vertrat die These, dass es keinen praktischen
Unterschied geben konnte zwischen den Annahmen widerstreitender metaphysischer The-
orien, wenn diese der gleichen Uberpriifung unterworfen werden wie wissenschaftliche
Theorien, vgl. Hiigli, Anton / Liibke, Poul (Hrsg.): Philosophielexikon, Rowohlts Enzyklo-
pddie. Tiibingen 2003, S. 3001.

402) James, William: The Varieties of Religious Experience. A Study in Human Natur. New
York 2002, S. 55-57; Stolz, Fritz 2001, S. 150 ff.

403) Ebd.
404) Proudfoot, Wayne 1985, S. 82 f.; vgl. Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 47-50.
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feeling is the deeper source of religion, and that philosophic and theological for-
mulas are secondary products, like translations of a text into another tongue [...]
When I call theological formulas secondary products, I mean that in a world in
which no religious feelings had ever existed, I doubt whether any philosophic theo-
logy could ever have been framed.«405 Zahlreiche autobiographisch genéhrte Dar-
stellungen, aber auch die Erzidhlungen seiner Informanten sollten seine Thesen ver-
anschaulichen und untermauern, so beispielsweise die nichtlichen Erfahrungen
eines Freundes:

»It was about September, 1884, when I had the first experience. On the previous night |
had had, after getting into bed at my rooms in College, a vivid tactile hallucination of
being grasped by the arm, which made me get up and search the room for an intruder;
but the sense of presence properly so called came on the next night. After I had got into
bed and blown out the candle, I lay awake awhile thinking on the previous nights experi-
ence, when suddenly I felt something come into the room and stay close to my bed. It re-
mained only a minute or two. I did not recognize it by any ordinary sense, and yet there
was a horribly unpleasant »>sensation< connected with it. [...] At all events, something
was present with me, and I knew its presence far more surely that I have ever known the
presence of any fleshly living creature. «406

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass James’ Erkenntnisinteresse auf
die Gemeinsamkeiten in allen Religionen zielte. Dabei fokussierte er die den Reli-
gionen zugrunde liegenden Gefiihle und Lebenshaltungen, denn diese, davon hatte
er sich liberzeugt, wiesen iiber die Grenzen der einzelnen Religionen hinaus eine
grofe Gleichformigkeit auf, und darin lieBen sich die Religionen untereinander
vergleichen. Die von den Religionsvertretern selber und erst sekundir produzierten
Vorstellungssysteme, Dogmen und Mythen wiesen auf der Ebene des Denkens und
Kommunizierens dagegen nicht nur eine grofe Vielfalt auf, sie standen hdufig so-
gar im Widerspruch zueinander. Darum folgerte James, dass von einem kognitiven
Ansatz aus gemeinsame Linien zwischen den verschiedenen Religionen nicht aus-
zumachen seien. James strebte eine Definition der »Religion« im eigentlichen
Sinne zwar gar nicht an, denn »>religion< cannot stand for any single principle or
essence, but is rather a collective name«. Er versuchte also nicht das »field of Reli-
gion« als Ganzheit zu erfassen, sondern konzentrierte sich auf »a fraction of the
subject«, ndmlich auf die Ebene der »personlichen Religion« unter Ausklamme-
rung der Ebene des Institutionellen: »In one sense at least the personal religion will
prove itself more fundamental than either theology or ecclesiasticism. Churches,
when once established, live at second-hand upon tradition; but the founders of
every church owed their power originally to the fact of their direct personal com-

405) James, William: The Varieties of Religious Experience. New York 2002, S. 470.
406) Ebd., S. 68-69.
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munion with the divine. [...] Religion, therefore, as I now ask you arbitrarily to
take it, shall mean for us the feelings, acts, and experiences of individual men in
their solitude, so far as they apprehend themselves to stand in relation to whatever
they may consider the divine.«407

Mit seiner religionspsychologischen Schrift »Die Vielfalt religioser Erfah-
rung«408_ in der er sich mit jenen Gemeinsamkeiten beschiftige, die der Vielfalt
aller »Religion« zugrunde liegen sollen, nahm er weit {iber Amerika hinaus auf das
Versténdnis von »Religion« nachhaltig Einfluss.

Mit jenen Spezialfillen menschlicher Erfahrung, die darum als religios bezeich-
net werden, weil sie sich auf Inhalte beziehen, die als religios gelten, beschiftigten
sich im Anschluss an James auch zahlreiche andere Wissenschaftler. Thnen ge-
meinsam war vor allem das substantielle Verstindnis#99 von »Religion«#410, vor
dessen Hintergrund sie sich dem Wesen der »Religion« und der »religiosen Erfah-
rung« zuwendeten. So auch der systematische Theologe und Religionsphdnomeno-
loge Rudolf Otto (1869-1937), der sich, wie andere vor ihm, dafiir verantwortlich
fiihlte, die »Religion« neu zu authentisieren. In der Neuauflage von Schleierma-
chers »Reden« 1899, also hundert Jahre nach ihrem ersten Erscheinen, nahm Otto
mit Schleiermacher die Position ein, »dass das Menschenwesen nicht aufgehe in
Wissen und Handeln, dass des Menschen Beziehungen auf das ihn Umgebende,
auf Welt, Sein, Menschheit, Geschehen sich nicht erschopfe darin, dass er es er-
kennend durchdringe oder bildend gestalte, sondern dass mehr als beides gelte,
dasselbe anschauend und fiihlend in tiefem Gemiite zu erleben«.411 Otto vertrat die
Meinung, dass »Religion«, deren Wesen er mittels der universal giiltigen Kategorie
des »Heiligen« definierte, weder nach kognitiven noch nach normativen Geltungs-
anspriichen beschrieben und erklért werden konne und diirfe, weil sie unabhingig
von diesen beiden Dimensionen existiere. Er konzentrierte sich darum auf eine

407) Ebd., S.31-37.
408) Ebd.; vgl. Hock, Klaus 2002, S. 130 £.

409) Substantielle Definitionen von Religion versuchen die Eigenheit der »Religion« selbst zu
bestimmten, etwa durch Bedeutungen wie »Gott«, »ilibernatiirliche Wesen«, »jenseitige
Welten« oder »iiberempirische Méchte«. Bei allen Unterschieden in diesen Definitionen,
wie sie von den Religionsphinomenologen Otto, Wach oder auch Eliade formuliert wor-
den waren, konnen zwei Varianten unterschieden werden: der psychologisch orientierte
substantielle Religionsbegriff und der soziologisch orientierte substantielle Religionsbe-
griff. Dazu Knoblauch, Hubert 1999, S. 114.

410) Bei James handelte es sich um einen psychologisch orientierten substantiellen Religions-
begriff, der betont, dass es besondere Erfahrungen gebe, denen kraft ihres Inhalts etwas
Religioses anhafte. Das, was erfahren wird, wird jedoch unterschiedlich benannt: als das
Numinose, das Heilige, die Macht. Diese Inhalte unterscheiden die religiosen Erfahrungen
von den normalen, alltdglichen Erfahrungen. Vgl. Knoblauch, Hubert 1999, S. 114 £.

411) Otto, Rudolf, »Zur Einfiihrung, in: Schleiermacher, Friedrich 1991, S. 5-17.
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dritte Dimension von »Religion«, auf die der unmittelbaren und nicht reduzierba-
ren »religiosen Erfahrung« des einzelnen Menschen, und er bestimmte die Beson-
derheit dieser Erfahrung des »Heiligen« als »Numinoses«: Das »religiose Gefiihl,
so Otto, geht von einem numinosen Objekt auBerhalb des fiihlenden Subjekts
aus.412

In seiner einflussreichen Schrift »Das Heilige« reflektierte Otto iiber das Ver-
hiltnis der in der »Religion« anwesenden »rationalen« und »irrationalen« Wirk-
lichkeitsanteile. Im Gegensatz zu Schleiermacher, der sich auf das rational nicht
einholbare »religiose Erlebnis« konzentriert hatte, kam fiir Otto die »Religion«
aber nicht ohne Rationalitdt aus. Die »Religion« selber beweise, so argumentierte
er, ihre Distinktionsfahigkeit von anderen Wirklichkeiten und Phdnomenen durch
klare und rationale Begriffe und Zuschreibungen. Weil die Sprache mittels Begrif-
fen immer nur auf eine Sache verweisen, ihren Gegenstand selber aber niemals fas-
sen konne, bediirfe es neben einer rationalen, begrifflichen Anniherung an die »re-
ligiose Wirklichkeit« eines zusétzlichen und grundlegend anderen, ndmlich »irra-
tionalen« Erfassungsmodus. Damit bemiihte Otto aber nicht einfach die Unver-
nunft. Er meinte »mit >rational< in der Idee des Gottlichen dasjenige, was von ihr
eingeht in die klare Fassbarkeit unseres begreifenden Vermogens, in den Bereich
vertrauter und definibler Begriffe. Wir behaupten sodann, dass um diesen Bereich
begrifflicher Klarheit her eine geheimnisvoll-dunkle Sphire liege, die nicht unse-
rem Gefiihl, wohl aber unserem begrifflichen Denken sich entziehe und die wir in-
sofern »das Irrationale< nennen.«#13 In der Annahme, dass das Entscheidende der
»Religion« allein tiber die emotionale Wahrnehmung zugénglich werde, d. h. dass
trotz der Anwesenheit der Ratio in der »Religion« diese selbst auf dem Weg intel-
lektueller Fahigkeit und Titigkeit nicht erschlossen werden konne, traf sich Otto
erneut mit Schleiermacher. Ein Blick in die unbegreifliche Wirklichkeit der »Reli-
gion« werde, so Ottos These, allein iiber die unmittelbare Erfahrung méglich, die
selber unaussprechlich, unsagbar — ein »arréton«, »ineffabile«, also inkommunika-
bel sei. Das begrifflich Gefasste, die auf die rationale Ebene geholte »Religion«
dagegen betreffe die Bereiche der gemeinsamen Vorstellungen, der Uberlieferun-
gen und der Lehre. Die Fihigkeit, iiber »Religion« zu kommunizieren, blieb in

412) Otto, Rudolf: Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhdltnis zum Rationalen. Miinchen 1987. Insofern liegen Otto die gleichen Gedanken
zugrunde, die auch Friedrich Heiler (1892-1967) formulierte, der das Wesen des Gebets
von »innen heraus« zu verstehen versuchte und hier eine letzte Einheit aller Religionen zu
finden glaubte: »Aller Glaube, alle Religion wurzelt in der Ur-Offenbarung.« Im Unter-
schied zu Heiler ging Otto nicht davon aus, dass sich immer eine Gottheit als das Wesen
der Religion erweisen miisse, auf deren Erfahrung der Mensch lediglich in unterschiedli-
cher Weise reagiere. Heiler, Friedrich: Das Gebet. Miinchen 1991; ders., Erscheinungs-
formen und Wesen der Religion. Stuttgart 1961.

413) Ebd., S. 76; Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 40-47.
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Ottos Logik jedoch all jenen vorbehalten, die das »Numinose« von seiner irratio-
nalen Seite her aus eigener Erfahrung schon kannten.414

Die bisher religionswissenschaftlichen bzw. religionsphdnomenologischen und
-psychologischen Konzeptionen lassen eine Differenzierung bzw. Dichotomisie-
rung der »religiosen Erfahrung« als Zugangsmodus zu einer als religios definierten
Wirklichkeit und der Artikulierung bzw. dem »Ausdruck« dieser Wirklichkeit in
Form von Sprache, Ritualen, Institutionen und Traditionen erkennen.

Auch der Religionswissenschaftler Joachim Wach (1898-1955) befasste sich
mit dieser Spannung zwischen der »religious experience and its expression«.415
Der Griinder der »Chicago-Schule«, der seit den 1930er Jahren die religionsphé-
nomenologische Methode in den USA bekannt gemacht hatte, sah die Aufgabe der
Religionswissenschaft — trotz seiner Forderungen nach einer strikt empirischen
Orientierung in der Forschung — durchaus auch darin, das »numinose Gefiihl« zu
stirken und die Fihigkeit zur »religiosen Erfahrung« vertiefen zu helfen.416 Spie-
gelten sich die zwei Existenzweisen der »Religion« bei James in der unmittelbaren
und personlichen Erfahrungswelt des Individuums und der zwar notwendigen, aber
»second-hand«-Gestalt institutionalisierter und vermittelbarer »Religion« wider,
werteten Schleiermacher, Otto und Wach den Bereich des » Ausdrucks« gegeniiber
dem der »Erfahrung« nicht in gleichem Maf3e ab, sondern betrachteten ihn fiir das
Denken und Handeln der Individuen, aber auch fiir die Gemeinschaft als unum-
génglich. Auch Wach unterschied grundsitzlich zwischen dem »Eigentlichen der
Religion« — dem unmittelbaren und letztlich inkommunikablen Erleben — und dem
»Uneigentlichen«, das sich als vermittelte Unmittelbarkeit duBerte.417 In seiner
Verhiltniskonzeption stellte der » Ausdruck« die objektivierte duBBere Wirklichkeit
der »Religion« dar, und in ihm erst wurde die ihm vorausgehende authentische,
spontane und innere Erfahrung einer »letzten Wirklichkeit« in letztlich inaddquater
Weise zugiinglich.418

Ein weiteres Spannungsfeld war damit angesprochen: die Dialektik zwischen
der Wahrnehmung von Erfahrung, der Erfahrung selbst und schlieBlich ihrer — be-
stimmten Konventionen folgenden — Kodierung bzw. ihrem »Ausdruck«. Mit den
Worten Wachs ausgedriickt: »Das Problem der Wahrheit der Religion ist mit den

414) Otto, Rudolf 1987, S. 8. An dieser Stelle — ganz am Anfang des Buches schon — rit Otto
dann auch all jenen, welche sich nicht zu diesem Personenkreis zdhlen konnen, die Lek-
tiire besser zu beenden.

415) Wach, Joachim: Types of Religious Experience, Christian and Non-Christian. London
1951, S. XII.

416) Hock, Klaus 2002, S. 66.

417) Wach, Joachim: Vergleichende Religionsforschung. Stuttgart 1962, Kap. 3-5. Taylor,
Charles: Varieties of Religion Today. William James Revisited. Cambridge, Mass. / Lon-
don 2002, S. 23, 68.

418) Ebd., Kap. 3-5.
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bedingenden Faktoren der menschlichen Wahrnehmung von Erfahrung verkniipft.
Unser religioses Wahrnehmungsvermogen ist eng mit den Strukturen unseres Den-
kens verbunden.«#19 Hier klingt etwas an, was bisher noch nicht ausgesprochen
wurde: Die authentische »religitse Erfahrung« und der jeweilige Welthorizont,420
vor dem diese Erfahrung stattfindet und dann vermittelt wird, gelten als existentiell
miteinander verhdngt. Anders gesagt: Wahrnehmung, Reflexion, sprachliche Ela-
borierung und der beteiligte historisch-kulturell-soziale Kontext sind in der Praxis
weder voneinander trennbare noch untereinander hierarchisierbare, d. h. in einer
bestimmten Reihenfolge voneinander abhéngige Faktoren. In der Theorie konnen,
so Wach, Authentizitidt und unvermittelbare Unmittelbarkeit von »religiosen Erfah-
rungen« bei der Bestimmung von »Religion« zwar vorausgesetzt werden, diese Er-
fahrungen konnen dann aber in der Praxis allein auf der Ebene ihres » Ausdrucks«
bzw. der Artikulierung und ihrer historisch-kulturellen Eingebundenheit reflektiert
werden: »Only in and through its expression does any of our experiences exist for
others, does any religious experience exist for us, the students of the history of re-
ligion.«421

Der holléndische Religionswissenschaftler Gerardus van der Leeuw (1890-
1950) stellte in »Phidnomenologie der Religion«#22 diese von Wach vorausgesetzte
Dialektik zwischen »Erfahrung« und » Ausdruck« insofern in Frage, als bei ihm der
»Ausdruck« nur Verweisfunktion hatte, nicht aber zur »Erfahrung« selber gehorte.
Er begegnete Wachs Annahme mit der Behauptung, dass die »Religion« in einem
»Grenzerlebnis«423 bestehe, dass aber dieser Einbruch der »letzten Wirklichkeit«
(Wach), des »Numinosen« (Otto), des »Goéttlichen« (James), des »Universums«
(Schleiermacher) nicht einmal partiell erleb- und erfassbar und schon gar nicht
sagbar sei: »Was wir verstehen konnen, ist nur unsere Antwort.« Die »letzte Wirk-
lichkeit« erscheint hier nur als eine Grenze, an der das Erleben wie das Verstehen
Halt machen miissen. Als Grenzereignis hat dieses Haltmachen nach van der
Leeuw sowohl am Erleben als auch am Verstehen teil. Eine grundsitzliche Kluft

419) Wach, Joachim 1962, S. 68.

420) Die Ethnomethodologie spricht hier von »sedimentierten Wissensbestanden« einer Kultur.
Vgl. Garfinkel, Harold / Sachs, Harvey: »On Formal Structures of Practical Actions, in:
McKinney, J. / Tiryakian, E. (eds.): Theoretical Sociology. New York 1970, S. 337-366;
Garfinkel, Harold: Studies in Ethnomethodology. Englewood Cliffs, NJ, 1967; Assmann,
Jan: Das kulturelle Geddchtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitdt in den friithen
Hochkulturen. Miinchen 1992.

421) Wach, Joachim 1951, S. 33-34; Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 51-53.

422) Vander Leeuw, Gerardus: Phédnomenologie der Religion. Tiibingen, 2. Aufl. 1956, S. 771-
780.

423) Ebd., S. 781. Von dieser Begegnung an der Grenze kann dann auch der Ph@nomenologe

konsequenterweise nur aus eigener Erfahrung wissen, denn im Material, das er untersucht,
ist sie nicht zu entdecken.
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zwischen »Erlebnis« und »Ausdruck« gibt es aber auch bei ihm nicht: »Jedes Ein-
zelerlebnis ist schon Zusammenhang, jeder Zusammenhang ist noch immer Erleb-
nis.«424

Van der Leeuw trennte in seiner Theorie das religiose Erlebnis weder von sei-
ner Deutung noch vom Handeln bzw. von der Sozialitdt ab: »Jedes Erlebnis kann
nach zwei Seiten betrachtet werden, nach der Seite seines Ausdrucks, gleichsam
nach der AuBlenseite hin, und nach der Seite seines Eindrucks, gleichsam nach der
Innenseite. Wir sagen gleichsam. Denn das AuBere ist immer zugleich das Innere
und umgekehrt.«425 »Erfahrung« und »Ausdruck« blieben hier aufeinander ange-
wiesen. Mit anderen Worten, ein »inneres« Erlebnis konnte nach Wach nie nur In-
nerlichkeit, bloBes oder reines Gefiihl sein. Seine Schlussfolgerung, dass damit das
eigentlich Soziale an der »Religion« — ihr jeweils historisch-kulturell-sozialer
»Ausdruck« — mit der individuell-subjektiven »religiosen Erfahrung« verkettet
bleiben musste, war fiir van der Leeuw nicht mehr hintergehbar. In konsequenter
Weise stellte er die »religiose Erfahrung« der »institutionellen Religion« nicht
mehr ldnger als die eigentliche Existenzform der »Religion« gegeniiber.426 Sein
religionshistorisches und ethnologisches Material unterstiitzte auch die alte These
von der »eigentlichen« und universalen »religiosen Erfahrung«, als Anfang aller
»Religion, die erst sekundir »objektiviert«, d. h. im » Ausdruck« entduflert wurde,
nicht mehr uneingeschrinkt. Die Bedeutung der »religiosen Erfahrung« musste
seiner Ansicht nach in der historischen Entwicklung der »Religion« gesucht wer-
den. Van der Leeuw sichtete den gemeinsamen Zug in allen Religionen eher in der
Begegnung bzw. Beziehung zwischen dem Géttlichen bzw. der »Macht«, die sich
in unterschiedlichen Erscheinungsformen zeigen konnte, und dem Menschen, der
auf sie reagierte. Seine konsequente Zusammenschau von »Erfahrung« und »Aus-
druck« 16ste die rigide Unterscheidung zwischen »Uneigentlichem« und »Eigent-
lichem« auf, zumindest konnte es seiner Ansicht nach nicht die Aufgabe der
Religionsphinomenologie sein, dariiber abschliefend zu befinden.427

Diese kurze Darstellung theologisch-apologetisch orientierter und religionsphé-
nomenologischer Konzepte, die nicht selten auch einen religionsprotegierenden
Charakter aufwiesen, zeigt einerseits die Suche ihrer Vertreter nach einer Einheit
der »Religion« in der Vielfalt der Religionen, d. h. nach einer Grundlage der Ver-
gleichbarkeit bzw. nach einer letzten, in allen Religionsformen anzutreffenden
Grundlage. Mit Begriffen wie »Gott«, »iibernatiirliche Wesen«, »jenseitige
Welten«, »iiberempirische Michte« und »religiose Erfahrungen« versuchten sie
den kleinsten gemeinsamen Nenner aller Religionen zu bestimmen, um so etwas

424) Ebd., S.771; Hock, Klaus 2002, S. 59; Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 54-55.
425) Van der Leeuw, Gerardus 1956, S. 524.

426) Ebd., S.523.

427) Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 56-57.
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wie die »Religion« definieren zu konnen. Als weiteres verbindendes Merkmal der
Religionsphinomenologen gilt aber auch ihr Interesse, nach dem Sinn von explizit
religiosen Gegenstdnden oder Tatsachen zu fragen, die zuvor von nicht-religiosen
geschieden worden waren. Die »religiose Erscheinungswelt« wurde von ihnen als
eigenstindiges Phinomen betrachtet, das nach bestimmten Zugangweisen ver-
langte. Im Gegensatz zu den positivistisch ausgerichteten Wissenschaften, die sich
darauf konzentrierten, wissenschaftlich gesicherte, vermeintlich »objektive« Tat-
sachen festzustellen, suchten die Religionsphdnomenologen nach Wegen, um jen-
seits der von diesen Wissenschaften bereitgestellten methodischen Zugangsformen
auf die »Religion« zugreifen zu konnen. Als Stromung innerhalb der Religionswis-
senschaft geriet die Religionsphidnomenologie jedoch bald unter »Theologiever-
dacht«, denn ihr Verstehensansatz bzw. ihre Wesensschau, die mit der Forderung
gekoppelt war, das nachzuempfinden, was von anderen erfahren wurde, kam mehr
und mehr unter Beschuss. Nur vereinzelt wird in jlingerer Zeit wieder iiber die Be-
dingungen einer moglichen Neuformulierung der Religionsphdnomenologie nach-
gedacht. So will sich etwa Jacques Waardenburg428 bei aller Kritik an der klassi-
schen Religionsphdnomenologie, die »Religion« oft auf die »religiose Erfahrung«
reduziert hat, nicht auf eine Tatsachenbeschreibung sichtbarer Ausdrucksformen
oder auf eine rein rationalistische Theoriebildung beschrinken. Er vertritt die
These, dass religiose, aber auch andere kulturelle Phanomene nicht einfach einen
Sinn »in sich« tragen, also keine gleichsam »objektive« Bedeutung haben, sondern
mit Sinn und Bedeutung erst besetzt werden. Dieser Bedeutung, die Menschen
Phidnomenen zuschreiben, soll sich die Forschung widmen. Sie muss sich, so
Waardenburg, der subjektiven Seite der »Religion« zuwenden und die empirisch
erhobenen »objektiven Tatsachen« dann als »menschliche AuBerungen« interpre-
tieren. Waardenburgs »Neustil-Phdnomenologie« zielt also nicht mehr auf univer-
sale Charakteristika bzw. auf das Wesen von »Religion«, sondern auf die subjekti-
ven religiosen Sinndeutungen in einem bestimmten rdumlichen und zeitlichen
Kontext. Damit hebt er die strikte Trennung zwischen »religidsen«, »quasi-religio-
sen« und »nicht-religiosen« Phianomenen auf, weil sich subjektive Sinndeutungen
— und damit auch die Einteilung in religiés und nicht-religios — zusammen mit den
beteiligten Menschen dndern. Der Ansatz geht davon aus, dass dasselbe Phianomen
je nach Kontext einmal religiose Bedeutung haben kann und ein anderes Mal nicht.
So betrachtet kann die Religionsforschung auch die »Religion aulerhalb der Reli-
gion« ins Blickfeld nehmen bzw. den Wandel von religiosen Sinnsystemen beob-
achten.429 Diese Art von Neustil-Phidnomenologie reicht iiber den Horizont einer

428) Jacques Waardenburg plddiert z. B. fiir eine »Neustil-Religionsphdnomenologie, vgl.
Hock, Klaus 2002, S. 58-69.

429) Fiir weitere Vertreter dieser Richtung siehe Colpe, Carsten (Hrsg.): Die Diskussion um das
»Heilige«. Darmstadt 1977; Hock, Klaus 2002, S. 67-70; Stolz, Fritz 2001, S. 223 f.
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vergleichenden Wissenschaft hinaus und erdffnet einen systematischen Zugang zu
den Religionen bzw. zu jenen Phdnomenen, die von Menschen als religitos wahrge-
nommen und gedeutet werden und die darum in der Geschichte einer laufenden
Konstruktion und Dekonstruktion ausgesetzt sind.430

3. 2. »Religiose Erfahrung« als Bezugsproblem im Modell
»Religion als Kommunikation«: religionssoziologische
und kulturanthropologische Ansatze

3. 2. 1. »Religion« zwischen Individualitat, Sozialitit und Kommunikation

In der Religionssoziologie bezogen sich die grundbegrifflich-konzeptionellen Fest-
legungen — jenseits der auf die Innerlichkeit der »Religion« bezogenen Diskussio-
nen — bis in die 1970er Jahre vor allem auf die Konzeption und den Begriffsapparat
des Handelns als sichtbaren und beobachtbaren Ausdruck von »Religion«. Der
wissenschaftliche Blick richtete sich von Emile Durkheim iiber Max Weber und
Talcott Parsons im Wesentlichen auf die normative Dimension der »Religion«, auf
Ritus, Moral und magische Praktiken, ihr Verhiltnis zur und ihre Funktion in Be-
zug auf die Gesellschaft. Es soll hier nur in Kiirze auf zwei wichtige Exponenten
dieser Forschungstradition eingegangen werden, um daran anschlieBend die jlinge-
ren Auseinandersetzungen vorzustellen, die sich seit den 1960er Jahren aus der
Kritik am Strukturfunktionalismus#3! herausbildeten, in denen sich der Fokus —
wie auch in der jlingeren Religionsphdnomenologie — auf einen das Subjekt beto-
nenden Ansatz zu verlagern begann. Es geht um die Entwiirfe von Clifford Geertz
und insbesondere von Thomas Luckmann und Peter L. Berger sowie um die jiing-
sten Uberlegungen rund um das Theorem »Religion als Kommunikation«, die die
Dialektik zwischen Individuum und Gesellschaft, aber auch zwischen »Wissen«
und »Erfahrung« und der Funktion der »Sprache«, bzw. im weiter gefassten Sinne
der »Kommunikation«, in diesem Geschehen in den Blick nehmen. Das letztge-
nannte Modell wird darum in diesem Kapitel eingehender diskutiert, weil es der
Anlage des im Rahmen der vorliegenden Studie untersuchten Forschungsfeldes
und der aus den Daten erarbeiteten Schliisselkategorie am ehesten entspricht und

430) Stolz, Fritz 2001, S. 69 f.

431) Beim Strukturfunktionalismus handelt es sich um eine von Talcott Parsons begriindete so-
ziologische Theorietradition, die die Aufmerksamkeit auf Strukturen verschiedenster Gro-
Benordnung lenkt. Diese Strukturen erfiillen fiireinander und fiir das aus ihnen gebildete
Ganze jeweils besondere Funktionen. Auf diese Weise erhoffte sich Parsons, die Frage, wie
gesellschaftliche Ordnung moglich sei, zu beantworten. Die Kritiker beméngelten u. a.,
dass die Theorie das Subjekt vernachlidssige und den Menschen dem »System« unterordne.
Vgl. Knoblauch, Hubert 1999, S. 96 f., 109.
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darum den theoretischen Hintergrund bilden soll, vor dem das rekonstruierte Fall-
beispiel im Detail vorgestellt wird.

Die soziologische Perspektive von Emile Durkheim (1858-1917), der sich nicht
fiir die hochentwickelte Religionsform und Theologie des Protestantismus interes-
sierte, sondern sich den vermeintlich einfacheren Glaubenssystemen fremder Kul-
turen zuwendete, um die elementarsten Bausteine dessen ausfindig zu machen, was
als »Religion« bezeichnet werden konnte, fing vor allem die institutionalisierte
Seite von »Religion« ein und beschrieb diese als »moralisch« aufgeladenes Phé-
nomen.#32 Den Kern der »Religion« sah er als ein System von Glaubensiiberzeu-
gungen und Praktiken, die sich auf »sakrale« Gegenstidnde beziehen. Die Wirklich-
keit dieses »Sakralen« konnte seiner Ansicht nach durchaus erfahren werden.
Durkheim nahm also den Begriff der »religiosen Erfahrung« auf,433 verstand ihn
aber in Gegeniiberstellung zum » Ausdruck« als eine differente Kategorie. Er unter-
schied namlich zwischen der Authentizitit der Efferveszenz, der Unmittelbarkeit
kollektiver religioser Erfahrung von etwas, das den Alltag iibersteigt, die der »Reli-
gion« in ihrer institutionellen und moralischen Form vorangeht bzw. zu der sie
immer wieder zuriickkehren muss, und dem Tatbestand einer institutionellen »Reli-
gion« mit gewachsenen kollektiven Vorstellungen und Praktiken. Dabei begriff er
die beiden Aspekte als quasi verschiedene Aggregatszustinde des Kollektiven,
zwischen denen es deshalb eine Vermittlung geben miisse, weil es in der Natur der
Gesellschaft liege, das Ideale verkorpern zu miissen und trotzdem Realitit zu sein.
Die Erfahrung selber, in ihrer Selbstgegebenheit unmittelbar, inkommunikabel und
zuletzt nur noch in Form von Erinnerungen existent, konnte, aus der Sicht Durk-
heims, darum ebenso wenig eine Sache allein des Individuums sein, wie sie auch
nicht von den Vorstellungen — von dem »in Form von Idealen Gedachten«434 —
vollstindig abtrennbar war.435 Er war nicht der Meinung, dass die Existenz solcher
»religioser Erfahrungen« als Beweis fiir die Existenz dessen angesehen werden
durfte, was erfahren wird, denn vielmehr, so Durkheim, steckten hinter diesen Er-
fahrungen nicht iibernatiirliche Welten und Wesen, sondern die religiosen Prakti-
ken und Vorstellungen der Gemeinschaft.436

432) »Eine Religion ist ein solidarisches System von Uberzeugungen und Praktiken, die sich
auf heilige, d. h. abgesonderte und verbotene Dinge, Uberzeugungen und Praktiken bezie-
hen, die in einer und derselben moralischen Gemeinschaft, die man Kirche nennt, alle ver-
einen, die ihr angehoren.« Durkheim, Emile: Die elementaren Formen des religiosen Le-
bens, Frankfurt a. M. 1981, S. 75.

433) Ebd., S. 559: »So wie ein neuerer Glaubensverteidiger nehmen auch wir an, dass die reli-
giosen Uberzeugungen auf einer spezifischen Erfahrung beruhen.«

434) Durkheim, Emile 1981, S. 509.
435) Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 58-61.
436) Knoblauch, Hubert 1999, S. 59-65.
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Durkheim reproduzierte in seiner Religionssoziologie also die Auffassung von der
Differenz zwischen »Erfahrung« und »Ausdruck«, nur war bei ihm diese »Erfah-
rung« vollstindig soziologisiert, d. h. sie war kollektive Erfahrung jenseits der In-
dividualisierung und der Innerlichkeit einer personlichen »Religion«. Diese war
hier zu einer rein sozialen Gegebenheit geworden und inhaltlich nicht mehr auf das
»Gottliche«, das »Ubernatiirliche« ausgerichtet, sondern auf die Gesellschaft, die
den Menschen transzendierende und doch immanente »natiirliche« Macht: »Gott
ist nur der bildhafte Ausdruck der Gesellschaft.«437 Religise Vorstellungen for-
men, aus dieser Perspektive betrachtet, darum das Handeln und unterwerfen die
abweichungsgeneigten Handlungspotentiale der Individuen einem vorgegebenen
kollektiven Raster. Durkheims Interesse galt dem Ritual und dem Kult,438 das von
dem Anliegen motiviert war, jenen »Individualismus« zu widerlegen, »der aus der
Religion eine rein individuelle Angelegenheit machen will«.439

Auch Max Webers (1864-1920) Religionssoziologie zielte auf Handlung. »Re-
ligioses« Handeln zeichne sich, so Weber, durch eine spezifische Sinnesausrich-
tung auf das, was zunichst als auBeralltidgliche Kraft erscheint, aus.440 Gerade in
besonderen Erfahrungssituationen treten Erscheinungen dieser »Hinterwelt« auf,
mit denen manche Menschen, die iiber ein besonderes »Charisma« verfiigen, in
Kontakt kommen konnen.#4! Weber machte auch Aussagen zum Verhiltnis von
»religioser Erfahrung« und ihrem »Ausdruck«, und er kritisierte an den géngigen
Religionskonzepten die Tendenz, die soziale und rationale Seite der »Religion«
gegeniiber ihrer nichtkommunizierbaren, irrationalen und einsamen Seite zu dis-
qualifizieren. Wo die Ebenen der Sozialitit, Intellektualitidt und Rationalitit als an
der »Religion« mitbeteiligte, aber von aller »religiosen Erfahrung« getrennte Di-
mensionen betrachtet wurden, geschah seiner Ansicht nach eine unnétige Wertung.
Er stritt zwar nicht die Irrationalitit »religioser Erfahrungen« ab, betonte aber, dass
diese Irrationalitdt und Inkommunikabilitdt kein Vorrecht des »religiosen Erle-
bens« allein, sondern jedem Erleben eigen sei. Damit erklérte er die Angelegenheit
zum anthropologischen Problem.442 »Erfahrung« konnte aus seiner Sicht darum
niemals in ihrer inkommunikablen Irrationalitéit verbleiben, weil sonst weder Den-
ken noch Handeln und darum auch keine Sozialitit moglich seien. Weil der
Mensch aber sein Leben stindig mit sinnhaftem Handeln versehe und seinen Er-
fahrungen entsprechend Sinn zuzuschreiben versuche, sei gerade die »Religion«

437) Durkheim, Emile 1981, S. 82; Firsching, Horst / Schlegel, Matthias 1998, S. 57-62.

438) Vgl. Tyrell, Hartmann: »Handeln, Religion, Kommunikation — Begriffsgeschichtliche und
systematische Uberlegungen«, in: ders. et al. 1998, S. 83-134, hier S. 88-89.

439) Durkheim, Emile 1981, S. 568 f.

440) Weber, Max 1980, S. 448.

441) Ebd., Kap. V.

442) Weber, Max 1978, S. 17-206, hier S. 112.
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maligeblich an der Sinngebung beteiligt. Erfahrungen von Tod, Ungliick und
Krankheit, das Konfrontiertsein des Menschen mit unvorhersehbaren Ereignissen
und unerklédrlichen Widerfahrnissen verlangten nach sinnhaften Erkldrungen und
Deutungen, die nur durch die »Religion« geleistet werden konnten, so Weber.
Diese religiose Sinngebung bestehe in der Auswahl aus einer unendlichen Anzahl
von Sinn-Optionen, und die gewihlten Denk- und Handlungsmoglichkeiten orien-
tierten sich dann an den in der »Religion« vorgegebenen Werten und Zielen. Das
rationale Element war bei Weber also jedem Erleben, jeder Handlung eingeschrie-
ben, auch der »Religion«. Die Inkommunikabilitit dieses Erlebens aber, welches
sich immer einen Weg zum »Ausdruck« hin suche, stellte sich ihm zusammenfas-
send als Paradox dar, das auch mit rationalistischen Mitteln nicht aufzuldsen sei,
sondern einfach zum menschlichen Dasein gehore.443

Der Ethnologe Clifford Geertz, dessen Denken auch von den theoretischen An-
sdtzen Durkheims und Webers geprigt wurde, entwickelte in den 1960er Jahren
den kulturwissenschaftlich-interpretativen Ansatz. Geertz bemiiht sich um die
»kulturelle Dimension der Erforschung der Religion« und definiert diese als ein
»historisch {iiberliefertes System von Bedeutungen, die in symbolischer Gestalt
auftreten, ein System, mit dessen Hilfe die Menschen ihr Wissen vom Leben und
ihre Einstellungen zum Leben mitteilen, erhalten und weiterentwickeln.«#44 Der
theoretische Anspruch der interpretativen Anthropologie, wie sie von Geertz ver-
treten wird, geht aber tiber die bloflen Beschreibungen kulturellen Handelns, wie es
sich dem AuBenstehenden sichtbar, horbar und fiihlbar présentiert, hinaus. Es
sollen auch die Intentionen der Handelnden selbst und die Bedeutungen, die in den
Handlungen mitgedacht sind, beriicksichtigt werden, ohne dass sich dabei die Wis-
senschaft zum Sprachrohr emischer Vorstellungen und Ideale machen darf.445 So
betrachtet wird die »Religion« fiir die empirische Wissenschaft immer dort greif-
bar, wo sie sich in zeichenhaften Formen, die als Triger von Vorstellungen einen
Blick »in« oder »an« die Sache gewihren, ausdriickt. Mit anderen Worten, Zeichen
— Geertz redet von Symbolen — sind »alle Gegenstinde, Handlungen, Ereignisse,
Eigenschaften oder Beziehungen, die Ausdrucksmittel einer Vorstellung sind,
wobei diese Vorstellung die >Bedeutung< des Symbols ist«.446 Diese Bedeutung
muss von den Mitgliedern einer Gemeinschaft oder Kultur geteilt werden, d. h. sie
ist »in jenem intersubjektiven Bereich allgemeiner Verstindigung angesiedelt, in

443) Fiir Max Weber und dann auch fiir Ernst Troeltsch kristallisierte sich dieses Paradox in der
Mystik heraus: Je mystischer die Mystik sich gestalte, desto inkommunikabler werde sie,
und trotzdem trete sie als Wissen auf. Weber, Max 1980, S. 330. Vgl. Firsching, Horst /
Schlegel, Matthias 1998, S. 72-73; Hock, Klaus 2002, S. 85.

444) Geertz, Clifford 1987, S. 46.

445) Vgl. Miinster, Daniel: Religionscisthetik und Anthropologie der Sinne. Miinchen 2001, S. 63 £.
446) Geertz, Clifford 1987, S. 49.
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die alle Menschen hineingeboren werden, in dem sie ihre getrennten Lebenswege
verfolgen und der auch nach ihrem Tod ohne sie weiter besteht«.447 Zeichen kom-
munizieren also, und sie tun das, indem sie — als »fassbare Formen von Vorstellun-
gen [...] aus der Erfahrung abgeleitete, in wahrnehmbare Formen geronnene Ab-
straktionen, konkrete Verkorperungen von Ideen, Verhaltensweisen, Meinungen,
Sehnsiichte und Glaubensanschauungen« — bestimmte Informationen 6ffentlich ma-
chen.448 Die so kommunizierten Informationen sind bei Geertz zum einen Modelle
fiir und zum anderen Modelle von Wirklichkeit. Sie wollen die jeweilige Wirk-
lichkeit also einerseits abbilden, andererseits formen sie diese. Beide Prozesse sieht
Geertz als voneinander untrennbar.449 »Religion« spiegelt, so verstanden, nie ein-
fach nur die soziale Ordnung oder das jeweilige funktionierende Leben wider, son-
dern sie priagt das Leben der Einzelnen selber und vice versa. Sie iibt ihren Einfluss
also auf die Beteiligten und ihre »Welt des Common Sense« bzw. des »Alltags«
aus.#50 Das heif}t, religitse Sinnsysteme erzielen nach Geertz’ Auffassung niemals
ausschlieBlich auf der kognitiven Ebene eine Wirkung, sondern initiieren auch
emotionale, normative, soziale und kulturelle Prozesse, von denen sie ihrerseits
wiederum geformt werden.451

Immer wieder wurde aus unterschiedlichen Beweggriinden und vor unter-
schiedlichen Fachdiskursen in der kultur- und sozialwissenschaftlichen Forschung
die Problematik der »religiosen Erfahrung« und der »religiosen Kommunikation«
zum Thema gemacht, ohne dass dabei aber der Aspekt und die Funktion des
Kommunikativen an der »Religion« je systematisch ausformuliert worden wire.
Darum soll hier ein Modell vorgestellt werden, das sich gerade fiir die Beobach-
tung und Rekonstruktion der im Rahmen dieser Studie beobachteten Form christ-
licher Religiositit als addquat erweist. »Religiose Erfahrung« gehort namlich hier
aus emischer Sicht in grundlegender Weise zur »Religion«, d. h. zur gelebten
christlich geprigten Religiositiit.452 »Religion« wird gerade fiir die Religionssozio-
logie bzw. -ethnologie, die aufgrund ihrer Methodologien weder iiber den Objekt-

447) Ebd., S. 51.

448) Ebd., S. 49, 51.

449) Miinster, Daniel 2001, S. 66.
450) Geertz, Clifford 1987, S. 90.
451) Miinster, Daniel 2001, S. 69-70.

452) Vgl. Aussagen zur Entwicklung der »Religion« unter den Bedingungen der Spatmoderne
in der Einleitung. Die Pluralisierung und Privatisierung der »Religion« in der Gegen-
wartsgesellschaft fiihrt zu einer Individualisierung derselben und damit zu einer Verlage-
rung des Geschehens in den Bereich der subjektiven Erfahrung, die in der Gegenwartsge-
sellschaft generell, d. h. auch auBerhalb der »Religion« eine starke Aufladung erfahren
hat. Dieser Trend macht auch vor den religiosen Gemeinschaften nicht Halt, die ihrerseits
zunehmend dazu tendieren, den Erfahrungsaspekt in die Vermittlungs- und Tradierungs-
prozesse einzubauen.
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bereich der Religionen noch dariiber, was in den Kopfen religioser Menschen
»wirklich« vorgeht, etwas aussagen konnen und wollen, dort rekonstruier- und
analysierbar, wo sie sich als soziales Phdnomen — sei es ein Ereignis, ein Mensch,
eine kommunikative Situation — beobachten lésst. Die Religionssoziologie geht da-
von aus — und manche ihrer Vertreter gingen schon immer davon aus#33 —, dass die
»religiose Erfahrung« zuerst einmal eine menschliche Erfahrung ist, die sich in
ihrer Form nicht grundsétzlich von anderen Erfahrungen unterscheidet, und dass
jedem Erleben ein sogenanntes »irrationales« und einsames Moment anhaftet
(Weber), welches »an sich« inkommunikabel ist. Sie geht auch davon aus, dass die
»religiose Kommunikation, die u. a. die Funktion hat, »religiosen Erfahrungen«
einen Sinn bzw. eine Bedeutung zu verleihen und sie anderen zugénglich zu ma-
chen, sich als menschliche Kommunikationsform ebenfalls nicht grundsitzlich von
anderen Kommunikationsformen unterscheidet. Die Frage der spezifisch »religio-
sen Kommunikation« hat in dieser Studie trotzdem ihre Berechtigung, weil sie aus
der Perspektive der Tradierungsfrage im Allgemeinen und aus der Perspektive der
»Schliisselkategorie« im Besonderen von Wichtigkeit ist.

Die Frage der Kommunikation findet in der empirischen Religionswissenschaft
und insbesondere in der empirischen Religionssoziologie derzeit zunehmende Be-
achtung. Denn wenn es auch keineswegs darum gehen kann, der alten Frage der
Religionsgenese nachzugehen, so interessieren unter den Bedingungen sich mo-
dernisierender und globalisierender Gesellschaften, in denen ein zusammenhin-
gendes, verpflichtendes und integrierendes Sinnsystem nicht mehr existiert, in de-
nen ein »offizielles Modell« religioser Sinnzuschreibungen im Wettbewerb alter-
nativer Sinnangebote seinen Geltungsanspruch verloren hat und in denen das Indi-
viduum sich »gezwungen« sieht, fiir seine Weltansicht aktiv zu werden und die
Verantwortung zu ilibernehmen, doch die grundlegenden Fragen nach dem »Wer-
den« bzw. dem Fortbestand religioser Sinnsysteme erneut. Die konkreten Fragen
beispielsweise, wie Religiositdt bei nicht oder kaum religids sozialisierten, spatmo-
dernen Menschen zustande kommt, was ihre Religiositit ausmacht, wie sie wirkt
und wie sie angesichts der Konkurrenz der vielfiltigen Wirklichkeitssetzungen
aufgebaut und bewahrt wird, stellen sich immer wieder und beziehen sich auf die
Problematik der Genese bzw. der Konsolidierung individueller Religiositit. Die
Ebene des Individuums wird hier also fokussiert, was nicht bedeutet, dass die

453) William James z. B. betrachtete »religiose Erfahrungen« als Spezialfille menschlicher Er-
fahrungen. Spezifisch religios an ihnen ist ihr Inhalt, denn sie beziehen sich auf Inhalte,
die als religios gelten. Der kognitive Ansatz geht heute davon aus, dass »religiose Erfah-
rungen« vom Bewusstsein konstruiert bzw. dass Erfahrungen mit besonderen »Attributen«
ausgestattet werden, so dass sie als religios gelten. Der soziologische Ansatz geht davon
aus, dass diese Erfahrungen von gesellschaftlich konstruierten Deutungen beeinflusst wer-
den. Deutungen, die zu den kulturellen Deutungssystemen einer Gesellschaft gehoren,
préigen die »religiosen Erfahrungen«. Vgl. Knoblauch, Hubert 1999, S. 191-193.
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Ebene der Sozialitit, der Interaktion und Kommunikation ausgeblendet bleibt. Die
Frage nach der spezifisch »religiosen Kommunikation« bzw. der »religiosen Tra-
dierung« wird darum zur wissenssoziologischen Frage.

Wenn sich seit einiger Zeit Religionssoziologen,434 Kulturanthropologinnen,
praktische Theologinnen und Sprachwissenschaftler den Religionen von einer
kommunikationstheoretischen bzw. wissenssoziologischen Perspektive aus néa-
hern,#55 greifen sie einerseits ein Anliegen in systematischer Weise auf, das, wie
gezeigt wurde, bereits in zahlreichen fritheren wissenschaftlichen Arbeiten vorhan-
den war. Andererseits gehen sie entschieden mit der theoretischen Vorentschei-
dung an die »Religion« bzw. die Formen konkreter Religiositéit heran, diese als
Sinn- bzw. Kommunikationssysteme zu begreifen, die im Wechselspiel von Ge-
sellschaft und Mensch produziert werden und die ebenfalls an den »Wirklichkeits-
konstruktionen« dieser Gesellschaft beteiligt sind. Diese Prozesse der »Wirklich-
keitskonstruktion« werden spéter im Detail nochmals zur Sprache kommen, wenn
es darum geht, das Modell der »Religion als Kommunikation« vorzustellen. In die
sozial- und kulturwissenschaftliche Theoriebildung fand »Kommunikation« erst
seit den 1970er Jahren Eingang.456 Im Zuge der zunehmenden Bedeutung des

454) Dubach, Alfred / Fuchs, Brigitte: Ein neues Modell von Religion. Zweite Schweizer
Sonderfallstudie — Herausforderung fiir die Kirchen. Ziirich 2005. Hier eine Stellung-
nahme Dubachs zur Frage der Kommunikation im Ziiricher Kirchenboten vom 15. Mirz
2006: [Der Interviewer]: »Kommunikation — das ist das grofe Schliisselwort in Ihrem
neuen Buch. Konnen Sie das kurz erkldren?« Dubach: »Weil es heute so etwas wie Nor-
malitdt nicht mehr gibt, muss alles miteinander abgesprochen werden. Alles wird stindig
und situativ in Kommunikation mit anderen ausgehandelt — ob es sich um eine berufliche
Entscheidung oder den Glauben an Gott dreht.«

455) Dahm, Karl Wilhelm: »Horen und Verstehen. Kommunikationssoziologische Uberlegun-
gen zur gegenwirtigen Predigtnot, in: Beutel, Albrecht u. a. (Hrsg): Homiletisches Lese-
buch. Texte zur heutigen Predigtlektiire 2, 1989, S. 242-252; Kaufmann, Franz-Xaver:
»Glaube und Kommunikation: Eine soziologische Perspektive«, in: Wiederkehr, D. (Hrsg.):
Der Glaubenssinn des Gottesvolkes. Konkurrent oder Partner des Lehramts. Quaestiones
disputatae Bd. 151, Freiburg i. Br. 1994, S. 132-160; Pollack, Detlef 1998, S. 447-472;
Ehlich, Konrad: »Religion als kommunikative Praxis«, in: Binder, Gerhard / Ehlich, Kon-
rad (Hrsg.): Religiose Kommunikation. Formen und Praxis vor der Neuzeit. Bochumer Al-
tertumswissenschaftliches Kolloquium Bd. 26, 1997, S. 337-355; Harding, Susan F.: »The
gospel of giving: the narrative construction of a sacrificial economy, in: Wuthnow, Robert
(ed.): Vocabularies of Public Life. Empirical Essays in Symbolic Structure. London / New
York 1992, S. 39-56.

456) Hymes und Gumperz sowie Goffman und Garfinkel untersuchten, in Abgrenzung zu den
strukturalistischen Ansidtzen der Sprachsoziologie (de Saussure), das Sprechen als eine
Form sozialen Handelns. Der Ansatz stiel vorerst vor allem in der Kulturanthropologie,
auf Resonanz. Baumann, R. / Sherzer J.: »Ethnography of Speaking«, in: Annual Review
of Anthropology. 4 (1975), S. 95-119. Spiter féacherte sich der Ansatz in verschiedene
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interpretativen Paradigmas in der zweiten Hilfte des letzten Jahrhunderts waren die
Fragen der Interaktionsabhingigkeit und des Prozesscharakters von Bedeutungs-
mustern aufgenommen worden, und in zahlreichen Wissenschaftsdisziplinen be-
gann eine Suche nach Methoden4>7, um diesen Fragen in valider Weise Rechnung
zu tragen.#58 Allgemein wurde dabei der Sprache ein zentraler, jedoch nicht un-
problematischer Stellenwert459 zugewiesen, und die menschliche Erfahrung — und
damit auch die »religiose Erfahrung« — als nicht unmittelbar erforschbares Phéno-
men betrachtet, das nur in Form von Erzidhlungen erfassbar werden kann.

Eine Theorie der Kommunikation zur Erforschung einer konkreten Form von
Religion und Religiositdt muss sich iiber zweierlei Dinge Rechenschaft ablegen:
Einerseits muss sie ihr Verstdndnis von »Sprache«, die mafgeblich an den »Kon-
struktionen von Wirklichkeiten« — auch »religiosen Wirklichkeiten« — beteiligt ist,
wie auch tiber ihre konkreten Rekonstruktionsmodelle der sogenannten »religiosen
Erfahrung« reflektieren. Gerade die funktionale Betrachtungsweise der »Religion«,
von der aus auch der hier gewihlte kommunikationstheoretische bzw. wissens-
soziologische Ansatz ausgeht, neigt ndmlich dazu, das Spezifische einer Religions-
form aus den Augen zu verlieren, denn die Abgrenzung der »Religion« von der
»Nicht-Religion« fillt aus dieser Perspektive schwer. Dieses Problem der Ab-
grenzbarkeit der »Religion« fiihrte etwa Trutz Rendtorff dazu, den Begriff »Reli-
gion« generell nicht mehr als allgemeine Kategorie einsetzen zu wollen. Er pla-
dierte fiir eine Beschrinkung auf jene Phidnomene, in deren Zusammenhang er
auch entwickelt worden ist: dem Christentum des Westens. Wenn dies fiir eine Re-
ligionswissenschaft und Religionssoziologie angesichts des Pluralismus der Kultu-
ren und Religionen auch in den westlichen Gesellschaften so nicht eingefordert
werden darf, so weist Rendtorff doch auf etwas Zentrales hin: Die im Modell »Re-
ligion als Kommunikation« aufgestellte These, die »Erfahrung« sei das Bezugs-
problem der »Religion«, entspringt einer auf die eigene und damit christlich ge-
prigte Gesellschaft bezogenen Religionssoziologie und hat fiir die Beobachtung
dieser Religion ihre Berechtigung (Einleitung 4).

Teilrichtungen auf: Performance der Kommunikation, interkulturelle Kommunikation, in-
terpretative Soziolinguistik.

457) Von der Phinomenologie bis zur Hermeneutik, von der Semiotik und der Psychoanalyse
bis zum Feminismus und zur Erzéhltheorie, von der dialogischen und diskursiven Psycho-
logie bis zur Kulturpsychologie, von der interpretativen Soziologie bis zu den Cultural
Studies.

458) Zu nennen ist die Ethnomethodologie von Harold Garfinkel: »Das Alltagswissen iiber so-
ziale und innerhalb sozialer Strukturen, in: Arbeitsgruppe Bielefelder Soziologen (Hrsg.):
Alltagswissen, Interaktion und gesellschaftliche Wirklichkeit. Hamburg 1973, S. 189-260.
Vgl. auch Habermas, Jiirgen 1981.

459) Der »linguistic turn« und spiter dann die Wende zum Narrativismus 16ste in der Diskus-
sion um die Reprisentationen in der Sprache einen Kampf um Bedeutung und Wahrheit aus.
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3. 2. 2. »Religidse Erfahrung(en)« und die
kommunikative Konstruktion »transzendenter Wirklichkeit(en)«

Fiir die neueren Uberlegungen zur kommunikationstheoretischen bzw. wissens-
soziologischen Perspektive auf die »Religion« sind die Beitrdge von Peter L. Ber-
ger400 und Thomas Luckmann46! von zentraler Bedeutung. Sie liefern Kommu-
nikationsbegrifflichkeiten, die vorerst weiterhin an der religionssoziologischen
Tradition des Handelns festhalten. Die »Religion« wird ganz beim Subjekt und
seinen »Transzendenzerfahrungen« angesiedelt. »Religion« 18st in spezifischer
Weise das universale menschliche Problem der Kontingenz, indem sie dem Men-
schen die Moglichkeit verschafft, sein biologisches Wesen und den alltiglichen
wie zwischenmenschlichen Lebens- und Erfahrungsraum zu transzendieren und
mit Sinn zu versehen (Einleitung 4.).462 Die Autoren beschreiben, in Anlehnung an
Schiitz, das Transzendieren als eine den Menschen auszeichnende Fahigkeit, sich
von unmittelbaren Erfahrungen abzuldsen, eine Kompetenz, die sich, so Luckmann,
durch jene gesellschaftlichen Vorgidnge herausbildet, die in der »Reziprozitit in
Face-to-Face-Situationen« bzw. in der »Begegnung« mit anderen griinden.463
Diese Vorginge des Transzendierens fiihren zur Konstruktion einer objektiven
Weltansicht, denn in der »Begegnung« werden die »subjektiven Prozesse beider
Partner Schritt fiir Schritt synchronisiert [...] Die Anteilnahme schlie3t die Deu-
tung dieser Vorgédnge mit ein [...]. Die Erfahrung von anderen, die man jetzt in der
Face-to-Face-Situation hat, sind abgestimmt mit den eigenen >inneren< Erfahrun-
gen — wenn auch in gewisser Distanz zu ihnen. Mit anderen Worten: sie sind Deu-
tungen dieser Erfahrungen aus einem unabhingigen Blickwinkel. Im synchroni-
sierten Strom der geteilten Erfahrungen tun sich diese Deutungen ihrerseits dem
anderen Partner kund und werden ihm verfiigbar«.464 Die Fihigkeit zu transzendie-
ren ermoglicht es dem Menschen also, die Welt iiberhaupt als »Welt« und »Wirk-
lichkeit« — und mit ihr auch die »Grenzen« dieser Welt und Wirklichkeit, deren

460) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003.
461) Luckmann, Thomas 1991; Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003.

462) Die Féhigkeit zur Ablosung des biologischen Organismus von der unmittelbaren Erfah-
rung wird, so Luckmann, in den interaktiven Prozessen wihrend der frithen Sozialisation
angeeignet. Damit wird die Moglichkeit fiir die Ausbildung einer personlichen Identitét
erst geschaffen. Luckmann, Thomas 1991, S. 82, 166 f.

463) Ebd., S. 83-86, 108. Die Individuation des menschlichen Bewusstseins wird in gesell-
schaftlichen Vorgingen realisiert, d. h. soziale Vorgéinge bzw. die »Begegnungen« mit an-
deren bilden die Grundlage fiir die »Ablosung aus dem Strom der eigenen Erfahrungen,
die wiederum die Voraussetzung fiir die Konstruktion von Deutungsschemata bzw. letzten
Endes von Sinnsystemen bilden, die ihrerseits den Fluss der unmittelbaren Erfahrung
transzendieren.

464) Ebd., S. 83-84.
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sich der Mensch in der »Religion« annimmt — zu sehen, zu deuten und zu erfahren.
Um vor diesen Annahmen »Religion« nicht zum alles umfassenden Phénomen
werden zu lassen bzw. eine Gleichsetzung von Gesellschaft und »Religion« zu ver-
anlassen, nimmt Luckmann eine begrifflich préizisere Bestimmung dessen vor, was
als »Religion« zu gelten hat. Er bleibt also nicht beim anthropologischen Begriff
des Transzendierens stehen, sondern bedient sich, aufbauend auf der Analyse von
Schiitz,465 eines phinomenologischen Zugangs zum Begriff der Transzendenz und
unterscheidet schlieBlich drei Ebenen von Transzendenzen: die kleinen, mittleren
und grofen Transzendenzen. Kleine Transzendenzen markieren eine Uberschrei-
tung von unmittelbaren Grunderfahrungen allein in zeitlicher und/oder raumlicher
Hinsicht. Mittlere Transzendenzen bezeichnen jene Ereignisse, bei denen das Ge-
genwértige grundsitzlich nur mittelbar, aber immer noch als Bestandteil der um-
fassenden Alltagswirklichkeit erfahren wird. Es geht um die Welt der Anderen, de-
ren Grenzen eben nur mittelbar bewiltigbar sind. Von den eigenen Erfahrungen
schlieit der Mensch auf die Erfahrung der anderen und gestaltet sein Verhalten und
Handeln entsprechend. Die grofien Transzendenzen dagegen weisen sich dadurch
aus, dass in ihnen etwas nur als Verweis auf eine andere, auleralltiigliche, d. h. als
solche nicht erfahrbare Wirklichkeit erfasst werden kann.466 Die grofien Transzen-
denzen stellen also grundsitzlich fiir den Menschen nicht iiberschreitbare Grenzen
zu anderen Wirklichkeitsbereichen dar. Zu den Erfahrungen grofier Transzenden-
zen werden Formen der Abkehr vom Alltag gerechnet, wie sie etwa im Schlaf und
Traum, in Krisen und Tod, aber auch in den sogenannten »Altered States of Con-
sciousness«467 auftreten. Bei letzteren handelt es sich um exstatische und enthu-
siastische Bewusstseinszustinde wie beispielsweise »Todesndheerfahrungens,
»mystische Erfahrungen«, »Trance«, »Out-of-Body-Erfahrungen« usw., aber auch
um andere leibliche und emotionale Erfahrungszustinde, wie sie etwa allgemein
bei Konversionen oder, wie im Fallbeispiel ersichtlich, im Frommigkeitsumfeld
der »Charismatischen Bewegung« als »Geisterfahrungen« auftreten konnen. Es ist
diese Ebene der grofien Transzendenzen, die den Bereich der »Religion« um-
grenzen muss, wenn diese analytisch fassbar bleiben soll.468

465) Schiitz, Alfred / Luckmann Thomas 2003, S. 589 ff.
466) Ebd., S. 614-631.

467) Vgl. Bourguignon, Erika: Psychological Anthropology: An introduction to human nature
and cultural differences. New York 1979; dies. (ed.): Religion, Altered States of Con-
sciousness, and Social Change. Columbus, Ohio, 1973; Nestler, Erich 1998; Cancik, Hu-
bert (Hrsg.): Grenzformen religioser Erfahrung. Diisseldorf 1978.

468) Dabei bleibt zu bedenken, wie Pollack ausfiihrt, dass ein religios bestimmter Transzen-
denzbegriff immer ein Relationsbegriff bleiben muss, der sich nur in Abhéngigkeit vom
jeweiligen Immanenzbegriff bestimmen ldsst. Beide Begriffe sind somit kulturell und indi-
viduell variabel. Pollack, Detlef: »Was ist Religion? Probleme der Definition«, in: ZfR 3,
1995, S. 163-190, hier S. 184 f.
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Die systematische Eingrenzung der »Religion« auf die Uberschreitung46® des
fiir den Menschen zugénglichen Bereichs muss in der religionssoziologischen Fra-
gestellung aber auch in Bezug gesetzt werden zu den von Schiitz470 und Luck-
mann47! entwickelten Konzepten der »Welt des Alltags« und der verschiedenen
»Sinnprovinzen« bzw. der »mannigfaltigen Wirklichkeiten«. Die »Alltagswelt«
versteht Schiitz als jenen Bereich der Wirklichkeit, in dem wir hellwach handeln,
wirken, mit anderen interagieren und kommunizieren. Sie ist die dominierende
Ordnung der »Lebenswelt«,472 die »Vorzugsrealitit«,473 die gekennzeichnet ist
durch ihre Zeitform der lebendigen Gegenwart, durch das Prinzip des Pragmas und
durch die darin vorherrschende natiirliche Einstellung, die den Zweifel an der
Existenz der duferen Dingwelt ausschaltet. In dieser Welt des tdglichen Lebens,
die dem Menschen »fraglos gegeben« ist, handelt und erlebt er.474 Indem Schiitz
die »Wirklichkeit des Alltags« als Kategorie von der » Wirklichkeit« anderer Sinn-
provinzen unterscheidet, klassifiziert er die »Religion« als nicht-alltdgliche Sinn-
provinz und beschreibt die Welt der »religiosen Erfahrung« als einen Raum der
»Abkehr vom Alltag«, die sich in Form von »Erfahrungsabgrenzungen« oder
»Grenziiberschreitungen« konkretisiert. Die »Erfahrungen von Transzendenz«
werden vom Menschen aber nicht automatisch als »religiose Erfahrungen« wahr-
genommen, die von der Wirklichkeit einer »transzendenten Welt« zeugen. »Wirk-
lich«, im Sinne der Evidenz einer Sinnprovinz, werden sie erst, wenn sie mit Sinn
versehen werden oder, mit William James gesprochen, wenn sie das Interesse eines
Menschen erregen.475 Eine Sinnprovinz wird also, so betrachtet, nicht durch die
ontologische Struktur ihrer Gegenstinde zur Wirklichkeit, erst der den mensch-
lichen Erfahrungen zugeschriebene Sinn konstituiert den Wirklichkeitscharakter
einer Sinnprovinz. Das bedeutet, die subjektive Erfahrung muss zuerst »externali-

469) Vgl. van der Leeuw, Gerardus 1956; siehe Kapitel B. 3. 1.

470) Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 27-50.

470) Ebd., S. 69.

471) Berger, Peter / Luckmann, Thomas 2003, S. 27-50.

472) »Lebenswelt« und »Alltagswelt« sind also nicht miteinander gleichzusetzen, denn Schiitz
betrachtet die Alltagswelt lediglich als eine — wenn auch dominierende — Ordnung der Le-
benswelt. Er vermeidet es aber, von mehreren Lebenswelten zu sprechen, er verwendet
vielmehr den Begriff der >>mannigfa1tigen Wirklichkeiten«, die aus verschiedenen Sinn-
provinzen bestehen. Schiitz, Alfred: »Uber die mannigfaltigen Wirklichkeiten«, in: Ge-
sammelte Aufsdtze Bd. 1. Den Haag 1971, S. 237-298.

473) Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 69.

474) Ebd., S. 69-70: Schiitz charakterisiert die Wesensziige des Erlebnis- bzw. Erkenntnisstils
dieser Alltagswelt im Detail.

475) James, William: Principles of Psychology. Cambridge, Mass., (Bd. 2) 1981, S. 91 ff.
Knoblauch, Hubert 1998, S. 156-159.
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siert« werden, d. h. mittels anschaulicher Vorstellungen und veranschaulichenden
Tétigkeiten fiir andere zugénglich gemacht und in einem weiteren Schritt, im wech-
selseitigen, austauschenden Handeln mit diesen anderen »objektiviert« werden. Die
subjektiven Erfahrungen von Transzendenz und insbesondere die subjektiven Er-
fahrungen von grofien Transzendenzen, sprich: die »religiosen Erfahrungen«, sind
also immer auch an den »Ausdruck«, an die Artikulation und insbesondere an die
Sprache gebunden. Erst durch sie kann »religiose Wirklichkeit« geschaffen und an
weitere Mitglieder der Gesellschaft bzw. an folgende Generationen weitergegeben
werden.476 Ob gewisse Erfahrungen und ihre zugehérigen Sinnprovinzen aufgrund
von typischen Grundstrukturen dieser Erfahrungen aber schon als religios bzw.
nicht-religids bestimmbar sind, bleibt damit noch ungeklirt.477

Indem Luckmann die »Religion« als eine »anthropologische Konstante«478 ver-
steht und sie in ihrer Funktion — zusammen mit anderen »Sinnprovinzen, in denen
die Menschen die Welt des Alltags transzendieren konnen — auf eine anthropologi-
sche Basis stellt und maBgeblich mit Sprache bzw. mit kommunikativen Handlun-
gen verkniipft, vollzieht er die »anthropologische Wende«, die Schiitz vor ihm nur
angedeutet hat.479 Folgerichtig sind bei ihm die phinomenologisch beschreibbaren
Strukturen von Transzendenzerfahrungen nicht mehr blof3 als transzendentale Be-
wusstseinsleistungen erkldrbar, sondern sie werden als anthropologische Bedin-
gungszusammenhinge fassbar gemacht, denn die Funktion der »Religion«, die
»Alltagswelt« und »-wirklichkeit« zu transzendieren, setzt grundsitzlich auch
schon anthropologische Sozialitidt voraus. Das bedeutet, dass subjektive Erfahrun-
gen nur vor dem Hintergrund und in einer gewissen Abhdngigkeit von der Soziali-
tat moglich sind, dass aber andererseits die subjektiven und einsamen Erfahrungen
ihrerseits soziale und objektivierte Wirklichkeit mitproduzieren und erhalten. So-

476) Das dabei auftretende Intersubjektivititsproblem 16st die Theorie Luckmanns mit dem
Konzept der »Alltagswelt«, das sich an das Husserl’sche »Lebenswelt«-Konzept und an
die Schiitz’schen Konzepte der »mannigfaltigen Wirklichkeiten« und der »Sinnprovinzen«
anlehnt. Lebenswelt im Sinne Husserls ist die urspriingliche Sphire, der selbstverstind-
liche, unbefragte Boden des alltiglichen Handelns und Denkens. Sie ist intersubjektiv von
Anbeginn an. Konkret existiert diese Lebenswelt aber in einer unfassbaren Vielfalt als ein-
zig wirkliche Welt jeder einzelnen Person. Vgl. Hitzler, Ronald / Eberle, Thomas S.:
»Phidnomenologische Lebensweltanalyse«, in: Flick, Uwe et al. 2003, S. 109-118, hier S.
110; Knoblauch, Hubert 1999, S. 110-113.

477) Vgl. Knoblauch, Hubert 1998, S. 156 f.

478) Damit vertritt er in der Sékularisierungsdebatte nicht den Standpunkt des Niedergangs der
Religion(en), sondern deren Transformation in der modernen Gesellschaft.

479) Der spite Schiitz distanzierte sich von transzendentalphdnomenologischen Begriindungs-
anspriichen, sein Beitrag gipfelte in der Betonung des Pragmas als anthropologischer Basis

mundaner Konstitutionsprozesse, die durch Intersubjektivitit und Sozialitit charakterisiert
sind. Vgl. Knoblauch, Hubert 1998, S. 147; ders. 1999, S. 111-113.
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mit ist jede »Wirklichkeit« als ein Ergebnis (zwischen)menschlicher Handlungen
erkldrbar, das als von diesen Handlungen unabhiingig erscheint, in ihnen aber fort-
wihrend neu geschaffen und modifiziert wird. Eine besondere Rolle in diesen ge-
sellschaftlichen Konstruktionen spielt die Sprache. Die These Luckmanns lautet
also: »Religion« wird in kommunikativen Handlungen konstruiert.430

Der Konstruktivismus formuliert die These, der zufolge »Transzendenzerfah-
rungen« auf kulturelle Konstruktionsprozesse zuriickgehen miissen. Die Annahme
ist, wie bereits mehrfach erwihnt, angebunden an die Pramisse der Vorgéngigkeit
des Sozialen: »Wenn nidmlich auch dem Transzendieren die Sozialitdt zugrunde
liegt, dann sind die Auspriagungen der Transzendenzen, die Abgrenzung der reli-
giosen Sinnprovinz gegen den Alltag und die Unterscheidbarkeit der Sinnprovin-
zen gegeneinander je soziale Konstruktionen.«481 Das bedeutet, dass zwar die
Moglichkeit der Sinnprovinzen als subjektiver Erfahrungsbereiche gegeben ist,
doch ihre Grenzen wie ihre Inhalte werden mafigeblich von kulturellen und sozia-
len Konstruktionen in Bahnen gehalten. Damit ist die eigenstindige Existenz und
Struktur einer »religiosen Erfahrung« noch nicht in Abrede gestellt, es wird jedoch
festgehalten, dass eine solche nicht allein als eigenstindige Erfahrungsform be-
trachtet werden kann. Sie gilt vielmehr als ein von Geschichte, Kultur, sozialem
Milieu und Biographie modelliertes Ereignis. Bei Hubert Knoblauch impliziert
diese konstruktivistische Perspektive, dass die »Religion im engeren Sinne als so-
ziale Konstruktion anzusehen [ist], die erst durch die Spezialisierung und Differen-
zierung des Wissens und der Institutionen entstanden ist. Im Unterschied allerdings
zur Systemtheorie muss die konstruktivistische Position davon ausgehen, dass den
kulturell konstruierten >Symbolwelten< subjektive Erfahrungen auch anderer Wirk-
lichkeiten zugrunde liegen, die gewissermaB3en Ausgangspunkt sind, von dem aus
das Religiose, das Asthetische, das Wissenschaftliche sich ausbildet. Ohne istheti-
sche Erfahrung von Tonen also keine Musik, ohne Erkenntnis keine Wissenschaft,
ohne religiose Erfahrung keine Religion.«482

Das Zusammenspiel zwischen subjektiver Erfahrung und den historisch-kultu-
rell-sozial gegebenen Wirklichkeitskonstruktionen wird nun wesentlich in Abhén-
gigkeit von Sprache angegangen. Sprache als das wohl wichtigste Zeichensystem,
mit dem wichtigsten Reservoir an Typisierungen, Abstrahierungen und Standardi-
sierungen, vermag — wenn auch niemals vollstdndig — eine Briicke zwischen den
Bewusstseinsvorgidngen von Subjekten zu schlagen. Sie bildet den Kern des von
der Gesellschaft bzw. Gemeinschaft geschaffenen »Wissens« tiber die »Wirklich-
keit«, und sie ermdglicht so auch Intersubjektivitit, denn » Wissen« wird in Prozes-
sen der Kommunikation und Interaktion ausgehandelt und kann sich, sofern es sich

480) Luckmann, Thomas 1991, S. 87 f., 91 f.
481) Ebd., S. 160 f.
482) Ebd., S. 162.
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bewidhrt, zum Gewohnheitswissen entwickeln. Anders ausgedriickt, Sprache er-
moglicht gegenseitiges Verstehen wenigstens fiir die alltdglichen oder praktischen
Zwecke, denn sie enthilt das innerhalb einer Gemeinschaft sozial anerkannte bzw.
»objektivierte« Wissen iiber die Wirklichkeit.483 Auf diese Weise entstehen sozial
objektivierte Sinnsysteme, die dem menschlichen Handeln und seinen Einrichtun-
gen Sinn verleihen und dieses Handeln und diese Einrichtungen legitimieren. Die
umfassendste Form der Legitimation stellen »symbolischen Universa« dar, wie
Berger und Luckmann sie nennen, in denen die gesamte gesellschaftliche Wirk-
lichkeit — dazu gehdren auch die religiosen Wirklichkeitsauffassungen — transzen-
diert und iiberhoht werden. Sie dienen dazu, ganze gesellschaftliche Ordnungen zu
stiitzen und gegen konkurrierende Sinnsysteme zu schiitzen. Fiir Berger und
Luckmann stellt die »Religion« nur ein Sinnsystem neben anderen dar, die sich so-
wohl auf die »Welt des Alltags« als auch auf jene diese Alltagswelt transzendie-
renden Erfahrungen beziehen. Die Grenzen der einzelnen Sinnsysteme innerhalb
dieser »symbolischen Universa« sind dabei nicht einfach starr, die Sinnprovinzen
konnen mitunter sogar die den »symbolischen Universa« innewohnenden »Wirk-
lichkeitstheorien« beeinflussen, indem sie mitbestimmen, welcher Realititsakzent
einer bestimmten Erfahrung oder einem bestimmten Sinnsystem zugeschrieben
wird.484

Wie die Sprache aber im Konstruktionsprozess einer spezifischen »religiosen
Wirklichkeit« genau beteiligt ist bzw. wie »religiose Kommunikation« von anderen
Kommunikationsformen zu unterscheiden ist, wird unterschiedlich beantwortet.
Peter L. Berger und auch der friithe Luckmann sehen die »religiose Erfahrungen« in
einem dialektischen Verhéltnis zur Konstruktion und Erhaltung von Sinnsystemen.
Der Drehpunkt des Prozesses zwischen »religioser Erfahrung« und »symbolischer
Wirklichkeit« liegt fiir Berger in der Objektivierung der Sprache: »The basic form
of social objectivation is language. Language analyses, recombines and >fixes<
biologically based subjective processes and forms it into intersubjective, typical
and communicable experiences [...]. It is this edifice of semantic fields, categories,
and norms which structures the subjective perceptions of reality into a meaningful,
cohesive and >objective< universe.«485 Der eigentliche Konstruktionsvorgang

483) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 36 ff.; Schiitz, Alfred / Luckmann,
Thomas 2003, S. 329 ff. Fiir eine weiterfiihrende Lektiire vgl. Knoblauch, Hubert 1998;
S. 164; Soeftner, Hans-Georg, »Zur Soziologie des Symbols und des Rituals«, in: Oelkers,
Jirgen / Wegenast, Klaus (Hrsg.): Das Symbol — Briicke des Verstehens. Stuttgart 1991,
S. 68; Matter, Christine: Innerweltlichkeit und Transzendenz. Zur Rekonstruktion amerika-
nischer Individualititskonzeptionen. Diss. Univ. Konstanz 2001, http://www.ub.uni-kon-
stanz.de/v13/volltexte/2001/690//pdf/matter2.pdf.

484) Knoblauch, Hubert 1998, S. 166; Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 165.

485) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas: »Sociology of Religion and Sociology of Knowl-
edge«, in: Sociology and Social Research 47 (1963), S. 422.
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bleibt hier unerkldrt, weil Sprache vorwiegend strukturalistisch-objektivistisch als
statisches System verstanden wird, das sozusagen unabhingig vom Handeln als
Institution existiert. Der Prozess, so sieht es Hubert Knoblauch zusammen mit dem
spateren Luckmann, ist aber entschieden als kommunikatives Handeln, in Form
eines dialogisch-prozessualen Sprachgebrauchs zu verstehen, das im spiter vorge-
stellten Sprachverstéindnis von Charles Taylor zur Darstellung kommen wird.486
Die Niitzlichkeit des Begriffs der Kommunikation bzw. des kommunikativen
Handelns zeigt sich gerade bei der Rekonstruktion spdtmoderner religioser Phino-
mene, denn iiber die kommunikationstheoretische und wissenssoziologische He-
rangehensweise konnen die gesellschaftlichen Konstruktionen »religioser Wirk-
lichkeit« in einem Zusammenhang mit den sogenannten »subjektiven Transzen-
denzerfahrungen« gesehen werden. Das »religiose Erlebnis«, das Spontane und
Unmittelbare wird mit dem Verfestigten der »Religion«, d. h. mit ihrem »Aus-
druck« in Beziehung gebracht.487 Kommunikation als Begriff wird zur Briicke
zwischen der Definition von »Religion« als anthropologischem Phinomen bzw. als
Moglichkeit des Menschen, seine »Alltagswirklichkeit« zu transzendieren, und
dem religionswissenschaftlichen Ansatz, dass Religionen immer nur in historisch-
kulturell-sozialen Formen erscheinen und nur als solche untersucht werden kénnen.
Seit den 1980er Jahren iibernehmen in zunehmender Weise, auch im deutschspra-
chigen Raum, qualitativ Forschende diesen Ansatz der »Religion als Kommunika-
tion«,488 halten aber in der Regel eine gewisse Nihe zur phidnomenologisch-

486) Hubert Knoblauch kritisiert in seinem Artikel, »Transzendenzerfahrung und symbolische
Kommunikation« die Positionen Bergers, der von einer substantialen Grundlage der Reli-
gion ausgehe. Zwar deute Berger an, dass die Dynamik der Konstruktionsprozesse sym-
bolischer Wirklichkeiten durch Sprache »through human action« erzeugt werde, doch
lasse er offen, wie diese mit der Sprache verbunden seien. Knoblauch verweist auf den
spiteren Luckmann, der die kommunikativen Handlungen ins Zentrum seiner Uberlegun-
gen riickt: Subjektive Erfahrungen stehen hier klar am Anfang. Bei immer wiederkehren-
den Erfahrungen kristallisieren sich in den intersubjektiven, kommunikativen Rekonstruk-
tionsleistungen universale Aspekte heraus, die objektiviert werden. Dabei setzt die histori-
sche Auswahl, Kanonisierung und Institutionalisierung die Vorgegebenheit der Erfahrung
voraus, obschon es, streng genommen, keine urtiimliche Vorgegebenheit dieser Art geben
kann, da alle menschliche Erfahrung historisch verortet und durch diese Verortung ge-
formt ist. »Empirisch sind deshalb diese zweiten Prozesse und ihre Ergebnisse vorgiangig.«
Knoblauch, Hubert 1998, S. 166 ff.; Luckmann, Thomas 1991, S. 171-173. Zu dieser Um-
orientierung innerhalb der Linguistik, der Sprachsoziologie und der Kommunikationsfor-
schung siehe: Knoblauch, Hubert, Kommunikationskultur. Die kommunikative Konstruk-
tion kultureller Kontexte. Berlin / New York 1995.

487) Frisching, Horst: »Warum Kommunikation, in: Tyrell, Hartmann et al. 1998, S. 197 ff.

488) Krech, Volkhard: »Religiose Bekehrung in soziologischer Perspektive. Zur gegenwirtigen
Lage der Konversionsforschung«, in: Spirita. Zeitschrift fiir Religionswissenschaft. 1-2
(1994). Ulmer, Bernd: »Konversionserzéhlungen als rekonstruktive Gattung«, in: Zeit-
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hermeneutischen Tradition aufrecht. Es mag daraus der Vorbehalt gegeniiber der
schlichten Gleichsetzung von »Religion« und »Kommunikation« sprechen.489

In der Frage, wie religiose Wirklichkeitssetzungen in spdtmodernen Gesell-
schaften zustande kommen bzw. tradiert werden, wo die religiose Sozialisation
nicht mehr voraussetzbar ist, scheint die Frage nach dem Verhiltnis zwischen der
»religiosen Erfahrung« und dem »religiosen Ausdruck« erneut aktuell. In dem hier
diskutierten wissenssoziologischen Modell, das die Sprache als wichtigstes Instru-
ment des Menschen zur Objektivation seiner Erfahrungen und als Medium zum
Begreiflichmachen einer gemeinsamen Welt in der Vis-a-vis-Situation versteht,
wird der Problematik neue Aufmerksamkeit zuteil. Zeichen und kommunikative
Handlungen werden in dem prozessual-dialogischen Konzept zusammen betrachtet,
denn beide Ebenen sind an den Objektivierungs- und Intersubjektivierungsprozes-
sen urspriinglich subjektiver Erfahrungen beteiligt. Sprache und andere Zeichen
sind also die Mittel zur Konstruktion »religioser Wirklichkeiten«, der Konstruk-
tionsprozess selbst ist nur als kommunikatives Handeln der beteiligten Menschen
rekonstruierbar. Mitteilung und Verstehen kommen darum immer nur in Gestalt
kommunikativer und damit sozialer Wirkakte zustande.

Vorausgesetzt, die Annahme, dass »religiose Wirklichkeiten« in kommunikati-
ven Handlungen konstruiert, erhalten und veridndert werden, ist korrekt, muss sich
ihr die Frage anschlieen, welcher Art diese kommunikativen Handlungen in der
Konstruktion von »transzendenter Wirklichkeit« denn sind und wie sie verlaufen.

Das kommunikative Handeln, wie es von der Schiitz’schen Theorie her zu ver-
stehen ist, pragt die »Alltagswirklichkeit«, welche den eigentlichen Bezugs- und
Ausgangspunkt fiir die Konstruktion »symbolischer Wirklichkeiten« darstellt. Ob
Menschen iiber den Beruf, die Erndhrung oder tiber ein Gemaélde reden oder mit-
einander durch ein Ritual gehen, sie befinden sich in der durch Pragmatik und,
idealtypischerweise, durch Intersubjektivitit charakterisierten »Alltagswelt«, denn
diese ist Wirklichkeit par excellence, ist vorrangige und dominierende, weil prag-
matisch und intersubjektiv angelegte Wirklichkeit. Die »Welt des Alltags« ist die
Arena des menschlichen Denkens, Wirkens und Erleidens und genieft, wie weiter
oben beschrieben, den Status eines als Gewissheit empfundenen »Natiirlichen,
dem die »Religion« als »iibernatiirliche« Wirklichkeit entgegentritt, so Schiitz.490
Mit der »Welt des Alltags« ist also das Verstindigungsmittel Sprache existentiell
verwoben und folgerichtig sperrt es sich »von Natur« aus dagegen, als Trigerin
auch fiir auferalltigliche Bedeutungen verwendet zu werden und damit ihre eige-

schrift fiir Soziologie. 17 (1988), S. 19-33. Knoblauch, Hubert / Krech, Volkhard / Wohl-
rab-Sahr, Monika 1998; Comenius-Institut Miinster (Hrsg.): Religion in der Lebensge-
schichte. Interpretative Zugdnge am Beispiel der Margret E. Giitersloh 1993.

489) Tyrell, Hartmann et al. 1998, S. 24.
490) Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 36 ff.
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nen Voraussetzungen transzendieren zu miissen.491 Diese Annahme, dass die Spra-
che der Alltagswelt angehort, d. h. auch aus der ihr zugeordneten Erfahrungswelt
entstanden ist und ihre Deutungsschemata verwendet, legt die Frage der sprach-
lichen Anschlussfihigkeit der spezifischen Erfahrungen und entsprechenden Deu-
tungsschemata aus den anderen Sinnprovinzen nahe.492 Zum Problem wird die
Frage, so Schiitz, aber erst dann, wenn davon ausgegangen werde, dass die ge-
schlossenen Sinnprovinzen ontologische Grofen seien, die objektiv auflerhalb des
Bewusstseins existierten. In einem solchen Falle wiren némlich die Begriffe der
einen Sinnprovinz in der anderen vollkommen bedeutungslos. Die Sinnprovinzen
sind jedoch fiir Schiitz keine getrennten Bereiche, die es erforderlich machen, dass
Menschen beim Ubergang von der einen in die andere eine Seelenwanderung
durchleben oder das Gedichtnis verlieren miissen. Vielmehr werden alle Erfahrun-
gen von ein und demselben Bewusstsein gemacht. Die verschiedenen Sinnprovin-
zen sind, so gesehen, lediglich Sektoren der »natiirlichen Alltagswelt«, die iiber
allem steht bzw. die alles integriert. Als solche konnen sie zum Gegenstand der
Kommunikation im Alltag gemacht werden.493

Wie aber ist nun »religiose Kommunikation« trotzdem charakterisierbar?
Schiitz verweist auf die Indirektheit dieser Kommunikation und auf ihre Fahigkeit,
in andere Deutungs- und Bezugsschemen zu wechseln.494 Erving Goffman495
greift auf das Schiitz’sche Modell der »mannigfaltigen Wirklichkeiten« zuriick,
kritisiert aber den darin unterstellten Substantialismus, der die Frage aufwerfe,
»wie viele verschiedenen >Welten« es iiberhaupt gebe«. Menschen wechselten zwar
dauernd ihre Bezugssysteme und damit die Sets der Bedeutungszuweisungen fiir
Dinge, Ideen oder Handlungen; dabei handle es sich aber nicht blo um »Trans-
formationen« vom »alltdglichen« in »nicht-alltdgliche« Rahmen, so Goffman, son-

491) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 28 ff.
492) Schiitz, Alfred 1971, S. 297; Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 42, 102 ff.

493) Vgl. Schiitz, Alfred 1971, S. 237-298, S. 297; Knoblauch, Hubert 1998, S. 170 f. Dazu
auch Charles Taylor, der zur Problematik aus sprachtheoretischer Perspektive Stellung
nimmt. Er stellt fest, dass gerade der invokative Gebrauch von Sprache im Alltag die Sicht
von der radikalen Alltagsgebundenheit der Sprache nicht in jedem Fall erlaube. Dort, bei-
spielsweise, wo ein Gott durch Zitate seiner Grofitaten angerufen wird, wo Mythen iiber
ihn grundlegend fiir ein Ritual sind, stellt sich die Frage, ob die Alltagswirklichkeit mit ih-
ren Erfahrungen und Deutungsschemata tatséchlich noch die Sprache dominiert, oder ob
nicht gerade die Erfahrungen eines AuBeralltags die Wahrnehmung der Alltagswirklich-
keit priagen. Taylor fiihrt seine Gedanken anhand von Beispielen aus. Taylor, Charles:
Taylor, Charles: Negative Freiheit. Zur Kritik des neuzeitlichen Individualismus. Frankfurt
a. M., 3. Aufl. 1999, S. 106 ff.

494) Schiitz, Alfred 1971, S. 297.

495) Goffman, Erving: Rahmen-Analyse. Ein Versuch iiber die Organisation der Erfahrung.
Frankfurt a. M. 1974.
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dern oft auch um Wechsel innerhalb des Alltagsbezugsrahmens selbst. Im An-
schluss an George Batesons#96 empirische Untersuchungen zu den kulturell be-
dingten kognitiven Zustidnden, die menschliches Handeln steuern und rahmen, fol-
gert Goffman, dass solche »Rahmungen« das Resultat kommunikativer Akte sein
miissen. Die konkreten Rahmungen »religioser Kommunikation« miissen darum,
wollen sie als solche erkennbar sein, im Fluss eines Gespréichs anhand besonderer
»Transformationszeichen« bzw. »Kontextualisierungshinweise«, die eine Abwei-
chung vom Ublichen markieren, erstellt werden. Diese Hinweise oder Markierun-
gen werden denn auch laufend erzeugt, so Knoblauch, um anzuzeigen, welche Be-
deutungszuschreibung jeweils beabsichtigt ist. Diese Markierung kann von den
Beteiligten aber nur verstanden werden, wenn diese iiber dieselben Repertoires an
Bedeutungsschemata bzw. die gleichen Instrumente des ErschlieBens verfiigen, das
heiBt, wenn sie derselben Sprechgemeinschaft angehoren.497 Der Blick auf die
konkreten kommunikativen Vorgidnge soll die Moglichkeit zur empirischen Erfas-
sung der gelebten »Religion« und zur Identifikation von solchen Rahmungen »reli-
gioser Kommunikation« erdffnen, die darauf hinweisen, wie Differenz zur »All-
tagswirklichkeit« erzeugt wird.498 Dabei wird davon ausgegangen, dass die meis-
ten Formen »religioser Kommunikation« das Ergebnis kultureller Konstruktionen
sind, also auch der Alltagssprache angehdren. Die kulturell geprigten Mittel zur
Erzeugung der benannten Differenz, die Rahmungselemente und Markierungen
»religioser Kommunikation« verbaler und nonverbaler Art499 erzeugen schlieflich
jene sozialen Kontexte, in denen die kommunikativen Handlungen der Beteiligten
erst ihren religiosen Sinn erhalten bzw. auf »religiose Inhalte« verweisen.

Nun scheint die Beobachtung »religioser Kommunikation« vor allem dort un-
problematisch, wo religiose Diskurse300 von institutionell deutlich ausdifferenzier-
ten Diskursgemeinschaften getragen werden. Dort ndmlich diirfte, so ist anzuneh-
men, die Abgrenzung der »religiosen Repertoires« gegen auflen gelingen und auch

496) Bateson, George: Die Okologie des Geistes: anthropologische, psychologische, biologi-
sche und epistemologische Perspektiven. Frankfurt a. M. 1983.

497) Knoblauch, Hubert 1998, S. 175 ff.

498) Goffman, Erving: Forms of Talk. Oxford 1981, S. 126 f.; Knoblauch 1998, S. 174-175.

499) Die Mittel sind vielfiltig und umfassen beispielsweise auch das ritualisierte Schweigen,
Geheimsprachen, stilisierte Standardsprachen, archaische Redeformen, Rituale, Ténze,
Kunst etc. Fiir das Sprachliche siehe: Samarin, William F.: »The language of Religion, in:
Ammon, U. / Dittmar, N. / Mattheier, K. J. (Hrsg.): Sociolinguistics. 1. Halbband, Berlin
und New York 1987.

500) Knoblauch definiert »religiose Diskurse« als die Produkte makrosoziologischer Prozesse,
in denen religiose Repertoires aufgebaut, verwendet und verdndert werden. Diese Diskurse
umfassen Veranstaltungen und Milieus religioser Kommunikation, aber auch groBfliachige
institutionelle und zwischeninstitutionelle Kommunikationsprozesse sowie die sie tragen-
den Diskursgemeinschaften, 1998, S. 177-178.
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von auflen identifizierbar sein (Kapitel B. 2.). Doch was geschieht, wenn Abgren-
zungen gegen andere Sinnprovinzen und insbesondere gegen die »Alltagswirklich-
keit« im herkdmmlichen Sinn nicht mehr aufrechtzuerhalten sind, wenn die Gren-
zen zwischen den »Wirklichkeiten« verwischen oder gar fallen und die sprachli-
chen Mittel zu deren Beschreibung und Bestimmung nicht mehr einheitlich ver-
wendet werden, wie es gerade in den von Pluralisierung und Individualisierung ge-
pragten spitmodernen Gesellschaften von Soziologen beobachtet wird?501 Dort
finden solche Grenziiberschreitungen und Vermischungen zwischen den verschie-
denen Repertoires iiber bestehende Sozialstrukturen und Sinnprovinzen hinweg
statt. Mit anderen Worten: Formen und Muster »religioser Kommunikation« treten
plotzlich in Kontexten auf, die urspriinglich nicht als religios institutionalisiert
waren,502 bzw. Wanderungen, Einpassungen, Hybridisierungen und Nivellierun-
gen kommunikativer Muster finden wechselseitig zwischen religiosen und nicht-
religiosen Bereichen statt. Religiose Formen von Kommunikation mischen sich
nicht nur mit anderen Formen »symbolischer Kommunikation« (wissenschaft-
licher, kiinstlerischer, politischer usw.), auch die Grenzen zur Alltagssprache
scheinen zu verwischen. Angesichts dieser Verschiebungen stellt sich die Frage,
wie unter den verdnderten Bedingungen »religiose Kommunikation« {iberhaupt
noch als solche erkannt werden kann?503

Vor dem Hintergrund der dialektischen Beziehung zwischen Individuum und
Gesellschaft erscheinen folgende Thesen plausibel und als Ausgangslage fiir die
empirische Erforschung der »Religion« geeignet: »Religiose Kommunikation«
unterscheidet sich als »symbolische Kommunikation« von anderen Formen »sym-
bolischer Kommunikation«, indem sie Differenzen zur »Alltagswirklichkeit« her-
stellt, die als kommunizierte »religiose Inhalte« fassbar werden. Diese Inhalte sind
aus der emischen Perspektive religios taxiert und beziehen sich auf eine »transzen-
dente Wirklichkeit« bzw. konstruieren diese »transzendente Wirklichkeit«.504
Konstruktion meint hier nicht, dass in und mittels der Kommunikation die »tran-
szendente Wirklichkeit« der »Religion« ex nihilo erst erschaffen wird. Sie ist, wie
jedes andere »Wissen« auch, auf die subjektive Erfahrung angewiesen, die der
Mensch als subjektiv gemeinter Sinn externalisiert und dann, wenn diese Erfah-

501) Vgl. Bourdieu, Pierre: »Die Auflosung des Religiosen, in: ders.: Rede und Antwort.
Frankfurt a. M. 1992, S. 231-237.

502) Wie etwa in der Politik, der Medizin oder in nicht-religiosen Selbsthilfegruppen. Vgl.
Luckmanns Analyse von Moralpredigten, die ein Beispiel fiir den Ortswechsel einer reli-
giosen Gattung aus dem religiosen in den weltlichen Bereich darstellen. Luckmann, Tho-
mas: »Moralpredigten in der modernen Gesellschaft?«, in: Tyrell, Hartmann et al. 1998,
S. 391-415.

503) Knoblauch, Hubert 1998, S. 178 f.

504) Knoblauch, Hubert 1999, S. 14.
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rung von den anderen geteilt wird, kraft seines Ausdrucksvermogens in der Ge-
meinschaft objektiviert, was sich dann in der Weitergabe des »Wissens« von Gene-
ration zu Generation u. U. wiederholen muss (Einleitung). Die Sache, worauf sich
das religiose kommunikative Handeln bezieht, geht also nicht in den Kommunika-
tionsvorgéngen selbst auf, dieses Handeln weist vielmehr einen Bezug zur subjek-
tiven Erfahrung sogenannter »groBer Transzendenzen« auf und vice versa.505 Die
»religiose Wirklichkeit« wird zwar in der Kommunikation geschaffen, diese bean-
sprucht aber eine Evidenz in der Erfahrung des Auflergewohnlichen. »Die Spezifik
der religiosen Kommunikation lebt deswegen nicht in der Kommunikation, die sich
selbst kommuniziert, sondern gerade darin, dass das Subjekt ganz wesentlich am
religiosen Handeln beteiligt ist. [...] Religion ist also nicht vom Subjekt losgeloste
Kommunikation, sie setzt das Subjekt als Medium religioser Erfahrung notwendig
voraus und lebt damit in der Kluft zwischen Subjekt und Kommunikation. Weil
uns diese subjektive Erfahrung anderer aber wiederum nur iiber ihr kommunikati-
ves Handeln zugénglich ist, konnen wir auch sagen: Das Bezugsproblem der Reli-
gion ist die subjektive Erfahrung.«506

Vor diesem theoretischen Hintergrund kann die »Religion« im Alphalive-Kurs
in ihrer Form als kommunikativer Prozess beobachtet und rekonstruiert werden,
was auch deshalb naheliegend ist, weil es in der Situation des Alphalive-Kurses um
»religiose Tradierung« bzw. um die Konstruktion (Anbieter) und Rekonstruktion
(Teilnehmer) von »religioser Wirklichkeit« geht. Dabei miissen sowohl die Aspekte
der kommunikativen Handlungen und der kommunikativen Mittel als auch die
darin zum Ausdruck gebrachten Strukturen »religioser Erfahrungen« beriicksich-
tigt werden, was bereits aus der »Schliisselkategorie«, dem zentralen Ergebnis der
detaillierten Datenanalyse, deutlich wird. Wie das Verhiltnis zwischen »Erfah-
rung« und »Kommunikation« im beobachteten Feld beschaffen ist, soll anhand des
Datenmaterials im Kapitel C. aufgerollt werden. Vorerst aber noch einige Uberle-
gungen zur »Sprache«, die im beobachteten Setting Alphalive eine prominente
Rolle spielt und die im Wesentlichen den Zugang zu den benannten Konstruktions-
prozessen herstellt.

505) Knoblauch, Hubert 1998, S. 182.
506) Ebd., S. 181 f.
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3. 2. 3. Kommunikatives Handeln: Sprache und Verstehen

Die These von der dialektischen Beziehung zwischen » Kommunikation« und »Er-
fahrung«, die bei der Konstruktion von Wirklichkeit(en) immer zum Tragen kommt,
verlangt nach einer grundsitzlichen Auseinandersetzung mit dem Phidnomen Spra-
che, denn es stellt sich hier die Frage, wie Bedeutung und Sinn aus Sprache zu-
stande kommen bzw. inwiefern der Sprache eine wirklichkeitskonstitutierende
Funktion zugeschrieben werden kann. Wenn »Religion« — auch die zeitgendssische
Form des Alphalive-Kurses — funktional fiir (Be-)Deutung, Orientierung und Sinn
zustdndig ist, dann stellt sich anschlieBend die Frage, wie diese (Be-)Deutungen
und Sinnzuschreibungen insbesondere in der spatmodernen Form des Christentums
aufrechterhalten und versténdlich gemacht werden. Es wird hier, wie bereits er-
wihnt, davon ausgegangen, dass sich die Konstruktionen von »religioser Wirklich-
keit« und die Tradierung von »religiosem Wissen« nicht grundsétzlich von nicht-
religiosen Konstruktions- und Tradierungsprozessen unterscheiden, was eine wis-
senssoziologische und bedeutungstheoretische Perspektive auf die kommunikati-
ven Vorginge im Alphalive-Setting rechtfertigt. Was jedoch die inhaltliche Ebene
(»religiose Inhalte«) und die Markierungen der Kommunikationsverldufe (»reli-
giose Kontextualisierungshinweise«) anbelangt, werden diese, wo moglich, am
Fallbeispiel herauszukristallisieren zu sein (Kapitel C. 2. 2. und C. 3. 2).

Diese Inhalte bzw. Markierungen zu identifizieren mag fiir jene Kursteilneh-
menden einfach erscheinen, die religids sozialisiert worden sind bzw. die wenigs-
tens iiber einen kulturellen Zugang zum betreffenden »religiosen Repertoire« ver-
fiigen. Weil dieser Zugang zum »christlichen Sinnsystem« jedoch zunehmend nicht
mehr gegeben ist, muss die Frage gestellt werden, wie » AuBlenstehende« das Ver-
mittelte verstehen, nachvollziehen und sich aneignen konnen. Diese grundlegende
Frage nach dem »Fremdverstehen« in der kommunikativen Situation Alphalive
macht den folgenden sprach- bzw. bedeutungstheoretischen Exkurs notwendig, in
dem gezeigt werden soll, welche Funktionen die im Kapitel C vorgestellten sprach-
lichen Mittel iibernehmen und welche Rolle die inszenierten kommunikativen Pro-
zesse im Kurs spielen. Die Uberlegungen lassen sich wiederum mit den konstrukti-
vistisch-orientierten, lerntheoretischen Aussagen in Kapitel B. 1. anbinden, wo auf
die Bedeutung der Kontextualisierung und der AnschlieBbarkeit der Lerninhalte,
der Aktivierung der Lernenden und der Individualitét aller Lernergebnisse hinge-
wiesen wurde.507

Zur Sprach- und Bedeutungstheorie: Manche zeitgendssischen Theorien zur
Frage der Bedeutung griinden auf naturalistischen Annahmen398 und beziehen sich

507) Vgl. Ausubel, David Paul: Educational Psychology, A Cognitive View. New York 1968.

508) Die Versuche, sich der Sprache als einem natiirlichen Phdnomen zu ndhern und sie in einer
Theorie zu fassen, prigte die wissenschaftlichen Bemiihungen seit der Neuzeit. Sprache
wurde im Unterschied zur scholastischen Idee, der zufolge den Allgemeinbegriffen eine
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auf die modernen Sprachkonzeptionen zumindest in dem Punkt, dass sie die Repri-
sentation309 als die grundlegende Sprachfunktion und den zentralen Gegenstand
einer Bedeutungstheorie ansehen, auch wenn sie anerkennen, dass Bedeutung nicht
einfach Designation allein sein kann.510 Sie identifizieren die fiir die sprachliche
Bedeutung entscheidende Aktivitdit mit dem Formulieren von Reprisentationen
und betrachten damit die Dimensionen des sprachlichen Handelns weiterhin als
etwas, das mogliche oder tatsdchliche Abbildungen einer unabhingigen Realitét
hervorbringt. Die Vertreter dieser wahrheitskonditionalen Bedeutungstheorien be-
tonen die Reprisentationsfunktion der Sprache und vertreten die Ansicht, dass
Sprachen fiir externe Beobachter erfassbar und verstehbar sind.511

509)

510)

511)

objektive Realitdt zukam, als reines Arsenal von Zeichen verstanden, die als Etiketten fiir
die Dinge und ihre Eigenschaften fungierten und auBerhalb des Denkens nichts zu sagen
hatten. Taylor, Charles 1999, S. 52-53.

Schon in der Neuzeit begann die Frage nach der Reprisentation als passiv-rezeptorisches,
abbildtheoretisches Konzept eine entscheidende Rolle zu spielen. Es sollte nicht darum
gehen, Ideen oder Bedeutungen zu erfassen, sondern eine angemessene Reprisentation der
Dinge zu erstellen. Wenn die Worter als Werkzeuge zur Erkenntnis der Welt brauchbar
sein sollten, dann musste klar sein, auf welche Elemente der Welt sie sich bezogen. Aus
den Bestrebungen, die Verbindung zwischen Wort und Welt zu analysieren, resultierte
schlieBlich eine designativ orientierte Auffassung von Bedeutung. Taylor, Charles 1999,
S. 52-56.

Ein Verstidndnis von Sprache, das nicht auf Gedanken, Intentionen etc. rekurriert, wurde
von den Kritikern zunehmend als unbrauchbar entlarvt. Schon Frege (1848-1925) stellte
sich den Auffassungen jener Zeit entgegen, indem er die Unzuldnglichkeiten der rein de-
signativen Bedeutungstheorien daran festmachte, dass sie die dem sinnvollen Gebrauch
der Sprache zugrunde liegende Titigkeit ignorierten. Sitze waren seiner Ansicht nach
nicht nur Verkettungen von Designata, vielmehr sah er in der Aktivitdt der Sprechenden
eine Wirkkraft, die auf die Art und Weise Einfluss nimmt, wie die Worte sich auf ein Ding
schlieBlich beziehen. In diesem Zusammenhang ist auch Wittgensteins Beitrag zu erwih-
nen. Dieser analysierte, anstelle einer strikten Trennung von Sprechen und Handeln deren
Verschrinkung und ging davon aus, dass Worte und Aussagen ihre Bedeutung erst durch
den Gebrauch erhalten, den man von ihnen macht. Schon in seinem Frithwerk bestritt
Wittgenstein (1889-1951), dass die Wirklichkeit eine Instanz neben und unabhéngig von
der Sprache sei. Die Grenzen der Sprache, so behauptete er im »Tractatus logico-philo-
sophicus« (erstmals erschienen 1921), bedeuten immer auch die Grenzen der Welt. Von
dieser These aus entwickelte er seinen Zugang zur Bedeutungstheorie und zeigte anhand
des »Sprachspiels«, wie er es spiter nannte, wie der Gebrauch von Sprache den Worten
erst Bedeutung verleiht: »Das Wort >Sprachspiel< soll [...] hervorheben, dass das Spre-
chen von Sprache ein Teil einer Titigkeit oder einer Lebensform« ist, erlduterte er in
»Philosophische Untersuchungen«. Wittgenstein, Ludwig: »Philosophische Untersuchun-
gen, in: Werkausgabe Bd. I, Frankfurt a. M. 1984, S. 225-580, hier 250; Taylor, Charles
1999, S. 56 ff.

In diesem Zusammenhang zu erwiéhnen ist Donald Davidson: Handlung und Ereignis.
Frankfurt a. M. 1990; ders.: Subjective, Intersubjective, Objective. Oxford 2001. Davidson
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Andere bedeutungstheoretische Ansitze, die sich von der naturalistischen Auf-
fassung von Sprache distanzieren, wie sie etwa bei den vorgestellten Vertretern der
»Wende zur Kommunikation«3!2 zu finden sind, basieren dagegen auf der Vorstel-
lung von Sprache als einem dialogisch-prozessualen Vorgang, und sie implizieren
fir die Entstehung von Bedeutung einen Vorgang kommunikativen Handelns.
Diese Konzepte konfrontieren den passiv-rezeptiven Ansatz der Reprisentations-
funktion der Sprache durch eine aktiv-konstruktive Auffassung (Kapitel B. 1. und
C.2.1.)513

Eine solche Bedeutungskonzeption, die mit den Konzepten der Konstitution
und Konstruktion operiert, vertritt der Sozialphilosoph Charles Taylor, der sich auf
die philosophischen Vorleistungen von Herder514, Humboldt5!5 und Hamann516

512)
513)

514)

515)

ging in den 1980er Jahren der Frage nach dem Verstehen eines vermeintlich fremden Vo-
kabulars nach und kam zum Schluss, dass der Beobachter einer fremden Sprache un-
terstellen muss, dass die Idiome des Gegeniibers in sich logisch sind und der Gesprichs-
partner sich nicht in allem irren kann, was er sagt. Dieses »Prinzip der Nachsicht« ist fiir
ihn eine Notwendigkeit, die sich aus dem Zusammenhang von Rationalitdt, Wahrheit und
Sprache ergibt. Taylor sieht den Fehler dieses wahrheitskonditionalen Ansatzes in der An-
nahme, dass ein externer Beobachter eine fremde Sprache verstehen lernen konne. Er be-
zieht sich zuriick auf Wittgensteins Aussage: »Eine Sprache vorstellen heifit, sich eine Le-
bensform vorstellen.« Genau dies, so Charles Taylor, kann ein frei schwebender Beob-
achter eben nicht, 1999, S. 62, 91, 101.

Das betrifft die in diesem Kapitel erwidhnten Autoren.

Die »Krise der Reprisentation« (siehe Einleitung Anm. 72), die im 19. Jahrhundert ihren
Anfang nahm, ist damit noch nicht ausgestanden. Bei genauerem Hinsehen erweist sie sich
gar als Krise der Bedeutungstheorien und als Paradigmen- und Weltbildkrise, weil in der
Debatte philosophische, wissenschaftliche und andere kulturelle Krisenphdnomene mit-
spielen. Im Krisendiskurs sind angesichts der Konzepte des Pluralismus, des Perspektivis-
mus und des Relativismus darum erkenntnis- und wahrheitstheoretische Anspriiche prob-
lematisch geworden. Sandkiihler, Hans Jorg: Reprisentation, Krise der Reprisentation,
Paradigmenwechsel. Frankfurt a. M. 2003.

Herder (1744-1803) lehnte eine rationalistische Sprachtheorie ab. In Worten sah er nicht
nur die Bezeichnungen von Gegenstdnden und Gedanken: »Je élter und urspriinglicher die
Sprachen sind, desto mehr durchkreuzen sich auch die Gefiihle in den Wurzeln der Wor-
ter.« Herder, Johann Gottfried: Abhandlung iiber den Ursprung der Sprache, hrsg. von
Irmscher, H. D., Stuttgart 1989, S. 63 f.

Humboldt (1767-1835) schrieb wie Herder der Sprache eine aktive Aufgabe bei der
Strukturierung der Beziehungen des Menschen zur Wirklichkeit zu. Er stellte die These
auf, dass »in jeder Sprache eine eigentiimliche Weltansicht« liege, und »in die Bildung
und den Gebrauch der Sprache geht notwendig die ganze Art der subjektiven Wahrneh-
mung der Gegenstidnde iiber. Denn das Wort entsteht ja aus dieser Wahrnehmung, und ist
nicht ein Abdruck des Gegenstandes an sich, sondern des von diesem in der Seele erzeug-
ten Bildes«. In seinen Analysen unterschied er drei Aspekte: den sinnlichen Eindruck, den
ein Gegenstand im Betrachter erzeugt; die Art, wie er vom Subjekt aufgenommen wird;
die Wirkung, die der Sprachlaut beim Horen erzielt. Diese drei Aspekte wollte er in einem
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stiitzt. Seine sprach- und bedeutungstheoretischen Vorschldge sind an das vorge-
stellte Modell der Religion als Kommunikation anschlieBbar.517 Es soll darum hier
vorgestellt werden, weil die zur Darstellung kommenden Funktionen der Sprache
auch fiir die Analyse des im Rahmen dieser Studie untersuchten Fallbeispiels
Alphalive von Bedeutung waren.

Taylor stiitzt sich bei seinen Ausfiihrungen, die er selber als romantische oder
auch expressivistische Theorie518 beschreibt, direkt auf das Humboldtsche Zitat:
»Primér bedeutend ist die Aktivitit des Sprechens, innerhalb deren dieses System
[von Begriffen] bestindig erzeugt und veridndert wird. Es ist entscheidend, die
Sprache als energeia, nicht bloB als ergon aufzufassen.«519 Die Frage, worin diese
Aktivitdt besteht, in deren Rahmen die sprachlichen Mittel sich entwickeln und ver-
dndern und »Wirklichkeiten« konstituieren helfen (Kapitel C. 2. 1. und C. 3. 1.),
geht Taylor in drei Schritten an:520

Erstens: Durch die Sprache wird etwas formuliert, explizit bewusst gemacht,
was zuvor vielleicht nur implizit empfunden wurde. Die Aktivitdt des Wortefin-
dens erfordert eine Fokussierung oder Konzentration auf die betreffende Sache,
Situation, Gemiitslage usw.: »Solange ich noch nicht weil}, wie ich beschreiben
soll, wie ich mich fiihle oder wie etwas aussieht usw., so lange fehlen den betref-
fenden Gegenstinden klare Konturen. [...] eine Beschreibung zu finden heif3it in
diesem Falle, ein Wesensmerkmal der betreffenden Sache zu erkennen und da-
durch ihre Konturen zu erfassen, eine angemessene Vorstellung von ihr zu erlan-
gen.« Wenn also die erste Leistung des Formulierens darin besteht, dass das spre-
chende Individuum zu einer artikulierten Auffassung einer Sache gelangt, héngt
die zweite Leistung mit der ersten zusammen: Es findet Abgrenzung statt, Umrisse
werden abgesteckt (Kapitel C. 2. 1. 1.). Die Artikulation einer Sache ist offensicht-
lich wesentlich bestimmt von Unterscheidungsvorgidngen, denn die verwendeten
Begriffe besitzen ihre Bedeutung nur im Kontrast zu anderen Begriffen. Daraus
speist sich die Behauptung, dass Grenzziehung fiir Sprache wesentlich ist. Sie ist
imstande, bestimmte Merkmale einer Sache hervorzuheben, indem sie aus einem
Pool von moglichen Merkmalen auswihlt.

interaktiven Zusammenhang verstanden wissen. Christmann, H. H.: Sprachwissenschaft
des 19. Jahrhunderts. Darmstadt 1977, S. 19-46.

516) Johann Georg Hamann (1730-1788) wendete sich kritisch gegen einen Glauben an eine
reine, von allem Korperlichen, Geschichtlichen und insbesondere von der Sprache losgeloste
Vernunft. Er vertrat die Meinung, menschliche Wirklichkeit sei Wirklichkeit durch Sprache.
Vgl. Bayer, Oswald: Vernunft ist Sprache. Hamanns Metakritik Kants. Stuttgart 2002.

517) Z.B. Hartmann Tyrell, Volkard Krech und Hubert Knoblauch.

518) Taylor, Charles 1999, S. 63.

519) Humboldt, Wilhelm von: »Uber die Verschiedenheiten des menschlichen Sprachbaues«,
in: Gesammelte Schriften. Berlin 1907.

520) Die folgenden Ausfiihrungen stiitzen sich auf Taylor, Charles 1999, S. 64-74.
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Zweitens: Die Sprache dient dazu, eine Angelegenheit zwischen Gespréchsbe-
teiligten »6ffentlich« zu machen.52! Durch die AuBerung bleibt eine Angelegenheit
nicht mehr langer die personliche und stille Sache eines Einzelnen, sie wird zur
gemeinsamen Sache zwischen den Beteiligten — im Alphalive-Kurs werden die
Themen der Referate in die Diskussionsgruppen gegeben. Es geht also immer auch
um die Herstellung von »Beziehung«.522 Sprache erzeugt einen gemeinsamen
Raum, einen gemeinsamen Ausgangspunkt, von dem aus die »Welt« betrachtet
wird. Wird diese Unterhaltung allein im Sinne einer Mitteilung, einer Ubermittlung
von Information betrachtet, so kann das Wesentliche an ihr unter Umstdnden aber
gerade unbeachtet bleiben, denn das Formulieren erzeugt ein Miteinander, und die
Beteiligten werden im Akt des Sich-auf-etwas-Richtens zusammengebracht und
aktiviert (Kapitel B. 1., A. 1.3./1.4.,C.2./3.).523

Drittens: Die Sprache ist ein Medium, durch das dem Menschen wichtige An-
liegen enthiillt werden. Die Tatsache, dass der Mensch als Handelnder und Den-
kender imstande ist, Grenzziehungen bzw. Unterscheidungen wie »richtig« und
»falsch« zu treffen, setzt voraus, dass er auch Kenntnisse von Maf3stdben hat, die in
einem bestimmten Bereich gelten. Der Mensch muss sich einerseits dieser Maf3-
stibe bewusst sein, andererseits muss er anerkennen, dass es Mafstébe gibt, die fiir
ihn von hoherer Bedeutung sind und bei deren Negierung er mit Konsequenzen zu
rechnen hat. Die Anerkennung von Mafstiben, und damit die Unterscheidung von
Handlungen, verlangt nach einer Fahigkeit zu expressivem Verhalten (Ton, Ritu-
ale, Gesten usw.) und zur Artikulierung, um diese zu kennzeichnen und fiir andere
zugénglich zu machen.524

521) Taylor will den Ausdruck des »6ffentlichen Raums«, der tiblicherweise auf die institutio-
nellen, gesellschaftlichen Erscheinungen verweist, auf alle Gespridche und auf alles, was
dazwischenliegt, ausdehnen. Der 6ffentliche Raum politischer Diskussionen stellt also nur
einen besonderen Fall dieser allgemeinen Fihigkeit dar.

522) Im Extremfall ist eine Aussage niamlich eine rein rhetorische, sie besagt nichts, was der
oder die andere nicht auch schon gewusst hitte oder selber artikuliert haben konnte. Ein
Beispiel: Zwei Fremde warten im Schneegestober auf den Bus, als der eine zum anderen
sagt: »Ist das aber bissig kalt heute.« Es kommt etwas zur Sprache, was fiir beide schon
vorher eine Tatsache war, doch mit dem Aussprechen wird die Tatsache offentlich ge-
macht, sie wird zur Tatsache zwischen den Beteiligten. Die Herstellung von »Beziehung«
gilt fiir die Ebene der zwischenmenschlichen Interaktionen, aber auch dort, wo die Kom-
munikation zur Kontaktnahme mit der »religiosen Wirklichkeit« bzw. mit Gott eingesetzt
wird (siehe Kapitel C. 2.2. 1. und 3. 2. 1.).

523) Die Vernachlissigung naturalistischer Sprachtheorien dieses Offentlichkeits- und Bezie-
hungsaspekts ist eine Konsequenz jener erkenntnistheoretischen Stromung, die eine Re-
konstruktion des Wissens als Sache allein des Individuums privilegiert.

524) Vgl. Schiitz’ Ausfithrungen zum Thema »Relevanz«. Dieser unterscheidet zwischen der
»thematischen Relevanz«, der »Interpretationsrelevanz« und der »Motivationsrelevanz«.
Diese Relevanzstrukturen lenken, so Schiitz, die Aufmerksamkeit eines Menschen in einer
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Zusammenfassend hebt Taylor drei Funktionen der Sprache hervor: Die Erzeu-
gung von Artikulationen bzw. das Explizit- und Bewusstmachen einer Sache; das
Hineinstellen dieser Sache in den »6ffentlichen Raumc, der in der Kommunikation
erdffnet wird; das Treffen von Unterscheidungen zur Markierung von Anliegen
und Wertungen (Kapitel C. 2. 1. 1.).

Nun artikuliert Sprache aber nicht nur, sie ist auch expressives Tun.525 Aufe-
rungen dienen ndmlich nicht zwingend der bloBen Beschreibung der Dinge, d. h. es
wird keineswegs immer von der Reprisentationsfunktion der Sprache Gebrauch
gemacht, denn als bloBe Reprisentation ist Sprache nicht automatisch verstehbar
bzw. die Dinge erhalten nicht »von selbst« ihre Bedeutung. Geht es ndmlich in
einer kommunikativen Situation primér um die Herstellung von »Beziehung«, kann
der Inhalt einer Aussage sogar sekundir sein.526 Ein bestimmter Tonfall, eine
Geste kann etwas »nach auflen« bringen, ohne dass es explizit mit Worten be-
schrieben werden muss. Damit wird klar, dass eine expressive Sprachverwendung
auch ohne jeden reprisentativen Bezug auskommen kann. Der umgekehrte Fall je-
doch scheint nicht méglich zu sein, denn jede AuBerung besteht aus einer Auswahl
von Wortern, einem bestimmten Tonfall und einer bestimmten Korperhaltung, was
die Einstellung der sprechenden Person zum Thema und zum Gegeniiber mittrans-
portiert. Diese expressive Dimension der Sprache greift auch in den Funktions-
bereich der sprachlichen Unterscheidung und Wertung hinein. Das Sichtbarmachen
von MaBstiben, beispielsweise im personlichen Ausdrucksverhalten, offenbart,
was Menschen bewundern, ablehnen, anstreben usw. Diese Ebene der Sprache
spielt gerade bei der Tradierung von »religiosem Wissen« in der spitmodernen Ge-
sellschaft eine Rolle, da dieses Wissen fiir viele zeitgendssische Menschen weder
selbstverstiandlich gegeben noch per se verstiandlich und nachvollziehbar bzw. re-
préasentativ ist. Es muss darum immer wieder neu veranschaulicht bzw. in eine
neue Form gegossen werden, um den Zugang zu den »dahinterliegenden« inten-
dierten Bedeutungen zu erdffnen (Kapitel C. 2. 1. 2. und 2. 13.).

aktuellen Situation in unterschiedlicher Weise und sie sind am Wissenserwerb und an der
Konstitution von Erfahrung und Verhaltens beteiligt, Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas
2003, S. 252-312.

525) Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf Taylor, Charles 1999, S. 74-95.

526) In einem Bespiel iiber zwei Eisenbahnreisende veranschaulicht Taylor seine These radikal:
Der eine wendet sich an den anderen, und anstatt zu sagen: »Puh, ist das heif} hier drin-
nen, ldachelt er lediglich und sagt: »Puh«, wobei er sich die Stirn abwischt. Diese Rede
kann eine Beziehung begriinden, deren nichstes Stadium tatsdchlich in ein tibliches Ge-
sprach miinden kann. Aber auch wenn ein Gesprich nicht folgt, wenn die zwei etwa nicht
die gleiche Sprache sprechen, ist eine Beziehung geschaffen. Das Problem der Hitze exis-
tiert dank des Ausdrucks als gemeinsame Erfahrung, wobei das Abwischen der Stirn Teil
des Ausdrucks darstellt.
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Ebenso dient Sprache nicht allein der ErschlieBung der Dinge, sondern auch der
Konstitution von Wirklichkeiten und Befindlichkeiten. So sind beispielsweise die
Gefiihle teilweise durch die Art und Weise geprigt, in der sie artikuliert werden.
Thre Beschreibungen stehen nicht einfach auBerhalb der beschriebenen Realitiit,
lassen diese nicht unberiihrt, sondern sind vielmehr fiir sie konstitutiv. Wird es bei-
spielsweise moglich, ein Gefiihl auf neue Weise zu artikulieren, dann hat das oft
zur Folge, dass auch das Gefiihl sich wandelt. Diese Beobachtung macht deutlich,
dass Begriffe, ihre Artikulation und ihre Expression Werthorizonte, Lebensweisen
und Emotionen mitproduzieren. Uber diese konstitutive Dimension geht Sprache
also in einen Teil der Realitit ein, »iiber« die sie spricht (in Kapitel C. 3. die Inter-
views).527

Wenn nun diese Thesen zur konstitutiven Funktion der Sprache tatsdchlich
Giiltigkeit besitzen, dann miissen Menschen fiir bestimmte Formulierungen, die
nicht nur dufere Objekte, sondern Emotionen, Wiinsche, Zielsetzungen, Beziehun-
gen und Praktiken betreffen, Sprache entweder bereits »verstehen«, um sie zu ver-
stehen, bzw. die Sprache muss ihnen eine Sache in einer Weise prisentieren, dass
sie vor dem Hintergrund ihres eigenen »Wissens« daran ankniipfen konnen. Das
bedeutet, dass die externe Position jener Zuhorenden und Beobachtenden, die aus-
schlieBlich von ihrem eigenen »Wissenshorizont« her beobachten, eine ungiinstige
Ausgangslage fiir das »Verstehen« darstellt. Wer das Unbekannte, Fremde verste-
hen will, darf die Miihe nicht scheuen, sich um das Verstindnis dessen zu kiim-
mern, was es heilen konnte, das Vermittelte aus der Perspektive eines Teilnehmers
bzw. einer Teilnehmerin zu »verstehen«. Im Alphalive-Kurs bedeutet das, dass die
Kursteilnehmenden sich darum bemiihen miissen herauszufinden, was es heiflen
konnte, ein Glaubender, eine Glaubende zu sein. Was Taylor allgemein iiber das
Fremdverstehen formuliert, gilt in besonderer Weise auch fiir die Alphalive-Teil-
nehmer und -Teilnehmerinnen: »Somit verstehen wir die Schliisselbegriffe in dem
Mafe, in dem wir eine Vorstellung von dem haben, was fiir einen Teilnehmer in
bestimmten Situationen zu tun angemessen wire. Dies ist eine wesentliche Bedin-

527) Daraus folgt die These, dass Menschen mit unterschiedlichem kulturellen Vokabular auch
unterschiedliche Arten von Emotionen, Intentionen, Verhaltensweisen und Verhaltensko-
dices besitzen. Das trifft im Besonderen auch fiir den Bereich der Beziehungen zu; die
Verhiltnisse der Menschen zueinander sind in und durch Sprache konstituiert und je nach
Kultur variabel. Was nicht heift, dass sie nicht ebenso durch Macht- und Eigentumsfakto-
ren usw. geprigt sind. Der entscheidende Punkt in der Argumentation ist aber, dass
Macht- und Eigentumsfaktoren eben nicht ohne Sprache moglich sind, sie realisieren sich
wesentlich im Medium der Sprache. Auch das Unausgesprochene existiert im Rahmen
dessen, was ausgedriickt ist, d. h. kulturell variabel und nur lesbar ist, wenn die Teilneh-
mer liber ein gewisses Mall an gemeinsamem Vorverstindnis verfiigen. Taylor, Charles
1999, S. 86.
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gung fiir alles, was wir als Begreifen einer gesellschaftlichen Praxis betrachten
wiirden.«528

Die von Charles Taylor ausgefiihrten Funktionen von Sprache spielen also ge-
rade in der kommunikativen Situation Alphalive, wo es um die Vermittlung und
das Verstehen eines bestimmten Wirklichkeitsverstdndnisses geht, eine bedeutende
Rolle. Sprache ist in den auf Interaktion angelegten Kurseinheiten das zentrale,
wenn auch nicht das einzige Instrument zur Herstellung von Bedeutung, Sinn und
Orientierung. Gerade bei jenen fiir heutige Menschen schwer verstandlichen »reli-
giosen Inhalten« wird darum zu Beschreibungsweisen und expressiven Mitteln ge-
griffen, um die vorgestellte »religiose Wirklichkeit« als plausible Version und als
relevante Option der Welterkldrung erscheinen zu lassen. Mit anderen Worten, ex-
plizit »religiose Inhalte« bleiben hier angewiesen auf das wirklichkeitskonstituie-
rende Potential menschlicher Kommunikationsmittel und -kompetenzen. Wie
Sprache, verstanden als verbale und nonverbale Kommunikation, im Kurs ihre re-
présentativ-deskriptiven, expressiven und konstitutiven Funktionen bei der Kon-
struktion (Anbieter) und Rekonstruktion (Teilnehmer) von »religioser Wirklich-
keit« entfaltet, wird in der Folge anhand des Datenmaterials wie folgt aufgezeigt:
Basierend auf der »Schliisselkategorie« »Die Rede von der Erfahrung«, welche auf
die Scharnierfunktion der »religiosen Erfahrung« bei der Vermittlung und Aneig-
nung von »religiosem Wissen« hinweist, soll gezeigt werden, wie im Kurs diese
»religiose Erfahrung« in Bezug auf die zu vermittelnde »Religion« und ihre
»Wirklichkeit« konstruiert bzw. rekonstruiert wird. Mit Hilfe von Legitimierungen,
Veranschaulichungen und Aufforderungen wird dort ndmlich auf die potentielle
»Erfahrbarkeit von Transzendenz«, aber auch auf die konkreten Dimensionen der
auf die »transzendente Wirklichkeit« bezogenen Erfahrungen verwiesen, bzw.
diese werden in und durch die Sprache konstruiert. Es soll gezeigt werden, welche
Rolle die »religiose Erfahrung« bei den Wirklichkeitskonstruktionen spielt, wie sie
diese Rolle spielt und wie sich die »religiose Kommunikation« und die »religiésen
Inhalte« in der Interaktion zwischen den Kommunikationspartnern und -partnerin-
nen verschieben.

528) Ebd., S. 99. Was nun fiir die Beobachterin — wie in der Einleitung bereits eingehend darge-
legt — gilt, ndmlich dass sie die Nidhe zu den Menschen im Feld sucht, um einen Zugang
zum Geschehen zu finden, um das Verstehen des Unbekannten zu ermoglichen, gilt in
ganz anderer Weise auch fiir die Teilnehmenden des Kurses, die sich auf die Botschaft der
Kursanbietenden einlassen miissen, um verstehen bzw. nachvollziehen zu kénnen, worum
es diesen geht.



D. Das Fallbeispiel Alphalive: »Religiose Erfahrung«
als Kategorie in der kommunikativen Konstruktion
der »transzendenten Wirklichkeit«

1. Theoretischer Rekurs: Mitteilen und Verstehen

Die epistemologische Pramisse, auf der die hier vorliegenden Analyseresultate ba-
sieren, geht zuriick auf den »linguistic turn« bzw. den »cultural turn« in den Hu-
manwissenschaften.529 Fiir die Religionswissenschaft bzw. -soziologie hat diese
Traditionslinie ihre Bedeutung, weil sie »Religionen als kulturelle Phdnomene ver-
stehen und erforschen will«.530 »Religion« wird nun verstanden als ein Phinomen,
das »als dynamische Kraft Kultur und Gesellschaft formt und nicht blof ein irra-
tionales individuelles Erleben benennt, wodurch es einer kulturwissenschaftlichen
Beschreibung entzogen wire«.531 Eine »Religion« kann aber nicht nur in Katego-
rien ihrer Funktion beschrieben werden, da ihre eigentliche Leistung darin gesehen
wird, dass sie ein kulturell konditioniertes Bedeutungssystem darstellt, »mit dessen
Hilfe die Menschen ihr Wissen vom Leben und ihre Einstellung zum Leben mit-
teilen, erhalten und weiterentwickeln«.532 Folgerichtig ist die »Erforschung der
Bedeutungssysteme, wie sie sich in den Symbolen materialisiert, die die eigentliche
Religion ausmachen«,533 eine wichtige Aufgabe in der wissenschaftlichen Rekon-
struktion von »Religion«. Als Bedeutungs- bzw. Sinnsystem zeigt sich »Religion«
dem Auge und dem Ohr der wissenschaftlichen Beobachterin, aber auch den reli-
gios interessierten Menschen, auf diverse Weisen. Sie muss sich, um von diesen
wahrgenommen zu werden, immer irgendwie »zur Geltung« bringen, d. h. sie muss
ihre »Botschaft« verfiigbar und zugédnglich machen. Das tut sie beispielsweise,
indem sie einen Prozess des Mitteilens und Verstehens bzw. Missverstehens eroff-
net, d. h. indem sie sich in Form von Kommunikation prisentiert. Ist die These,
dass die »Religion« dem Menschen — wie andere AuBerungen menschlicher Erfah-
rung und Kultur — als Produkt seiner Interaktionen, als eine spezifische Form so-
zialer Wirklichkeitskonstruktion verfiigbar wird, korrekt, dann kann auch davon
ausgegangen werden, dass die Alphalive-Teilnehmenden auf kommunikative »Ma-
terialisierungen« dieser Religion entscheidend angewiesen sind, denn als Kursteil-

529) Lackner, Michael / Michael, Werner: Der Cultural Turn in den Humanwissenschaften.
Bad Homburg 1999; Geertz, Clifford 1987.

530) Hock, Klaus 2002, S. 187 f.
531) Ebd, S. 188.

532) Geertz, Clifford 1987, S. 44-95.
533) Ebd,, S. 94.
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nehmende bzw. Sinnsuchende, die daran interessiert sind, das Christentum kennen
zu lernen, kénnen sie im Alphalive-Kurs nur iiber die Kommunikation einen Zu-
gang dazu finden.

Das folgende Kapitel widmet sich den kommunikativen Prozessen im Alpha-
live-Kurs und entfaltet sie im Rahmen der bereits dargestellten theoretischen Uber-
legungen,334 die hier in Kiirze nochmals resiimiert werden: Kommunikation, ver-
standen als ein sozialer Prozess, in dem bestimmte Informationen, in bestimmte
Mitteilungsformen verpackt, anderen zugénglich gemacht werden, kann systema-
tisch in drei Teile zerlegt oder, anders ausgedriickt, als Synthese dreier Selektionen
verstanden werden. Diese sind definierbar als »Selektion einer Information, Selek-
tion der Mitteilung dieser Information und selektives Verstehen oder Missverstehen
dieser Mitteilung und ihrer Information«.535 Durch die Selektionstitigkeit wird
festgelegt, was iiberhaupt kommuniziert wird, d. h. sie bewertet bestimmte Infor-
mationen hoher als andere, indem sie Informationen ein- bzw. ausschlieBt. Die
Mitteilung setzt die Informationen in Beitrige um und macht so die intendierten In-
formationen zur Angelegenheit interaktiver Auseinandersetzungen. Die gewdhlte
Mitteilungsform dient dann als Anregung fiir eine mogliche Anschlusskommuni-
kation. Das Verstehen schlieBlich impliziert eine Zustandsidnderung, in deren Ver-
lauf der Mitteilung eine spezifische Bedeutung zugewiesen wird, die jedoch nicht
mit der urspriinglich ausgewihlten Information iibereinstimmen muss. Die Kom-
munikationsbeteiligten ziehen ihre Schlussfolgerungen aus den Mitteilungen, in-
dem sie annehmen, dass in die Mitteilungen bestimmte Informationen eingeflossen
sind, die zu (re)konstruieren sind. Durch ihr Folgehandeln zeigen sie an, wie sie
interpretiert haben. Es handelt sich bei der Kommunikation also um einen Prozess
der Bedeutungsproduktion auf der Basis von Mitteilungshandlungen. Anders aus-
gedriickt: Nur wenn »Ego« die Mitteilung des »Alter« von der Information selber
unterscheiden kann, das heiflt, wenn er oder sie die Mitteilung als selektive Bedeu-
tungszuweisung erkennt, kommt iiberhaupt Kommunikation zustande. Die Aus-
drucksformen sprachlicher und nicht-sprachlicher Art vermogen diese Bedeutungs-
zuweisungen aber nicht immer fiir alle Beteiligten stets gleich eindeutig zu machen;
wenn diese interpretationsbediirftig sind, wird eine Folgehandlung vonseiten der
Kommunikationspartner und -partnerinnen ausgeldst.336 Die Prozesse des Anneh-
mens bzw. Ablehnens von Bedeutungsvorschldgen in der Kommunikation — Akte,

534) Dieser kommunikationstheoretische Rahmen fungierte zu keiner Zeit der Forschung als
Arbeitshypothese, die es zu verifizieren galt, vielmehr wurde durch die Arbeit an den Da-
ten selbst deutlich, dass er das geeignete Instrument zur Elaborierung der Schliisselkatego-
rie darstellte (siehe Kapitel A. 2. und B. 3. 2.).

535) Luhmann, Niklas 1988, S. 10-18; ders.: Soziale Systeme: Grundriss einer allgemeinen
Theorie. Frankfurt a. M. 1984, S. 198.

536) Kommunikationsbeteiligte bekommen also erst eine Ahnung davon, was sie ausgelost ha-
ben, wenn sie die Reaktionen darauf wahrnehmen konnen.
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die sich nicht von selbst ergeben, die die Kommunikation nicht aus sich selbst her-
aus garantiert — sind folglich wiederum kommunikative Akte.537

Solche kommunikativen Prozesse sind auch im Fallbeispiel Alphalive erkenn-
bar. Die Referenten und Referentinnen des Kurses stehen vor der Herausforderung,
dass sie ein bestimmtes Set an »religiosem Wissen« fiir heutige Menschen zuging-
lich machen miissen. Diese Menschen sind vielleicht gar nicht oder nicht christ-
lich-religios sozialisiert worden bzw. sehen sich mit einer Vielfalt an Bedeutungs-
systemen und Sinnangeboten konfrontiert. Im untersuchten Prozess der Tradierung
eines bestimmten religiosen Wissensbestandes werden darum, wie es fiir solche
Situationen »sekundirer Sozialisation«338 {iblich ist, Methoden und Mittel verwen-
det, um jene »religiosen Inhalte«, die es zu vermitteln gilt, den Teilnehmenden zu-
ginglich und vertraut zu machen: Die Mitteilungen werden an bereits bestehende
bzw. bekannte oder vorausgesetzte »Referenz- und Relevanzstrukturen«339 bzw. in
bereits vorhandenes »Wissen« eingebaut, denn fiir die Teilnehmenden gilt: »Je
subjektiv einleuchtender die Kontinuitdt von urspriinglichem und neuem Wissen
mittels solcher Methoden wird, desto kriftiger ist der Wirklichkeitsakzent, den sie
setzen. Man lernt eine zweite Sprache dadurch, dass man auf der >gewissen< Wirk-
lichkeit der >Muttersprache< aufbaut. Lange iibersetzt man zuriick in die eigene
Sprache, was man an neuen Elementen der neuen Sprache kennen lernt. Nur auf
diese Weise wird die neue Sprache jemals wirklich. Erst wenn sie sich als Wirk-
lichkeit eigenen Rechts im Bewusstsein etabliert hat, kann man allméhlich auf
Riickiibersetzung verzichten«340 (Kapitel B. 1.). Solche Methoden und Mittel be-
treffen bei der Tradierung von »Wissen« generell die Legitimation semantischer
Felder und Verhaltensweisen, die Produktion von Ankniipfungsmoglichkeiten,
damit das neue »Wissen« an bestehende kognitive Strukturen bzw. bestehendes

537) Froschauer, Ulrike / Lueger, Manfred: Das qualitative Interview. Wien 2003, S. 198-200;
Luhmann, Niklas 1984, S. 204 ff.

538) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S 140-141, 145, 148-159, hier S. 140-
141: »Der ontogenetische Prozess, der das [die Internalisierung von Welt als einer sinn-
haften und gesellschaftlichen Wirklichkeit] zustande bringt, ist die Sozialisation, die damit
als die grundlegende und allseitige Einfiihrung des Individuums in die objektive Welt ei-
ner Gesellschaft oder eines Teiles der Gesellschaft bezeichnet werden kann. Die primire
Sozialisation ist die erste Phase, durch die der Mensch in seiner Kindheit zum Mitglied der
Gesellschaft wird. Sekundire Sozialisation ist jeder spitere Vorgang, der eine bereits so-
zialisierte Person in neue Ausschnitte der objektiven Welt ihrer Gesellschaft einweist.«

539) Es handelt sich dabei um einen vielschichtigen Begriff fiir Organisationsprinzipien von Er-
eignissen und sozialen Situationen bzw. um Bedeutungszuweisungen und ihre Hierarchi-
sierung hinsichtlich eines Ereignisses. Erving Goffman verwendet dafiir auch die Syno-
nyme Rahmen, Bezugssystem, Perspektive, Sichtweite, Deutungsschema, Deutung, Bedeu-
tung, Kode, Sinnbereich, Reich, Welt, Seinswelt, Rahmen-Analyse. Goffman, Erving 1974,
S. 49, 51, 56, 58, 70, 206, 210, 213; Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 252 ff.

540) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 154.
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»Wissen« angebunden werden kann, die Schaffung einer Atmosphire, in der die
Kursteilnehmenden aktiv ihr neues » Wissen« selbst mitkonstruieren konnen, sowie
den Aufbau einer mit Affekt aufgeladenen Situation, in der Vertrautheit, Identifika-
tion und Hingabe moglich wird.

Im Alphalive-Kurs sind die Kursverantwortlichen bemiiht, ihre Informationen
so zu vermitteln, dass sie zu bilateralen wie multilateralen Anschlusshandlungen
zwischen den unterschiedlichsten Partnern und Partnerinnen anregen, d. h. dass das
zur Verfiigung gestellte und bereits kontextuell aufbereitete »religiose Wissen« in
die Kommunikation eingeht und eine Kooperation der Teilnehmenden auslost, die
selber aktiv werden und ihren eigenen Verstehensprozess mit zu gestalten begin-
nen. Dieses methodische Vorgehen, das einen positiven »Lerneffekt« haben soll
(Kapitel B. 1.), ermdglicht den Kursanbietenden aber auch einen Einblick in den
Entwicklungsverlauf der Einzelnen, die sich zum Gehorten duBlern und so Teile
ihres Verarbeitungsprozesses publik machen. Die Beobachtung dieser kommunika-
tiven Vorginge im Alphalive-Kurs wirft ein Licht auf das komplexe, mehrdimen-
sionale Geschehen von Verstehen bzw. Nicht-Verstehen, aber auch auf die damit
verbundenen Transformationsprozesse im Bereich des »religiosen Wissens«. Die-
ses kommunikative Geschehen und seine Verldufe im Alphalive-Kurs interessieren
gerade deshalb, weil hier — das trifft fiir den Idealfall zu — weder eine autoritire
noch explizit kontrollierende, sondern eine demokratische, partizipative und frei-
willige kommunikative Situation angestrebt wird: Die Beteiligung aller ist er-
wiinscht, d. h. die Frage, wie und was die Kursteilnehmenden wahr- und aufneh-
men, wie sie den Mitteilungen Bedeutung und auch Sinn zuschreiben, ist teils das
Resultat ihrer subjektiven Entscheidungen und individuellen Verstehensleistungen
und teils das Produkt sozialer Interaktionen. Beide Ebenen bleiben eingebettet in
einen historisch-kulturell bereits geformten »Wissensvorrat«, der aus Referenz-
strukturen41 und ihren Typisierungen besteht, welche die Individuen als Angeho-
rige derselben Sprachgemeinschaft iibernommen haben und anwenden (Kapitel B.
3.2.1.und 3. 2. 2.). Es ist aber anzunehmen, dass das Verstehen einer vermittelten
Sache gerade bei Menschen in spitmodernen pluralistischen Gesellschaften des
Westens keineswegs mehr gleichformig bzw. voraussetzbar ist. Zahlreiche Fakto-
ren aus dem kulturellen und sozialen Umfeld, Sozialisation und Biographie, dann
auch die Fihigkeit zu individuellen Konstruktionen stellen ungleiche Bedingungen
dar und bewirken Varianzen sowohl in der Wahrnehmung als auch in den Bedeu-
tungszuweisungen der Individuen. Damit aber Kommunikation funktionieren kann
und Verstidndigung moglich ist, bedienen sich die Beteiligten jener erwartungssta-
bilen Typisierungen, die sich in ihrem gemeinsamen sozialen und kulturellen
Kontext als Regelsystem etabliert haben. Dadurch wird zwar Kommunikation
moglich, ein gleichférmiges und stabiles Verstehen bzw. ein einheitliches »Lern-

541) Siehe Anmerkung 558.
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resultat« aller ist damit jedoch keineswegs garantiert. Insbesondere im Falle des
Alphalive-Kurses, der wihrend zehn Wochen Menschen unterschiedlichen Alters
und unterschiedlichster Herkunft mit den unterschiedlichsten Bediirfnissen bzw.
Erwartungen in einer kommunikativen Gemeinschaft vereinigt, kann von einer
hohen Diversitit an Anschlussbildungen, Bedeutungszuweisungen und Ordnungs-
prinzipien hinsichtlich des Vermittelten ausgegangen werden.

Zum Zwecke der besseren Ubersicht werden in der Folge die kommunikativen
Handlungen in der Alphalive-Situation auf beiden Seiten der Kommunikationspart-
ner und -partnerinnen getrennt, d. h. als zwei Blocke mit je zwei Hauptteilen ein-
ander gegeniibergestellt. Dabei werden laufend auch Vergleiche und Querbeziige
zwischen den Blocken (Anbieter/Teilnehmer) vorgenommen, um so ein Licht auch
auf die Transformationsprozesse zu werfen. Um die Tradierungssituation im Rah-
men des Alphalive-Kurses moglichst prizise zu rekonstruieren, wurden schon wih-
rend der Datenanalyse jene Teile des Vermittlungs- und Verstehensprozesses fo-
kussiert, die Bedeutungselemente aufwiesen, welche auf beiden Seiten der Kom-
munikation in dhnlicher bzw. unterschiedlicher Weise und wiederholt auftauchten
und sich so fiir beide Seiten als relevant und zentral erwiesen. Diese Auswahl zeigt
sich in den »Achsenkategorien«, die auf konkrete, von beiden Seiten immer wieder
verwendete Konzepte hinweisen, die sowohl auf der strukturell-argumentativen als
auch inhaltlichen Ebene miteinander vergleichbar sind und die schlieBlich in die
Bestimmung der »Schliisselkategorie« (Einleitung und Kapitel A. 2.) miindeten. In
ihrer Form als »Rede von der Erfahrung« verweist die Schliisselkategorie auf die
Bemiihungen sowohl aufseiten der Kursanbietenden als auch aufseiten der Kurs-
teilnehmenden, die »religiose Wirklichkeit« nicht nur iiber kognitive Leistungen,
sondern auch iiber die Erfahrung zu vermitteln, zu verstehen und zu verankern. Mit
der omniprisenten »Rede von der Erfahrung« scheinen die Kursverantwortlichen,
wie andere vor ihnen, der Voraussetzung zu entsprechen, dass erst verstehen und
als »wirklich« annehmen kann, wer die kommunizierten Postulate mit Hilfe eige-
ner subjektiver Erlebnisse verifizieren kann. Auf der Seite der Kursteilnehmenden
scheint sich diese Annahme schlielich auch zu bestitigen.

Es soll nun aufgezeigt werden, wie die beobachteten Alphalive-Vertreter und -
Vertreterinnen vorgingen, wenn sie ihr Anliegen in Bezug auf eine »transzendente
Wirklichkeit« zu konstruieren und optimal zu vermitteln versuchten. An dieser
Stelle sei nochmals erwéhnt, dass es sich bei der vorliegenden Fallstudie nicht um
eine padagogische Arbeit handelt, d. h. die auch als Lernprozesse kategorisierbaren
Vorginge (Kapitel B. 1.) im Alphalive-Kurs werden hier in einem weiter gefassten
Sinne als Kommunikationsprozesse und als Konstruktionsprozesse von »religidser
Wirklichkeit« aus wissenssoziologischer Perspektive untersucht.542

542) Die didaktischen Modelle stiitzen sich zudem stark auf wissenssoziologische Modelle und
Erkenntnisse.
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2. Die Anbietenden: die kommunikative Konstruktion der
»Erfahrbarkeit« und der »Erfahrung« von »transzendenter
Wirklichkeit«

2. 1. Die kommunikativen Mittel zur Konstruktion der »Erfahrbarkeit«
der »transzendenten Wirklichkeit«

Wenn die Vertreter und Vertreterinnen von Alphalive bestimmte kommunikative
Mittel als Tridger von Bedeutungen auswéhlen, dann tun sie das, wie erwédhnt, um
ausgewihlte Informationen optimal zur Geltung zu bringen und méglichst treff-
sicher zu transportieren. Sie machen damit auch von den unterschiedlichen Funk-
tionen der Sprache Gebrauch. Der Begriff »Mittel«343 wird hier als Sammelbegriff
verwendet, weil er fiir all die Ausdrucksformen stehen kann, die in kommunikati-
ven Situationen zur Anwendung kommen. Wo es um Vermittlung geht, spielt das
»Mittel« die zentrale Rolle des »Mittlers«. Es iibermittelt Information in einer be-
stimmten Gestalt, in der Erwartung, auf der anderen Seite einen Prozess des Ver-
stehens auszulosen (Kapitel B. 3. 2. 1. und 3. 2. 2). Dabei beschrianken sich die
Kursverantwortlichen und Referierenden keineswegs allein auf die Sprache im en-
geren Sinne, sie bedienen sich diversester Ausdrucksformen und versuchen so,
samtliche menschlichen Sinne bzw. Wahrnehmungskanile zu mobilisieren und zu
aktivieren (Kapitel B. 1.).

Welche kommunikativen Mittel verwenden die Redner344, wenn sie vom Glau-
ben, von Gott und der »transzendenter Wirklichkeit« sprechen und wie konstruie-

543) Es konnen auch die Termini »Zeichen« oder »Symbol« als Triger von Bedeutung — mit
Clifford Geertz als »fassbare Formen von Vorstellungen« — verstanden werden, 1987,
S. 49. Daniel Miinster 2001, S. 77 ff.: »Eine Unterscheidung zwischen Symbolen, Zeichen
und Mitteln ist hier aber deshalb gerechtfertigt, weil erstere oft auch Konzepte, Ideen ver-
korpern, die selbst wieder der Materialisierung, also der Darstellung bediirfen, durch ge-
eignete Mittel vermittelt werden miissen. [...] Es bleibt anzumerken, dass sich in der Em-
pirie diese kiinstlich-analytischen Aufteilungen kaum eindeutig auseinander halten lassen,
»>Mittel« sind nicht von >Inhalten< abzulosen und umgekehrt.«

544) Die minnliche Form ist hier gewihlt, weil im vorliegenden Fallbeispiel innerhalb der Lan-
deskirche ausschlieflich Ménner als Referenten und Diskussionsleiter auftraten. Frauen
waren als Betreuerinnen anwesend oder verantwortlich fiir Infrastruktur und Gastfreund-
schaft. Im spiter besuchten freikirchlichen Kurs war das ganz anders. Neben den Gemein-
deleitern war dort auch eine Frau als Rednerin tétig, und Frauen leiteten Diskussionsgrup-
pen. Das erstaunte, zumal das betreffende freikirchliche Setting in anderen Belangen sonst
konservativer in Erscheinung trat als das landeskirchliche. Ob das mit den menschlichen
Ressourcen zusammenhing — die besuchte Freikirche verfiigte {iber weit weniger Mitar-
beitende und Freiwillige als die Landeskirche — oder ob dahinter tatsdchlich ein anderes
Verstidndnis der Rollenaufteilung steckte, kann hier nicht beantwortet werden.
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ren sie diese Konzepte und Vorstellungen? Die Daten zeigen, dass die Referate
stark um die »Rede von der Erfahrung« kreisen, um die Zuh6renden immer wieder
und aus den verschiedensten Perspektiven vor allem auf eines hinzuweisen: die
Faktizitit einer »transzendenten Wirklichkeit«. Sie wollen Auflenstehende fiir die
Option dieser Wirklichkeit sensibilisieren und gewinnen, die sie schlieBlich nicht
beweisen bzw. allein auf der kognitiven Ebene herleiten konnen. Darum wéhlen sie
bewusst den Weg iiber die Erfahrung, indem sie sich an den Erkenntnissen iiber
das spdtmoderne Individuum orientieren bzw. sich diese zunutze machen45:

»Graham Cray, principal of Ridley Hall theological college in Cambridge, has spoken
with great insight about the culture of the 1990s, which is in the process of shifting from
an Enlightenment culture to a new and coming one. In the Enlightenment, reason reigned
supreme and explanation led to experience. In the present culture with its >pick and mix<
worldview, in which the New Age movement is a potent strand, experiences lead to expla-
nation. «346

Wie diese Beobachtungen bzw. diese These im Alphalive-Kurs umgesetzt wird,
soll in den folgenden Darstellungen aufgezeigt werden. Dabei miissen sich die Le-
senden vor Augen halten, dass es sich im Kurs um eine Tradierungssituation han-
delt, in der »religioses Wissen« nicht selbstverstindlich und fraglos rezipiert wird,
sondern einer Erkldrung, Rechtfertigung und nachvollziehbaren Darstellung be-
darf, denn dieses geschichtliche Wissen »kommt auf eine neue Generation als Tra-
dition eher denn als eigene Erinnerung zu«.547 Bedeutung und Sinn miissen also
zuerst »durch Formeln und Rezepte fiir die neue Generation«348 verstindlich und
iiberzeugend zur Darstellung gebracht werden. Dafiir nehmen die Vermittler auf
den »gesellschaftlichen Wissensvorrat«349 Zugriff, an den die religiosen Wirklich-
keitskonstruktionen angekniipft werden konnen. Dass die Sprache dabei eine be-
sondere Rolle spielt, wurde bereits dargelegt, denn sie ist ma3geblich an diesen
Konstruktionen und Konstitutionen der Wirklichkeitsauffassungen beteiligt und sie
hat die besondere Eigenschaft, dass sie auch auf etwas verweisen kann, das sich
nicht in unmittelbarer Reichweite befindet. Das heil3t, sie kann auch »andere Wirk-
lichkeiten des Triaumens, Phantasierens, aber auch der religiosen Erfahrung zum
Ausdruck bringen, die den Alltag >transzendieren<«.550

545) Zur Aufladung subjektiver Erfahrung in der Spiatmoderne und im Alphalive-Kurs siehe
Einleitung und in Kapitel A. 2., B. 2. 2.

546) Gumbel, Nicky 1994, S. 17.

547) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 66 f.
548) Ebd., S. 66.

549) Knoblauch, Hubert 1999, S. 112.

550) Ebd., S. 113.
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Was die Sprache — in ihren verbalen und nonverbalen Formen — im Alphalive-
Kurs leistet, wie Menschen dort ihre représentativen, expressiven und konstitutiven
Funktionen (Kapitel B. 3. 2.), die in der Theorie analytisch zwar sauber trennbar
sind, in der Praxis aber ineinander iibergehen, zum Spielen bringen, soll in der
Folge vorgestellt werden.

Es werden immer wieder Ausziige aus den Beobachtungsprotokollen eingesetzt,
um die Analyse und die damit einhergehenden theoretischen Uberlegungen zu
illustrieren, weiter auszufiihren und zu untermauern. Bei diesen Datenausziigen
handelt es sich weder um stilistisch noch grammatikalisch einwandfreie Texte,
sondern um festgehaltene miindliche Aussagen bzw. spontane Feldnotizen. Die
Datentexte werden jeweils mit ihrem Standort in den Originalprotokollen gekenn-
zeichnet: P5:84 bedeutet Dokument 5, Zeile 84. Sie sind nicht — wie spéter die In-
terviewtexte (Kapitel C. 3.), bei denen es sich um Transkriptionen von aufgezeich-
neten Gesprichen handelt — mit Anfiihrungsstrichen versehen, um deutlich zu ma-
chen, dass es sich nicht um originale Zitate, sondern um simultan mitgeschriebene
Protokolle von Referaten bzw. Gesprichen handelt, die bereits einen gewissen
Grad an Selektion und Interpretation aufweisen. Bei den nun folgenden Ausfiih-
rungen kommt es immer wieder vor, dass einzelne Zitate an mehreren Stellen ver-
wendet werden. Dies geschieht nicht aus Ermangelung an Beweismaterial aus den
Interviews, sondern um zu zeigen, dass Aussagen von Menschen immer verschie-
dene Facetten aufweisen bzw. verschiedene — und manchmal sogar widerspriich-
liche — Dimensionen einer Sache thematisieren. Der Komplexitit dieser Aussagen
wird darum hier Rechnung getragen, indem bestimmte Zitate von verschiedenen
Seiten her beleuchtet und gewinnbringend gedeutet werden.

2. 1. 1. Legitimierung und Positionierung

Das allgemeine Ziel von Alphalive besteht darin, die Teilnehmenden, die mit ver-
schiedensten weltanschaulichen Hintergriinden, ungleichem Vorwissen und unter-
schiedlichen Motivationen zum Kurs kommen, an das religiose Bedeutungs- und
Sinnsystem heranzufiihren, dessen Existenz zu legitimieren und Postulate zu plau-
sibilisieren und fiir die Einzelnen relevant zu machen. Die Verantwortlichen gehen
davon aus, dass ein solches Vorhaben — hierbei stiitzen sie sich auf Erkenntnisse
aus der Lerntheorie bzw. der Wissenssoziologie (Kapitel B. 1. und 3.) — nicht ge-
lingen kann, wenn blof Sonderwissen vorgesetzt bzw. libergestiilpt wird, denn die
Besucher und Besucherinnen geben ihre eigenen Wissensvorréte nicht an der Tiir
ab, sondern gestalten ihren eigenen Verstehensprozess aktiv mit. Das heif}t, der
Kurs, der von seiner Anlage her nur punktuell und temporér Einfluss nimmt, ist mit
Menschen konfrontiert, die seine »Botschaft« prinzipiell immer wieder auch
in Zweifel ziehen bzw. sich von ihr distanzieren konnen oder gar keinen Zugang
finden. Die »Alltagswirklichkeit« der Individuen wird darum in das Kurskonzept
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bewusst eingeschlossen, und zahlreiche Briicken zwischen den unterschiedlichen
Sinnsystemen werden angeboten, um den Menschen die Moglichkeit zu geben, das
Neue kennen zu lernen, ohne das Bekannte und Vertraute ginzlich preisgeben oder
auszublenden zu miissen.

Eine solche Briickenfunktion tibernimmt in den Referaten beispielsweise die
Dichotomie551, die, als sprachliches Mittel zur Unterscheidung, im Wesentlichen
zur Positionierung und Grenzziehung, zur Orientierung und Ordnung, aber auch
zur Markierung von Wichtigem und Richtigem angesichts der Optionenvielfalt ein-
gesetzt wird.552 Anhand dieser Dichotomien zeigt sich deutlich, wie gerade der
Bereich des Erlebens und Erfahrens als Gegenhorizont zur Vernunft und Theorie
immer mitkonstruiert wird, um der postulierten »religiosen Wirklichkeit« mehr
Plausibilitédt und einen Wirklichkeitsakzent zu verleihen.

Dichotomien

Ratio - Religion
Die Aufteilung der Wahrnehmung und Deutung von Wirklichkeit entlang der Ka-
tegorien »rational« und »irrational« bzw. »religios« ist nicht neu. Die dichotome
Konzeptualisierung der menschlichen Wahrnehmung bzw. der menschlichen Be-
wusstseinsleistungen speist sich aus den erkenntnistheoretischen Diskursen seit der
Aufkldrung und prigt mit ihren unterschiedlichen Nuancierungen die verschie-
densten Kontexte.553 Sie ist dergestalt in der Kultur- und Religionsgeschichte der
westlichen modernen Gesellschaften verankert, dass die Behauptung, es handle

551) Dichotomie bedeutet die Aufteilung oder Trennung eines Konzeptes in zwei Strukturen
bzw. die Trennung eines Begriffs in zwei Unterbegriffe, die sich komplementir zueinan-
der verhalten, sich bedingen, aber gegenseitig auch ausschliefen. Dichotomien griinden
letztlich auf dualistischen Wirklichkeitskonzepten, die die Zweiheit aller Daseins- oder Er-
scheinungsformen des Wirklichen postulieren.

552) Vgl. Taylor, Charles 1999, S. 66 f.: »Grenzziehung ist fiir Sprache wesentlich, und umge-
kehrt konnen wir nur innerhalb der Sprache derartige Grenzen ziehen, mittels der Sprache
konnen wir dasjenige abgrenzen, womit wir uns in Bezug auf die jeweilige Thematik be-
fassen. [...] Und es ist eine Hauptaufgabe der Sprache, abzugrenzen, Grenzen zu ziehen,
so dass bestimmte Merkmale hervorgehoben werden konnen, nicht einfach in dem Sinne,
dass wir auf sie reagieren, wihrend wir die anderen vergessen haben, sondern in dem
Sinne, dass wir sie auswihlen aus dem Feld der anderen Merkmale.«

553) Im religiosen Bereich beispielsweise wird die Ratio dem blinden Offenbarungsglauben
und der Mystik gegeniibergestellt, in ethischen Auseinandersetzungen dagegen werden die
rationalen den irrationalen Seelenteilen und -kriften (Affekte, Gefiihle, Wille) entgegen-
gesetzt, und in erkenntnistheoretischen Zusammenhéngen wiederum wird die Vernunft in
Gegeniiberstellung zu den Sinnen betrachtet. Hiigli, Anton / Liibcke, Poul 2003, S. 482.
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sich dabei um ein kulturelles Deutungsmuster354 bzw. um ein intersubjektiv zu-
gingliches Element des »gesellschaftlichen Wissensvorrats«, auf der Hand liegt.

Es ist darum aus zweierlei Griinden nahe liegend, dass die Referierenden im
Alphalive-Kurs in den Diskurs iiber » Vernunft« und »Religion« einsteigen. Erstens
soll sich im Kurs die Option »Religion« gerade auch fiir religios nicht sozialisierte
bzw. kirchenentfremdete Menschen auftun, ohne dass das Angebot mit ihrem »sé-
kularisierten« Denken in eine Konkurrenz tritt. Zweitens fiihrt der Kurs in der
Spédtmoderne die kritische Auseinandersetzung weiter, die in der Neuzeit mit der
Betonung der Bedeutung »irrationaler« Momente gegeniiber dem universalen Er-
kenntnisanspruch der modernen Wissenschaft und dem Vernunftglauben der Auf-
kldrung einsetzte.555

Das polarisierende bzw. differenzorientierte Konzept Vernunft — Religion taucht
im beobachteten Kurs sowohl in den Referaten als auch in den Diskussionsgruppen
immer wieder auf und wird dort auf seine Dimensionen hin beleuchtet. Eine zent-
rale Dimension wird in der Gegeniiberstellung von Wissenschaft und Religion zur
Darstellung gebracht, wobei die Wissenschaft vor allem in ihrer Form als Natur-
wissenschaft skizziert und exemplarisch aufgrund ihres Weltentstehungsmodells
besprochen wird.556 Das iiberrascht nicht, ist doch die Evolutionslehre im Ver-
gleich zur biblischen Schopfungsgeschichte ein Dauerthema in evangelikalen und
charismatischen Milieus. In Bezug auf evolutionistische Modelle wird im Kurs
darauf hingewiesen, dass es sich hierbei keineswegs um objektive Erkenntnisse im
Sinne von Tatsachen, sondern immer nur um Theorien handle. In Bezug zum
Schopfungsmythos vertreten die Referenten kein literalistisches Verstdndnis des
biblischen Textes, sondern legen den Zuhorenden nahe, die Grundlagen ihres eige-
nen Weltbildes zu tiberdenken und, jenseits aller Weltentstehungserzéhlungen, der
Grundsatzfrage nachzugehen, die hinter beiden Modellen steht: Es ist die Frage
nach der initiierenden Kraft hinter dem Leben.

554) Dieser Begriff steht fiir die regulativen kulturellen und sozialen Schemata, mit deren Hilfe
Wahrnehmungen, Informationen, Situationen, Handlungen, Umweltphidnomene oder Per-
sonen erkannt, eingeordnet und bewertet werden konnen; diese Schemata 16sen gegebe-
nenfalls standardisierte Reaktionen aus. Als kognitive Leistungen gehoren die Deutungs-
muster zum »impliziten Wissen« (»tacit knowledge«, N. Chomsky), zu jenen automati-
sierten mentalen Dispositionen, die Wissensbestdnde im zentralen Nervensystem formie-
ren, abrufen und mit externen Sinnesdaten wie mit intern gespeicherten Konzepten abglei-
chen. Die Mitglieder einer Gemeinschaft bedienen sich aus dem Vorrat an Mustern zur
(Um-)Weltdeutung, die jedoch keine Konstanten sind, sondern den Status von historisch
bedingten »sozialen Tatsachen« besitzen. Auffarth, Christoph et al. 2006, S. 107 f.

555) Cancik, Hubert et al. 1993, S. 303.

556) Weiterfithrende Literatur siehe Jodicke, Ansgar: Konfigurationen religioser Symbolsysteme
bei Chemikern., Konstanz 1998, insbesondere S. 165-202 und S. 329-404.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Was tut der Heilige Geist«:

Der Gesprdchsleiter erkldrt, man miisse wissen, dass die Evolutionslehre eine Theorie
sei, sie werde aber an uns heran getragen, als gehe es um eine Tatsache. [Wir reden nun
iiber Schopfung/Evolution.] — Der Gesprichsleiter: Gott ist der creator ex nihilo, egal
wie er wdhlt, das [die Schopfung] zu machen, das ist mir egal und auch ohne die wissen-
schaftliche Arbeit runter zu reifsen — die vielen gescheiten und intelligenten Fragen und
Losungen —, aber es ist eben eine Sache von Priorititen. Da sind jene Menschen ver-
brannt worden in ihrer Zeit, die verneinten, dass die Erde eine Scheibe ist, oder im Zent-
rum der Welt steht, aber es ist nicht danach gefragt worden, ob sie mit ihrer Erkenntnis
sogar mehr Ehrfurcht vor Gottes Grifie bekommen hatten, und dem war néimlich so ge-
wesen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist der Heilige Geist?«:
Der Redner: Oder Ruach, eingeblasen in Menschen, der Atem, der Geist: Er schafft phy-
sisches Leben. Das habt ihr nicht gelernt im Biokurs, gell!

Der Redner gesteht den verschiedenen Erklarungsmodellen mit ihren differenten
Referenzrahmen eine Existenzberechtigung zu, doch ohne dadurch die biblische
Uberlieferung einer Relativierung auszusetzen. Grenzen werden dort gezogen, wo
in Welterkldrungskonzepten der Urimpuls zum Leben nicht als ein Wunder, als
eine gottliche Kraft anerkannt wird. Wie der bleibende Rest interpretiert wird,
bleibt den Einzelnen iiberlassen und erscheint dem Redner eher sekundir. Dieser
Redner schlieft bei dieser Thematik also nicht bestimmte Sinnsysteme und Erkld-
rungsmuster ein und andere aus, sondern er errichtet eine Hierarchie, an deren
Spitze eine bestimmte Selektion an religiosen Sinnelementen steht, der sich schlief3-
lich auch nicht-religiose Erkldrungsmuster subsumieren lassen, solange die Grund-
satzfrage nach dem Impuls der Weltentstehung nicht untergraben wird. Anders
ausgedriickt, er bestimmt, was im religiosen Sinnsystem wesentlich und unverhan-
delbar ist und integriert die nicht-religiosen Alternativen unter einem ultimativen
religiosen Dach. Diese Vorgehensweise deckt sich mit der Sicht von Nicky Gum-
bel, der in seinem Buch »Heifle Eisen angepackt«, dem Thema unter dem Titel
»Gibt es einen Widerspruch zwischen Wissenschaft und Christentum?« eigens ein
Kapitel widmet:

»Welchen Standpunkt man auch immer vertreten mag — es muss offensichtlich nicht unbe-
dingt einen Widerspruch zwischen Wissenschaft und biblischem Schopfungsbericht ge-
ben. Angesichts der Ungewissheit und der unterschiedlichen Meinungen unter echten
Christen halte ich es fiir unweise, allzu dogmatisch in der ganzen Sache zu sein (beson-
ders wenn Sie, so wie ich, weder Wissenschaftler noch Theologe sind).

Worum es in Genesis 1 wirklich geht, ist nicht die Beantwortung der Fragen »Wie?«
und »Wann?« (die wissenschaftlichen Fragen), sondern »Warum?« und »Wer?« (die
theologischen Fragen). Die Bibel ist nicht in erster Linie ein wissenschaftliches, sondern
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ein theologisches Buch. Ihr liegt mehr an einer personlichen als an einer wissenschaft-
lichen Erklirung. Die wissenschaftliche Erkldrung kann die personliche weder beweisen
noch widerlegen, sondern sie wirkt nur ergdnzend. Sogar Stephen Hawking, den man mit
Recht als den brillantesten Wissenschaftler seiner Generation bezeichnen kann, muss
zugeben, dass >die Wissenschaft zwar vielleicht das Problem ldsen kann, wie das Univer-
sum entstanden ist, aber sie ist nicht in der Lage, die Frage zu beantworten: Warum gibt
sich das Universum die Miihe zu existieren?<«557

Endet also die Frage nach dem Ausloser fiir die Existenz des Lebens in einer reli-
gids motivierten Antwort, sind die nicht-religiosen Erkldrungsmodelle mit ihrem
iibergeordneten »Wahrheitsanspruch« aufler Konkurrenz gesetzt und konnen als
harmlose Teilperspektiven stehen gelassen werden. Das hat zur Folge, dass sie nicht
negiert, ausgeschaltet oder zugunsten einer alleingiiltigen religiosen Lehrmeinung
polemisierend attackiert werden miissen, sie werden vielmehr gezielt zum Thema
gemacht, selektiv reflektiert und dann in ein iibergeordnetes Ganzes>38 eingefiigt.
Hier wird die benannte Dichotomie also nicht dazu verwendet, um eine eindeutige
Abgrenzung und Ausgrenzung von Sinnelementen zu erzeugen, sondern um diese
hierarchisierend bzw. gradualisierend zu integrieren. Die eingesetzte Strategie der
Inklusion bzw. Integration stellt nach Berger, Luckmann und anderen559 eine von
mehreren bewihrten Moglichkeiten dar, wie Traditionen legitimiert und am Leben
erhalten bzw. fiir die nachfolgenden Generationen erneut mit Sinn versehen wer-
den konnen. Gerade in der pluralistischen Situation spitmoderner Gesellschaften
scheint es fiir die »Religion« iiberlebenswichtig geworden, ihre Plausibilitétsstruk-
turen neu zu schaffen und erfolgreich zu vermitteln, denn wie sie produzieren auch
andere Sinnsysteme solche Plausibilitdtsstrukturen. In dieser Situation koexistie-
render Erklidrungsangebote, wo der Kontakt zwischen den verschiedenen Sinnsys-
temen und damit auch der Wandel dieser Sinnsysteme unvermeidbar geworden
sind, sieht Peter L. Berger fiir die »Religion« drei Verhaltensweisen: Die kognitive
Kapitulation kommt einer Anpassung an die von der modernen, sikularisierten Ge-
sellschaft zur Verfiigung gestellten Sinnsysteme und Deutungsoptionen gleich. Die
kognitive Verschanzung bzw. der Traditionalismus erfolgt entweder in Form eines
Riickzugs ins Ghetto oder umgekehrt eines Kreuzzugs gegen die alternativen
Deutungsoptionen von »Wirklichkeit«. Das kognitive Verhandeln schlielich stellt
einen Mittelweg der kontrollierten Anpassung dar, welche Zugestéindnisse an an-
dere Sinnsysteme bzw. die Integration von systemfremden Elemente moglich

557) Gumbel, Nicky 2003, S. 96-113, hier S. 105.

558) Vgl. die Erorterungen zu den »symbolischen Universa« in Kapitel B. 3. 2. 2.

559) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 98 ff. Vgl. Mertens, Annemarie: »Kon-
struierte Realitdten — soziale Wahrheiten: Die indische Identititsmanagementstrategie >In-
klusivismus<, in: Bocken, Ingo / Dupré, Wilhelm / van der Velde, Paul (eds.): The Per-
sistent Challenge. Religion, Truth and Scholarship. Maastricht 2004, S. 101-120.
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macht, damit es unter den verdnderten gesellschaftlichen Bedingungen iiberhaupt
zu einer neuen Plausibilitdtsstruktur der »Religion« kommen kann, innerhalb wel-
cher ausgewihlten Elementen anderer Sinnsysteme ein fester Platz zugewiesen
werden kann, ohne dass diese das urspriingliche religiose Sinnsystem bedrohen.560

In dieser reflexiv-diskursiven Auseinandersetzung um alternative Wirklichkeitsset-
zungen, die auch eine Orientierungs- und Positionierungsfunktion hat, wird im
Zuge der Gegeniiberstellung von Wissenschaft und Religion vom Redner entspre-
chend auch die Gegeniiberstellung von Theologie und Glauben thematisiert. Dieser
Redner befindet sich hier in einer Doppelrolle: Wo er sich als Pfarrer auf die Wis-
senschaft beruft, will er seine Kompetenzen als Experte betonen, der iiber eine ge-
sellschaftlich anerkannte Ausbildung und damit iiber fundiertes Wissen verfiigt.
Wo er aber als Glaubender diese Theologie als Wissenschaft darstellt, kritisiert er
sie, weil sie, so argumentiert er, die Tendenz aufweist, Transzendenz auszublenden
und ausschliellich rational und empirisch zu operieren.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann man die Bibel lesen?«:

Der Redner: Wer war schon in der Uni Ziirich drinnen? In der Mitte des Gebdudes ist ein
Nichts, ein Lichthof und aufien herum sind Mauern (Geldichter). Auf der Innenseite dieser
Mauern sind die Vorlesungssdle mit Wandelgdngen und mit Aussicht in den Lichthof.
Diese Beschreibung ist typisch fiir einen Nicht-Architekten. Als Studis sind wir dort ge-
wandelt mit den Professoren, wir stellten gescheite Fragen und die gaben gescheite Ant-
worten. — Das war alles nur die Einleitung fiir den Witz: Ein Theologie-Student hatte an-
gefangen in der Bibel zu lesen, er las in Exodus, dort, wo Israel durch das geteilte Meer
ging. Dazu saf3 er auf dem Boden in den Wandelgdngen der Uni. Da kommt ein Prof vor-
bei und der Student sagt in diesem Moment: »Halleluja, Gott ist grofs.« Der Professor
fragt ihn, was los sei, und der Student erzihlt von dem Wunder des geteilten Meeres.
Darauf der Prof, das sei ja gut, aber es gebe eigentlich zwei Berichte dariiber, und ei-
gentlich sei es ja auch kein Meer gewesen, sondern nur knicheltiefes Wasser. Der Stu-
dent liest weiter, und als der Prof wieder vorbei geht, ruft er wieder aus: »Halleluja.«
Der Prof fragt nach dem Warum. Der Student erklirt, er habe gerade gelesen, wie die
ganze dgyptische Streitmacht im knocheltiefen Wasser ertrunken sei.

Die auf das »Natiirliche« reduzierte Theologie ist nach Ansicht des Redners unter
anderem daran erkennbar, dass sie den Heiligen Geist marginalisiert. Eine solche
verkiirzte und als defizitdr empfundene Version des christlich-religiosen Erbes ver-
ortet der Redner insbesondere im Umfeld der Universitéiten und der groflen kirch-
lichen Institutionen.

560) Berger, Peter L. 1980; ders.: Auf den Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft und die
Wiederentdeckung der Transzendenz. Freiburg i. B. 1991, S. 42 ff.; Nestler, Erich 1998,
S. 177 f.



182 D. Das Fallbeispiel Alphalive

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist der Heilige Geist?«:
Der Redner: In den Vorlesungen an der Uni war das Thema auch eine Seltenheit, es hief3
dann dort Pneumatologie. Die reformierte Kirche glaubt in letzter Zeit nur noch an einen
zweieinigen Gott. So hat ein Konfirmand beim Glaubensbekenntnis den Pfarrer gefragt:
»Ich glaube an Gott und Jesus, aber nicht an den Heiligen Geist.« Der Pfarrer darauf:
»Das ist nicht so schlimm.« So ungefiihr wie: »Na, die zwei reichen auch.«

Die Inklusion von sidkularen Denkmodellen und die Kritik an ihnen kommen hier
gleichzeitig zum Tragen. Implizit geht die Kritik wohl gegen die unter dem Effekt
der Sikularisierung erfolgte Uberfiihrung des vormodernen dualistischen Konzepts
von einer »religiosen« und einer »sidkularen« Wirklichkeitsdoméne bzw. des Kon-
zepts »von dieser Welt« und »von der anderen Welt« in eine Wirklichkeitsauffas-
sung vor, deren Merkmale rein diesseitig und sikular definierbar geworden sind
und in welcher der »Religion« nur noch ein Nischenplatz zugewiesen wird. Eine
Theologie, die sich einer solchen allumfassend sékularen, vom Rationalismus do-
minierten Wirklichkeit unterordnet, d. h. die eine »transzendente Wirklichkeit« als
realen Wirklichkeitsbereich ausschlieBt, wird hier als kurzsichtig eingestuft. Sie
muss nach Ansicht des Redners in die Sackgasse fiihren, weil sie durch die allein
an der Vernunft ausgerichteten ReduktionsmaBnahmen Plausibilititsverluste der
»Religion« geradezu selbst herbeifiihrt.561

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Einfiihrung zum Referat »Wie werde ich mit dem
Heiligen Geist erfiillt?«:

Der Moderator empfiehlt Literatur von Deere, Jack: »Uberrascht von der Stimme Got-
tes«. Jack Deere war ein Uniprofessor, ein Theologe aus den USA. Er erzihlt sein Erleb-
nis mit Gott, wie er in einer Sackgasse angekommen war mit seinem theologischen
Verstand — und umkehren musste.

Hier wird nun ein wiederbelebtes »Zwei Welten«-Modell entgegengehalten, das
der »Religion« mehr Raum und Selbstverstindlichkeit verschafft. Wihrend in den
Konzeptionen des Mittelalters in »dieser Welt« sowohl eine Sphére der diesseits-
bezogenen, gegenwirtigen Wirklichkeit (»saeculum«) als auch eine Sphire der
Kirche, die als Vertreterin und Vermittlerin »jener Welt« fungierte, existierte — was
eine Unterteilung des Lebens in »sidkular« und »religios« zur Folge hatte —, wird
im Alphalive-Kurs nun ein Weltbild prisentiert, das eine gegenwirtige und eine zu-

561) Hier deckt sich die Uberzeugung des Redners mit der bei Berger diskutierten Strategie der
kognitiven Kapitulation, der vollstindigen Anpassung der »Religion« an die sékularisierte
(Spit-)Moderne, die zur Liquidation der »transzendenten Sinnelemente« fiihrt, was letzt-
lich in eine Selbstaufgabe der »Religion« miindet, so Berger, Peter L. 1991, S. 43 ff.; vgl.
Casanova, José 1994, S. 12-17.
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kiinftige Welt kennt und das die »Lebenswirklichkeit«362 des Menschen einteilt in
einen »natiirlichen« und einen »iibernatiirlichen« Bereich, die voneinander abhin-
gig sind und zu denen jeder Mensch von jedem Ort aus einen Zugang hat. Wenn
frither also die Kirche als religiose Instanz zwischen den »Welten« vermittelte,
wird im Alphalive-Kurs das Individuum selbst zum Wanderer zwischen den empi-
rischen und nicht-empirischen Sphéren, die ineinander flieBen und in denen der
Mensch seinen individuellen Anteil an der »Transzendenz« und damit auch an der
»zukiinftigen Welt« hat.563

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Heilt Gott auch heute noch?« mit an-
schlieffendem Heilungsministry:

Der Redner: Nun ist die Frage: Was ist das Reich Gottes? Es ist Gottes Herrschaft. Die
Erwartung der Juden zur Zeit Jesu war: Sie lebten in diesem Zeitalter, das bedeutete, in
der Zeit in der sie lebten, und sie warteten auf das kommende Zeitalter, dann eben, wenn
der Messias kommen wiirde. Sie stellten sich das als goldenes Zeitalter vor wie unter der
Herrschaft von Konig David oder Konig Salomon.

Wir glauben, dass das Reich Gottes zum Teil schon da ist und zum Teil noch nicht:
mit dem ersten Kommen von Jesus fing das kommende Zeitalter bereits an. Dieses Zeit-
alter aber geht auch noch weiter. Das kommende Zeitalter ist im Prinzip realisiert. Wir
sind zwischen dem ersten und dem zweiten Kommen von Jesus. [...] Dies ist der Grund
fiir die Ambivalenz, die wir auch in uns erleben. Heilung zum Teil ja und zum Teil nein.
Es ist ein Vorgeschmack.

Das Alphalive-Konzept spiegelt aber nicht eine Auffassung von »Religion« wider,
die bloB noch eine untergeordnete Nischenfunktion in einer allumfassenden und
dominanten »Alltagswirklichkeit« hat. Vielmehr erscheint hier die »religiose
Sphére« auch als Teil einer »Gesamtwirklichkeit« bzw. der »Lebenswelt« eines
Menschen mit ihren empirisch und nicht-empirisch »wahrnehmbaren« Zonen. Die
Schwierigkeit, dass der nicht-empirische Bereich zwar seinen Ausdruck bzw. seine
Reprisentation in der empirischen Realitéit finden muss, seine Faktizitit aber damit
noch nicht gewihrleistet ist, 16st der Kurs mit Hilfe des individuellen Erlebnisses
und der subjektiven »religiosen Erfahrung«.564 Diese Ebene, von der die wissen-
schaftliche Theologie nach Meinung des Redners offensichtlich nichts weil3, gilt es
darum zu mobilisieren:

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie werde ich mit dem Heili-
gen Geist erfiillt?«:

Der Redner berichtet iiber einen Heilungsgottesdienst in einer Vineyard Gemeinde in den
USA: Wir sahen auf die Gesichter dieser Leute. Ich dachte, das [der Pastor] ist entweder

562) Im Sinn von Schiitz nicht gleichzusetzen mit » Alltagswirklichkeit«, siche Anmerkung 489.
563) Ebd.
564) Vgl. Anmerkung 113.
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ein Hochstapler, ein Zauberer oder etwas passiert, was ich noch nicht wusste, trotz mei-
nem staatlichen Abschluss in Theologie. Wir hatten das Gefiihl, denen muss es gut gehen
da vorne ... eine Frau begann zu schwanken, ich dachte oohh. Sie fiel nach vorne, der
Pastor fing sie auf [...]. Ich dachte, die Frau sei in Ohnmacht gefallen. Der Pastor rief
mich dann heran [...]. Mir wurde es ganz ungemiitlich. Von dort, wo ich so sicher war,
musste ich heraus und dorthin stehen. Die Gegenwart Gottes war spiirbar... Ich war vor-
her immer in kritischer Distanz... Und ich bin der Uberzeugung, und das ist meine Inter-
pretation, an jenem Abend hat Gott zu mir gesagt: »Ich meine auch dich.«

Gerade das Dilemma des Gottesbeweises soll durch individuelle Erlebnisse aufge-
16st werden. Aus diesem Grund werden etwa Begebenheiten, die fiir das Individu-
um auf »natiirliche« Weise unlesbar und unerklirbar geblieben sind, als »Einbriiche
der Transzendenz«, sprich: des Unsichtbaren ins Sichtbare, gedeutet. Vorher nicht
verstdndliche oder nicht verortbare individuelle Erlebnisse werden so innerhalb des
religiosen Referenzrahmens neu lesbar und als subjektive »Erfahrungen von Tran-
szendenz« sichtbar gemacht. Das religiose Sinnsystem ermoglicht plotzlich Orien-
tierung, wo vorher keine war bzw. wo die verfiigbaren Erkldrungen den oder die
Einzelne nicht mehr linger befriedigten. In den religios gedeuteten Erlebnissen
wird fiir die Suchenden fassbar, was ihnen vorher verborgen war, namlich die
»transzendente Wirklichkeit« und ihre Relevanz fiir das eigene Leben. Diese
Intermezzi, von denen Menschen Zeugnis ablegen, sind in manchen Fillen auch
empirisch tiberpriiftbar, wenn auch ihre Interpretationsmoglichkeiten immer divers
bleiben.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Was tut der Heilige Geist?«:

Der Gruppenleiter erkliirt die Bedeutung und die Wirkkraft des Heiligen Geistes, dessen
Absicht es u. a. ist, die Menschen zu heilen. Es gehe auch um physische Leiden, sagt er.
Ob das schon jemand erlebt habe, will er wissen. Nur Stephanie(T) erzdhlt von einer
Kollegin mit einer kaputten Schulter, die x-mal operiert wurde, mit Knochenmarktrans-
plantation etc., und die einfach nicht mehr zusammenwachsen wollte. Vor einem neuen
Eingriff habe sie dann sehr Angst gehabt, aber dann sei der Knochen plotzlich von einer
Woche auf die andere zusammengewachsen, und niemand habe sich erkliren konnen wa-
rum und wie.

Auf Erlebnisse und Erfahrungen wird abgestiitzt, sie sollen dem religisen Sinn-
system Faktizitidt verleihen, auch wenn damit nicht alle Interpretationsliicken ge-
schlossen und alle Fragen beantwortet werden konnen. Das alltdgliche Leben, ge-
préagt von Unvorhersehbarem und Unkalkulierbarem, wird darum den Teilnehmen-
den auch immer wieder vor Augen gefiihrt, und die omniprdsenten Ambivalenzen
des Lebens werden nicht ausgeblendet. Mit anderen Worten: Was den Zweifel
speist, wird angesprochen, zu deuten und damit zu entschirfen versucht oder in
seiner Unabgeschlossenheit und Ritselhaftigkeit stehen gelassen.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Heilt Gott auch heute noch?« mit an-
schliefsendem Heilungsministry:

Der Redner: Viele wissen aber auch, dass die Frau unseres Diakons an Krebs starb; fiir
sie beteten auch viele. Es ist nicht so, dass, wenn gebetet wird, Gott immer alle heilt, aber
wenn wir dafiir nicht beten wiirden, wiirde noch weniger passieren.

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die Dichotomie Ratio — Religion oder auch
Empirie — Glaube in den AuBerungen der Referierenden nicht als eine Gegeniiber-
stellung von sich radikal ausschlieBenden Entititen im Sinne von »rational« und
»arational« erscheint. Die emischen Differenzorientierungen lassen sich passender
mit den von Rudolf Otto geprigten Kategorien »rational« und »irrational« be-
schreiben.565 Sie verweisen auf qualitativ unterschiedliche Wirklichkeitsbereiche,
die fiir die Menschen prinzipiell als erfahrbar gelten. Es handelt sich bei der kom-
munizierten Einteilung also nicht um ein kontradiktorisches Konzept oder um
einen Dualismus von den zwei getrennten Welten, die sich als Diesseits und Jen-
seits oder als beweisbare sichtbare Wirklichkeit und als irrationale unsichtbare
Projektion erkldren und gegeneinander abgrenzen lassen. Vielmehr ist aus den Re-
feraten ein Polarititsmodell ableitbar, das verschiedene Wirklichkeitssphéren dar-
stellt, die einander gegeniiberstehen, die aber auch ineinander iibergehen konnen
und deren Wirklichkeitscharakter sich maBgeblich iiber die individuelle Erfahrung,
d. h. iiber die Empirie konstituiert.566 Diesbeziiglich wird bewusst oder unbewusst
davon ausgegangen, dass der Mensch sein Wissen auf Erfahrungen aufbaut und
dass diese Erfahrungen sich als »mehr oder weniger dauerhafte Indikatoren subjek-

565) Ins systematische Denken aufgenommen wurde dieses Spannungsverhiltnis zwischen dem
»Rationalen« und dem »Irrationalen« — als jenem Bereich, der rational nicht erfasst wer-
den kann — mit der Kopernikanischen Wende Immanuel Kants (1724-1804), der das Sub-
jekt ins Zentrum der Philosophie stellte. Seither meint »irrational« jenen nur noch negativ
zu erschlieBenden Bereich der Erkenntnis, der menschlichem Erkennen prinzipiell ver-
schlossen bleibt. Nach Kant sind neue Erkenntnisse nicht a priori und unabhingig von der
empirischen Erfahrung aus einer fertigen Welt ablesbar, sondern in sie hineingelegt.
Transzendental ist das, was die gegenstindliche Erfahrung iiberschreitet und was als Vor-
aussetzung mitgedacht werden muss, um iiberhaupt Erfahrungen machen zu konnen, z. B.
Raum, Zeit, Kausalitit. Es ist allerdings unmoglich, tiber die Grenze der Erfahrung hin-
auszublicken. Je nachdem wie eng oder wie weit in der Vergangenheit das »Rationale« ge-
fasst wurde, fiel dem »Irrationalen« ein mehr oder weniger groBer Geltungsbereich zu. Mit
der Entwicklung der in der Philosophie verwendeten Begriffe Logos, Vernunft, Verstand,
als Grenzbegriffe fiir das »Irrationale«, verdnderten sich auch die Bedeutungen dessen, was
als das »Irrationale« verstanden wurde. Cancik, Hubert et al. 1993, S. 302-317.

566) Wenn Empirie als Methode verstanden wird, die sich auf Erfahrung stiitzt, um Erkennt-
nisse zu gewinnen, bzw. fiir das aus Erfahrung, Beobachtung und Experiment gewonnene
Wissen steht.
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tiver Empfindungen«567 — unter anderem in sprachlicher Form — dann als Objekti-
vationen manifestieren, weil sie sich bewéhrt haben. So kann fiir die » Wirklichkeit
des Alltags« wie des »AufBeralltags« gelten: »Die Wirklichkeit der Alltagswelt
[und der AuBeralltagswelt] ist nicht nur voll von Objektivationen, sie ist vielmehr
nur wegen dieser Objektivationen wirklich.«368 Auch wenn diese Objektivationen
auf dauerhaften Erfahrungen griinden, die ihrerseits die » Wirklichkeit« einer Wirk-
lichkeit immer weiter zu bestétigen vermogen, d. h. wenn anhand von Erfahrungen
die »Wirklichkeit« einer Wirklichkeit unter Beweis gestellt werden kann, bleibt
doch das Problem bestehen, dass die empirische Uberpriifbarkeit einer »Wirklich-
keit« nur fiir die moglich ist, die den fiir diese Wirklichkeit zustdndigen Referenz-
rahmen teilen. Das mag kein Problem darstellen fiir diejenigen, die sich schon in-
nerhalb der religiosen Gemeinschaft bewegen und deren Referenzrahmen im We-
sentlichen tibernommen haben. Heikel wird es aber fiir jene, welche »auflerhalb«
stehen und denken und darum die postulierte und erzihlte Faktizitit einer »tran-
szendenten Wirklichkeit« nicht miihelos akzeptieren bzw. »wie von selbst« erle-
ben. Die Thematisierung pluralistischer Weltdeutungen und ihre inklusiv-tolerante
Betrachtungsweise im Alphalive-Kurs reichen an diesem Punkt nicht mehr aus, um
»Aufenstehende« zu Erlebenden zu machen. Die Betroffenen miissen an diesem
Punkt zuerst die Koordinaten ihrer eigenen Deutungsgewohnheiten sprengen und
das Experiment des aktiven Einbezugs des religiosen Referenzrahmens bzw. Sinn-
systems wagen. Diese »frame extension« ist ein Vorgang, bei dem die Beteiligten
die Grenzen ihres »Wissensvorrats« bzw. ihrer aktiven Referenzrahmen so erwei-
tern, dass Gesichtspunkte mit eingeschlossen werden konnen, die vorher weder ge-
dacht, noch empfunden, noch als tauglich erachtet wurden.569 Die »frame exten-

567) Berger, Peter / Luckmann, Thomas 2003, S. 36-37. Diese Objektivationen in Form von
Zeichen bzw. Sprache, die maBigeblich an der Konstitution der Wirklichkeiten beteiligt
sind, nehmen also nicht nur Einfluss auf diese, sondern machen sie — aufgrund ihrer Ab-
hingigkeit von Sprache bzw. Zeichen — auch durchlissig fiireinander. Hier zeigt sich eine
Kongruenz zwischen der innerreligiosen Strategie und den wissenssoziologischen und di-
daktischen Erkenntnissen.

568) Ebd., S. 37.

569) Rahmungen sind diesem Ansatz zufolge interpretative Schemata (vgl. B. 3. 2. 2.). Sie er-
moglichen, Ereignisse zu lokalisieren, wahrzunehmen und zu identifizieren, und dienen
insofern dazu, Erfahrungen zu organisieren und das individuelle oder kollektive Handeln
anzuleiten. Dieser Ansatz, der u. a. zur Erkldrung eingesetzt wird, wie soziale Bewegun-
gen ihre Anhénger werben und fiir die Mitarbeit in ihren Organisationen mobilisieren, geht
davon aus, dass nicht bestimmte Verhiltnisse oder Ereignisse als solche bereits mobilisie-
rend wirken, sondern dass von ihnen erst dann, wenn sie in einer bestimmten Art und
Weise gedeutet werden (z. B. Ungliick als Ungerechtigkeit oder als Siinde), eine mobili-
sierende Wirkung ausgeht. Ein Individuum engagiert sich in der Regel fiir die Ziele einer
sozialen Bewegung nur dann, wenn zwischen seiner Sicht der Dinge und der Interpretation
der Bewegung eine weitgehende Ubereinstimmung besteht. Vgl. Snow, David A. /
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sion, die in Studien iiber die Rekrutierungsstrategien auch nicht-religios orientier-
ter Bewegungen immer wieder beobachtet wird, kommt auch im Alphalive-Kurs
zur Anwendung, und die Teilnehmenden werden schon am Anfang und wiederholt
auch spiter an diese Moglichkeit herangefiihrt.

Die Dichotomie Kopf — Herz wird beispielsweise gezielt eingesetzt, um dieses
Ziel der individuellen »frame extension« zu erreichen. Die Dichotomie ist in den
Referaten und auch in den Diskussionsgruppen omnipridsent und wird sehr bald
auch von den Teilnehmenden {ibernommen, denn sie ist Teil des geteilten und his-
torisch-kulturell konditionierten »Wissensvorrats«.570 Mit anderen Worten: Die
Dichotomie hat einen normativen Charakter und ist als Sprachfigur allen Teilneh-
menden vertraut und geldufig. Im Kurs soll sie auf das Zusammenspiel kognitiver
und emotionaler Ebenen menschlicher Wahrnehmungs- und Deutungsfihigkeit
hinweisen, und sie ist insofern normativ, als sie die menschlichen Steuerungsmog-
lichkeiten, die dazu fiihren, dass ein Sachverhalt in einer gewissen Weise wahrge-
nommen und gedeutet wird, bewertet. So macht sie aus dem Herzen den Ort, wo
die echten und tiefen Motivationen eines Menschen zu finden sind, wo sein »wah-
res Ich« sitzt. Die Verwendung der Dichotomie basiert unter anderem auf der er-
kenntnistheoretischen Pridmisse, dass der Mensch »sieht«, was er »sehen« will,
dass also jedes »Sehen« auch ein Handeln ist, das der Mensch auch selbst verant-
wortet (Einleitung 6.). Darum ist jeder Mensch auch selber zusténdig und schlief3-
lich belangbar fiir das, was er »sieht«. Wenn die Referierenden dafiir plddieren,
dass die Teilnehmenden die Schau — iiber die eigenen und bisher anerkannten
Grenzen hinaus — in die »transzendente Wirklichkeit« wagen, dann reden sie vom
Herzen, quasi von einer im Herzen griindenden und auf »Religion« gepolten Ent-
scheidung bzw. bewussten Weichenstellung. Diese gilt als wiinschenswert und
darum auch als lobenswert, d. h. sie wird positiv bewertet. Die Willensfreiheit und
Selbstverantwortung der Individuen wird so mit einem normativen Unterton in eine
bestimmte Richtung geleitet.

Rochford E. Burke / Worden, Steven W. / Benford, Robert D.: »Frame Alignment Pro-
cesses, Micromobilization, and Movement Participation«, in: American Sociological Re-
view 51 (1986), S. 464-481, hier 472; Snow, David A. et al: »Master Frames and Cycles of
Protest«, in: Morris, Aldon / Mueller, Carol (eds.): Frontiers in Social Movement Theory.
New Haven 1992, S. 133-155;. Zald, Mayer N.: »Culture, Ideology, and Strategic Fram-
ing«, in: McAdam, Doug / McCarthy, John / Mayer N. Zald (eds.): Comparative Perspec-
tives on Social Movements: Political Opportunities, Mobilizing Structures, and Cultural
Framings. Cambridge 1996, S. 261-274.

570) In diesem Zusammenhang sind unter anderem zu nennen: Hegel, Pestalozzi, Lessing und
Saint-Exupery. Letzterer sagt beispielsweise in »Der kleine Prinz«: »Hier ist mein Ge-
heimnis. Es ist ganz einfach: Man sieht nur mit dem Herzen gut. Das Wesentliche ist fiir
die Augen unsichtbar.« (Kapitel XXI). Auch im Pietismus ist die Dichotomie verankert.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Was tut der Heilige Geist«:

Maria(T) fragt [anschliefsend an eine Erzdhlung von einem Heilungswunder], es wdre
nun interessant zu horen, was die Arzte dariiber sagen wiirden. Der Leiter: Das ist eben
wieder die Herzensangelegenheit, es kommt darauf an, wie man etwas ansehen will.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Im Café Odeon in Ziirich diskutierten zwei Freunde zusammen, der eine war
Christ, der andere nicht. Sie sprachen iiber den Glauben. Der zweite sagte, er habe eben
so seine Zweifel mit Gott und mit dem Gebet. Aber so eine Art Wunder konnte ihn schon
iiberzeugen, z. B. wenn sein Freund, den er lange Jahre nicht mehr gesehen habe, hier
und jetzt ins Odeon rein kidme, dann wiirde ihn das iiberzeugen. Genau das geschah und
er sagte, »was fiir ein Zufall<. — D. h. es kommt drauf an, wie wir eingestellt sind, was
wir im Herzen denken.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Dichotomie von ihrer Ziel-
setzung her eine allgemeine Charakterisierung des Herzens als eine die Wahrneh-
mung lenkende Instanz erzeugt, d. h. das Herz lenkt die »Sicht«, die Gedanken und
Gefiihle und kann als Steuerungsorgan der Erkenntnis prinzipiell auch von der
»Religion« wegfiihren. Wie das Herz lenkt, zeigt sich also in der Art und Weise,
wie ein Mensch seine »Wirklichkeit« deutet, was aus seinen Artikulationen iiber
die »Wirklichkeit« deutlich wird. Was der Mensch mitteilt, gibt also Aufschluss
iiber sein Herz, seine Herzenshaltung. Mit anderen Worten: Es verrit den Men-
schen tiber den Mund. Dass die Dichotomie Herz — Kopf von religiosen Vertretern
und Vertreterinnen fiir ihre Zwecke verwendet wird, ist nahe liegend.57! Sie setzt
nicht nur verschiedene Erkenntniskanile des Menschen zueinander in Bezug, sie
ermdglicht auch eine Hierarchisierung bzw. Gradualisierung und damit eine Wer-
tung derselben. So erfihrt das von der Vernunft allein geleitete und bei ihr verblei-
bende Sehen und Verstehen gegeniiber dem vom Herzen geleiteten Erkennen eine
Abwertung. Nur wer auch mit dem Herzen »richtig« dabei ist, d. h. nur wer letzt-
lich die von den Alphalive-Vertretern und Vertreterinnen als richtig befundenen
Vorentscheidungen trifft und die Prioritdten entsprechend setzt, wird nicht blof das
Schauspiel auf der Biihne zu Gesicht bekommen, sondern kann auch die Szenarien
»hinter der Biihne des Lebens, sprich: die »transzendente Wirklichkeit«, schauen.
Das bedeutet, dass mit der »richtigen« Einstellung automatisch auch die »richti-
gen« Fragen auftauchen, auf die das religiose Sinnsystem wiederum die entspre-

571) Diese Betonung der »Religion des Herzens« ist nicht neu, sondern beruft sich auf die
lange Tradition des neuzeitlichen Widerstandes gegen den Intellektualismus in der Reli-
gion des spdten 17. und 18. Jahrhunderts, die auch den Pietismus prigte. Die Hervorhe-
bung »irrationaler« Momente — wie Herz und Gefiihl — wurde spiter auch von der Ro-
mantik aufgenommen.
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chenden Antworten zur Verfiigung stellt. Die Unumgénglichkeit des hermeneu-
tischen Zirkels bei der Wahrnehmungsfrage tritt hier deutlich zu Tage. Die Ant-
wort setzt eine bestimmte Frage voraus, und diese Frage hiangt von den Motiven
und Intentionen des Menschen ab, die im Herzen lokalisiert werden. Genau mit
diesem Prinzip operieren die Referierenden.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Das heifit, es kommt drauf an, wie wir eingestellt sind, was wir im Herzen
denken. Durch Gebetserhorungen ldsst sich Gott nicht beweisen, und ich sage einmal, er
hat es auch nicht notig. Er sucht eine Haltung in uns, auf die er so anspielen kann.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist Jesus?«:

Der Redner: Vielleicht geht es euch auch, wie es mir ging, reformiert sein ja, aber der
Glaube? Ist das nicht eine Kriicke fiir die Schwachen? Das ist aber die falsche Frage, die
richtige ist: Gibt’s denn Jesus, wer ist er, ist er mehr als nur ein Mensch gewesen? Es
kommt eigentlich nur auf das drauf an, weil, wenn das alles nicht stimmt, miissen wir gar
nicht mehr weiter suchen.

Und trotzdem scheint es mit der Herzensschau noch nicht ganz getan zu sein. Alle
Strange bzw. Dimensionen der Wahrnehmung miissen namlich aktiviert bleiben, d.
h. auch das rationale Denken und der Common Sense sind gefragt, sofern ihr Da-
zutun unter dem richtigen Vorzeichen steht. In diesem Falle stellen sie keine Kon-
trapunkte zur Herzensperspektive dar.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Videoreferats von Nicky Gumbel »Wie fiihrt uns
Gott?«:
Der Redner: Der Gebrauch des gesunden Menschenverstandes: Ps. 32:8-9: »Ich will
dich unterweisen und dir den Weg zeigen, den du gehen sollst; ich will dich mit meinen
Augen leiten. Seid nicht wie die Rosse und Maultiere, die ohne Verstand sind, denen man
Zaum und Gebiss anlegen muss; sie werden sonst nicht zu dir kommen.« Und Paulus sagt
einmal: »Denkt dariiber nach, und Gott will euch Einsicht geben.«

Wir konnten so iibergeistlich werden, so wie die Frau, die jeden Morgen betete, ob
sie aufstehen solle, oder nicht. Das ist absurd. Wesley sagte, Gott prdsentiert ihm immer
verniinftige Griinde zum Handeln, auch in wichtigen Entscheidungen leite uns Gott.

Doch auch wenn auf das rationale Denken nicht zu verzichten ist, so ist darauf
letztlich auch kein endgiiltiger Verlass, denn ihm entspringt der Zweifel gerade an
den Angelegenheiten des Glaubens. Im Kurs bleiben also beispielsweise folgende
Fragen unbeantwortet bzw. miissen individuell gelost werden: Welches sind in
einem konkreten Lebensumstand die »richtigen« Denk- und Handlungskriterien?
Worin besteht die »richtige« Schau der Dinge anlisslich eines Ereignisses? Zu die-
sen Punkten schweigen sich die Referierenden aus, auch wenn es fiir sie klar sein
muss, dass nur handlungsfihig sein kann, wer spezifische Anhaltspunkte und Ent-
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scheidungskriterien zur Verfiigung hat, die eine diffuse Kopf-Herz-Rhetorik allein
noch nicht zu schaffen vermag. Doch endgiiltige Rezepte gibt der Kurs seinen
Teilnehmenden nicht, diese werden also von ihrer Verantwortung nicht entlastet.
Fiir die Ehe wird den Zuhorenden immerhin ein Entscheidungskatalog zur Orien-
tierung vorgelegt:

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Videoreferats von Nicky Gumbel »Wie fiihrt uns
Gott?«:

[Zusammengefasst]: Die Ehe beispielsweise ist eine biblische Norm, das Ledigsein eine
Berufung (also die Ausnahme). Die Bibel sagt aber nicht, wen man heiraten soll [...]. Bei
einem moglichen Ehepartner soll man 1. fragen, ob man geistlich kompatibel ist, denn
ein Zusammensein ist nur sinnvoll, wenn man in die gleiche Richtung zieht. 2. ob man auf
der Personlichkeitsebene kompatibel ist, und 3. ob man korperlich kompatibel ist, denn
man muss jemanden ja auch attraktiv finden.

Doch iiber zahlreiche andere Lebensbereiche wird nicht geredet. Danach befragt,
weichen die Kursverantwortlichen auf das in den Gefiihlen des Individuums ver-
ortete »Gewissen« bzw. die individuelle Intuition aus. Das Individuum bleibt auf
sich selbst gestellt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe nach dem Referat »Wie wider-
stehe ich dem Teufel?«:

Der Leiter antwortet auf die Nachfrage, wie man sich denn aus christlicher Perspektive
zu fernostlicher Medizin, gewisser Musik, gewisser Literatur zu stellen habe, darauf
konnte keine generelle Antwort gegeben werden. Das sei schwierig, aber er gebe den
Tipp, dass man doch auf seine Gefiihle achten solle: dort wo man bei einem Buch oder
einer Musik ein ungutes Gefiihle habe, es einem einfach nicht mehr wohl sei damit, solle
man sich doch mal iiberlegen, ob man es nicht beseitigen sollte.

Das Dilemma ist nicht zu 16sen: Auch wenn die Gefiihle, die Intuition oder das Ge-
wissen vielleicht ein nicht allein auf rationaler Reflexion beruhendes Erkennen er-
moglichen, bleiben auch diese Erkenntnisinstanzen aufgrund ihres subjektiven und
situativen Charakters potentiell triigerisch und unsicher. Der Weg aus der instabi-
len Situation ist am Ende nur moglich, wenn bestimmte semantische Fixpunkte im
Vornherein akzeptiert werden bzw. wenn bestimmte Deutungsoptionen gezielt
ausgeschaltet oder umgekehrt aktiviert werden. Eine Strategie, die ein solches
Trichtern der Wahrnehmung und Deutung auf einen Punkt hin ermdglicht, liegt
beispielsweise im Abgleichen der eigenen Erkenntnisse und Erlebnisse an den
Aussagen der Bibel als der letzten Autoritét.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Heilt Gott auch heute noch?«:
Der Redner: Was sagt die Bibel dazu? Das ist wichtig anzuschauen, wie die Bibel dar-
iiber redet, sonst bauen wir nur auf unseren positiven oder negativen Erfahrungen auf.
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Damit also die »transzendente Wirklichkeit« auch tatsdchlich »gesehen« werden
kann, muss ein zielgerichteter Ein- und Ausblendungsprozess hinsichtlich des zur
Verfiigung stehenden »religiosen« bzw. »nicht-religiosen Wissens« erfolgen sowie
ein dialektischer Prozess zwischen der rationalen Reflexion und dem emotionalen
Empfinden in Gang gesetzt werden. Unter der Voraussetzung, dass die innere Be-
reitschaft einer Person auf »Religion, d. h. auf ein bestimmtes religioses Sinnsys-
tem eingestellt ist, kann gerichtetes Verstehen und dann auch Erfahren schlielich
stattfinden.

Der Ausgang dieses komplexen Verstehensprozesses, wie ihn die Referenten
erortern, gestaltet sich jedoch von Individuum zu Individuum unterschiedlich.
Zwar konnen die Teilnehmenden in der Herzensschau angeleitet werden, aber die
Strategie des Perspektivenwechsels setzt in der Regel ein empathisches Interesse
des Individuums an der Sache selbst voraus. Wer auf Distanz bleibt, wer sich nicht
auf eine Begegnung mit dem Unbekannten einlédsst, dem oder der wird Un-
verstiandliches nicht verstidndlich, Unlogisches nicht logisch, Unsichtbares nicht
sichtbar und Bezweifeltes nicht glaubhaft (Einleitung 6 und Kapitel B. 3. 2. 3. zur
Frage des Fremdverstehens). Wer nicht zugreift, der begreift nicht. Mit Achim
Hahn gesprochen: »Noch vor jedem Begreifen liegt das Greifen, und das will erst
gekonnt sein.«572 Doch nicht jeder Mensch scheint zu diesem Prozess aus sich
selbst heraus fihig zu sein. Wer es nicht selbst schafft, diese Strategie anzuwenden
oder wenigstens zu testen, fiir den oder die steht ein Gebetsteam im Einsatz:

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:
Der Redner: Das Gebetsteam soll nach vorne kommen: es sind vier Leute, zwei Frauen
und zwei Mdnner. Die machen nichts anderes im Kurs als beten, dass wir einen guten
Kurs haben, dass wir etwas entdecken, dass es vom Kopfins Herz rutscht.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum mit anderen dariiber reden?«:
Der Redner: Fiir andere Menschen beten ist noch viel besser als das viele Diskutieren.
Oft ist es das, was bei Menschen bewirkt, dass sie es iiberhaupt verstehen konnen,
manchmal ist das Herz und die Ohren wie zu. Pfropfen in den Ohren und das Herz ein
Klumpen Stein. Die Leute verstehen gar nicht, was wir erzdhlen. Da gibt es nur eines:
Beten fiir diese Menschen!

Die Redner und Rednerinnen verweisen in diesem Zusammenhang immer wieder
auf die Hilfe des Heiligen Geistes, der allein Verstindnis schaffen kann (Kapitel
A. 1.). Damit entlasten sie sich einerseits vom Erfolgsdruck und konzentrieren sich
auf die fiir sie erreichbaren kurzfristigen Ziele der »discussion and exploration«>373
und sehen andererseits dem Fernziel der »Bekehrung« mit Gelassenheit entgegen.

572) Jungs, Thomas / Miiller-Doohm, Stefan M. 1993, S. 70-91, hier S. 78.
573) Hunt, Stephen 2004, S. 110; siehe auch Kapitel B. 1. 1.
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Damit entledigen sie sich auch des Vorwurfs, manipulativ zu sein, denn sie sind
zustidndig fiir den »einen Teil«, die Teilnehmenden und der Heilige Geist fiir den
»anderen Teil«.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Was tut der Heilige Geist?«:

Der Redner: Der Heilige Geist hilft uns, die Bibel zu verstehen. Die Bibel ist manchmal
sehr schwierig zu verstehen. Die Evangelien verstehe ich ja noch, aber dann? Der Hei-
lige Gelist ist wie ein Ubersetzer.

Er zeigt einen englischen Cartoon: Die Zeichnung zeigt Noah, der einen Park an-
stelle der Arche baut, weil er Gott missverstanden hat: Er hat »Park, anstatt Ark« ver-
standen. — Ja, das war ein Witz, und wenn man ihn nicht versteht, muss man auch nicht
lachen. Der Heilige Geist zeigt uns, was Gott meint. Er gibt Verstindnis, um was es ei-
gentlich geht. Ich bin intellektuell gepriigt, wollte lange Zeit immer verstehen, bevor ich
etwas glauben konnte. Aber schon Augustin erkannte: »Ich glaube, auf dass ich verstehen
werde.« Bei Gott ist vieles umgekehrt, und der Heilige Geist hilft uns zu verstehen. Er
fiihrt in die Beziehung zu Gott und hilft uns dann, dabei zu bleiben.

In den Bemiihungen der Referierenden, die Teilnehmenden fiir eine zielgerichtete
Herzensschau zu gewinnen, zeigt sich, dass aus ihrer Sicht Rationalitdt und Ver-
nunft nicht einfach gegen Religion und Irrationalitit — und umgekehrt — ausgespielt
werden konnen. In ihren Ausfithrungen werden beide Zugriffe auf die »Wirklich-
keit« nicht nur als legitim, sondern auch als in gegenseitiger Abhédngigkeit stehend
dargestellt.574 Mit der Betonung der Dialektik zwischen Vernunft und Nicht-Ver-
nunft kritisieren sie die Verneinung der »Transzendenz« durch die Absolutsetzung
des Fassbaren, ohne aber den Rahmen des »Rationalen« mit einem Rahmen des
»Irrationalen« ersetzen zu wollen. Sie konstruieren einen umfassenderen Referenz-
rahmen, der beide Teile umschlieen kann und der, weil er gleichzeitig eine be-
stimmte Perspektive auf die Welt einnimmt, beansprucht, Orientierung zu schaffen.

Es bleibt anzufiigen, dass das Herz, das symbolisch fiir den Ort im Menschen
steht, an dem seine Bediirfnisse, Wiinsche, Note, Geheimnisse und Sehnsiichte ent-
stehen, auch der Ort ist, an dem Gott auf den Menschen treffen kann. Jenseits die-
ses zentralen Ortes der Erkenntnis und des umfassenden Begreifens bleibt Gott,
und mit ihm Jesus, fiir den Menschen unzuginglich und irrelevant. Darum das
Motto: Wer mit dem Herzen sieht, sieht mehr!

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats iiber »Wer ist Jesus?«:
Der Redner: Nun gibt es verschiedenen Moglichkeiten, iiber Jesus zu denken: Ihn als
normalen Menschen zu akzeptieren, was auch nicht schwierig ist, was auch die Wissen-

574) Siehe Habermas, der in seinem Buch Zwischen Naturalismus und Religion die These ver-
tritt, dass die Grenzziehung zwischen Glauben und Wissen fiir jede moderne Religion, die
nicht in fundamentalistische Positionen abdriften will, konstitutiv ist, Frankfurt a. M. 2005.
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schaft belegen kann, denn er hat Hunger gehabt, Versuchung erlitten, Empfindungen ge-
habt etc. Die Frage entsteht aber beim Mehr: Jesus als Sohn Gottes. Stimmt das denn?
Nur wenn er das Mehr ist, ist er fiir uns relevant.

Theorie - Praxis

Wie sich der Zugang zu diesem »Mehr« ergibt, erkldren die Referierenden, indem
sie, wie eben dargelegt, die analytisch abtrennbaren, faktisch aber miteinander ver-
bundenen Ebenen des Wissens, Handelns und Erfahrens, die jeden Prozess von
Wirklichkeitssetzung préagen, hervorheben und dabei den Akzent auf die Aktivitét
und die Verantwortung des Individuums legen. Dieses muss sich auf die Postulate
einlassen, die Moglichkeit einer »transzendenten Wirklichkeit« wenigstens in Be-
tracht ziehen und sich so verhalten, als sei sie eine Gegebenheit. Nur iiber den Weg
des Ausprobierens, des Wagnisses des Perspektivenwechsels erdffnet sich, so wird
immer wieder betont, dem Individuum eine Moglichkeit, dann auch iiber die Fakti-
zitdt dieser »transzendenten Wirklichkeit« entscheiden zu kdnnen. Grenzen sollen
iiberschritten werden, fokussiertes Handeln ist angesagt und entsprechende Erfah-
rungen werden sich einstellen, so das Fazit.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des FEG-Referats »Wie kann man die Bibel lesen?«:
Der Redner: Nun kann man sagen, das mit der Wahrheit ist eine Behauptung. Das stimmt,
das kann man sagen. Aber wir konnen der Sache auch auf den Grund gehen, und erfah-
ren ob es stimmt. — Beispielsweise das hier wiire jetzt ein Fahrplan, und ich behauptete,
der Fahrplan stimme nicht. Ein anderer aber sagt, er stimme. Ich kann die Wahrheit nur
herausfinden, wenn ich das, was hier steht einfach mal fiir wahr nehme und dann danach
handle. Das heifit, ich glaube, dass die Abfahrtszeit des Zuges stimmt und gehe zum
Bahnhof und finde es heraus. Man kann es nur ausprobieren, testen. Jesus sagte, wer
wissen wolle, ob er die Wahrheit sage, der solle danach handeln und er werde es heraus-
finden. Wenn ich das nicht tite, konnte ich etwas verpassen, das wiéire doch schade.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist der Heilige Geist?«:

Der Redner: Ein Bild: Wir gehen auf eine Wanderung mit einem Rucksack, dort hat es
unter anderem Energie in Form von Essen und Trinken drin. Er ist schwer, er schneidet
ein, da machen wir einen Rast — so ungefihr nach 10 Min (Gekicher) — zum Essen und
Trinken. Der Rucksack wird leer. Nun, beim Weiterlaufen ist die Last erstens kleiner, und
zweitens habt ihr Energie in euch, das ist ein doppelter Vorteil.

Es geht um das »Ergreifen« und um die ganz personliche Erfahrung der postulier-
ten und vorgingig unbekannten Wirklichkeit.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann man die Bibel lesen?«:

Der Redner: All die Menschen, die sagen, sie richten sich nach dem, was in der Bibel
steht, wohlbedacht und mit dem Hirn eingeschaltet, die profitieren in ihrem Leben. Es
kommt ein Punkt, da muss man es einfach mal ausprobieren. Ein Beispiel: Liebe Freunde
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waren bei uns, sie hatten gerade das erste Kind bekommen. Da sagten sie: »Weifst du, zu
wissen wie es ist mit einem Kind, kann man erst, wenn man eins hat« (alle raunen und ni-
cken).

Wer die eigenen Entscheidungen gleichzeitig mit Erwartungen verbindet, fiir den
oder die soll sich die fundamentale Opposition von »méglich« und »unmoglich«
auflosen, und zwar in ebendieser subjektiven »religiosen Erfahrung«. Das Gebet
bietet sich fiir solche Experimente und Erfahrungen geradezu an. Die reservierte
Beobachterposition wird hier zugunsten des Teilhabens aufgegeben.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Ein anderes Mal war es in den Herbstferien, ich war alleine zu Hause und
musste auf die Wiistenspringmduse meines Bruders aufpassen, sie fiittern etc., und dann
Jeweils wieder das Tiirli zumachen. Das aber vergaf3 ich, und sie waren weg. Was wiirde
passieren, wenn sie nicht mehr gefunden wiirden? Ich machte mir Sorgen, suchte im
ganzen Haus, fand aber nur eine. Doch am Samstag wollte ich selber in ein Lager gehen
fiir eine Woche, dann wiirde niemand da sein. Ich dachte mir, die andere Maus wird
eingehen. Da kam wieder der Moment des Stofigebets. Ich saf3 am Esstisch, schloss meine
Augen und betete, dass ich die Maus doch beim Offnen der Augen vor mir haben wiirde.
Ich musste dann ndmlich gleich gehen, und wenn ich sie jetzt nicht finden wiirde, wiirde
es in einer Woche hier mdichtig stinken. Ich dffnete die Augen, und sie saf3 dort am Boden
(Geldichter). Ich schloss sie gleich wieder, um nochmals hinzusehen, aber sie war noch
da. Das stirkte mein Vertrauen in Gott und von dort aus ging ich dann weiter.

In der Diskussionsrunde unterhdilt man sich dariiber, ob man beim Beten von einem
Gegeniiber ausgehe oder nicht. Der Gruppenleiter hakt hier ein und bestitigt diesen
Gedanken, ja wie es wohl wire, wenn wir nicht davon ausgingen. Man kommt ge-
meinsam darauf, dass man davon ausgehe, dass man das Gegeniiber zwar nicht beweisen
konne aber doch sehr hoffe, dass es da sei. Rolf(T) wiederholt dann, was Markus(L) im
Referat unterstrichen hatte: Es komme wirklich darauf an, zu was man sich entscheide,
ob man das glauben wolle oder ob man sich an etwas anderes halte.

Doch eine kausale Beziehung zwischen der eigenen Entscheidung, die Perspektive
zu wechseln, um die Postulate zu testen, und den nachfolgenden Ereignissen ldsst
sich nicht immer im erwarteten Sinne herstellen. Das Experiment, hier das Gebet,
kann auch unerwiinschte Resultate erzeugen, bzw. es konnen sich Umstinde ein-
stellen, die mit dem Gebet und den damit verbundenen Intentionen nicht in Ver-
bindung gebracht werden konnen. Doch diese Ungereimtheiten lassen sich vom
religiosen Sinnsystem mit den entsprechenden Erkldrungen meistens auffangen.
SchlieBlich sind diejenigen, die sich entschieden haben, innerhalb des religiosen
Deutungs- und Sinnsystems zu operieren, auch nicht mehr total und in jedem Fall
abhiéngig von der Erfahrbarkeit der nicht-empirischen Wirklichkeit. Das bei dieser
Person bereits internalisierte »religiose Wissen« stellt sich ihr wie ein Wahrneh-
mungsfilter schiitzend vor das durch die Storfaktoren bedrohte System.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Warum erhort Gott nicht alle Gebete? Es gibt Griinde zum Herausfinden,
aber manchmal bleiben Griinde verborgen, wir kinnen es nicht immer herausfinden.
Hier ist dann unser Vertrauen besonders herausgefordert. Manchmal ist es unbereinigte
Siinde, Ungehorsam. Jesaja 55:1-2 redet davon, etwas kommt zwischen uns und Gott.
Wichtig ist: hey, Gott ist kein »Tscholi«, Gott ist Gott, wo wir falsch waren, brauchen wir
seine Vergebung, dann ist die Freundschaft wieder in Ordnung. Oder falsche Motive, z.
B. wenn wir beten: »Gott gib mir ein Auto, 2 Frauen, eine Yacht etc.«. Oder das Gebet,
das wir beten, kann nicht erfiillt werden, weil es nicht gut fiir uns wdare. Ein Beispiel aus
der Kindererziehung: Im Bastelraum fragen mich die Kinder, ob sie mit dem Teppich-
messer hantieren diirfen. Ich sage nein, aber die Kinder sehen das nicht ein, halten mich
fiir einen Spielverderber. Es gibt Gebete, die wiirden uns schaden, wenn sie so in Erfiil-
lung gingen.

Jemand sagte einmal: Gott sagt nein, wenn das Erbetene an sich schlecht ist, oder
schlecht ist fiir mich, fiir andere, direkt oder indirekt, unverziiglich oder letztendlich.
Billy Grahams Frau sagte dazu: Hiitte Gott alle ihre Gebet erhort, hiitte sie den Falschen
geheiratet und das mehrmals. Manchmal sagt Gott: »Nein, aber spditer.«

Das praktische Tun zum Zwecke der Erfahrungen wird im Alphalive-Kurs auch
durch die »Ministry-Zeiten« gefordert bzw. forciert. Hier soll Gehortes unter An-
leitung und im gemeinschaftlichen Rahmen in die Tat umgesetzt und gezielt auf
die Probe gestellt werden. Diese Zeiten sind im Kurs fest verankert, vor allem wih-
rend des Wochenendes und beim Kursabend zum Thema »Heilung«. Die Leute
werden ermutigt, Schwellen und Grenzen zu iibersteigen, um Erfahrungen machen
zu konnen, welche den Zweifel entschirfen sollen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie werde ich vom Heiligen Geist er-
fiillt?«:

Der Redner: Wenn wir natiirlich sofort abblocken, wenn wir etwas spiiren und wieder die
Kontrolle iibernehmen, dann stellen wir den Prozess ab. Wir konnen ihm keine Vor-
schriften machen, er ist Gott. Oft ist es der Stolz. Immer das »Aber« — ja, das schon, aber
Jjenes nicht. Die Frage ist: »Bist du offen fiir mich oder nicht?« Er zeigt seine Liebe so
wie es fiir uns richtig ist, ldsst uns aber die Freiheit. [...] Lukas 11:9-11: »Bittet, dann
wird euch gegeben«, das wird 6x wiederholt. Gott wusste, dass Menschen zogern, zwei-
feln. Und dann das Geheimnis von den Kindern, die ihren Vater um etwas bitten: Wenn
sie um Brot bitten, wird er ihnen keine Schlange geben. Ihr bekommt den Heiligen Geist.
Gibt es eine Bedingung? Was muss ich erfiillen, dass ich ihn bekomme? Vielleicht die an-
deren, aber nicht ich, denken einige, so im Sinne von: Ich bin es nicht wiirdig. Aber: Bit-
ten ist alles, was wir tun miissen.

Dann kommt die Angst: Was ist, wenn ich mich gehen lasse, dann bin ich am Schluss
noch in einer Sekte, das Geld wird von mir abgenommen. Aber Jesus hat nicht Geld ge-
nommen von den Leuten und wir haben auch unseren festen Lohn. Aber Vorsicht ist ver-
standlich. Meine Erfahrung dazu: Wenn ich mich Gott hingebe, ist es nicht so, dass ich
meine Personlichkeit verliere, sondern, dass ich erst merke, wer ich iiberhaupt bin. Er



196 D. Das Fallbeispiel Alphalive

gibt den Heiligen Geist denen, die ihn darum bitten, nicht nur fiir den reifen Christen.
[...] Wir stehen jetzt dann auf, wir sind frei dazu, und ich bete fiir den Heiligen Geist.
Wer will kann die Hdnde hinhalten, ja, er weifs es auch sonst, das ist klar, es ist vielleicht
mehr fiir uns. Schaut nicht auf die anderen, schaut nur auf euch, es geht darum, dass wir
vor Gott sind.

Zusammenfassend kann tiber den Gebrauch der Dichotomien im Alphalive-Kurs
festgehalten werden, dass sie deshalb verwendet werden, weil auch in der Alltags-
sprache der Anwesenden diese Unterscheidungsschemen vorkommen. Die Kurs-
teilnehmenden konnen hier also an Bekanntes und Bestehendes ankniipfen, und die
Referierenden konnen dariiber hinaus von dieser Basis aus an ihre »religiose Bot-
schaft« heranfiihren. Interessanterweise werden die Dichotomien im Kurs generell
nicht dazu verwendet, um Grenzen zu ziehen, sondern um bestimmte Anteile und
bestimmte Gegenteile einer Sache so weit als moglich miteinander zu harmonisie-
ren. Wenn im Kurs beispielsweise die kulturell verankerte Dichotomie Ratio — Re-
ligion aufgenommen wird, dann geschieht dies mit der Absicht, die damit ver-
kniipften Vorstellungen und Stimmungen als kulturgeschichtliche Konstruktionen
zu entlarven, zu entproblematisieren und so fiir die Zwecke des Kurses zu instru-
mentalisieren. Eine integrative Schau wird postuliert, eine Selektion und Hierarchi-
sierung der religiosen und sdkularen Sinnsysteme mittels normativer Deutungs-
schemen konstruiert. Mit Hilfe des »rationalen« Arguments werden Konditionen
geschaffen, um die Daseinsberechtigung auch »irrationaler« Wirklichkeitssetzun-
gen zu legitimieren, d. h. die Dichotomie wird nicht einfach auf ihre unvereinbaren
vor- und nach-aufklérerischen Aspekte hin beleuchtet, sondern als Polaritidtsmodell
fiir eine umfassendere Wirklichkeitsschau verwendet, die jedoch nicht-religitse
Sinnsysteme je nach Situation subsumiert, akzentuiert oder ausklammert. Die
Kursteilnehmenden werden zu keinem Zeitpunkt angeleitet, von einem Sinnsystem
in ein ganz anderes zu wechseln und damit ihre totale Umkehr zu markieren, viel-
mehr werden sie animiert, eine »frame extension« zu wagen. Sie werden ermutigt,
iiber den ihnen bekannten und anerkannten Wissens- und Erfahrungshorizont hin-
aus zu denken und zu handeln. Diese Strategie der Inklusion bzw. Integration bei
gleichzeitiger Akzentuierung und Wertung bestimmter Sinnelemente bzw. -systeme
soll angesichts des Pluralismus der Weltdeutungen und angesichts der kaum noch
religios sozialisierten Menschen die Plausibilitdt und Sozialvertriaglichkeit religio-
ser Konzepte steigern. Im Kurs wird also keine geschlossene, puristisch-religidse
Weltanschauung konstruiert, wie sie in religionsgeschichtlichen Texten nicht nur
dem Mittelalter575, sondern auch den fundamentalistisch-separatistischen Milieus

575) Vgl. Gladigow, Burkhard: »Mediterrane Religionsgeschichte, Romische Religionsge-
schichte, Europdische Religionsgeschichte: Zur Genese eines Fachkonzepts«, in: Horst-
manshoff, H. F. J. / Singor, H. W. / van Straten, F. T. / Strubbe, J. H. M. (Hrsg.): Kykeon.
Leiden / Bosten / Koln 2002, S. 49-68; hier S. 50: »Weder ist >Europa< durch »eine< Reli-
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der Gegenwart zugeordnet werden. Die Kursdesigner setzen ihr Wissen iiber die
spatmoderne pluralistische Gesellschaft, der nicht entflohen werden kann, im Kurs
gezielt um, der mit seinen wochentlichen Inputs, seiner temporiren Anlage, seinem
heterogenen Publikum und seinen global anwendbaren Inhalten und Strategien gar
nicht erst auf Riickzug aus der Gegenwartsgesellschaft setzt, sondern sich ihr
offensiv zuwendet. Seine Vertreter wissen geschickt zwischen den zur Verfiigung
stehenden Wirklichkeitskonzepten zu jonglieren,576 wodurch sie die Plausibilitits-
strukturen ihres »religiosen Angebots« verbessern und erweitern.5’7 Eine Total-
transformation bzw. eine totale »Umkehr« eines Menschen kann unter diesen Be-
dingungen nicht zustande kommen, denn jedes Individuum wird ermutigt, vor sei-
nem spezifischen Hintergrund und seinen subjektiven Erfahrungen aktiv eigene
Sinnselektionen zu treffen. Mit anderen Worten: Im Umfeld von Alphalive kann es
konkret immer nur zu Teiltransformationen kommen.

Die beobachteten Tradierungs- bzw. Legitimierungs- und Positionierungsstrate-
gien aufseiten der Kursverantwortlichen sind nicht unbekannt. Gerade die Vertreter
und Vertreterinnen religioser Sinnsysteme in der spitmodernen sikularisierten Ge-
sellschaft sind, neben der Kompetenz zur Harmonisierung und Nivellierung von
Gegensitzen, auch auf eine Kompetenz zur (Be-)Wertung von Deutungsoptionen
angewiesen, um nicht vor lauter Inklusivismus das eigene Sinnsystem bis zur Un-
kenntlichkeit zu entgrenzen bzw. aufzuldsen.>78 Im Alphalive-Kurs wird das Prob-
lem wie folgt gelost: Die Verantwortlichen versuchen nicht, alle Schwierigkeiten
und Ambivalenzen und auch nicht alle Kontingenzen auszuschalten, sie versuchen
vielmehr, die Teilnehmenden in einen selbstverantwortlichen und trotzdem zielge-

gion allein definierbar, wie von der christlichen Kirchengeschichte vorausgesetzt, noch
darf wie selbstverstdndlich angenommen werden, dass ein Mensch nur >eine< Religion
habe, oder >Religion« so definiert werden, dass nur das moglich ist.«

576) Eine Beobachtung, die nicht nur fiir Alphalive zutrifft. Sie scheint typisch zu sein fiir die
europdischen Verhiltnisse, seit die Renaissance, der Humanismus und die Romantik alter-
native Sinnsysteme produzierten. Gladigows Ansicht nach ist der Komplexitit religioser
bzw. weltanschaulicher Orientierungen darum lange Zeit wenig Aufmerksamkeit zuge-
kommen, weil die sukzessive Ausgliederung unterschiedlicher Lebensbereiche aus den
christlichen Normierungsanspriichen als »Sdkularisierung« abgetan worden ist. Die
gleichzeitige und sukzessive Nutzung verschiedener Sinnsysteme hat aber von jeher statt-
gefunden. Darum ist es seiner Meinung nach auch nicht korrekt, beim modernen Men-
schen von einem »Zwang zur Hiresie« (Berger, Peter L. 1980) zu sprechen. Gladigow,
Burkhard 2002.

577) Eine »frame extension« findet also auf beiden Seiten der Kommunikation statt.

578) Peter L. Berger weist darauf hin, dass es schwer ist, »Anschauungen zu verfechten, ohne
sie entweder in einer letzten Relativitit aufzulosen oder in die falschen Absolutheiten des
Fanatismus einzumauern«. Er sieht die Herausforderung der pluralistischen Gesellschaften
in einem »Wechsel zwischen grenzenloser Toleranz und Fanatismus«, von der insbeson-
dere auch die Religion betroffen ist, 1994, S. 49, 52.



198 D. Das Fallbeispiel Alphalive

richteten Prozess hineinzunehmen, der schlieflich in einen individuellen Positio-
nierungsprozess iibergehen soll. Die normative Dichotomie Herz — Kopf wird dafiir
gekonnt und wirksam in Szene gesetzt. Eine Art Gesamtreferenzrahmen wird kon-
struiert, der in sich die unterschiedlichen Wirklichkeiten und ihre Sinnsysteme ver-
eint und gleichzeitig hierarchisiert, so dass eine neue Ordnung entsteht.

Gerade mit den Anspielungen auf die personliche Herzenshaltung, sprich: Mo-
tivation, wird die Entscheidungskompetenz und -verantwortung der Einzelnen zum
Thema gemacht und dann anhand der Theorie-Praxis-Dichotomie erortert und auf-
gelost. Angesichts der von den Referierenden postulierten Vertrédglichkeit ver-
schiedener Wirklichkeitskonzeptionen konnen die Individuen mit einem Minimum
an Risiko in das Experiment einsteigen. Ohne dieses aktive Experimentieren kann
jedoch nichts geschehen, wird ihnen versichert, denn das »Ergreifen« erst bringt
die Erfahrung mit sich und lédsst das vorerst nur (Un-)Denkbare und Fremde »wirk-
lich« werden. Die Teilnehmenden werden in diesem Prozess des »Fremdverste-
hens« angeleitet und begleitet. Wahrnehmung und Handlung, Erlebnis und Deu-
tung werden als sich wechselseitig bedingend und befruchtend dargestellt. Dies
schafft eine Atmosphire, in der sich insbesondere die Uberzeugung, dass ein tota-
ler Perspektivenwechsel in Form einer »Bekehrung« Bedingung fiir eine »religitse
Erfahrung« ist, nicht mehr unangefochten halten kann. Eine grundsitzliche Offen-
heit, auch wenn sie von Skepsis gezeichnet ist, scheint hier schon auszureichen fiir
eine »Geisterfahrung« (Kapitel C. 2. 2. 2.). Aber eine solche unbestimmte Offen-
heit kann bereits schon als eine Form aktiver Selbstpositionierung gedeutet und als
solche als Bedingung fiir Erfahrung verstanden werden.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie werde ich vom Heiligen
Geist erfiillt?«:
Der Redner: Wichtig ist, dass ich sage: »Ja, ich hebe ane.« [Ich halte mich hin.]

2. 1. 2. lllustrierung und Exemplifizierung

Mit der Legitimierung der » Transzendenzoption« und der Darstellung ihrer Erfahr-
barkeit muss auch die Beschaffenheit der »transzendenten Wirklichkeit« selbst und
der Erfahrung derselben in der Rede konstruiert werden, denn konkret soll es
darum gehen, den Teilnehmenden nachvollziehbar zu vermitteln, was wie erfahren
werden kann. Wiahrend die Art, die Inhalte und die Bezugsgroflen der »religiosen
Erfahrungen«, wie sie im Alphalive-Kurs konstruiert werden, im Kapitel C. 2. 2. zu
Sprache kommen werden, soll hier nur aufgezeigt werden, wie die Referierenden
mittels sprachlicher Mittel die Zuhdrenden immer weiter mit der Selbstverstind-
lichkeit der subjektiven Erfahrbarkeit zentraler Dimensionen der »transzendenten
Wirklichkeit« vertraut zu machen versuchen.
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Insbesondere das Kernanliegen von Alphalive, die Gottes-Beziehung, die sich
als »Transzendenzerfahrung« auf unterschiedlichen Ebenen manifestieren kann,
wird im Kurs in verbalen und visuellen Bildern facettenartig immer wieder veran-
schaulicht. Mithilfe von Metaphern und Analogien, Gemélden und Comiczeich-
nungen generieren die Referierenden einen multidimensionalen Zugang zu dem,
was sich der unmittelbaren Vergegenwirtigung entzieht. Durch das Ersetzen bei-
spielsweise eines Ausdrucks bzw. eines ganzen semantischen Feldes durch einen
Ausdruck aus einem anderen Vorstellungs- und Erfahrungsbereich werden seman-
tische Ahnlichkeiten oder Unterschiede zwischen Bekanntem und Unbekanntem
sichtbar gemacht. Das Abstrakte und Fremde soll durch die sprachlichen Ubertra-
gungen und bildhaften Vergleiche leichter zugénglich und an Bestehendes an-
schlieBbar werden. Was mit einer ausschlielich beschreibenden Sprache, die allein
ihre reprisentative Leistung zur Geltung bringt, offensichtlich nicht mehr geleistet
werden kann, weil die transportierten »religiosen Inhalte« so fiir die Zuhorenden
nicht verstidndlich sind, wird mit der expressiven Funktion der Sprache wettge-
macht.

Die Alphalive-Vertreter bedienen sich géingiger Metaphern aus dem »religiosen
Repertoire« und erweitern, ergénzen und vergleichen dieses mit solchen aus dem
alltdglichen Berufs-, Freizeit- und Familienleben sowie aus den Bereichen der Na-
tur, des Sports und der Politik.579 Weil Metaphern und Analogien die Fihigkeit ha-
ben, Bedeutungen zu kumulieren und unterschiedliche Assoziationen zu erzeugen,
sind sie in der Regel fiir die Einzelnen immer irgendwie anschlussfihig. Die ge-
zielte Kombination und der Vergleich von Metaphern ermoglichen eine Erweite-
rung auch ihrer Bedeutungen und ihres Veranschaulichungscharakters. Die verwen-
deten Sprachbilder erzeugen also einerseits subjektiven Sinn, andererseits helfen
sie den Referierenden — gerade weil diese mittels Metaphern oft auf » Alltagserfah-
rungen« und »-deutungen« zuriickgreifen, bei der Interpretation der verwendeten
Sprachbilder aber iiber deren angestammten Bedeutungsrahmen hinausgehen —,
eine Sache, einen Gegenstand von verschiedenen Seiten so einzukreisen, dass er
intersubjektiv verstiandlich und individuell zugénglich wird.

Die sprachlichen und visuellen Bilder sollen von der Erfahrbarkeit einer kon-
kreten »transzendenten Wirklichkeit« erzéhlen, deren Beschaffenheit sie gleichzei-
tig mitkonstruieren.580 Zur optimalen und vertiefenden Darstellung der intendierten
Botschaft greifen die Referierenden neben den Metaphern und Analogien darum
immer wieder auch zu personlichen Erfahrungsberichten. Diese authentischen
Zeugnisse »erfahrener Transzendenz« machen einen groflen Teil der veranschauli-
chenden Kommunikation im Alphalive-Kurses aus, weshalb sie an dieser Stelle
ebenfalls eine Erwidhnung finden.

579) Konferenzunterlagen 2002, S. 3.
580) Sie binden sich insofern an die biblische Tradition der erzdhlenden Veranschaulichung an.
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Metaphern und Analogien

Die Suche: Reise, Weg und Proviant

In den Referaten wird der Mensch von Anfang an als ein aktiv Handelnder verstan-
den, dessen Glaube sich an die konkrete »Begegnung« bzw. »Beziehung« mit Gott
bindet. Die Darstellung des Kursverlaufs als eine Expedition von Menschen, die
unterwegs sind, um diesen Gott zu suchen und zu finden, ist denn auch stimmig.
Das Bild von der Gruppenreise raumt den einzelnen Mitgliedern den groftmog-
lichen Freiraum und gleichzeitig, entsprechend ihrer Ausriistung, die grofftmog-
liche Unterstiitzung im Verlaufe des Kurses ein. Ziel des Aufbruchs ist eine »Be-
gegnung, sprich: ein »Erlebnis mit Gott«. Wann, wo und wie sie bzw. es stattfin-
det scheint nicht so relevant zu sein. Der Redner zeigt sich diesbeziiglich aber
schon am ersten Kursabend zuversichtlich, denn liegt es nicht in der Sache des
Losziehens, dass man Erfahrungen macht?

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist Jesus?«:

Der Moderator am ersten Kursabend: Ich will euch auf eine Entdeckungsreise mitnehmen,
das Ticket haben wir schon gelost, das ist die Anmeldung gewesen. Das Gepdick ist die
Neugier, die Skepsis, das Reisefieber, aber keine Angst, es wird eine gemiitliche Reise,
man hdlt immer wieder an, aber kommt doch auch immer wieder vorwdrts. Wir wollen,
dass Gott uns begegnet, so ganz natiirlich iibernatiirlich. Wir wollen Gott erfahren.

Die Teilnehmenden sollen sich entspannen und auf das Abenteuer einlassen, es soll
ihnen aber auch klar werden, dass diese Reise keine zufillige Fahrt ins Blaue ist.
Die Richtung kann nicht beliebig gew#hlt werden, das Fernziel des Kurses ist klar
definiert. Dieses Ziel wird im Kurs aber nicht sehr hiufig explizit erwihnt, denn es
ist ein individuelles Langzeitziel, auf das der Kurs hinsteuert, das jedoch in der
Zeitspanne von zehn Wochen nicht fiir alle zu verwirklichen ist bzw. verwirklicht
werden muss. Darum sind Aussagen wie die folgende eher selten.581

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats bei der Alphalive-Party, »Christsein — un-
wichtig, unwahr oder unattraktiv?«:

Der Redner zitiert ca. dreimal das Jesus Wort: »Ich bin der Weg, die Wahrheit und das
Leben.«

Die Verantwortlichen widmen sich vor allem den Kurzeitzielen, die sich auf ein
Coaching der Einzelnen in ihrem personlichen Entwicklungsprozess beschrinken:
Die Kursanbietenden informieren und ermutigen die Leute, die Option »Religion«
zu erwigen, auszuprobieren, und sie liefern dazu den Rahmen fiir Diskussion und
Exploration. Diese Kursziele werden denn von den Teilnehmenden auch nicht in
Frage gestellt.

581) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 110.
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Der Weg wird zum Ziel und zur Aufgabe zugleich. Auf dem Weg liegt der po-
tentielle Erfahrungsraum des Menschen, in dem er mit Gott in »Beriithrung« kom-
men kann. Hier kann das Individuum Gott als eine Kraftquelle erleben, sofern es
sich darauf einldsst. Wer aber nicht aktiv »geht« und blof »von auflen« zuschaut,
der oder die geht leer aus, das heifit, ihm oder ihr bleibt eine Begegnung mit Gott
nicht vergonnt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenend-Referats »Wer ist der Heilige Geist?«
(siehe auch unter »Theorie-Praxis«):

Der Redner: Ein Bild: Wir gehen auf eine Wanderung mit einem Rucksack, dort hat es
u. a. Energie in Form von Essen und Trinken drin. Er ist schwer, er schneidet ein, da ma-
chen wir einen Rast — so ungefihr nach 10 min (Gekicher), zum Essen und Trinken. Der
Rucksack wird leer. Nun beim Weiterlaufen ist die Last nun kleiner, und zweitens habt ihr
Energie in euch, das ist ein doppelter Vorteil. So etwa im Sinne von je schneller, desto
geschwinder.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenend-Referats »Was tut der Heilige Geist?«:
Der Redner: Der Bananenduft kommt von einem Molekiil [er sagt die ellenlange chemi-
sche Formel dazu, er ist Chemielehrer an der Berufsschule], man konnte sie dffnen, dann
kcime viel von der Essig...sdure...penthyl etc. viele solche Molekiile heraus in meine
Nase, aber da hast du noch nichts davon, du musst hinein beiflen. [Er hat sie mittlerweile
geschdlt und beifst dann rein und schmatzt geniisslich vor sich hin, zwischendurch kom-
men noch Wortfetzen heraus, es ist allzu komisch, er bleibt mit stoischer Mine dabe.] Die
Banane ist der grofite Energiespender, das ist wie mit dem Heiligen Geist, du musst die
Kraft hereinlassen, um die Energie zu bekommen.

Jetzt konnten wir die Banane ja aufteilen, alle konnten abbeifien, schauen, ob es
reicht, aber so ist Gott eben nicht — oder Markus(L)? [Markus(L) steht auf und holt zwei
Migrossiicke mit Bananen, Apfeln und Birnen hervor. Genug fiir alle.] Ja, bei den einen
geht der Laden gleich runter bei den Bananen: »Oh, Bananen nein danke!« Da gibt es
aber auch Apfel und Birnen. Nicht, dass es verschiedene Heilige Geiste giibe, aber die
einen brauchen das, die anderen das, verstehen es nur auf diese oder jene Art. Aber du
musst hinein beiffen.

Die »Erfahrung Gottes« als Kraftquelle oder die »Begegnung mit Gott« im Heili-
gen Geist bleibt gekoppelt an die Aktivitit des Menschen.

Die Hiirden: Kluft und Tiir
Auf der Reise in die »Gottes-Beziehung« stellen sich dem Menschen immer wieder
Uberraschungen und Hindernisse in den Weg, die ihm seine eigene Begrenztheit
vor Augen fiihren. Die Expedition ist dann zum Scheitern verurteilt, so der Redner,
wenn ein Mensch allein auf seine Féhigkeiten und Leistungen baut, denn fiir eine
»Beziehung« braucht es zwei aktive Seiten. So wie also ein Mensch seine eigenen
Schritte tun muss, so ist er doch auch darauf angewiesen, dass ihm sein Gegeniiber
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entgegenkommt. Die Abhéngigkeit vom aktiven, handelnden Gott wird in der Me-
tapher von der Kluft deutlich gemacht.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:
Der Redner: Ich habe eine Zeichnung gemacht [...]. Es ist die Skizze eines Grabens:

Hiniiber schaffst du es nicht. Gut leben? Dann kommst du ein Stiick néiher an die Kluft,
aber es bringt dich noch nicht zu Gott. Es reicht nie. Dann gibt es solche, die werden re-
ligios, singen sogar Kirchenlieder, lesen sogar die Bibel, beten vielleicht sogar, machen
religivse Ubungen. Aber auch diese bringen mich nie auf die andere Seite. Es gibt nur
einen Weg: »Das, was ich am Kreuz auf Golgatha getan habe.« Ich sage damit nicht,
dass ein gutes Leben ein »Seich«382 ist, oder in die Kirche zu gehen. Aber ich sage: Was
Jesus getan hat, das ist wahr fiir mich, ein Geschenk, ein Angebot (Jesaja 53:6; 1. Petrus
2:24). Jesus nahm unsere Schuld auf sich.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Bosen?«:

Der Redner: Gott will aber die Freundschaft wieder herstellen, er spricht mit Adam »Wo
bist du«, fragt er. Wieso fragt er das wohl? Ist er nicht mehr allwissend, ist er kurzsichtig
geworden? Nein, er will die Beziehung wieder herstellen.

Die Metapher von der Tiir konkretisiert die in den bereits erwidhnten Metaphern
von der Banane und vom Graben veranschaulichten Angebote und Leistungen
Gottes, die dem Menschen zur freiwilligen Nutzung offeriert werden. Anhand eines
Gemildes des Priraphaeliten William Holman Hunt (1827-1919), das eine von
Efeu umrankte Tiir ohne Klinke zeigt, vor der Jesus steht und darauf wartet, dass
ihm der Mensch von innen her 6ffnet, wird das Zusammenspiel von aktiv und pas-
siv nochmals eindriicklich illustriert (Bild weiter unten).

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Offenbarung 3:20 »Ich will eintreten«. Es ist so und wird so sein, weil Jesus
es gesagt hat, das ist ein Versprechen, dem sagt man Verheiffung. Es hat etwas mit dem
neuen Leben zu tun, dem man auch Bekehrung sagt, oder Zum-Glauben-Kommen. Das
ist, wenn man Jesus die Tiir dffnet, auch Umkehr genannt. Dann kommt der Heilige Geist

582) Schweizerdeutsch; »mein Leben ist ein Seich« kann {ibersetzt werden mit »mein Leben ist
Mist«.



2. Die Anbietenden 203

herein, in mein Herz. Am Wochenende horen wir dann noch mehr davon, wer der ist, was
er tut, heute sagen wir einfach mal, er ist der unsichtbare Stellvertreter von Jesus.

Es gibt einen englischen Maler, Holman Hunt. Der hat ein Bild gemalt — »The Light
of the World« — von einer Tiire, die mit Efeu iiberwachsen ist, davor steht Jesus und
wartet. Die Tiire muss schon ldnger zu sein, sonst wdre sie ja nicht zugewachsen. Und die
Tiirfalle fehlt, die Tiire kann von dieser Seite gar nicht gedffnet werden. Hunt sagte, dar-
auf angesprochen, dass er das bewusst so gemacht habe. Die Falle gebe es nur auf der
Innenseite.

Ich finde das Bild, ja das Bild an und fiir sich [er macht eine abwertende Handbewe-
gung], aber was es aussag, ist genial: Du darfst aufmachen, Jesus drdngt sich nicht auf,
die Entscheidungsfreiheit ist bei dir, aber wenn er dann hineingeht und mit der Person
isst, ist das ein Zeichen von Beziehung. Wenn wir das machen, sagt er uns zu, dass er
dann bei uns ist bis ans Ende der Welt (Matthdus 28:20). Und er kommt nur, wenn er er-
wiinscht ist, das hat nichts mit Gefiihlen zu tun.

Das Ziel: Neuanfang, Wiedergeburt, Kindschaft, Mannschaftswechsel
Wenn die angestrebte »Begegnung« tatsdchlich stattfindet, dann kommt es zu
einem Ereignis, das unabhéngig von jeder menschlichen Sinneswahrnehmung als
Tatsache vorausgesetzt wird: zur Wiedergeburt des Menschen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Was tut der Heilige Geist?«:

Der Redner: Nikodemus (ein Mann vergleichbar heute vielleicht mit dem Kirchenratspri-
sidenten) ging nachts zu Jesus und fragte, was das mit dem neuen Leben auf sich habe,
ob er zuriick miisse in den Bauch seiner Mutter (Johannes 3:5-7). Das ist ein Vergleich
mit dem menschlichen Leben in Bezug zur Welt, und es gibt einen Bezug zum geistlichen
Leben: das Von-oben-geboren-Werden, oder anders gesagt: das Wieder-geboren-Wer-
den. Das ist nicht ein Ausdruck aus den USA, sondern das sagt Jesus selbst.

In der Sonntagsschule fragte die Lehrerin zum Test, ob man denn als Christ zur Welt
komme. Darauf ein Kind: »Nein, man wird normal geboren.«

Was passiert, wenn Jesus in ein Leben kommt? Alles was zwischen mir und Gott
stand, Barrieren, »Siinde« sagt man dem dann, wird beiseite geschafft. Man braucht sich
dann nicht mehr zu fiirchten, es gibt keine Verurteilung mehr, Gott versenkt alles in einen
tiefen See, was mich von Gott getrennt hat. Am See steht dann ein Schild: Fischen verbo-
ten.

Manchmal ist es fiir uns zu einfach so. Kann denn das einfach so passieren, fragen
wir uns. Ja das kann, wir sollen es dann auch nicht mehr zuriickholen. Romer 8:1-2: »So
gibt es nun kein Verdammungsurteil fiir die, die in Christus Jesus sind. Denn das Gesetz
des Geistes, der in Christus Jesus lebendig macht, hat dich frei gemacht von dem Gesetz
der Siinde und des Todes.« Passieren tut das, wenn wir ihn annehmen: Er gibt uns das
Recht, Kinder Gottes zu werden. Was passiert? Man konnte sagen, eine geistliche Geburt.

Der Redner macht klar, dass diese radikale Neuwerdung mit dem »Ergreifen« des
Angebots vonseiten des Menschen einsetzt, das einen Prozess auslost, der viel-
leicht vorerst unscheinbar oder génzlich unbemerkt bleibt, der sich aber ebenso gut
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auch mit Vehemenz und unverkennbarer Deutlichkeit Raum zu verschaffen mag.
Beispielweise kann eine augenblickliche und fiir den oder die Betroffene/n — viel-
leicht sogar fiir die Zuschauenden — klar erkennbare Verdnderung eintreten und/
oder ein langsamer Prozess der Transformation beginnen, der »von innen« und
vielleicht auch »von aulen« wahrgenommen werden kann. Diese Zeichen der Ver-
dnderung werden als Beweise der Zugehorigkeit zur gottlichen Familie gedeutet,
die mit einer Wiedergeburt in Kraft tritt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Der Heilige Geist kommt ins Leben (Romer 8:9), er bringt etwas mit, er ver-
andert Dinge. Die Bibel redet hier von Friichten, die dann entstehen (Galater 5:22, 23).
Solche Verdnderungen kommen manchmal schnell. Zum Beispiel eine Frau in Kalkutta:
Sie war 60 Jahre alt, nach 30 Jahren Heroin und Strich fand sie zu Jesus. Innerhalb sehr
kurzer Zeit war sie gesund am Korper, hat noch geheiratet und trat als weifse Braut vor
den Altar. In Kalkutta natiirlich, nicht da.

Damit man sieht, dass Dinge aber auch bei uns sich verdndern konnen, sage ich noch
etwas von mir. Ich bin eine geduldige, robuste, ausgeglichene Person, meinte ich, dann
heiratete ich, wurde dreimal Vater. Da merkte ich sehr schnell, dass ich von der Geduld,
die ich zu haben glaubte, nichts mehr fand. Aber der Heilige Geist wirkt jetzt, dass diese
Frucht wachsen kann. Die Apfel wachsen auch nicht »tac«, sondern vom Friihling bis
zum Herbst. Jesus ist mit mir unterwegs und hilft mir beim Lernen. Ich kann das einfach
nicht.

Dieses proklamierte Neue ist also ein im Glauben antizipiertes Geschehen, das mit
dem Moment der »Begegnung« zwischen Gott und Mensch zum Faktum wird, das
in der »Welt des Alltags« aber nur teilweise erfahrbar und sichtbar wird. Es ist ge-
zeichnet von Briichen und Uneindeutigkeiten, und es bedarf immer wieder der
neuen Vergegenwartigung im Umfeld der vielféltigen Erfahrungen und zahlreichen
Deutungsoptionen. Die in der »transzendenten Wirklichkeit« verortete Tatsache
der »Wiedergeburt« muss in der »Alltagswirklichkeit« ausbuchstabiert werden.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Jesus sagt: Das ist mein Angebot fiir dich. Nimmt man an, wird man eine
neue Person, pdang, mit einem Schlag fingt etwas Neues an. Er interessiert sich fiir mich.
Das heifit aber nicht, dass dann keine Fehler mehr passieren, das sage ich damit nicht.
Es ist wie beim Autofahren, nach der Priifung darfst du einfach alleine fahren, dass du
dann ein guter Autofahrer bist, heif3t das noch lange nicht. Der Experte sagte zu mir nach
der Priifung: »Herr, Robert(L), ich rate ihnen einfach noch, lernen sie Auto fahrenx,
aber er gab mir den Schein. Von dem Moment an, wo Jesus ins Leben kommt, macht es
»tac«, etwas Neues fangt an.
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Angesichts der Alltagserfahrungen, die im Kurs nicht ausgeblendet oder wegerklart
werden, wird, wie bereits angetont, ein totaler Seiten- bzw. Perspektivenwechsel
im Sinne eines radikalen Identitdtswechsels nicht gefordert. Nur ein einziges Mal
kommt es zu einer Anspielung, die das Dilemma zwischen der Mehrdeutigkeit von
»Wirklichkeit« und dem Zwang zur Wahl fiir kurze Zeit in einer Metapher der
Eindeutigkeit aufzulosen versucht. Mit dem Bild von der Mannschaft wagt es der
Redner ein einziges Mal, klare Grenzen zu ziehen: Er fordert eine eindeutige Par-
teinahme des Einzelnen und stoft damit bei den Kursteilnehmern und -teilnehme-
rinnen entsprechend auf Widerstand (Kapitel C. 3. 1. 2.).

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Bisen?«:

Der Redner: Eigentlich geht es um einen Vereinswechsel. Es gibt die Mannschaft von Je-
sus und auch andere Mannschaften. Bei den Mannschaften geht es ja heute um viel Geld,
man redet auch von sog. Ablosesummen. Darum sagen wir hier auch, dass es wichtig ist,
dass wir unser Leben Gott iibergeben, moglichst mit Zeugen, das ist der Vereinswechsel,
ich stimme dann fiir Jesus. Wenn dann einer kommt und sagt: Komm spiel doch wieder
mit uns, konnen wir sagen, nein danke.

Die Radikalitdt des erwarteten Mannschaftswechsels wird in der Metapher vom
Schwamm spiter wieder relativiert. Mit dem Sprachbild betont der Redner, auf-
grund seiner eigenen Erfahrungen, dass der Prozess der Veridnderung ein unabge-
schlossener und in Wirklichkeit immer unvollkommener Prozess bleibt. Er stellt
fest, dass »Altes« und »Neues« nebeneinander existiert und dass der religiose Ent-
wicklungsprozess des Einzelnen auch nicht einfach linear verlduft, sondern seine
Zyklen hat und niemals zu einem definitiven Abschluss kommt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenend-Referats »Wer ist der Heilige Geist?«:
Der Redner: Ich habe da eine Analogie dazu: ein Schwamm, wie man ihn braucht in der
Schule. Er wird unters Wasser gehalten, da werden seine Verhdrtungen geldst. Manch-
mal perlt das Wasser zuerst noch ab, aber da muss man ihn halt weiter darunter halten.
Dann auf einmal nimmt er das Wasser auf. So ist es mit dem Heiligen Geist.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«:

Der Redner: Ich bringe nochmals das Bild vom Schwamm. Bei mir perlte das Wasser zu-
erst lange ab. Wenn der Schwamm verhdirtet ist, heifit das nicht, dass wir negativ sind,
das ist einfach unsere Biographie. Aber irgendwann ist der Schwamm dann so weich,
dass er das Wasser aufnehmen kann. Dann verhdirtet es bei mir wieder, dann muss ich
wieder hinhalten.

Dazwischen: Kampf und Krieg
Ein Bewusstsein von Zerrissenheit, Uneindeutigkeit und Unabgeschlossenheit
bleibt zuriick. Das Ambivalente und Kontingente ist nicht aus der Welt zu schaffen
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und sucht darum nach einer sinnhaften Erkldrung. Die im »Alltagsleben« real er-
lebbare Problematik findet denn auch in der religiésen Sprache ihren Niederschlag.
In den Darstellungen der verschiedenen »Welten« bzw. »Wirklichkeitsbereiche«,
die im Hier und Jetzt offensichtlich nicht zur vollstindigen Verschmelzung ge-
bracht werden konnen, wird die »Spaltung« unter anderem als Resultat unter-
schiedlicher und auseinander strebender Krifte thematisiert, die um die Vorherr-
schaft in den benannten Wirklichkeitsbereichen kdmpfen. Mit dem Konzept der
Doppelzughorigkeit des Menschen sowohl zu »dieser« als auch zur »transzenden-
ten« Wirklichkeit soll das Problem gelost werden, denn der Sowohl-als-Auch-Zu-
stand menschlichen Daseins ist auf Zeit noch von der Atmosphire des Kampfes
zwischen den widerstrebenden Kriften gezeichnet, dessen Ende und Ausgang zu-
gunsten der »Wiedergeborenen« aber feststeht. Die Metaphern von Krieg und
Kampf veranschaulichen die eigentliche Verfasstheit der »Welt« und des Men-
schen darin. Mithilfe der in der Bibel verwendeten Sprache, die mithilfe von aktu-
ellen und konstruierten Beispielen »iibersetzt« und zugéinglich gemacht wird, ver-
ortet der Referent den Menschen im Einflussbereich des Kriftespiels zwischen Gut
und Bose. Dabei macht er klar, dass diese Krifte als reale, wenn auch nicht empi-
risch beweisbare Groflen einerseits von aufien auf den Menschen einwirken, ande-
rerseits aber auch in ihm selber angesiedelt sind, d. h. dass der Kampf zwischen
Gut und Bose auch im Innern des Menschen stattfindet. An dieser thematischen
Auseinandersetzung zeigt sich die Verbundenheit des zeitgendssischen, charismati-
schen Diskurses mit dem Pietismus. Position und Verfassung des »wiedergebore-
nen Christen« in »dieser Welt« und in Bezug zu der »anderen Welt« werden hier
wie dort problematisiert und auf der Basis des vom handelnden, aktiven und pro-
duktiven Individuum ausgehenden Menschenbildes 16sungsorientiert angegangen.
In den besuchten Kursen wurde jedoch die im charismatischen Kontext sonst iib-
liche Kampffiihrungsrhetorik vermieden (Kapitel B. 2.).

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats an der Alphalive-Party, »Christsein: un-
wichtig unwahr oder unattraktiv?«:

Der Redner weist auf die dunkle Seite der Erde und des Lebens hin. Es werde sicher ver-
stindlicher, was gemeint sei, seit dem 11. September [2001]. Aber auch ohne das sei es
uns sicher aus unserem Leben auch verstindlich, was die dunkle Seite sei. Er zitiert Sol-
schenizyn: Die Grenze zwischen Gut und Bose gehe nicht entlang von Nationalgrenzen,
etc. etc., sondern mitten durch das menschliche Herz.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Bosen?«:
Der Redner: In der biblischen Sicht der Welt steht dahinter, hinter der Welt, das in per-
sonifizierter Weise existierende Bose. Oft glauben die Leute eher oder leichter, dass es
das Bose gibt als dass es Gott geben kann, so z. B. der Autor des Filmes »Exorzist«.

An anderen Orten konnen die Leute eher an Gott glauben, als dass sie glauben kon-
nen, der Teufel existiere auch. Das kommt wahrscheinlich auf das Bild an, das wir von
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Gott haben: Ist er ein birtiger Alter, muss der Teufel ein Gehornter sein. Und an diese
Figur zu glauben ist tatsdchlich etwas schwierig. Wenn wir an einen unsichtbaren Gott
glauben, so doch auch an eine unsichtbare Macht des Bosen. Diese beide liegen mitein-
ander im Konflikt. Man kann auch sagen, es herrscht Krieg in der unsichtbaren Welt.

Aus Jesaja 14:12-24 lisst sich unter Umstinden die Herkunft des Bosen herleiten:
»Wie bist du vom Himmel gefallen, du schoner Morgenstern! Wie wurdest du zu Boden
geschlagen, der du alle Volker niederschlugst! Aber du dachtest in deinem Herzen: >Ich
will in den Himmel steigen und meinen Thron iiber die Sterne Gottes erhdhen, ich will
mich setzen auf den Berg der Versammlung im fernsten Norden. Ich will auffahren iiber
die hohen Wolken und gleich sein dem Allerhichsten. Ja, hinunter zu den Toten fuhrest
du, zur tiefen Grube! Wer dich sieht, wird auf dich schauen, wird dich ansehen und sa-
gen, etc. etc.« Hier konnte man ableiten, dass er ein gefallener Engel ist. Im Alten Testa-
ment wird davon nur an wenigen Orten berichtet, z. B. in Hiob I und in 1. Chronik 21:1:
Es ist dort keine unbestimmte Macht, aber ein personliches Wesen.

Im Neuen Testament, z. B. in Epheser 6:11-17 (die Waffenriistung) rebelliert der Teu-
fel aktiv gegen Gott und befehligt eine Anzahl von Helfern. Paulus sagt, wir kdmpfen
nicht gegen Fleisch und Blut, sondern gegen eine unsichtbare Macht. Der geistliche
Kampf ist eine Realitdt. Und Paulus warnt uns davor, dies zu unterschdtzen. Die Geister
sind mdchtig und bosartig. Menschen konnen auch immer wieder diesen Angriffen aus-
geliefert sein. Wie sieht er denn aus? Es ist kein Gehdrnter, er wird Luzifer genannt, d. h.
Lichttriger, d. h. er ist eher attraktiv, und er zeigt sich natiirlich nicht in seinen wahren
Farben.

In dieser Seilzieh-Situation zwischen den benannten Kriften soll und muss der
Mensch nicht nur immer wieder neu seine Position definieren und deklarieren,
sondern er muss auch entsprechend handeln, denn er ist zu keiner Zeit ein blof
Ausgelieferter, sondern immer ein Mitgestaltender.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats » Warum mit anderen dariiber reden?«:
Der Redner: Jesus hat ein bestimmtes Bild von uns. Matthdus 5:13-16: »lhr seid das Salz
der Erde. Wenn nun das Salz seine Wirkung verliert, womit soll man salzen? Es ist zu
nichts mehr niitze, als dass man es fortschiittet und von den Leuten zertreten ldisst. IThr
seid das Licht der Welt. Es kann die Stadt, die auf einem Berge liegt, nicht verborgen
bleiben. Man ziindet auch nicht ein Licht an und setzt es unter einen Scheffel, sondern auf
einen Leuchter; dann leuchtet es fiir alle im Hause. So soll euer Licht leuchten vor den
Menschen, damit sie eure guten Werke sehen und euren Vater im Himmel preisen.«

Wir sollen Salz sein. Was Salz fiir die Nahrung ist, sollen wir fiir die Welt sein. Denkt
daran, das ndchste Mal, wenn ihr einen Zopf oder Spaghetti macht, tut das Salz einmal
nicht rein und hort dann die Kinder am Sonntagmorgen, was das wieder einmal sein
solle. Und dabei braucht es ja so wenig Salz, aber es ist das, was es ausmacht, dass die
Suppe schmeckt. Wir sollen so sein in der Familie, in der Nachbarschaft etc. Das heifit
aber auch, wir sollen in der Welt sein. Ich z. B. konnte die ganze Zeit mit Markus(L) zu-
sammen sein und irgendetwas tun, aber wenn ihr am Montagabend immer Jassen geht,
dann bleibt dabei, denn dort braucht es auch Salz.
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Diese Positionierung soll also auch einen 6ffentlichen Charakter haben, sie soll
kommuniziert werden und sich in den Handlungen des Menschen ausdriicken (Ka-
pitel B. 2.). Der Akt der Positionierung bzw. der Parteinahme ist niemals optional
bzw. blof eine Anforderung an den religiosen Menschen, er wird als eine anthro-
pologischen Konstante dargestellt. Der Mensch — ob religios oder nicht-religios —
kann, so wird betont, niemals ohne Selbstverortung auskommen, und diese aktive
Positionierung ist immer mit einer Wahl bzw. Abwahl von Optionen verbunden.
Mit anderen Worten: Auch wenn ein Mensch sich nicht entscheidet, entscheidet er
sich. Wer sich beispielsweise seiner Umwelt dauernd nur passiv anpasst, d. h. sich
fortwihrend fremdbestimmen ldsst, der lebt in seiner passiven Haltung zwar be-
quem, denn er kann alle unbequemen Faktoren, die eine personliche Stellung-
nahme mit sich bringen kann, umgehen. Aber er lebt letztlich auch ungesund,
schlussfolgert der Redner.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«:

Der Redner: Er [Gott] hat nicht gedacht, wir sollen Chamdleons sein, das ist sehr span-
nend, aber auch sehr anstrengend. Immer sich einem jeweiligen Hintergrund anzupassen,
das ist es nicht. Heute im Alphakurs ist es schon und gut und morgen im Job? Dort auch
wieder anpassen? Das ertragen wir auf die Dauer gar nicht.

Es gibt da eine Legende von einem Forscher, der legte ein Chamdleon auf einen
Schottenstoff und das Chamdleon explodierte, weil es die Spannung nicht aushielt. Extra
pointiert ausgedriickt: Das zu Gott stehen ist vielleicht morgen nicht mehr so einfach wie
am Sonntagabend. Aber langfristig — nicht einmal kurzfristig — ist es die geringere Span-
nung.

Ein christlicher Familientherapeut, James Dobsen, hat einmal einen Test gemacht:
Er brachte 10 Leute in einen Raum, hatte drei Tafeln mit verschieden langen Strichen
drauf. Die Frage war: Welche Tafel hat den lingsten Strich. 9 von den 10 Leuten hatte er
vorbereitet, sie sollten nicht beim lingsten, sondern beim zweitlingsten die Hand hoch-
halten. Einer wusste nichts. Als letzterer beim lingsten hochhalten wollte, begann er zu
zogern, weil die andern nicht aufstreckten. Das Resultat war: 75 % aller Testpersonen
streckten schliefilich wie alle anderen, ndmlich falsch auf. — Gegen den Strom schwim-
men ist eben nicht so leicht, es geht darum, den Stil von Jesus zu iibernehmen.

Vor meinem Theologiestudium war ich im KV, in einem Grofsraumbiiro, man redete
dort immer iiber die Personen, die nicht anwesend waren. Es war gar nicht so einfach, da
nicht mitzumachen.

Bilder und Objekte

Die Referierenden versuchen, die von ihnen aufgezeigten Erfahrungsrdume laufend
durch den gezielten Einsatz von Gemilden, Cartoons, Filmsequenzen und Objek-
ten zu verdeutlichen und zu veranschaulichen. Das sprachlich Kommunizierte soll
unterstiitzt, erginzt und weiter differenziert und so auf unterschiedliche Weisen
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zuginglich gemacht werden. Die eingesetzten visuellen bzw. materiellen Kommu-
nikationstrdger sind einerseits in einem gewissen Sinne bereits selbstredend, ande-
rerseits regen sie das Individuum an, aktiv zu interpretieren, d. h. die Bilder mit
subjektivem Sinn zu versehen. Bilder 16sen bei den Betrachtenden Assoziationen,
Vergleiche und Identifikationsprozesse aus, die oft weit tiber das Gesagte und Sag-
bare hinausreichen. Sie ermoglichen die Kommunikation von komplexen Sachver-
halten in komprimierter Weise, und sie iiberlassen es weitgehend den Betrachten-
den, im Rahmen des sprachlich bereits Festgelegten, Eigenes zu kreieren bzw. das
Vermittelte mit Eigenem zu kombinieren. Zudem verankert sich visuell Wahrge-
nommenes oft nachhaltiger in der Erinnerung als Gesprochenes, so dass memo-
rierte Bilder auch spiter noch Links zur vermittelten Botschaft herzustellen vermo-

583) Sachs-Hombach, Klaus: Das Bild als kommunikatives Medium. Koln 2003, S. 14-29.
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Beispielsweise wird das Gemilde des Préraphaeliten William Holman Hunt im
Kurs nur einmal gezeigt, die Referierenden nehmen aber im Verlaufe der zehn
Wochen immer wieder darauf Bezug, ohne das Bild nochmals zeigen zu miissen,
denn die Zuhorenden erinnern sich sofort daran und verstehen auch, worauf die
Referierenden anspielen. Das Bild zeigt eine klinkenlose Tiir, an die der Christus
anklopft. Es wird darauf hingewiesen, dass der Gast nicht selber eintreten kann,
denn die Tiir ist nur von innen zu 6ffnen (Abschnitt »Metaphern und Analogien«).

Auch das Abendmahl von Leonardo da Vinci wird bei den Ausfithrungen tiber
die ausweglose Situation jedes Menschen vor Gott, der als Siinder nicht bestehen
kann, gezielt eingeblendet. Dem Redner kommt da Vinci selbst zu Hilfe, von des-
sen fundamentalen Erfahrungen im Zusammenhang mit der Suche nach geeigneten
Modellen fiir das Abendmahl-Gemélde eine Legende erzihlt.

G TP T T

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum starb Jesus?«:

Der Redner: In der Gesellschaft haben wir noch Moralvorstellungen, die sind aber auch
oft variabel- hier gilt eine Sache als Siinde, dort nicht — aber sicher ist, dass Siinde iiber-
all da ist. Siinde zerstort, schrinkt das Leben ein, und das ist der Grund, warum die Bibel
mit Jesus das Thema aufnimmt. Wir miissen jetzt halt ein bisschen viel vom Minus reden,
ich will nicht zu fest auf euren Fiissen herumtreten, aber es ist wichtig, dass wir das ver-
stehen, um zu sehen, warum Jesus gestorben ist. — Ein Beispiel ist das Gemdilde von Leo-
nardo da Vinci »Das Abendmahl«. Der Maler hat sich fiir seine Studien auf den Markt
begeben und dort nach Modellen gesucht. Er fand bald einen Mann, der ihm fiir die Fi-
gur des Jesus geeignet schien. Er malte Jesus in der Mitte und die Jiinger von dort dann
dem Bildrand zu, da brauchte er noch den Judas. Das waren ungefihr drei Jahre nach-
dem er das Jesus-Modell gesucht hatte. Wieder ging er auf den Markt, und er fand
schlieflich einen Mann. Als Leonardo ihn nach dem Namen fragte, war es der Name des
Jesus-Modells. Es war derselbe Mann: Pietro Patinelli.
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Zu niederschwelligeren Veranschaulichungszwecken werden auch Cartoons an die
Wand projiziert, die auf parodistische Weise illustrieren, was gesagt werden
wollte. In ihrem reduzierten Darstellungsmodus bringen sie die Sache nicht nur auf
den Punkt, sie sind oft auch amiisant und sehr direkt in ihrer Aussage. Bei den
Ausfiihrungen iiber den Heiligen Geist beispielsweise erldutert der Redner dessen
Féhigkeiten, Menschen zu fiihren und ihnen Gedanken einzugeben. Eine Karikatur
der Noah-Geschichte soll jene Aussage unterstreichen, dass der Mensch Gott nicht
ohne weiteres »richtig« verstehen kann. Was das Bild nicht aussagt, fiigt der Red-
ner hinzu, indem er auf die Funktion des Heiligen Geistes hinweist, der dem Men-
schen dieses »richtige« Verstehen der Stimme Gottes eben gerade ermoglicht.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«
(siehe auch unter »Kopf-Herz«):

Der Redner: Der Heilige Geist hilft uns, die Bibel zu verstehen. Die Bibel ist manchmal
sehr schwierig zu verstehen. Die Evangelien verstehe ich ja noch, aber dann... Der Hei-
lige Geist ist wie ein Ubersetzer. Er zeigt einen Cartoon: Noah hat einen Park gebaut,
weil er Gott missverstanden und »Park, anstatt Ark« verstanden hatte. Ja, das war ein
Witz und wenn man ihn nicht versteht, muss man auch nicht lachen. Der Heilige Geist
zeigt uns, was Gott meint. Er gibt Verstindnis, um was es eigentlich geht.

o S5
L[] ﬂ /Um

Hatte Noah Deutsch gesprochen, wére das nicht passiert.
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Manchmal haben die Cartoons auch eine selbstkritische Note und fangen so entwe-
der Klischees auf oder bauen Schwellen ab bzw. sie benutzen bestehende Vorur-
teile als Basis fiir ein Gegenbild. In der Einleitung zum Referat »Welchen Stellen-
wert hat die Kirche?« prisentiert der Moderator dem Publikum einen Cartoon, der
auf witzige Art und Weise die Zusténde in den herkdmmlichen Gottesdiensten aufs
Korn nimmt.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Welchen Stellenwert hat die Kirche?«
(siehe »Institution-Charisma«):

Der Redner: Heute geht es darum, welchen Stellenwert die Kirche hat. Wenn man sich
Kirche vorstellt, dann kommen einem gewisse Erfahrungen in den Sinn, gute und weniger
gute. [Er zeigt einen Cartoon. Darauf gibt es Leute, die zur Kirche gehen, frohlich, auf-
gestellt, nachdenklich auch. Der Hinterste, der Pfarrer, geht mit miirrischem Gesicht. Auf
dem zweiten Bild sieht man die Leute nach dem Gottesdienst wieder heraus kommen: Alle
sind niedergeschlagen nur der Pfarrer lacht. Alle lachen. ] So sollte die Kirche nicht sein.

Neben den zweidimensionalen Bildern kommt manchmal auch dreidimensionales
Veranschaulichungsmaterial zum Einsatz. Das aus alltdglichen Verwendungsberei-
chen stammende Material wird uminterpretiert und in den Bereich der »Religion«
tibertragen bzw. zur Veranschaulichung sonst schwer zuginglicher Sachverhalte
herangezogen.

Die »Erfiillung im Heiligen Geist« beispielsweise illustriert der Referent in sei-
ner Einleitung zum Referat auf humorvolle Weise anhand einer Medikamenten-
packung aus seiner Hausapotheke. Sein Slogan lautet: Was fiir die meisten Medi-
kamente gilt, gilt im Wesentlichen auch fiir den Heiligen Geist: Er hilft, heilt, bringt
Erleichterung. Im Unterschied zur Medizin jedoch erzeugt der Heilige Geist aber
keine bedenklichen oder negativen Nebenwirkungen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«:
Es ist heute Samstag, das ist speziell, am Abend schau ich immer Fufball, es ist die Bun-
desliga auf SAT 1. Heute kann ich eben nicht schauen, ich schaue oft mit den Kindern, es
ist noch sinnvoll, weil da geschieht Einiges dort drauflen auf dem Feld. Und dann die
Werbung dazwischen ist interessant, besonders wenn die Medi-Werbungen kommen, da
kommt am Schluss immer ein Spruch, betreffend Packungsbeilage, die man lesen solle
etc. 4-5 cm des Papiers besagt, was Prepulsid macht, dann kommen viele andere Infos
und unten kommen noch die Nebenwirkungen, etwa 20 cm vom Text. Einfach nur um zu
sagen, zu was es auch noch fiihren kann. Zum Beispiel stehen da seltene Reaktionen wie
Juckreiz, dann sollte man stoppen. Dann in sehr seltenen Fdllen kann es zu [er zdihlt
haufenweise Nebenwirkungen auf] kommen. In Ausnahmefillen: Gelbfirbung der Haut,
etc. etc. Kann mir hier jemand sagen, was der Unterschied zwischen sehr seltenen Fiillen
und Ausnahmefiillen ist? Und zuletzt noch kann es zu Brustvergrofierungen und Milch-
fluss kommen (Geldchter im Saal)].

Heute schauen wir uns die Packungsbeilage zum Heiligen Geist an, was macht der
eigentlich? Die Bibel ist wie bei den Medis die Packungsbeilage, aber viel positiver. Es
geht dabei auch um die Frage der Nebenwirkungen, aber die sind dann positiv, das ist
klar. Wir sind nicht die ersten, die das machen.

Geschichten

Eine weitere Methode zur besseren Verankerung und breiteren Abstiitzung der in-
tendierten Informationen bzw. zur Forderung der Verstehensprozesse der Einzel-
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nen ist das Erzédhlen von Geschichten. Mit Hilfe von Geschichten iiber Ereignisse
und Erfahrungen aus dem eigenen Leben oder aus dem Leben von anderen bringen
die Referierenden den Zuhorenden ausgewihlte »religiose Inhalte« nahe und ver-
suchen damit, das Abstrakte und Theoretische auf die Ebene des Konkreten und
Subjektiven herunterzubrechen. Die individuellen Anschluss- und Identifikations-
moglichkeiten werden auf diese Weise noch zusitzlich erweitert, denn jeder und
jede findet sich in diesen lebensnahen Geschichten irgendwann wieder, was gerade
in den informellen Pausengesprichen wihrend des Kurses immer wieder deutlich
wurde. Durch die personlichen und authentischen Erfahrungsgeschichten, mit de-
nen sich die Zuhorenden identifizieren konnen, sollen einerseits innere Wider-
stinde abgebaut werden, andererseits sollen sie die Teilnehmenden fiir die Mog-
lichkeit von »Transzendenzerlebnissen« sensibilisieren. Die Geschichten sollen
ihnen zeigen, wie sie ihre eigene Wahrnehmung auf »transzendente Ereignisse«
einstellen konnen. Die Geschichten sollen aber auch vermitteln, dass es »normal«
ist, »religiose Erfahrungen« zu machen bzw. dass »ganze normale« Menschen sol-
che Erfahrungen immer wieder machen. Gleichzeitig konnen die Kurteilnehmerin-
nen diesen Erzihlungen entnehmen, wie »religitse Erlebnisse und Erfahrungen«584
ex post als »Transzendenzerlebnisse bzw. -erfahrungen« kategorisierbar und inter-
pretierbar sind. Anders ausgedriickt, die Teilnehmenden konnen anhand der er-
zdhlten Geschichten mitverfolgen, wie Erlebnisse und Erfahrungen auch religios
deutbar sind, d. h. wie alltdgliche oder auch besondere und bisher ungekannte Er-
fahrungen neu geordnet und zugeordnet werden konnen.

Die Erzdhlungen und Berichte sind oft von entwaffnender Transparenz gepragt,
sie zeigen Menschen auch in ihren Schwichen und Unzulédnglichkeiten, ohne diese
zu kritisieren. Es geht den Erzdhlenden darum, Distanz abzubauen zwischen jenen,
die sich des Glaubens bereits gewiss sind, und jenen, die (noch) unentschieden
sind. Die Referenten zeigen sich deshalb bewusst als unvollkommene, alltdgliche
und durchschnittliche Mitmenschen, denn sie wollen einen niederschwelligen Zu-
gang zu den Anwesenden, d. h. ihr Vertrauen gewinnen (Kapitel B. 1.). Vertrauens-
bildung ist denn auch ein ausgesprochenes Ziel des Kurses (Kapitel A. 1. 4. 2.),
denn wo sie vorherrscht, steigen die Chancen, dass das Vermittelte von den Kurs-
teilnehmenden auch angenommen wird und es in ihrem Gedichtnis nachhaltig ver-
ankert bleibt. Auf der Grundlage des Vertrauens konnen die Anwesenden sich aber
auch, wenn es nicht anders moglich ist, an etwas heranwagen, das sie nicht selber
und im Voraus schon bis ins letzte Detail iiberpriift und nachvollzogen haben. So-
zial kompetente Teammitglieder sind darum gefragt, denn sie vermdgen es, die
Rolle von Vorbildern, sprich: »signifikanten Anderen« (Kapitel B. 1. und Kapitel
C. 3), zu iibernehmen, die auf die Entwicklung der ihnen anvertrauten Kursteilneh-

584) Vgl. Anmerkung 113.
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merinnen und -teilnehmer Einfluss nehmen konnen. Hier einige Beispiele solcher
Geschichten von authentischen Erlebnissen und Erfahrungen:

Wenn Nicky Gumbel von seinen ersten plumpen Evangelisationsversuchen be-
richtet, dann zeigt er sich als Mensch fehlerhaft und lernfahig zugleich. Er identifi-
ziert sich mit den Anwesenden und ihrer Unsicherheit und Unerfahrenheit, gibt
ihnen aber mit seiner Geschichte auch einen weiterfithrenden Impuls.

»Wenn wir einmal begriffen haben, was fiir eine gute Nachricht das Evangelium ist, dann
werden wir es auch nicht fiir uns behalten.

Aber wie stellen wir es an, anderen von Jesus zu erzihlen? Ich glaube, es gibt dafiir
zwei gegensdtzliche Gefahren. Einerseits besteht die Gefahr der mangelnden Sensibilitdt.
Das war mein Problem, als ich gerade Christ geworden war. Ich war so begeistert von
dem, was ich erlebt hatte, dass ich alle Welt dazu bringen wollte, meinem Beispiel zu fol-
gen. Ich war erst seit wenigen Tagen Christ, als ich mit dem festen Entschluss auf eine
Party ging, allen Anwesenden von meiner Entscheidung zu erzihlen. Ich sah eine Be-
kannte tanzen und beschloss ihr klar zu machen, dass ihr das Wichtigste fehlte. Ich ging
also zu thr hin und sagt: »Du siehst furchtbar aus. Du brauchst Jesus.«< Sie glaubte, ich sei
iibergeschnappt. Das war nicht gerade die wirkungsvollste Methode, anderen von Jesus
zu erzéhlen. (Ubrigens wurde sie spiter dann trotzdem noch Christ — ohne mein Zutun! —
und heute ist sie meine Frau.)«585

Auch die Geschichte des Familienvaters bietet ein grofles Identifikationspotential
fiir die Teilnehmenden. An die Ausfiihrungen des Referenten erinnern sich spiter
gerade Ménner und Frauen, die als Eltern dhnliche Erfahrungen haben.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?« (siehe auch unter »Ziel: Neuanfang, Wiedergeburt...«):

Der Redner: Damit ihr seht, dass sich Dinge aber auch bei uns verdndern konnen, sage
ich noch etwas von mir.

Ich bin eine geduldige, robuste, ausgeglichene Person, meinte ich. Dann heiratete
ich, wurde dreimal Vater, da merkte ich sehr schnell, dass ich von der Geduld, die ich
glaubte zu haben, nichts mehr fand. Aber der Heilige Geist wirkt jetzt da, dass diese
Frucht wachsen kann. Die Apfel wachsen auch nicht »tac«, sondern vom Friihling bis
zum Herbst. Jesus ist mit mir unterwegs und hilft mir beim Lernen. Ich kann das einfach
nicht. Unser mittlerer Bub, der hat einen Dickschddel, ich schreie ihn oft an, nicht gut,
das ist schlimm. Oft muss ich mich entschuldigen, dann reden wir miteinander, beten so-
gar und am ndchsten Tag geht es wieder los. Aber der Heilige Geist hilft mir.

[In der Kaffeepause nach dem Referat unterhalten wir uns. Die Offenheit des Refe-
renten hatte imponiert: Rolf(T) unterstreicht, dass ihm die Sache von Robert(L) mit der
Geduld und den Kindern ihn schon auch noch getroffen habe. Er finde sich da wieder. —
Spditer im Interview wird dieser Punkt von Rolf(T) tatsdchlich wieder aufgenommen. |

585) Nicky Gumbel zum Thema »Warum mit anderen dariiber reden?«, 2005, S. 191 f.
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Auf der Grundlage geteilter Schwichen, Bediirfnisse und Wiinsche scheint es fiir
die Einzelnen einfacher zu sein, sich auf das Angebot einzulassen, das die Redner
ihnen présentieren. Die Erzdhlungen stellen Menschen dar, die Schritte tun, Fehler
machen und dazulernen, sich also kontinuierlich veridndern. Anders ausgedriickt:
Die Erzdhlungen zeigen den Teilnehmenden im Kurs, dass mit dem »Experiment
Gott« Erfahrungen gemacht werden und sich Verdnderungen einstellen konnen.
Diese Erlebnisse und Erfahrungen, sofern sie entsprechend gedeutet werden kon-
nen, schichten sich dann auf zu einer nachhaltigen Erfahrungsfihigkeit sowie zu
einer Gewissheit iiber die »transzendente Wirklichkeit« bzw. iiber Gott.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?« (siehe auch
unter »Theorie-Praxis«):

Der Redner: Wo Gott Gebete erhort, entsteht Dankbarkeit, Vertrauen. So wie ich es er-
lebte in der 1. Oberstufe. [...] Ein anderes Mal war es in den Herbstferien, ich war al-
leine zu Hause und musste auf die Wiistenspringmduse meines Bruders aufpassen, sie
fiittern etc., und dann jeweils wieder das Tiirli zumachen. Das aber vergafs ich und sie
waren weg. >Was wiirde passieren, wenn sie nicht mehr gefunden wiirden?< Ich machte
mir Sorgen, suchte im ganzen Haus, fand eine. Doch am Samstag wollte ich selber in ein
Lager gehen fiir eine Woche, dann wiirde niemand da sein. Ich dachte mir, die Maus
muss eingehen, da kam wieder der Moment des Stofigebets. Ich saf3 am Esstisch, schloss
meine Augen und betete, dass ich die Maus doch beim Offnen der Augen vor mir haben
wiirde. Ich musste dann ndmlich gleich gehen, und wenn ich sie jetzt nicht finden wiirde,
wiirde es in einer Woche hier mdchtig stinken. Ich dffnete die Augen und sie safs dort am
Boden. (Geldichter) Ich schloss sie gleich wieder, um nochmals hinzusehen, aber sie war
noch da. Das stirkte mein Vertrauen in Gott, und von dort aus ging ich dann weiter.

Wer tiber Erfahrungen verfiigt, die er oder sie im Rahmen des religiosen Sinnsys-
tems deuten und erzdhlen kann, ist im Kreise der »Eingeweihten« angekommen
und verfiigt tiber ein Mittel, sich gegen Zweifel und Kritik abzugrenzen.

Erzéhlte authentische subjektive Erlebnisse und Erfahrungen, die sich zudem
mit den Erfahrungen der anderen verbinden, scheinen auch das Potential zu haben,
»religiose Wirklichkeit« als »objektive Wirklichkeit« zu konstituieren und zu kon-
solidieren (Kapitel C. 3.). An ihnen wird das soziale Moment in der »Wirklich-
keitsabsicherung« sichtbar, das sich der Alphalive-Kurs zunutze macht. Die »Zeug-
nisse« werden sowohl vor den Referaten als auch in den Diskussionsgruppen me-
thodisch gezielt eingesetzt. Kursteilnehmende und Kursverantwortliche berichten
regelméBig iiber ihre personlichen Erlebnisse und Erfahrungen mit dem Experi-
ment »Glauben«. Im Dauergesprich zwischen den Teilnehmenden kann die »reli-
giose Wirklichkeit« immer wieder neu konstituiert und gesichert werden. 586

586) Peter Berger und Thomas Luckmann sprechen vom »Rattern einer Konversationsma-
schine«, die dem Menschen die subjektive Wirklichkeit garantiert, modifiziert und rekon-
struiert, 2003, S. 163.
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Zusammenfassend kann hier festgehalten werden, dass die Referierenden nicht
versuchen, die im Bereich der religiosen Wirklichkeitsdefinitionen verlorenen
Plausibilitdten allein mittels theoretischer Erkldrungen, sozialer Kontrolle oder
Gruppendruck wettzumachen. Sie versuchen vielmehr, immer wieder Ankniip-
fungsmoglichkeiten zu schaffen und Briicken zu bauen zwischen der Tradition, der
individuellen » Alltagswirklichkeit« und den einzelnen Biographien, indem sie sich
der Erfahrungskategorie bedienen. Die subjektive »religiose Erfahrung« soll die
unplausibel gewordenen Objektivationen erster Ordnung, die von fritheren Gene-
rationen geschaffen wurden, durch solche zweiter Ordnung bzw. durch kontextua-
lisierte Rekonstruktionen von »traditionellem Wissen« ersetzen. Um aber eine
Verbindung zwischen den individuellen Lebensldufen und der Geschichte iiber-
haupt herzustellen zu konnen, miissen neben Erkldrungen, Rechtfertigungen und
Veranschaulichungen auch entsprechende, die kognitiven Elemente unterstiitzende
Erfahrungen ermoglicht und eingeleitet werden. Dafiir muss zuerst ein Bewusstsein
geschaffen werden, dass die »religiose Wirklichkeit« iiberhaupt erfahrbar ist, dann
aber muss auch thematisiert werden, wie diese Wirklichkeit erfahren werden kann
bzw. was es in ihr zu erfahren gibt. Die Empirie erscheint also auch im Bereich der
»Religion« fiir den Faktizitdtscharakter bzw. fiir die Wirklichkeitsakzentuierung
zustindig. Die gezielt auf Empirie bzw. auf subjektive Erfahrungen ausgerichtete
»religiose Kommunikation« zeigt sich im Alphalive-Kurs an gewissen Schnittstel-
len sehr deutlich.

2. 1. 3. Inszenierung und Evokation

Neben den Bildern, Objekten und Erzidhlungen, die als illustrierende, beschreibende
und expressiv-verdeutlichende Bestandteile in den Kursreferaten vorkommen, wer-
den gerade schwer verstidndliche oder wichtige Themenbereiche hiufig auch mit
szenischen Elementen angereichert. Mitunter wird von den Referierenden gestiku-
lierend und dramatisierend zur Schau gestellt, was zur Debatte steht. Diese lebhaf-
ten und weit iiber eine reprisentative Sprache hinausreichenden Kommunikations-
formen wecken durch ihre Expressivitit und ihren Unterhaltungscharakter die
Aufmerksamkeit des Publikums und schlielen dieses in die aktuellen Prozesse der
Bedeutungskonstruktionen ein. Die Sprache bedient sich hier der expressiv-kreati-
ven Dimension und des sozialen Raumes, um die Aktivitit der Beteiligten zu stei-
gern und den Zugang zu den transportierten »religiosen Inhalten« zu optimieren.
Solche expressiven Formen von Kommunikation haben weiter den Vorteil, dass
mit ihnen auch unausgesprochene oder unaussprechliche Informationen transpor-
tiert bzw. wichtige Inhalte akzentuiert werden konnen (Kapitel B. 3. 2. 2.).587

587) In einem unveroffentlichten Artikel erortert Charles Taylor die Dimensionen der Sprache
bei der Konstitution von Bedeutung in anschaulicher Weise: Er betont dass die beschrei-
bende Sprache »is inescapably embedded in an activity which has at least two features I
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Referate werden generell nicht von einem Rednerpult aus gehalten, die Akteure
konnen sich im Raum frei bewegen und so neben Powerpoint-Prisentationen oder
Overhead-Projektionen ungehindert auch sich selbst als Darstellungsmedien benut-
zen und dabei die Nihe oder Distanz zum Publikum selber bestimmen. Diese Ges-
taltungsfreiheit nutzen die Referierenden in unterschiedlicher Weise. Hin und wie-
der kommt es zu regelrechten Show-Einlagen, beispielsweise um den abstrakten
Prozess der »Geisterfiillung« auch fiir Unwissende anschaulich zu kommunizieren,
wie bereits weiter oben angedeutet wurde.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«
Der Redner: Friede (eine Frucht des Heiligen Geistes) — viele Menschen auf der Welt su-
chen danach, der Heilige Geist kann als einziger diesen Frieden bringen, das Herz, das
Ruhe findet. Diese Frucht im Herzen kann sehr schnell kommen. [...] lhr denkt jetzt,
schon gut, was der sagt, aber vielleicht denkt ihr auch, etwas an diesem Robert(L) ist
einfach auch komisch. Zum Beispiel die Banane in seiner Brusttasche. Der Bananenduft
kommt von einem Molekiil [es folgt eine lange chemische Formel, er arbeitet im Berufs-
feld der Chemie], man konnte sie oOffnen, dann kime viel von dieser Essig...sdure..
penthyl [??2??], viele dieser Molekiile kdmen heraus in meine Nase. Aber da hast du noch
nichts davon, du musst hinein beifien [er hat sie mittlerweile geschdlt und beifst hinein
und schmatzt vor sich hin, zwischendurch kommen noch Wortfetzen heraus ... es ist allzu
komisch] Die Banane ist der grofite Energiespender, das ist wie mit dem Heiligen Geist,
du musst die Kraft hereinlassen, um die Energie zu bekommen. Jetzt konnten wir die Ba-
nane ja aufteilen, alle konnten abbeifien, schauen, ob es reicht, aber so ist Gott eben nicht
— oder Markus(L)? [Der sagt »ja«. Markus(L) steht auf und holt zwei Sicke mit Bananen,
Apfeln und Birnen hervor.] Robert(L): Ja, bei den einen geht der Laden gleich runter bei
den Bananen, oh, Bananen nein danke. Da gibt es aber auch Apfel und Birnen...

Drei Wochen spiter kommt die Banane erneut ins Spiel, denn der Redner will auf-
zeigen, was geschieht, wenn eine Banane nicht verzehrt wird. Sie verrottet und
wird ungeniefbar.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum mit anderen dariiber reden?«:
Der Redner hat eine schwarze Banane mitgebracht und sagt, er habe sie extra konser-
viert seit dem Wochenende: »Wie anmdichelig ist doch so eine Banane, ich esse die nicht
mehr. Das soll man mit dem Lebenswasser von Jesus auf gar keinen Fall machen. Nicht
nur fiir sich und bei sich behalten, es wird faul. Jesus iiberwiegt auch die Chiquita-
Firma, er gibt immer wieder neu, wir vertrocknen nicht. Konserviert nicht!

have mentioned here, that it has an expressive dimension, and that it is primarily the acti-
vity of interlocutors. [...] But implicit in this is the recognition that the constitutive forms
of expression, those which open us to a new range of meanings, go beyond descriptive
language, and even beyond speech of any form, to such things as gesture and stance.« Er
betont dann die linguistischen (Sprechstil und Rhetorik) und die extra-linguistischen An-
teile der Sprache (Gestik und Haltung). Taylor, Charles, An Issue about Language, S. 21.
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Letztlich erzielen diese Bemiihungen vonseiten der Referierenden nur ihre Wir-
kung bzw. die so konstruierte »religiose Wirklichkeit« wird fiir die Anwesenden
nur dann verstindlich, wenn diese aus der Position der Distanz heraustreten und
sich auch darum bemiihen zu verstehen, was es heif3en konnte, eine Glaubende, ein
Glaubender zu sein (Kapitel B. 3. 2. 2.). Auch diesem Aspekt des Verstehens wird
im Kurs Rechnung getragen.

Ministries als Anleitungen

»Inszenierungen« (Kapitel B. 1.) im Sinne eines performativen Vollzugs (»enact-
ment«) der »transzendenten Wirklichkeit« haben im Alphalive-Kurs einen ganz be-
sonderen Stellenwert. Die standardisierten »Ministry-Zeiten« werden duferst sorg-
faltig vorbereitet, denn sie bilden die eigentlichen Hohepunkte im Verstehenspro-
zess sowohl aus der Sicht der Verantwortlichen als auch aus der Sicht der Teil-
nehmenden. Letztere werten vor allem die »Ministry-Zeit« wihrend des Wochen-
endes retrospektiv oft als Wendepunkt in ihrer personlichen Glaubensentwicklung.

Die Kursleitung fiihrt durch diese Zeit, in der es um die aktive Hinwendung des
Menschen zu Gott und um die »Erfahrung des Gottesgeistes« geht. Den Anwesen-
den wird der Ablauf der »Ministry-Zeit« vorgéingig erklirt, d. h. sie werden auf das
erwartende Geschehen vorbereitet und dann bei den einzelnen Schritten angeleitet.
Es ist eine Zeit des Wartens und Erwartens, des Betens und In-sich-Hineinhor-
chens. Mehrere Teammitglieder stehen in Aktion, sie moderieren den Anlass, spre-
chen Gebete und stehen bereit, um den Teilnehmenden bei Bedarf sofort zur Seite
zu stehen. Die »Ministry-Zeit« des Wochenendes, bei der es konkret um die »Er-
fiillung mit dem Heiligen Geist« geht, ist die eigentliche Klimax des Kurses. Thr
stark erlebnisorientierter Charakter stellt auch im Nachhinein noch fiir zahlreiche
Anwesende einen unvergesslichen Fixpunkt in ihrer Erinnerung dar. Was am Wo-
chenende geschieht, ist fiir viele so zentral und einmalig, dass es fiir sie wihrend
der zweiten Hilfte des Kurses nur noch darum geht, das Erlebte und Erworbene zu
konsolidieren. Hier ein Einblick in die einleitenden Worte des Referenten, bevor er
das weitere Geschehen dem Heiligen Geist und den gruppendynamischen Kriften
iiberlésst.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie werde ich mit dem Heili-
gen Geist erfiillt?«:
Der Redner: Heute wollen wir anschauen, wie wir erfiillt werden konnen, und zwar so
dass es nicht nur Theorie bleibt. Von Robert(L) haben wir gehort, dass alle Bekehrten
den Heiligen Geist haben. Wie es ist, wenn wir mit dem Heiligen Geist erfiillt werden, das
ist ein Unterschied.

In der Apostelgeschichte schickten sie auch den Petrus und den Johannes zu den
Bekehrten und baten fiir sie um den Heiligen Geist. Die Bibel macht hier einen Unter-
schied zwischen dem »Heiligen Geist haben« und dem »Erfiilltsein im Heiligen Geist«.
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Zum Haben: Als Bild: Wir sind in eine Stube eingeladen, aber Gott fragt: >Darf ich der
Hausmeister sein in deinem Haus, darf ich auch in die Kiiche?< — d. h. in alle Bereiche
meines Lebens — >auch als Meister deiner Arbeit?< — Ein anderes Beispiel ist der Saulus,
er war ein leidenschaftlicher Jude, ein Gldubiger an Gott. Er verfolgte die Christen. In
Apostelgeschichte 7 ist er dabei, als der Stephanus gesteinigt wird. Kapitel 9 ist dann
verwirrend: nur wenige Tage spditer geht er als Paulus in die Synagoge und predigt, dass
der Jesus der Christus sei. Was geschah in der Zwischenzeit mit ihm? Auf dem Weg nach
Damaskus begegnete ihm Jesus. [Markus(L) erzihlt nun diese Geschichte in direkter
Rede, so als eine Art Horspiel]. Saulus erblindete. Ich weif3 nicht genau wie sie das
seiner Mutter beibrachten, er fiel vom Ross und erblindete, ja, was ist denn das fiir ein
Glaube? Er musste zu Ananias, obschon dieser erschrak dariiber, dass der Saulus zu ihm
kam. Saulus wurde erfiillt vom Heiligen Geist, es fiel wie Schuppen von seinen Augen, er
konnte wieder sehen. Vom Saulus zum Paulus — es ist heute eine Redewendung. So ist es
manchmal, dass Gegner dann, wenn ihnen der Heilige Geist begegnet, feurig werden.

In Apostelgeschichte 19:1-7 geht es um Sprachen, Weissagung. [...] Der Heilige
Geist fiel auf die Juden und Nicht-Juden. Sie erlebten die Macht des Heiligen Geistes —
Petrus musste sein Sprechen unterbrechen, da ging etwas ab. Das war spontan, nicht
nach Programm. Lobpreis kam aus ihren Herzen heraus. Wow, Gott ist da, da geht was
ab [Pfingsten].

Ich sage euch nun, wie es sein kann, wenn der Heilige Geist kommt, nicht damit ihr
dann denkt, ah so muss es sein. Sondern damit ihr keine Angst habt, wenn etwas ge-
schieht. Die Gegenwart Gottes kann sehbar und spiirbar sein: Ein Zittern — nicht der
Heilige Geist zittert, sondern es ist die menschliche Reaktion auf die Gegenwart Gottes,
nicht Gott zittert, sondern der Mensch. Tiefer Atem. Fliissige Wirme — freut euch, gebt
euch hin! Hitze, Gefiihl von iiberhitzt sein. Umfallen, geschah mir auch schon, ich dffnete
mich, lud den Heiligen Geist ein, schwupps hinten um. Flattern der Augenlider. Nichts
Sichtbares, aber ein Empfinden von Friede, Ruhe, sehr offt.

Es ist nicht so, dass wenn wir nichts spiiren, dass er nicht kommt und wenn wir etwas
spiiren, dass er dann da ist. Es kommt drauf an, ob wir ihn einladen, und dann ihn ma-
chen lassen, was er tun will. [...] Versteift euch nicht, dass es so oder so sein muss, da-
rum dachte ich ndamlich, der Heilige Geist sei zu mir nicht gekommen. Da sah ich ein
Bild, wenigstens das, dachte ich: Eine Tankstelle, eine Zapfsdule und Zahlen, die herum-
sausten. »Gott, fragte ich, >soll ich Garagist werden?< Ich hatte dann den Eindruck: >Das
ist, was ich mache mit dir, ich investiere in dich, ob du es spiirst oder nicht, ich fiille
dich.< Wichtig ist, dass ich sage: »Ja, ich hebe ane [ich halte mich hinj< [...] Oder Wei-
nen: man muss nicht hingehen zu den Leuten und trosten, Gott ist dann am Operieren.

Im letzten AK geschah das. Manche Leute hatten Schweres erlebt, hatten den Deckel
drauf getan und der Schmerz konnte nie heraus. Da kommt Gott und will heilen, trosten,
und er nimmt als erstes den Deckel weg, es kommt raus, es ist erlosend, lasst es raus!
Uberlasst es ihm! [...] Ich frage euch, was bleibt denn, wenn wir aus der Liebe, der
Freude, der Frohlichkeit (den Friichten des Heiligen Geistes) die Gefiihle herausneh-
men? Oder etwas Anderes: Woher kommen denn die Gefiihle, wer hat sie denn gemacht?
Sie kommen von Gott!
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Im Tennis rufen alle >yeah, yeah«. Das ist auch Lobpreis, die haben sich im Stadion
einfach gefreut und niemand sagt zu denen Fundis, swdh, du gehorst in eine Sekte<, wenn
die yeah sagen. Wenn Roger Federer ein Goal macht.

Aber in der Kirche, wehe. Wimber, er kam mit 30 Jahren zum Glauben. Er war sehr
areligios aufgewachsen und erzogen. Dann als er das erste Mal, als er schon bekehrt
war, in die Kirche ging, war drinnen alles so still, minenlos. Man redete von Gottes Wun-
dern, seiner Herrlichkeit und alles ohne Mimik und gefiihllos. Er fragte: \Wann macht ihr
es dann?< Er meinte all die Wunder etc. Und die Antwort war: >Wir glauben dran, wir
machen es nicht.< Es ist wie wenn ich zu meiner Frau gehe und sage: >Ich liebe dich mit
meinem ganzen Verstand.< Wir wissen genau, wo man Gefiihle zeigen kann und wo lieber
nicht. Wieso?

Wenn wir natiirlich sofort abblocken, wenn wir etwas spiiren und wieder die Kon-
trolle iibernehmen, dann stellen wir den Prozess ab. Wir konnen ihm keine Vorschriften
machen, er ist Gott. Oft ist es der Stolz, immer das >Aber«, ja, das schon, aber jenes nicht.
— Die Frage ist: >Bist du offen fiir mich oder nicht?< Er zeigt seine Liebe so wie es fiir uns
richtig ist, ldsst uns aber die Freiheit. [...] Aber Vorsicht ist verstindlich. Meine Erfah-
rung dazu: Wenn ich mich Gott hingebe, ist es nicht so, dass ich meine Personlichkeit
verliere, sondern dass ich erst merke, wer ich iiberhaupt bin. Er hat denen den Heiligen
Geist gegeben, die ihn darum bitten, nicht nur fiir die reifen Christen. [...] Wir stehen
Jjetzt dann auf, wir sind frei dazu, und ich bete fiir den Heiligen Geist. Wer will, kann die
Hdnde hinhalten, ja, er weif3 es auch sonst, das ist klar, es ist vielleicht mehr fiir uns.
Schaut nicht auf die anderen, schaut nur auf euch, es geht darum, dass wir vor Gott sind.
[Das Gebetsteam kommt in den Raum zuriick.] Dann gehen wir in die Anbetung hinein.
1hr miisst aber nichts — einfach so, wie es euch zumute ist. Es kann sein, dass die Team-
leute Eindriicke weitergeben, Bibelverse etc. Wenn ihr euch angesprochen fiihlt, wir ha-
ben euch ja nicht durchscannt, kénnen nicht in euch schauen, dann ist es eine Bestiiti-
gung, dass Gott euch meint, es ist dann gut, wenn ihr zu jemandem geht und Gebet in An-
spruch nehmt. [Er heift alle aufzustehen. |

Der Verantwortliche bittet dann den Heiligen Geist zu »kommenx. Stille setzt ein,
bald schon beginnt ein Mann herzergreifend zu weinen, knickt in die Knie und
wird von Teammitgliedern betreut. Er bleibt lange auf dem Boden liegen und
weint. Das Lobpreisteam setzt mit den Liedern ein, deren Texte von der »Gottva-
ter-Kind-Beziehung«, von »Gottes Herz« zu den Menschen und von der mensch-
lichen Sehnsucht nach Gott handeln. Einige Teammitglieder stehen im hinteren
Teil des Raumes fiir Gesprache und individuelle Gebete zur Verfiigung. Immer
wieder von neuem begeben sich Einzelne nach hinten und nehmen das Angebot in
Anspruch. Nach einer Weile formuliert ein Teammitglied einen von Gott empfan-
genen »Eindruck«. Der Mann erzihlt sein »inneres Bild« und deutet es gleichzei-
tig: Er hat einen Ochsen »gesehen, der einen schweren Wagen ziehen musste und
dabei fast zusammenbrach. Das Bild stehe fiir all jene, fiigt er an, die sich wie ein
Ochse fiihlten, fiir all jene, fiir die alles im Leben schwer geworden sei. Gott konne
und wolle diese Last wegnehmen. Zahlreiche Anwesende scheinen sich angespro-
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chen zu fiihlen, denn sie lassen im Anschluss daran fiir sich beten. Es dauert nicht
lange, da spricht der Heilige Geist erneut durch denselben Mann. Dieser sieht vor
seinem inneren Auge eine Person mit einem blauen VW Passat, der nicht mehr
fahrt und darum geschoben werden muss. Gott sage, so der Sprecher, der Tank sei
eben leer, aber er fiille ihn wieder auf.

Wihrend ungefihr einer Stunde warten, horen und reagieren die Anwesenden
auf den Heiligen Geist. Die Teammitglieder haben ihre Augen und Ohren offen,
damit ihnen keine Regung in den Reihen der Kursteilnehmenden entgeht. Die At-
mosphére ist ruhig, die Musik im Hintergrund ist leise. Niemand verldsst den
Raum, alle warten, beten oder schauen neugierig um sich.

Am nichsten Tag gibt es in der Diskussionsgruppe eine Austauschrunde iiber
die »Ministry-Zeit«. Fast alle kénnen von interessanten, wohltuenden, befreienden
und neuartigen Erlebnissen berichten. Niemand reagiert ablehnend gegeniiber die-
ser Form von Experiment und Ubung. Interessanterweise berichten die Anwesen-
den héufig von subjektiven Erlebnissen, die sich kongruent verhalten zu den zuvor
gehorten Darstellungen des »Geistwirkens« im Referat. Nichts fiir den Referenten
vollig AuBergewohnliches, Unbekanntes oder ganz und gar Unkonventionelles
kommt darum in den Erzéhlungen zur Sprache, nichts fillt aus dem Rahmen des
»religiosen Repertoires« vor Ort. Alle Erlebnisse lassen sich in das charismatische
Verstiandnis des Geistwirkens einordnen, und sie spiegeln mehr oder weniger die
im Referat erwihnten Moglichkeiten wider, wie der Heilige Geist sich manifestie-
ren kann. Dass beispielsweise niemand von einem Erlebnis mit dem »Sprachenge-
bet«, das sonst im charismatischen Kontext als »Gabe des Geistes« eine promi-
nente Rolle spielt, zu erzidhlen weifl, verwundert darum auch nicht, denn das
Thema wurde nicht offiziell, sondern nur in den Kleingruppen kurz und punktuell
erwdhnt, wihrend der »Ministry-Zeit« dann aber nicht mehr aufgenommen. Diese
Beobachtung fiihrt zu der These, dass die erzihlten »religiosen Erlebnisse« mit
dem »religiosen Wissen« zusammenhéngen, das den Teilnehmenden vorab pri-
sentiert worden ist.

In diesen »Ministry-Zeiten« wird das expressive und konstitutive Moment
kommunikativer Handlungen evident, die sowohl aus linguistischen und extra-lin-
guistischen Elementen bestehen und bestimmte »religitse Inhalte« zur gemeinsa-
men Sache zwischen den Anwesenden macht (Kapitel B. 3. 2. 2.). Die »Ministry-
Zeit« ist eine auf Experiment und Praxis ausgerichtete Methode, in deren Zentrum
das »Learning by Doing« steht. Es bleibt hier nicht nur beim kognitiven Verste-
hensversuch der Einzelnen, der Kommunikationsprozess wihrend der »Ministry-
Zeit« wird auch mit Gefiihlen aufgeladen und als soziales Ereignis inszeniert.588
Als solches weist die »Ministry-Zeit« als Trainingszeit eine enorme sprachliche,
musikalische und dramaturgische Dichte auf. Weder die Gruppe noch die Einzel-

588) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 139-174, insb. S. 148 ff.
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nen konnen sich den Einfliissen im Raum entziehen, aufler sie verlassen diesen
Raum, was jedoch niemand getan hat. Fiir die kurze Zeit einer Stunde bleibt die
»Welt« vom »religiosen Geschehen« ausgesperrt. Die »Ministry-Zeit« wird zur
Insel im Alltag.589

Invokative und direkte Rede, Humor, Musik

Kommunikative Handlungen scheinen im Alphalive-Kurs dann eine zusitzliche
konstitutive Wirkung zu haben, wenn sie mit einer »Machtsprache«390 operieren.
In diesen Bereich der kommunikativen Mittel fallen im Alphalive-Kurs beispiels-
weise die invokative und direkte Rede, aber auch der Humor und das sorgfiltig
ausgewdhlte Liedgut. Beispielsweise wird Gott mit diversen Namen direkt angeru-
fen, Zitate aus der Bibel iiber und von Gott werden in den Raum gestellt, aber auch
direkte Redeformen, die als vermeintliche Gottes- oder auch Teufelsworte durch
den Mund des Redners direkt in eine Situation gesprochen werden, kommen ver-
breitet zur Anwendung.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«:

Der Redner: Ja, vom Teufel sagt man, er sei ein Verklager. Er kommt zu uns und sagt:
»Weifit du, alle Lebensfreude geht weg, wenn du mit Gott gehst.« Er macht Gott schlecht
bei dir und dich schlecht bei Gott. — Bei Hiob sagt der Teufel zu Gott: sWenn der nicht so
reich wdre, wiirde er auch nicht an Gott glauben.« — Der Grund, warum Gott uns zur
Umkehr anhdilt: >Ich will, dass du das wegtust, was dein Leben zerstort<, sagt Gott. Dann
merkst du erst, was du vorher nicht hattest.

Diese Redeweisen haben das Potential, die Kommunikation als menschliche Tech-
nik zu invisibilisieren.39! Das heiit, die Vermittlungsleistung der Referierenden,
die als Selektions- und Deutungsleistung von den Zuhorenden prinzipiell und je-
derzeit in Zweifel gezogen und angefochten werden konnte, wird mit der Informa-
tion selber zur Verschmelzung gebracht. Auf diese Weise bezieht die Rede ihre
Autoritit direkt von »oben« bzw. von »auflen«: Es ist Gott, Jesus, der Heilige Geist
oder dann auch der Teufel selbst, die reden. Der Mitteilungsakt wird verdeckt
gehalten, und das Individuum wird direkt in die vertikale Kommunikation, in die

589) So dass »das Bewusstsein gewissermaflen nicht mehr dazwischen kommen kann und vor
dem Ansturm der Kommunikation kapituliert«. Pollack, Detlef 1998, S. 464 ff.

590) Unter »Machtsprachen« werden hier jene verbalen und nonverbalen Gesten in der Kom-
munikation eingeordnet, die mit einem Anspruch auf Vollmacht und Wahrheit auftreten
und so entweder keine Widerrede dulden (z. B. sog. direkte Worte Gottes), Widerrede
sanktionieren (z. B. Humor) oder aber einen manipulativen Aspekt aufweisen, indem sie
den Vermittlungsakt invisibilisieren (z. B. direkte Rede, Lieder).

591) Vgl. Pollack, Detlef 1998, S. 462-464.
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»Begegnung mit Gott« eingebunden. Als Angesprochene fiihlen die Teilnehmen-
den sich denn auch stidrker zu einer Reaktion verpflichtet.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie werde ich mit dem Heili-
gen Geist erfiillt?«:

Der Redner [zitiert den Heiligen Geist]: Die Frage ist: »Bist du offen fiir mich oder
nicht?«

Natiirlich hat auch diese Redeart trotzdem noch den Charakter von Kommunika-
tion, d. h. sie ist »Ausdruck« von etwas, und dieser bleibt letztlich hinterfragbar.
Doch blitzt vielleicht gerade hier in besonderer Weise etwas auf, das fiir die »reli-
giose Rede« typisch ist, nimlich die Gleichzeitigkeit von Bestimmtheit und Unbe-
stimmtheit, von Information und Informationsleere, von Mittelbarkeit und Unmit-
telbarkeit? Detlef Pollack sieht in dieser Gleichzeitigkeit ein Spezifikum der »reli-
givsen Kommunikation« iiberhaupt. Er bezieht sich in seinen Uberlegungen auf die
Aussagen Luhmanns, der die Sinnform der »Religion« als Resultat eines Prozesses
der Chiffrierung bezeichnet, in welchem Bestimmtes an den Platz von Unbe-
stimmtem gesetzt und dadurch verdeckt wird. Was durch die Chiffren schlieflich
verdeckt bleibt, »bleibt Leerhorizont; es hat keine Realitét, nicht einmal negierbare
Realitdt, aber es wird miterlebt als das, was kontingente Form notwendig
macht.«592 Pollack versucht, daran anschlieBend, deutlich zu machen, dass — sofern
die Funktion der »Religion« bei der Kontingenzbewiltigung liegt — religidse Sinn-
formen sowohl durch ihre Unzuginglichkeit als auch durch ihre Zugénglichkeit,
also durch die Gleichzeitigkeit von Inkommunikabilitdit und Kommunikabilitit
charakterisiert sein miissen. Das Spezifikum der »religiosen Kommunikation« be-
steht dann — unter der Bedingung, dass diese Annahmen richtig sind — darin, dass
sie die Einheit von Bestimmtem und Unbestimmtem erlebbar macht. Kommuniziert
werden kann diese Einheit zwar nicht, weil nur Bestimmbares, das aber jederzeit
negierbar ist, kommunizierbar ist. Die »religiose Kommunikation« ist deshalb dar-
auf angewiesen, Elemente ihrer selbst als inkommunikabel zu prisentieren. Die
Differenz zwischen Information und Mitteilung soll aufgehoben werden, wobei
Kommunikation streng genommen dabei unmdglich wird. Anders ausgedriickt, der
angebotene »religiose Inhalt« muss in gewisser Weise gegen Kommunikation ge-
schiitzt werden, kann aber nichtsdestotrotz natiirlich nur in der Kommunikation
zum Tragen kommen.593

Wenn nun in der »religiosen Rede« die Selektionshandlung der Mitteilung un-
sichtbar gehalten werden soll, um Zweifel und Relativierung auszuschalten, dann
muss in dieser Rede auch die »Alltagswirklichkeit«, in der die Sprache selbst ver-
ankert ist, dort ausgeblendet werden, wo sie Ablenkung, Infragestellung und Ver-

592) Luhmann, Niklas: Funktion der Religion. Frankfurt a. M. 1977, S. 33.
593) Pollack, Detlef 1998, S. 462-464.
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neinung ermdglicht. Eine Mitteilung iiber Gott, an die sich der gesellschaftlich be-
griindete Zweifel heften konnte, wird darum zum individuellen Erlebnis ausgebaut.
Der Mensch hort Gott selber und kann mit ihm in Kommunikation treten. Die An-
wesenheit Gottes wird als Kommunikation fassbar.594 Diese Uberlegungen liefern
eine weitere Begriindung fiir den Stellenwert der »religiosen Erfahrung« angesichts
der Problematik der Vergewisserung des Glaubens an eine »religiose Wirklichkeit«
gerade in der Spatmoderne.

Zum Bereich dieser Art von invisibilisierender Kommunikation bzw. »Macht-
sprache« gehoren auch die Proklamationen, die im Kurs oft zum Tragen kommen.
Obschon sie nicht als direkte Gottesworte dastehen, lassen auch sie Kritik eigent-
lich nicht zu. Als Ausrufe sind sie entweder aufgrund der Autoritét der Texte, auf
die sie sich beziehen, oder aufgrund der authentischen Erfahrungen, von denen sie
sprechen, indiskutabel.

Dem Bereich der Proklamationen sind etwa die Lieder zuzuordnen, deren wirk-
lichkeitskonstitutiver Aspekt nicht zu unterschétzen ist. Indem die Teilnehmer und
Teilnehmerinnen wihrend den Lobpreiszeiten Liedtexte, die aus Proklamationen,
»Zwiegespriachen mit Gott« und meditativen Betrachtungen bestehen, zu ihren ei-
genen Aussagen machen, miissen sie die innere Distanz zu den gesungenen »reli-
giosen Inhalten« wenigstens teilweise aufgeben. Sie singen sich und den anderen
die Botschaften zu und konnen iiber die Lieder sogar in die »Kommunikation mit
Gott« selber eintreten.

Der Lobpreis hat seinen festen Platz im Ablauf jedes Kursabends (Kapitel A.
1. 4.). Die Lieder werden jeweils mehrmals hintereinander gesungen, damit sich die
Singenden mit der Zeit von den Vorlagen 16sen und ganz auf sich selber und Gott
konzentrieren konnen. Auf diese Weise gewohnen sie sich nicht nur an die reli-
giose Sprache und den Musikstil der Gemeinschaft, sondern verinnerlichen gleich-
zeitig die »religiosen Inhalte« auf eine nicht ausschlieBlich reflexive, sondern viel-
mehr emotionale Weise. Hier einige Ausziige aus den Liedtexten:

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Teufel?«
Ich will auf dich schauen ... wer bei dir wohnt ist nie allein.

Du bist mdichtig ... du bist heilig ... unbezwingbar ... auferstanden ... Sieger
Du hast Erbarmen

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Heilt Gott auch heute noch?«
Denn der Geist und die Braut

Komm Heiliger Geist ... Atem Gottes

Ich rufe zu dir mein Gott ... du allein kannst mich heilen ...

594) Ebd., S. 464.
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Ein weiterer wichtiger Aspekt nicht allein représentativer, sondern vielmehr auch
expressiver und wirklichkeitskonstitutiver Sprache ist der Humor, der auch als eine
Art »Machtsprache« bezeichnet werden kann. Er ist im Kurs ein nicht wegzuden-
kender Faktor sowohl in den Referaten als auch in den Diskussionsrunden. In Form
von Witzen, ironischen Ubertreibungen, zynischen Anspielungen, Scherzfragen
usw. ist der Humor im Ablauf jeder Kurseinheit strategisch eingeplant. Das ver-
heimlichen die Strategen bei Alpha(live) auch nicht, sie informieren an den Schu-
lungskonferenzen explizit {iber die Funktion und den sinnvollen Einsatz des Hu-
mors.

Rachel Stossel vom nationalen Koordinationsbiiro anldsslich der Schulungskonferenz im
November 2002 in Biilach:

L wie Lachen und Lernen. Gott als Gott der Freude kommt oft wenig durch. Wir bauen
Humor ein, Witze, Geschichten. Es ist einfach natiirlich zu lachen, beim Essen, in den
Gruppen. Am ersten Abend kommt immer der Witz mit dem reichen Texaner und dem
Haifisch. Der Grund: Die Leute kommen sehr nervés, sie fragen sich: »Wieso bin ich da,
was mache ich da?« ... Humor nimmt den Druck weg. Viele kommen mit viel Druck im
Leben an den Kurs. Sie haben dann auch die Erwartung an den Kurs, dass er den Druck
beseitigen kann. Oder dann ist Druck von aufen da: Ein Ehepartner will, dass jemand an
den Kurs geht.

Humor weckt die Zuhdorerbereitschaft, ist also ein Mittel zuhorerorientierter Kom-
munikation. Humor kann Langeweile vernichten, Humor kann ansteckend sein,
Humor kann angreifen, entwaffnen, beeindrucken, entspannen (dank Sauerstoffzu-
fuhr), Verkrampfungen l6sen, Macht ausiiben.595 Als »Weichmacher« und Ele-
ment der Unterhaltung kann Humor beispielsweise stimulieren, Akzente setzen und
durch sein Identifikationspotential das Wir- und Néhegefiihl intensivieren. Er kann
aber auch ermutigen, fesseln, Konflikte lockern, Angriffe und Kritik abfedern,
Sympathien erzeugen, nachhaltige Erinnerungen produzieren und vieles andere
mehr. Und Humor kann schlieBSlich auch sarkastisch und trennend sein. Wer ihn
richtig einsetzt, hat die »Macht«, auch AnstoBiges und Unkonventionelles, d. h.
Untoleriertes gezielt anzusprechen oder dann zu umschiffen. Als kommunikatives
Mittel ist er ein wirkungsvolles Steuerungsinstrument,>%¢ das im Alphakurs-Kurs
bewusst und gekonnt eingesetzt wird. Hier einige Beispiele:

595) Knill, Marcus: Natiirlich, zuhdrerorientiert, aussagezentriert reden. Holstein 1991, S. 39-
40.

596) Riwel, Jorg: Humor als Kommunikationsmedium. Konstanz 2005. Traditionelle Humor-
theorien lassen sich in Uberlegenheitstheorien, Entlastungstheorien und Inkongruenztheo-
rien einteilen, die die Funktion des Humors aus jeweils unterschiedlichen Perspektiven
beleuchten. In den Uberlegenheitstheorien hat der Humor eine moralisierend-abwertende
Funktion. Gesellschaftlich oder moralisch Nichtakzeptables wird der Licherlichkeit preis-
gegeben. In den Entlastungstheorien kommt dem Humor dagegen eine Funktion der Er-
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wer ist Jesus?«:

Der Redner kommt nach vorne: Ja, gut also, die Frage wer ist Jesus, dazu nun eine kleine
Einfiihrung:

Nun ist es aber in der Tradition des Alphalive-Kurses, dass am Anfang der Referate ein
Witz erzdhlt wird. Es war einmal ein reicher Texaner, der gerne Parties, grofie Feste mit
vielen Kollegen gab. Etwas lief an diesen Festen immer gleich: In einem bestimmten Mo-
ment im Abend holte er alle heraus, ging zum Pool. Er ging auf die eine, die anderen auf
die andere Seite. Er sagte dann jeweils: sWer zu mir riiber schwimmt, kann von drei
Wiinschen auswdhlen: 1 Mio Dollar, die Hdlfte aller meiner Lindereien, die Hand mei-
ner Tochter«. Im Bassin war aber ein Menschenhai. An diesem Abend lief es nicht wie
sonst, jemand sprang ins Wasser, schwamm riiber und schaffte es im letzten Moment
noch raus. Der Texaner gratulierte und fragte nach dem Wunsch, doch der andere wollte
nichts haben von alledem, er wollte nur den Namen wissen von dem, der ihn in den Pool
gestofien hatte. Vielleicht geht es euch auch so. Ich weif3 nicht, ob ihr alle freiwillig hier
seid, ob euch jemand hineingestofien hat, aber sicher ist, es hat keine Haie hier. Damit
sage ich nicht, dass nichts passieren wird hier.

Spdter: Der Redner: Gibt es dazu [zur Frage, ob Jesus mehr als nur ein Mensch war]
Belege? Viele meinen, der Glaube sei ein Sprung ins Ungewisse. Oder sind wir der Mei-
nung, man habe eine religiose Ader oder eben nicht? Dazu ein Beispiel: Eine Missio-
narin war im Mittleren Osten unterwegs, da blieb ihr das Auto stehen, kein Benzin mehr.
Sie konnte als Gefdfs nichts anderes als einen Topf (Hdfi) finden —, ja als Waisenhaus-
Nonne — ging zum ndichsten Ort und brachte darin Benzin zum Auto zuriick. Als sie ge-
rade am Einfiillen war, hielt eine weifle Limousine mit zwei Olscheichs an, die ihr ver-
wundert zuschauten. Die Scheiche meinten: »Wir teilen zwar Ihren Glauben nicht, aber
wir bewundern Ihr Vertrauen«. Natiirlich meinten sie, sie leere Urin hinein, kannten die
Vorgeschichte nicht.

Geht es uns so wie den Olscheichs, oder gibt es Anhaltspunkte fiir den christlichen
Glauben?

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich dem Bosen widerstehen?«:

Der Redner: Das Thema heifit heute: Wie kann ich dem Bdsen widerstehen? Das ist
schwierig, aber wir konnen auf sicherem Boden sein, nach dem, was wir im Weekend ge-
lernt haben. Nun ein Witz iiber die Holle: Zwei (ein Mann und eine Frau) kommen in der
Holle an, klopfen an. Ein Typ mit einem Dreizack macht auf und heifit sie hereinzukom-
men. Er erkldrt ihnen, es gebe drei Orte zum Bleiben in der Ewigkeit hier unten, sie diirf-
ten auswdihlen. Der erste Raum: Dort war es eiskalt. Sie dachten, nein, wir wollen zum
ndchsten gehen. Dort hatte es auch viele Leute, dort war es unertriglich heifs. Nein, nun
kamen sie in den dritten Raum, dort stank es fiirchterlich, die Leute standen bis zum Hals
in ihrem eigenen Dreck. Da wollten sie gerade sagen, also dann bleiben wir halt hier, als

leichterung und Regulierung psychischer Zustinde zu. Bei den Inkongruenz- bzw. Nicht-
iibereinstimmungstheorien wird der Humor als eine Verarbeitungsform von Widerspriichli-
chem und an sich unvereinbaren Dingen beschrieben.
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der Gong liutete und eine Stimme sagte: »Die 5-miniitige Pause ist nun vorbei, jetzt wird
wieder fiir 55 Minuten abgetaucht.«

Mit dem Einsatz von humoristischen Elementen konnen die Referierenden etwa
Kliifte zwischen verschiedenen Sinnsystemen oder Konflikte zwischen einzelnen
Menschen iiberbriicken bzw. verhindern. Humor vermag Ordnung (wieder)herzu-
stellen. Im Gegensatz dazu konnen jene, die sich seiner bedienen, aber auch unlos-
bare und tragische Diskrepanzen sichtbar machen, um sie beispielsweise so zu rela-
tivieren, d. h. — mindestens fiir die Dauer des »komischen Erlebens« — sogar auller
Kraft zu setzen.597

Es konnte in diesem Kapitel gezeigt werden, wie die Alphalive-Referenten und
-referentinnen die Sprache bzw. die Kommunikation im Kurs in ihrer beschrei-
bend-représentativen, expressiven und konstitutiven Funktion zum Einsatz bringen,
um »religiose Wirklichkeit« vor den Augen und Ohren der Zuhérenden zu kon-
struieren, um die Eigenaktivitdt der Kursteilnehmenden im Verstehensprozess zu
mobilisieren und um bestimmte »religidse Inhalte« in der Erinnerung zu verankern.
Es konnte ebenfalls gezeigt werden, dass die kommunikativ konstruierte und prak-
tisch angewendete These von der »Erfahrbarkeit der religiosen Wirklichkeit« bei
religiosen Wirklichkeitskonstruktionen, aber auch bei deren Legitimierung und
Konsolidierung im Alphalive-Kurs eine zentrale Rolle spielt. Uber den Topos »re-
ligiose Erfahrung« wird das Publikum in seinen kognitiv orientierten Verstehens-
bemiihungen von der externen Zuhorer- und Beobachterrolle in die Teilnahme am
Geschehen selbst geholt. Zusammenfassend kann darum hier die im Kapitel B. 3.
2. 2. bereits formulierte These bestitigend wiederholt werden, dass tiber die kon-
stitutive Dimension die Sprache in einen Teil der Realitét eingeht, »iiber« die sie
spricht, und dass Menschen fiir bestimmte Formulierungen, die nicht nur duflere
Objekte betreffen, Sprache bereits »verstehen« miissen, um sie zu verstehen.
Darum ldsst sich auch wiederholen, dass die Alphalive-Teilnehmenden ihre exter-
nen Positionen der Distanzierten aufgeben miissen, wenn sie das »Verstehen« der
postulierten »religiosen Wirklichkeit« anstreben. Diese Thesen finden ihren Nie-
derschlag in der Praxis des Kurses — insbesondere in den »Ministry-Zeiten« — und
werden spiter aus der Sicht und Erfahrung der Teilnehmenden in den Interviews
bestitigt.

In der Folge wird es nun darum gehen zu zeigen, um welche konkreten »Erfah-
rungsdimensionen« es den Alphalive-Verantwortlichen geht, wenn sie den Kursteil-

597) Peter Berger, der zusammen mit Thomas Luckmann die Funktion der Religion in ihrer Fa-
higkeit zu transzendieren sieht, die gleichzeitig eine anthropologisch bedingte Fihigkeit
ist, verortet den Humor in der Nihe der Religion: »Wenn der Humor uns tiber die Gefan-
genschaft des Geistes lachen macht, so steckt darin deren Endlichkeit, die Moglichkeit, sie
zu iiberwinden. Damit ist auch der Humor ein Zeichen der Transzendenz — und zwar als
antizipatorische Imitatio der Erlosung.« Vgl. Berger, Peter L. 1991, S. 103-107.
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nehmenden die »religiose Wirklichkeit« nahe bringen. Wihrend das vorangehende
Kapitel vor allem der Frage des »Wie« nachgegangen ist, soll im nachfolgenden
Kapitel die Frage des »Was« eingeblendet werden. Es sollen die verschiedenen zur
Sprache gebrachten Ebenen »religioser Erfahrung« und deren BezugsgroBen zur
Darstellung kommen. Damit wird auch der emischen Perspektive auf die »religiose
Erfahrung« Rechnung getragen, die in der Schliisselkategorie von der »Rede von
der Erfahrung« ebenfalls mitschwingt. Es handelt sich im Wesentlichen um zwei
Erfahrungsdimensionen, die sich aus der Analyse der Daten ergeben haben. An
ihnen zeigen sich die zentralen Aspekte der inhaltlichen Auseinandersetzung im
Alphalive-Kurs, die in Wirklichkeit eng miteinander verhéngt sind, aus analyti-
schen Griinden hier aber getrennt betrachtet werden.

2. 2. Die kommunikativ konstruierten Erfahrungsdimensionen
transzendenter Wirklichkeit

2. 2. 1. Beziehung und Kommunikation

Alphalive verfolgt das ultimative Ziel, den einzelnen Menschen in die »Beziehung
zu Gott« zu begleiten. Damit nun dieses Ziel der »Gott-Mensch-Beziehung« er-
reicht werden kann, arbeiten die Kursverantwortlichen, wie oben dargelegt, inten-
siv daran, die Voraussetzungen dafiir zu schaffen: Die Denkbarkeit eines Gottes
und die Bereitschaft der Individuen, sich auf das Unbekannte einzulassen, bilden
die Ausgangslage fiir das Zustandekommen der »Begegnung« zwischen Gott und
Mensch. Doch neben diesen zwei Komponenten kommen weitere dazu: Es muss
eine konkrete Vorstellung des zur Debatte stehenden Gottes geschaffen werden,
auf den sich Denken und Handeln des Menschen einstellen konnen, und es muss
beim Individuum die Uberzeugung angelegt werden, dass diese »Beziehung« eine
existentiell wichtige ist. Warum aber ist aus der Sicht der von Alphalive-Verant-
wortlichen die »Mensch-Gott-Beziehung« so zentral und existentiell? Um diese
Frage beantworten zu konnen, holen die Referierenden weit aus. Sie skizzieren aus
der religiosen Perspektive nicht nur ein Bild von der Beschaffenheit der »Welt,
sondern ebenso von der Disposition des Menschen in dieser »Welt« und von der
Position und Funktion Gottes in ihr. Diese religiose Standortbestimmung soll dem
Menschen mit aller Deutlichkeit die Notwendigkeit der fiir sein individuelles Wohl
unumgénglichen »Beziehung« zu Gott vor Augen fiihren.

Die »Welt« mit ihren »sichtbaren« und »unsichtbaren« bzw. empirischen und
nicht-empirischen Anteilen wird aus einer dualistischen Perspektive als Schauplatz
zwischen Gut und Bose dargestellt (Kapitel C. 2. 1. 2.). Ursprung und Ende dieses
Kriftespiels werden thematisiert und die gegenwirtige Zwischenphase als ein Zeit-
alter des »Schon-und-noch-Nicht« erkldrt. Immer aber geht es bei diesen Ausfiih-
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rungen um den Menschen, um den — wie die Bibel bezeugt — die involvierten
Michte kdmpfen, wenn auch der Sieger der Schlacht schon feststeht. Doch die
Schicksale der zwischen den Fronten stehenden Individuen stehen im Hier und Jetzt
noch auf dem Spiel, ihre Zukunft ist noch nicht besiegelt. Der Mensch ist gleich-
zeitig Opfer und Titer, denn so wie er in der »unsichtbaren Wirklichkeit« um-
kampft ist, so findet dieser Kampf der Méchte auch in ihm statt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Christsein — unwichtig, unwahr oder unat-
traktiv?«:

Der Redner zitiert Solschenizyn: >Die Grenze zwischen Gut und Bose geht nicht entlang
von Nationalgrenzen, etc. etc. sondern mitten durch das menschliche Herz.<

Der Mensch kann sich dieser Situation aus eigenen Kriften nicht entziehen. Des-
halb soll er wissen, wo er Hilfe erwarten kann. Der Redner fiihrt von verschiede-
nen Seiten an das heikle Thema heran und versucht, die Thesen anhand »alltags-
wirklicher« Ereignisse, biblischer Geschichten und Aussagen bedeutender Personen
zu plausibilisieren und zu untermauern.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Teufel?«:
Der Redner: Warum sollten wir mit der Existenz des Bosen rechnen? Heute glauben viele
nicht mehr daran: sie sagen, wir seien doch nicht mehr im Mittelalter. Es gibt Griinde:

Der gesunde Menschenverstand: lesen wir Zeitungen, horen wir Nachrichten! Es
wird berichtet von Kriegen, Grausamkeiten, Folter, Massenmorden, von Pddophilen und
von Okkultismus. Ich habe dazu einige Zeitungsartikel gesammelt. [Er zitiert aus der Ta-
geszeitung]: >Teufelszeug ... ich tat es im Auftrag des Teufels<, das war am 20. Januar
2002. Oder: sRitualmord, Bluttat im Namen des Teufels<, oder am 2. November 1999:
»Eine Satanssekte ist vor Gericht in Horgen...< [Er liest nun im Detail vor, was die alles
gemacht haben]. Sie waren alle gestindig, aber die Zeitung sagt, dass von echter Reue
wenig zu spiiren gewesen sei, ja sie hdtten sich beim Erzdhlen amiisiert. [...] ich habe es
nicht gerne vorgelesen, aber ich habe es getan, dass man sieht, dass es leider nicht etwas
von gestern ist.

Etwas aus dem Wissenschaftlichen, ich habe ja auch mal Theologie studiert. Der
Griinder des sozialethischen Instituts in Ziirich, ein Herr Eberlin, hat dazu gesagt: »Das
Bose ist nicht vergangen, es hat nur seine Gestalt verdndert. Heute machen wir massive
Erfahrungen des Bosen, aber es wird immer wieder verschleiert.«

Christen haben eigentlich immer an den Teufel geglaubt. Der Glaube an eine perso-
nifizierte bose Macht ist auch biblisch, auch Jesus hat das geglaubt. Das beten wir auch
jedes Mal im Gottesdienst: »Erldose uns von dem Biosen«. Aber im Deutschen kann es
sdchlich oder ménnlich sein, das bleibt hier offen. Jesus wurde vom Bdsen versucht, trieb
Ddimonen selber aus und befihigte auch die Jiinger dazu und beauftragte sie.

Da kann man sagen, ja, das war eine andere Zeit, da glaubte man noch an solche
Dinge. Aber da kann entgegengehalten werden: Auch zu Jesu Zeit gab es z. B. die Saddu-
zder, die nicht an das Bose und auch nicht an eine Auferstehung glaubten ... die Metho-
den des Bosen: Der Zweifel. Die Schlange zu Eva in 1. Mose 3. — Die Leute fragen mich
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oft: Glaubst du denn an das wortwdortlich? Ich sage ihnen dann jeweils, es kommt nicht
einmal drauf an, ob ich das wortwortlich nehme, aber es zeigt doch, wie die Methoden
des Bosen in unseren Gedanken funktionieren, was ablduft. — Oder der Teufel in der
Wiiste sagte zu Jesus: »Wenn du Gottes Sohn bist, dann...«

An diesen Methoden hat sich bis jetzt nichts gedndert. [...] Der Zweifel ist der An-
fang. Satanas heifit der Betriiger in 1. Mose 2:16-17: Gott gab Adam und Eva nur eine
Einschrinkung. Der Handlungsspielraum von Gott war: Alles minus etwas. Aber der
Teufel macht daraus etwas anderes, er spricht nicht von dem allem, sondern von dem
einen nur, er iibergeht, ignoriert die Grofiziigigkeit Gottes [...]! Dann leugnet er auch
noch die Strafe, die darauf angesetzt ist: >Auf keinen Fall werdet ihr sterbens, d. h. es
schadet euch gar nichts, wenn ihr Gott ungehorsam seit. Aber die Konsequenz davon ist
die Scham, mit anderen Worten: Die Freundschaft zwischen Gott und Mensch geht in
Briiche, der Mensch versteckt sich, hat Angst vor dem, mit welchem er sonst so innig zu-
sammen war.

Diesem Bild von der »Welt« fiigt der Redner eine detaillierte Darstellung des mit
dem Bosen verstrickten Menschen an und thematisiert zuerst die Konsequenzen
dieser Situation, bevor er zu deren Losung iiberleitet.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum starb Jesus?«:

Der Redner: Wir miissen uns zuerst mal unseren eigenen Schatten zuwenden, wie z. B.
»Das brauche ich nicht, ich versuche ja ein guter Mensch zu sein«. Aber ehrlich, es gibt
auch bei uns kleinere und auch grofiere Sachen, die nicht gut sind. »Alle sind schuldig«
(Romer 3:23) Wir bestreiten sicher nicht, dass wir nicht perfekt sind, aber ob wir die
Fehler auch zugeben? Zum Beispiel: Wenn man die Versicherungsrapporte ansieht iiber
Unfille, dann zeigen die, dass jeder und jede nur beteuert, dass er/sie unschuldig ist. [Er
liefert einen Sketch von einer Unfallstelle, wo beide Parteien aus dem Auto steigen und
jede Partei die andere iiberzeugen will, dass die Schuld nicht auf ihrer Seite liege.]
Einige Kostproben: »Als ich eine Fliege toten wollte, fuhr ich in einen Telefonmasten.<
slch habe Blumen gekauft, und als ich in die Kurve einbog, sprang mich der Strauch von
hinten an, so dass ich das andere Auto nicht sehen konnte<, usw. Das hat doch etwas da-
mit zu tun, dass wir eben alle schuldig sind. Wir sagen aber dann: So schuldig, so
schlimm sind wir auch wieder nicht. So viel kann es also auch nicht brauchen, um den
Stempel »approved« zu bekommen.

So erging es der Person, die ihren Pastor aufsuchte, um von ihm diese Frage iiber gut
und schlecht beantwortet zu bekommen. Der erkldrte die Sache mit Hilfe einer Skala.
[Der Redner tut das gerade auch.] Wer war ein ganz schlechter Mensch, wen wiirdet ihr
ganz unten ansiedeln? [Teilnehmer: Hitler. Dann kommt die Frage, wer denn ein guter
Mensch gewesen sei. Jemand sagt: Gandhi.] Nun, wo siedelst du dich an? [Niemand sagt
etwas und der Referent kichert und meint, wir sollten nicht so tun, und es sollten sich
nicht so viele auf einmal melden. Da sagt jemand: >Etwa in der Mitte.<] Ja, das sagen die
meisten so. Der Pfarrer hat dann die Person gefragt: -Was meinst du, wo ist Gottes
Mafistab?< Der Mann: >Zuoberst.< Der Pfarrer: >Nein, im Himmel.« Was heifit das? Das
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zeigt uns, warum Jesus gestorben ist. Niemand erreicht diesen Standard aus eigener
Kraft[...].

[Es folgt das Beispiel von Leonardo da Vinci mit seinen Figuren des Jesus und des
Judas, fiir die schlieflich ein und derselbe Mann von der Strasse Modell stand. Siehe
auch unter »Bildmaterialien und Illustrationsobjekte«, 2. 1. 2. 2.]

[...] wir leben in einem Rechtsstaat, oder so dhnlich, es wird versucht. [...] Unrecht
wird geahndet und Recht wiederhergestellt. Bei Gott ist das gleich, sonst wiirde ja am
Schluss das Faustrecht gelten, und Gott spielte den alten Pappeli, der sagt: »Ja, ja schon
gut.<

Strafe ist nicht, weil Gott uns unterdriicken will, nein, er will unser Leben. Wie tut er
das: Er nahm die Strafe selbst auf sich. Unrecht muss geahndet werden, er will unser Le-
ben und nicht unseren Tod, deshalb nimmt er die Strafe selbst auf sich, der Tod voll-
streckt sich an Gott selber. Der theologische Fachausdruck dazu ist: stellvertretend.

Denkt einmal an Beziehungen: Ihr konnt keine Beziehung leben, ohne irgendwann
aneinander schuldig zu werden. Das kann man dann entweder runterschlucken, runter-
wiirgen, oder man kann sagen, >ich wollte ja nur«.

Jesus sagt: Schuld trennt. Wo Reue ist, vergibt er aber. Gerade zum Thema Beziehun-
gen ist Jesus der Ansprechpartner iiberhaupt.

Die Losung liegt in Gott selbst. Der Mensch wird aufgefordert, das Angebot Gottes
— die »Beziehung« Mensch-Gott durch Jesus — aktiv entgegenzunehmen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Offenbarung. 3:20 »>Ich will eintreten.< Es ist so und wird so sein, weil Jesus
es gesagt hat, das ist ein Versprechen, dem sagt man Verheiffung. Es hat etwas mit dem
neuen Leben zu tun, dem man auch Bekehrung sagt, oder »Zum-Glauben-Kommen«. Das
ist, wenn man Jesus die Tiir dffnet, auch Umkehr genannt. Dann kommt der Heilige Geist
herein, in mein Herz. [...] Wenn wir das machen, sagt er uns zu, dass er dann bei uns ist
bis ans Ende der Welt (Matthdius 28:20). Und er kommt nur, wenn er erwiinscht ist, das
hat nichts mit Gefiihlen zu tun. Das ewige Leben kommt aus dieser Beziehung mit Jesus
heraus. Ewiges Leben hat mit Lebensqualitdt zu tun, die fiangt einmal an und geht aber
weiter auch iiber dieses Leben hinaus.

Diese Beziehung entsteht im Moment des aktiven »Ja« des Menschen zu Gott, das
der Anfang einer » Vater-Kind-Beziehung« ist.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Es geht nicht um Gefiihle, sondern um eine Tatsache — das habe nicht ich
herausgefunden, sondern der Apostel Johannes 1:12: >Allen aber, die ihn aufnahmen,
gab er die Macht, Kinder Gottes zu werden.<
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Diese Beziehung beginnt mit dem Willensakt des einzelnen Menschen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Wenn ich z. B. meine Frau und mich nehme. Wir wurden hier in der Kirche
verheiratet, Freunde waren auch da. Wir haben etwas zueinander gesagt, Ringe ge-
tauscht, dann waren wir verheiratet. Ich war gliicklich, lache auf allen Photos. Es war
mir aber auch iibel, weil ich vergaf; zu essen, und als es mir in den Sinn kam gleich sechs
Berliner in mich reinstopfte. Aber das Gefiihl dabei war ja nur ein Detail. Wichtig ist:
Wir waren verheiratet, Punkt. Wenn ihr jetzt zu ihr nach Hause geht, ein Interview mit
thr macht und sie fragt, ob sie verheiratet sei und sie euch diese Antworten gibt [er
nimmt Bezug auf die Antworten von ehemaligen Kursteilnehmenden auf die Frage, ob sie
sich vor dem Kurs als Christ bezeichneten hdtten. Die Antworten lauteten:] »Ja, aber
ohne echte Beziehung zu Gott«, »teilweise ja«, »weif$ nicht genau«, »hochstens christlich
angehaucht« etc. (Geldchter). Der Punkt ist: Gedanken iiber Gott, iiber eine Beziehung —
sei es eine Ehe oder eine Freundschaft sonst, fiir die, die nicht verheiratet sind — haben
irgendeinmal angefangen, aber irgendwann kommt der Punkt, da sagt man: Die Person
will ich heiraten.< [...] Im christlichen Glauben: >Ich willige ein, dass Gott etwas zu su-
chen hat in meinem Leben.« Dem sagt man dann Umkehr, oder Bekehrung. Es ist wie bei
der Heirat: man muss wissen, ob man zu der Frau gehort oder in eine Freundschaft, fiir
die Sicherheit und Geborgenheit in der Beziehung.

Dieser Willensakt ist zudem ein freiwilliger Akt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?«:

Der Redner: Du darfst aufimachen, Jesus dringt sich nicht auf, die Entscheidungsfreiheit
ist bei dir, aber wenn er dann reingeht und mit der Person isst, ist das ein Zeichen von
Beziehung.

Die nédhere Beschreibung dieser »Beziehung« zwischen Gott und Mensch erfolgt
anhand von Analogien aus dem menschlichen Leben. Dabei kommen bestimmte
Vorstellungen von Ehe, Eltern- und Freundschaft zum Tragen. Gott wird als Part-
ner, Vater — nicht als Mutter —, als Freund oder Kumpel skizziert. Die kulturell ge-
priagten und oft stark idealisierten Vorstellungen von zwischenmenschlichen Be-
ziehungen beeinflussen die (Re-)Konstruktionen des biblischen Gottesbildes, denn
Gott wird als ein nahes, prisentes, interessiertes, wohlwollendes, fiirsorgliches, de-
mokratisch orientiertes und partnerschaftliches Gegeniiber vorgestellt. Wenn von
Gott — entsprechend der biblischen Uberlieferung — Bilder eines Konigs, Herr-
schers und Meisters auftauchen, werden die damit transportierten Konnotationen
von Autoritdt und Majestit sofort von Anmerkungen {iber die Funktion Gottes als
Vater oder Freund iibertont. Macht und Distanz bleiben so als Merkmale Gottes
marginal, wihrend seine Nidhe und Empathie zu den Menschen stark betont wird.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«:
Der Redner: Romer 8:14-17: >Denn die der Geist Gottes treibt, die sind Gottes Kinder.
Denn nicht den Geist von Knechten habt ihr empfangen, dass ihr euch wieder fiirchten
miisst, sondern den Geist von Kindern, durch den wir rufen: Abba, lieber Vater! Der
Geist selbst bezeugt unserm Geist, dass wir Gottes Kinder sind. Sind wir aber Kinder, so
sind wir auch Erben.< — Gottes Geist: Wir reden hier von Gott, es gibt keiner, der grifier
ist als er, der mehr kann. Er hat das da draufsen alles gemacht. Er ist der Konig. Hier ein
Vergleich mit einem Konig von dieser Erde, mit Prinz Charles. Er ist ein kleiner Konig,
mit einem Konigreich, wenn er denn iiberhaupt einmal Konig wird. Die Anreden fiir ihn
lauten: Thronfolger, konigliche Hoheit, Herzog von... [Es kommen etwas zehn Titel]. Es
gibt aber ganz sicher zwei Leute auf dieser Erde, die sagen diesem Mann sicher nicht
seine Titel, das sind seine Sohne, die sagen, >hoi Papic. [...] Papi ist Abba.

Personliche Erfahrungen des Referenten unterstreichen das Bild dieser Vaterfigur
exemplarisch.

Ebd.:

Der Redner: Ich lese euch vor, was ich damals aufschrieb [er schrieb ins Tagebuch, was
Gott zu ihm personlich auf einem Spaziergang gesagt hatte]: Gott min Vater seit: >Ro-
bert(L), Du bisch min gliebte Bueb, ob im tiiiifschte Taal oder uf em hochschte Bdrg, du
bisch mir nie meh und nie weniger als mis gliebte Chind, du bisch min gliebte Bueb.<
[Robert(L), du bist mein geliebter Bub, ob im tiefsten Tal oder auf dem hochsten Berg, du
bist mir nie mehr und nie weniger als mein geliebtes Kind, du bist mein geliebter Bub. |

Dieses Gottvater-Portrait hat aber auch eine korrigierende Funktion, und zwar
dann, wenn es darum geht, negative Erfahrungen mit realen Vaterfiguren, d. h. all-
tagsweltliche Kontexte zu relativieren, um ein religios richtiges Bild von Gott zu
schaffen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Wenn wir Gott um einen Wunsch bitten, ist oft eine Vorstellung von Gott da-
hinter, die nicht mit dem iibereinstimmt, wie er wirklich ist. Z. B. wenn ich einen geizigen
Vater gehabt hditte, hiitte ich Miihe, Gott um Dinge zu bitten. Dann fragen wir erst gar
nicht darum. Autoritdtspersonen v. a. aus der Kindheit beeinflussen hochstwahrschein-
lich unser Gottesbild. Wenn der Vater geschdftlich immer weg war, und wenn man dann
zum Glauben kommt, glaubt man auch, Gott ist nie da, wenn wir ihn brauchen. Manch-
mal kommen wir gar nicht auf die Idee, Gott um etwas zu bitten, weil es nicht in unserem
Horizont ist. Ist das bei euch der Fall, dann fragt doch jemanden um Gebet, da konnt ihr
euch vom Schlauch wegtreten [d. h. da konnt ihr die Storung in der Leitung beheben].

Bei der Darstellung der Gottesfigur handelt es sich also nicht nur um eine Ubertra-
gung der Mensch-Mensch-Beziehung auf die Gott-Mensch-Beziehung, ihre Kon-
zeption ist nicht die bloBe Projektion von »Alltagserfahrungen« auf den Bereich
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des »Transzendenten«. Die vermittelte Gottesfigur kann korrektiv auch auf be-
stimmte Vorstellungen eines Menschen Einfluss nehmen, die sich in seinem all-
tiaglichen Kontext herausgebildet haben. Vergangene zwischenmenschliche Bezie-
hungen werden beispielsweise reinterpretierbar oder aktuelle Beziehungen vor dem
Hintergrund religioser Konzeptionen reorganisierbar.

Wie konkretisiert sich aber diese »Beziehung« zwischen Gott und Mensch im
Leben des Menschen praktisch und wie ist sie erfahrbar? Basierend auf dem beid-
seitigen freiwilligen »Ja«, der beidseitigen Investition und Erwartung — Kriterien,
wie sie auch fiir eine Ehe oder Freundschaft als giiltig erachtet werden — wird die
»Mensch-Gott-Beziehung« als Interaktion verstanden, die sich vor allem als Kom-
munikation duflert. Das bedeutet, dass sich der Mensch zu Gott hinwendet, Zeit in-
vestiert, Erwartungen generiert, mit Gott spricht und auf dessen Antwort wartet. Da
nun Kommunikation »an sich« keine asymmetrische Angelegenheit sein kann,
redet auch Gott durch seinen Heiligen Geist, durch Menschen oder durch Um-
stainde zum Menschen.

Auf der menschlichen Seite nimmt diese Kommunikation vor allem die kon-
krete Form des Gebets an.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: Warum beten wir? Wenn Gott ja schon alles weif3, muss ich doch gar nicht
mehr beten. Die Antwort ist einfach: Es ist der Dialog, Gott will Beziehung, es ist ihm
wichtig, dass wir mit ihm reden, auch wenn er alles schon weifs. Ich glaube sogar, dass er
uns manchmal in Probleme hineinkommen ldsst, damit wir iiberhaupt mit ihm reden. [...]
Wir sollen beten, Jesus selber machte das, sogar nonstop, modern ausgedriickt: Er war
online mit Gott, immer. Er sagt nicht, Jfalls ihr betet<, sondern, wenn ihr betet<. Im Grie-
chischen heifit das >immer<«. Konnen wir denn das, bei der Arbeit etc.? Das ist etwas
schwierig. Gemeint ist aber, immer in Verbindung zu bleiben. Es ist wie damals als ich
heiratete, der Ring am Finger. Am Anfang spiirte ich den immer, spdter nicht mehr, aber
auch dann war ich immer noch verheiratet mit meiner Frau und in Verbindung mit ihr,
und auch wenn ich sie nicht sehe, wie jetzt.

Kommunikation heif3it also auch Initiative und Antizipation seitens des Menschen.
Wer Gott anspricht, soll auch auf seine Erwiderung hoffen, die direkt empfangen
oder indirekt aus einem Moment, einer Situation herausgelesen werden kann.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann man die Bibel lesen?«:

Der Redner: Manchmal redet Gott in spezieller Art zu uns durch die Bibel, so dass wir
genau wissen, was gemeint ist. [ Ein Beispiel von Markus(L) aus der KV-Lehre folgt]: Der
Vater war Swissair-Pilot, und da gab es manchmal freie Billette. Einmal gab es Fliige
nach Hongkong und die Eltern fragten, ob ich mit wollte. Aus der Gemeinde wurde ich
gleichzeitig angefragt fiir einen Kurs im Hasliberg, genau in der gleichen Ferienwoche.
Hasliberg oder Hongkong? Was jetzt? Jung und frisch fragte ich Gott, was meinst denn
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du? Ich dachte, das sei ja kein Problem fiir ihn, mir das zu sagen. Ich las die Bibel, las
die Losungen, dachte, so vielleicht konne er es mir sagen, dann dachte ich, er konnte mir
einen Traum geben. Nichts. Dann machte ich »Stille Zeit«, keine Antwort, aber ich musste
mich endlich entscheiden. In meiner Verzweiflung, und das empfehle ich euch nicht zu
tun, das ist nicht die Art, wie man es macht, schlug ich die Bibel auf, tippte mit dem Fin-
ger auf eine Stelle und las: »Und du wirst nicht in diese Stadt gehen.< (Geldchter) Und ich
sagte mit Freuden, ich gehe nicht nach Hongkong. Gebt Gott eine faire Chance, dass
Gott zu euch sprechen kann durch die Bibel.

Doch Gottes kommunikative Mittel sind pluriform, und ihre Wahrnehmung und
Deutung muss erst erlernt werden. Den Teilnehmenden wird darum eine Palette
von Richtlinien und Kriterien mitgegeben.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Video-Referats von Nicky Gumbel »Wie fiihrt uns
Gott?«:

Der Redner: Die Frage nun, wie fragt man Gott? Es braucht die richtige Einstellung
dazu, die Bereitschaft, Gottes Wille zu tun, sowie die Maria sagt: >Ich bin die Magd des
Herrn, bereit das zu tun, was er will [ ... ].<

1. Gehorsam dem geschriebenen Wort gegeniiber, Der Bibel gegeniiber [...].

2. Viele Dinge brauchen nicht Gottes besondere Fiihrung, weil die Bibel eben schon
dariiber spricht. [...] Was ist mit der Arbeit? Die Frage ist vielleicht, ob wir eine suchen
sollen? Die Antwort ist: Ja, wenn wir in der Lage sind. Die Wahrheit sagen? Ja, dafiir
braucht es keine Weisungen |...].

Doch sein Wort ist unseres Fufles Leuchte, manchmal spricht er auch durch be-
stimmte Bibelworte zu Menschen. Die Bibel ldsst sich aber nicht als Zauberbuch verwen-
den... Ich selber [Gumbel)] bin vor der Entscheidung gestanden, meinen Anwaltsjob auf-
zugeben oder nicht, um Pfarrer in der anglikanischen Kirche zu werden. Ich habe alles
aufgeschrieben zu den Pros und Kontras, und was ich dazu von Gott bekommen habe. Da
habe ich Romer 10:14ff gelesen: >Wie sollen sie aber anrufen, an den sie nicht glauben?
Wie sollen sie aber an den glauben, von dem sie nichts gehort haben? Wie sollen sie aber
horen ohne Prediger? etc.« Dann sind am darauf folgenden Gottesdienst dieselben Verse
wieder gekommen. Das ist das Geheimnis des Heiligen Geistes in uns, er fiihrt uns, seine
Schafe vernehmen seine Stimme. Es ist wie beim Telefonieren, wenn wir jemanden gut
kennen, konnen wir die Person an ihrer Stimmer erkennen. [...] Das Beten, das ist ja ein
wechselseitiges Reden, aber es soll nicht so gehen wie bei jenem Typen, der zum Arzt
ging: Er hat dem Arzt all seine Gebrechen der Reihen nach aufgezdhlt und erortert, und
dann hat er am Schluss zum Arzt gesagt: »Vielen Dank, dass Sie mir zugehort haben.< Der
Arzt dachte bei sich: ‘Schade, wiire er noch etwas geblieben, hditte ich ihm einen Rat ge-
ben konnen.«

So ist es auch bei Gott, er redet auch mit uns, wenn wir hinhoren. [...] Oft spricht
Gott in Gebeten, manchmal auch durch Eindriicke. Als ich ein Student war, habe ich ein-
mal den Eindruck gehabt, ich sollte jemanden Bestimmtes sofort besuchen, und ich habe
die Person dann gerade in einem schweren Asthma-Anfall angetroffen. Wire niemand
gekommen, wiire es fiir die Person schwierig geworden.
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Gott spricht zu uns, wenn wir beten. Manchmal kommt ein starkes Gefiihl, ein Drang,
etwas zu tun: Philipper 2:13: >Denn Gott ist’s, der in euch das Wollen wie das Vollbrin-
gen wirkt zu seinem Wohlgefallen.< Er wirkt auch an unserem Willen. [...] Oft bekommen
wir ein starkes Verlangen fiir etwas, oder es gibt eine Prophetie oder eine Erscheinung.
Und wir sollen alles priifen, schauen, ob es mit den Aussagen der Bibel iibereinstimmt,
ob Liebe dahinter erkennbar ist [...].

3. Der Gebrauch des gesunden Menschenverstandes: Psalm 32:8-9: »Ich will dich un-
terweisen und dir den Weg zeigen, den du gehen sollst; ich will dich mit meinen Augen
leiten. Seid nicht wie die Rosse und Maultiere, die ohne Verstand sind, denen man Zaum
und Gebiss anlegen muss; sie werden sonst nicht zu dir kommen.<

Wir konnen so iibergeistlich werden, wie die Frau, die jeden Morgen betete, ob sie
aufstehen solle oder nicht. Das ist absurd. Wesley sagte, Gott prdsentiere ihm immer ver-
niinftige Griinde zum Handeln. Auch in wichtigen Entscheidungen leitet uns Gott [...].

4. Der Rat und die Meinung anderer Christen: Spriiche 12:15: >Den Toren diinkt sein
Weg recht; aber wer auf Rat hort, der ist weise.< Spriiche 15:22: »Die Pline werden zu-
nichte, wo man nicht miteinander berdt; wo aber viele Ratgeber sind, gelingen sie.< ...
Natiirlich sind wir letztlich fiir uns und unsere Entscheidungen selbst verantwortlich,
aber wir konnen Menschen trotzdem um Rat fragen [...].

5. Gewichtung der Gegebenheiten: Gott ist allméichtig, er kann Leben lenken, manch-
mal macht Gott darum Tiiren auf oder auch zu. Apostelgeschichte 16:7. und 1. Korinther
16:9: >Denn mir hat sich eine Tiir zu reichem Wirken aufgetan; aber auch viele Widersa-
cher sind da.<

Gott kann Umstinde gebrauchen, aber manchmal darf man ihnen trotzdem nicht zu
viel Beachtung schenken, sie konnen manchmal die Vorsehung Gottes sein, und manch-
mal aber miissen wir trotz der Umstinde auf dem eingeschlagenen Weg weitermachen.
Ergebnis: Nichts iiberstiirzen, sonst gibt es oft Fehler. Es ist aber nicht immer einfach.
Alle machten Fehler, aber Gott liebt und vergibt. ... Gott vergibt die Vergangenheit, und
gibt einen Neuanfang, er baut sogar unser Versagen in seine Pline ein... Romer 8:28:
»Wir wissen aber, dass denen, die Gott lieben, alle Dinge zum Besten dienen, denen, die
nach seinem Ratschluss berufen sind.«

Gottes »Reden« trigt nicht die Ziige eines Diktators, sondern eher eines Coaches,
Freundes, Partners und Vaters, der sich fiir sein Vis-a-Vis interessiert. Er spricht
so, dass der Mensch ihn verstehen kann, d. h. seine Botschaften sind individuell
angepasst. Gott spricht mit jedem Menschen anders, wie der Redner mit seiner Ba-
nanengeschichte deutlich macht.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«:
Der Redner: Ja, bei den einen geht der Laden gleich runter bei den Bananen, oh, Bana-
nen nein, danke. Da gibt es aber auch Apfel und Birnen ... nicht, dass es verschiedene
Heilige Geiste gdbe, aber die einen brauchen das, die anderen das, verstehen es nur auf
diese oder jene Art, aber du musst hinein beif3en.
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Auch wenn durch diese Strategie der Betonung des »individuellen Faktors« das
Spektrum der moglichen »Gotteserfahrungen« erweitert werden kann, bleiben dem
einzelnen Individuum doch immer wieder auch Erwartungen unerwidert, Fragen
unbeantwortet und erhoffte Erfahrungen aus. Die Kommunikationsbeziehung, die
auf eine erfahrungsorientierte »Verbindung mit dem Transzendenten« angelegt ist,
hat also immer auch Aspekte der »Nicht-Erfahrung« bzw. des »Schweigens Got-
tes« an sich. Diese als Irritationen wahrgenommenen Erfahrungen konnen im
Glauben aber wider alle Umsténde ausgehalten werden: Die Glaubenden und die
Zweifelnden gehen — in Riickbesinnung auf den in Vergangenheit und Gegenwart
von Millionen von Christen geteilten Glauben und in Riickbesinnung auf die eige-
nen biographischen Erfahrungen im Umgang mit diesem Glauben — davon aus,
dass die »Mensch-Gott-Beziehung« real ist. Mit anderen Worten, sie ist den Glau-
benden ein nicht hinterfragbares Axiom. Diese mit anderen geteilte und in den ei-
genen personlichen Erfahrungen verankerte Gesinnung und Gewissheit erfahrt im
gegenseitigen Zuruf und Gesprich immer wieder neue Bestiitigung.598

»Wilson Carlisle, der Griinder der Church Army, hielt einmal eine Predigt im Londoner
Hyde Park. Als er sagte: »Jesus lebt auch heute noch!<, rief jemand laut dazwischen:
>Woher weifit du das?< Darauf erwiderte er: >Weil ich heute Morgen eine halbe Stunde
mit ihm gesprochen habe!< Millionen von Christen auf der ganzen Welt leben heute in
einer Beziehung zu dem auferstanden Jesus Christus. Auch ich habe in den letzten 18
Jahren die Erfahrung gemacht, dass Jesus heute lebt. Ich habe seine Liebe und seine
Macht erfahren: ich habe eine so reale Beziehung zu ihm erfahren, dass ich iiberzeugt
bin, dass er wirklich lebt. [...] Die Erfahrungen sind sehr unterschiedlich. Manche spii-
ren eine augenblickliche Verinderung. Bei anderen stellt sich das allmdéhlich ein.«>99

Zusammenfassend wird die Erfahrungsdimension »Beziehung« im Frommigkeits-
umfeld, dem dieser Kurs angehort, als Ausdruck und Konsequenz der Kontakt-
nahme des Menschen mit der »transzendenten Wirklichkeit« bzw. mit Gott verstan-
den. Der Topos entspricht einer Vorstellung, an die der Mensch aufgrund seiner
Erfahrungen im zwischenmenschlichen Bereich problemlos anschlieen kann, d. h.
die Verantwortlichen konnen hier die Strategie der »frame extension« erfolgver-
sprechend zur Anwendung bringen. Vor dem Hintergrund kultureller Muster und
alltdglicher Erfahrungen skizzieren sie die »Mensch-Gott-Beziehung« als ein akti-
ves Hineintreten des Menschen in die »transzendente Wirklichkeit« und als ein ak-

598) Dazu: Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 164 f.: »Im Gespriach werden die
Objektivationen der Sprache zu Objekten des individuellen Bewusstseins. So ist also das
fundamentale wirklichkeitswahrende Faktum der dauernde Gebrauch derselben Sprache,
um die sich entfaltende Erfahrung des Lebens zu objektivieren. Im weitesten Sinne sind
alle, die dieselbe Sprache sprechen, fiireinander wirklichkeitswahrende andere.« Siehe
auch Kapitel C. 3. 1. 2.

599) Gumbel, Nicky 2005, S. 40 und 58.
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tives Hineintreten Gottes in die »Alltagswirklichkeit«. »Beziehung« bleibt hier
nicht blof3 Vorstellung, sondern wird auch Praxis: Sie ist handlungsorientiert, d. h.
der Mensch kann und soll sie aktiv ausfiihren. Als Konzept und Handlung, als eine
auf die »Alltagswirklichkeit« und die »transzendente Wirklichkeit« orientierte
Vorstellung und Praxis ist die »Mensch-Gott-Beziehung« darum auch erfahrungs-
orientiert.

2. 2. 2. Bekehrung und Transformation

»Beziehung« als »Grenziiberschreitung« zwischen den Wirklichkeitszonen, also
die Kontaktaufnahme des Menschen mit dem Bereich der »transzendenten Wirk-
lichkeit«, bewirkt Verdnderung, denn wer sich auf eine Beziehung einlésst — das ist
eine »Alltagserfahrung« und Common-Sense-These —, bleibt nicht so, wie er oder
sie vor dieser Beziehung war. Diese Verdnderung, die seitens des Menschen wahr-
genommen und bezeugt werden kann, wird als Auswirkung der »Gott-Mensch-Be-
ziehung« auch vorausgesetzt. Sie kann die Form eines aktiven und wenigstens par-
tiellen Perspektivenwechsels und/oder eines verinderten Handelns und Verhaltens
des Menschen annehmen. Beide Moglichkeiten wirken sich langerfristig auch auf
die Wahrnehmungen des Menschen selbst aus.

Von »Bekehrung« wird im Alphalive-Kurs kaum gesprochen600, vielmehr wer-
den dort alternative Konzepte vermittelt. Gerade an diesem, der evangelikalen und
charismatischen Theologie nahestehenden Kernthema wird einmal mehr deutlich,
wie die Kursverantwortlichen sich darum bemiihen, eine Insidersprache zu vermei-
den und Sonderwissen auf die Ebene der Teilnehmenden herunterzubrechen. Hunt
zitiert einen anglikanischen Pastor, der gerade in dieser Suche nach Ankniipfungs-
punkten an die Erfahrungswelt heutiger Menschen eine Stédrke des Kurses sieht:

»In the secular world standing on the street corner preaching fire and brimstone does not
work. Few people have any idea what you are talking about [...] in the postmodern soci-
ety people have no knowledge of church or the Bible. The church is a square peg in a
rounded world — particularly in terms of its language. People have no church back-
ground and today is foreign to them with a foreign language. Alpha helps overcome some
of these problems. «901

Das bedeutet nicht, dass das »alte« Bekehrungsverstindnis im Umfeld des Alpha-
live-Kurses ausgedient hitte oder gédnzlich auf den Kopf gestellt wiirde, sondern
dass es, allgemeinen Trends folgend, in anderer Form und Sprache prisentiert
wird. Den Teilnehmenden wird bald klar gemacht, dass der Kontakt zu bzw. die

600) Das evangelistische Vokabular und die dahinterstehenden Konzepte sind fiir viele Men-
schen heute nicht nur unversténdlich, sondern auch unangenehm.

601) In Hunt, Stephen 2004, S. 31.
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Verbindung mit Gott nicht nur notwendig und vorteilhaft ist, sondern dass diese
Verbindung einen Menschen auch verdndert. Bei der Darstellung der Folgen, die
sich aus der »Beziehung« zu Gott ergeben bzw. die aktiv erarbeitet werden miis-
sen, verzichten die Referierenden jedoch auf moralische Konzepte und verbind-
liche Rezepte. Die Problematik der Transformation, als Begleiterscheinung von
Beziehung nicht weiter hinterfragt, wird im Kurs von unterschiedlichen Seiten her
niederschwellig angegangen. Dabei wird jeweils die personliche Freiheit der An-
wesenden in dieser Angelegenheit betont, gleichzeitig werden die Teilnehmenden
aber wiederholt ermutigt, die gezielte Unterstiitzung und Hilfe des Teams in Ge-
beten und Gespréchen in Anspruch zu nehmen.

Auch wenn sich im beobachteten Kurs in Sachen »Bekehrung« eine eher offene
und sogar »laissez-faire«-Atmosphire abgezeichnet hat, so steht hinter dem origi-
nalen Alphalive-Konzept — insbesondere in Person des Initiators Nicky Gumbel —
doch ein traditionelles Verstindnis von »Bekehrung« bzw. von einer verlorenen
Welt mit verlorenen Menschen, deren Rettung allein in der Macht Gottes durch Je-
sus Christus zu suchen und zu finden ist. Nicky Gumbel sieht im christlichen
Glauben einen »Wegweiser fiir eine verlorene Welt«, eine »Wirklichkeit in einer
konfusen Welt« und eine Moglichkeit zum »Leben in einer dunklen Welt«. Die
Option Gott in Jesus Christus, durch das Wirken des Heiligen Geistes bezeugt in
der Bibel, der Geschichte und in der Gegenwart, ist durch nichts zu iiberbieten, so
Gumbel. Wer sich darauf einlidsst, wer sein Leben diesem Jesus iibergibt, der erhilt
im Gegenzug nicht nur ein Leben in Ewigkeit, nein, dessen Leben wird sich
veriandern, auch schon im Hier und Jetzt. Diese Verdnderungen erfihrt der Mensch
einerseits passiv an sich und seiner Umwelt, er muss sich aber auch aktiv darum
bemiihen. Gumbels Schrift, »Fragen an das Leben« spiegelt in dieser Angelegen-
heit das klassisch-evangelikale Bekehrungsschema mit seinen klar definierten Stu-
fen wider: Das Wissen, welches aus der Lehre kommt, fiihrt zu der personlichen
Entscheidung, welche in eine bewusste Lebensiibergabe miindet und an das Emp-
fangen des Heiligen Geistes gekoppelt ist. In Ubereinstimmung mit der charisma-
tischen Lehre und Praxis wird dieser Tatbestand mit der »Geistestaufe« erginzt,
einer von der Lebensiibergabe gesonderten und effektiveren »Erfiillung mit dem
Heiligen Geist«, welche im Kurs Gegenstand des Wochenendes ist. Gumbel zieht
Grenzlinien zwischen dem Vorher und Nachher, zwischen dem AufBlen und Innen
und er weil} in der Regel auch, wo diese Grenzen verlaufen, d. h. wie ein Mensch
von der Seite der »Nicht-Bekehrten« auf die Seite der »Bekehrten« wechseln kann
und wie er sich dabei auch noch vergewissern kann, dass und wann er die Seite
gewechselt hat bzw. dass seine »Wiedergeburt« eine Tatsache geworden ist. Dieser
programmatische Ansatz, der in direkter Linie zum »Bekehrungsverstindnis« des
Pietismus gesehen werden kann, findet sich in prignanter Weise in seinem Buch602;

602) Gumbel, Nicky 2005, S. 11 ff.
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seine Video-Teachings fallen jedoch weniger plakativ und schemenhaft aus. Die
Miindlichkeit scheint ihm mehr Spielraum fiir Differenzierungen und Abschwa-
chungen zu eroffnen.

Der originale Alphalive-Kurs ist im Sinne des Gumbel’schen Bekehrungsver-
stindnisses darum so angelegt, dass zum Zeitpunkt des Wochenendes bei den
meisten Kursteilnehmenden eine »Lebensiibergabe« bzw. »Bekehrung« bereits er-
folgt sein sollte, denn die »Geisterfiillung« folgt ja nach traditionell-charismati-
schem Verstindnis erst auf die »Bekehrung«. Dieser Entwicklungsverlauf stellt
sich aber in der Realitit in den meisten Féllen nicht nach Plan ein, und den Kurs-
verantwortlichen ist durch das Kursinstrumentarium auch keine Moglichkeit gege-
ben zu iiberpriifen, in welchem Stadium sich die Einzelnen vor dem Wochenende
jeweils gerade befinden. Vor diesem Hintergrund ist die Empfehlung der Alphalive-
Koordinatoren zu verstehen, mit dem Kurs-Fahrplan ungezwungen und flexibel
umzugehen. Langjihrige Erfahrungen mit dem Kurs haben gezeigt, dass »Entschei-
dendes« bei den Kursteilnehmenden oft erst wihrend des Wochenendes geschieht.
Anlisslich einer Schulungskonferenz003 wies die Alphalive-Koordinatorin Rachel
Stossel auf diesen Sachverhalt hin:

»Das Wochenende ist in der Mitte des Kurses. Das ist oft der Zeitpunkt, wo die Lebens-
iibergabegebete geschehen. Das ist aber von Gruppe zu Gruppe verschieden. Wenn die
Leute parat sind, soll man sie nicht auf spdter vertrosten. Es soll aber auch kein Druck
aufgesetzt werden.«

Das besuchte freikirchliche Setting lehnt sich dagegen sehr stark an Gumbels Vor-
gaben an. Das »Stufenschema« (Einleitung und Kapitel B. 2. 1. 4.) wird schon vor
und dann auch wéhrend des Wochenendes eingefiihrt und spéter immer wieder er-
wihnt. Anleitungen zur »Lebensiibergabe« bzw. »Bekehrung« werden wiederholt
abgegeben, und die Teilnehmenden miissen in der Diskussionsgruppe wihrend des
Wochenendes ihren personlichen, momentanen Standort in einer Zeichnung fest-
halten. In der Darstellung von den »zwei Welten, die durch das Kreuz verbunden
sind, positionieren sich die Einzelnen und erkldren ihre Position. Den Verantwort-
lichen ist es ein grofles Anliegen, dass die Kursteilnehmer und -teilnehmerinnen
den »Perspektiven«- bzw. »Identitidtswechsel« nicht nur begreifen, sondern auch
aktiv begehen; die zeichnerische Methode verschafft ihnen einen Einblick in die
individuellen Entwicklungsstadien, die sie in informellen, personlichen Gespra-
chen mit den betroffenen Teilnehmern bzw. Teilnehmerinnen unter Umstdnden
nochmals thematisieren, um weitere Schritte zu planen bzw. einzuleiten. Die erleb-
nisorientierte »Begegnung« mit dem Heiligen Geist wird im freikirchlichen Setting
dagegen eher als eine automatische und unspektakulire Begleiterscheinung der

603) Schulungskonferenz vom 1./ 2. November 2002 in Biilach.
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(Skizze aus der FEG-Diskussionsgruppe am Weekend)
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»Bekehrung« abgehandelt. Nicht die »Erfiillung mit dem Heiligen Geist«, sondern
die »Bekehrung« ist hier das zentrale Moment in der Glaubenskarriere eines Men-
schen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des FEG-Wochenendreferats »Was tut der Heilige
Geist?«:

Redner: Es geht um eine ganz neue Dimension. Durch den Glauben an Jesus kommt das
Neue. Es ist die Antwort an Jesus. Johannes 3:3-5. Der Mensch kommt von der Welt der
Menschen nur durch das Kreuz zu Gottes Welt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des FEG-Wochenendreferats »Wie kann ich mit dem
Heiligen Geist erfiillt werden?«:

Der Redner: Johannes 10:7 f. Ich bin die Tiire. Wir sehen das Kreuz und Jesus sterben
daran. Johannes 3:16.

Die Bibel nennt es Bufie, was dort am Kreuz geschieht, wir haben es dann Bekehrung
genannt, aber das ist eigentlich suspekt, denn es sollte nicht heifien bekehrt, sondern um-
gekehrt. Bekehrung geschieht nicht an euch, das macht ihr selber. Es ist eine Richtungs-
dnderung. Ich bekehre niemanden |[...].

Wenn wir zu Jesus kommen, dann ist die Tiir eng. Der Mensch mit seinem schweren
Rucksack kommt da nicht durch. Dort ist oft Dunkles, Boses drin, und er steht damit vor
dem Kreuz. Dort gibt es eine Miillhalde, die Kehrichtsdcke dort konnen nicht durch diese
Tiir. 1. Johannes 1:9. Gott macht uns rein, wer nicht gewaschen ist durch Wasser und
Feuer|[...].

Die Frage ist nun: Wo stehst du? Soll ich hindurch oder nicht? Vielleicht standest du
schon an dem Kreuz, hast auch schon abgeladen, bist aber nie durch die Tiire gegangen,
hast nie gesagt, ich will mehr, neues Leben.

Vielleicht bist du schon durch die Tiir hindurch gegangen, aber du mochtest neu ge-
fiihrt werden. Ich frage dich: In welcher Richtung bist du unterwegs, wo schldgt dein
Herz?

Das versprochene ewige Leben kommt jetzt schon in dein Leben. Das ist nicht schwie-
rig. Es braucht ein einfaches Gebet: Jesus ich vertraue dir, glaube, dass du lebst, will dir
nachfolgen, so wie du sein, immer mehr in dein Denken rein kommen, will dein Kind sein.
Das sind Gespriche mit Gott, und es ist hilfreich, das mit jemandem zusammen zu tun,
dass du dann weift, doch es stimmt.

Im landeskirchlichen Setting gehen die Intentionen hinsichtlich der »Bekehrung«
bzw. »Lebensiibergabe«, wie bereits gezeigt, im Grunde in die gleiche Richtung,
die sprachlichen Markierungen und inhaltlichen Grenzziehungen sind hier jedoch
weniger deutlich. So wird etwa ein klares Entwicklungsphasen-Modell eines zum
Glauben findenden Menschen nur am Rande erwihnt. Entsprechend haben die
Teilnehmenden am Ende des Kurses von einem solchen kaum bis gar keine Kennt-
nis. Die von Gumbel vorgegebenen Themen werden zwar behandelt, das heif3t
auch die »Bekehrung« kommt unter den Stichworten »Wiedergeburt«, »Kind-
schaft«, »Neuanfang« oder »Entscheidung« zur Sprache. Doch auf der Ebene der
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»Lehre« hat es sich damit auch schon. Auch in den Diskussionsrunden tauchen die
Begriffe »Siinde« und »Bufle« nicht auf, eine Anleitung zur »Bekehrung« wird
weder dem Plenum noch der Kleingruppe vorgelegt, und als radikaler Standort-
wechsel wird das Glaubensleben nur einmal kurz thematisiert (»Mannschaftswech-
sel«), worauf seitens der Teilnehmenden mit vehementer Kritik reagiert wird.

Die Biihne fiir das Hauptgeschehen der »Transformation«, auf der Elemente der
Instruktion und der Erfahrung ineinander flieBen, auf der sich aber auch noch die
letzten Ansitze eines Bekehrungsschemas, bestehend aus einzelnen Entwicklungs-
abfolgen, auflosen, ist das Wochenende. Was im Alphalive-Schulungsheft als Stu-
fenschema noch erkennbar sein mag, scheint sich in der Praxis des besuchten Kur-
ses aufgeweicht zu haben. Auf eindriickliche Weise manifestiert sich dieser beob-
achtbare Auflosungsprozess am Wochenende wihrend der »Ministry-Zeit«. Wih-
rend beispielsweise im klassischen charismatischen Setting erst jener den Heiligen
Geist empfangen kann, der sich vorgéngig bekehrt, d. h. in einem Gebet — mog-
lichst im Beisein von Zeugen — seine Siinden bekannt, sein Leben Jesus Christus
iibergeben und die Vergebung der Siinden empfangen hat, ist im landeskirchlichen
Fallbeispiel des Alphalive-Kurses auch das Umgekehrte bzw. die Ausklammerung
ganzer Entwicklungsphasen moglich. Das bedeutet beispielsweise, dass der Heilige
Geist auch von jenen beansprucht werden kann, die sich (noch) nicht im Sinne
einer bewussten Hinwendung auf Gott eingelassen haben bzw. die erst unschliissig
experimentieren. Daraus kann gefolgert werden, dass die »Beziehung« zu Gott —
konkretisiert in der Erfahrung des Menschen mit dem Heiligen Geist — prinzipiell
auch schon beginnen kann, bevor dieser Mensch sich iiberhaupt bewusst »pro
Gott« positioniert hat. Er muss lediglich eine gewisse Offenheit fiir diese Art von
Erfahrung zeigen. Das Wochenende ist priadestiniert fiir eine {iber die Erfahrung
des Heiligen Geistes geleitete Initiierung des Glaubens. Der Beginn der »Mensch-
Gott-Beziehung«, der Zeitpunkt der »Bekehrung« oder der Anfang des Glaubens
ist zwar von den Einzelnen im Moment der Erfahrung nicht unbedingt wahrnehm-
bar, diese Erfahrung wird jedoch spéter in der Austauschsituation der Diskussions-
gruppe, sofern sie erzdhlt wird, als »religiose Erfahrung« und als »Begegnung« des
Menschen mit Gott gedeutet (Kapitel C. 3).

Interessanterweise kommt im Umgang mit der Bekehrungsfrage neben dieser
offen liegenden und beobachtbaren Praxis im besuchten Kurs zusitzlich eine nicht
»Offentlich« angesprochene Methode zur Anwendung: Wer durch ein Teammit-
glied fiir sich beten lassen will, wird vor dem Gebet gefragt, ob er oder sie das Le-
ben Gott schon hingegeben habe. Falls die Person verneint, wird ihr die Gelegen-
heit geboten, dies an Ort und Stelle zu tun oder/bzw. vor einem Zeugen nochmals
zu bekriftigen. Was also offiziell und explizit nicht mehr gefordert und auch nicht
mit Nachdruck gelehrt wird, ist inoffiziell und hinter der Biihne doch noch gingige
Praxis, wenn auch in einem individuellen und privaten Rahmen und in deutlich
verkiirzter Form.
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Die Grenzen zwischen »Alt und Neu«, »Vorher und Nachher«, die im Pietis-
mus sehr stark gezogen wurden und die im evangelikalen wie charismatischen
Kontext traditionellerweise ebenso deutlich mit der Definition eines »bekehrten«
Lebens einhergehen, verwischen im Alphalive-Kurs trotz dessen offizieller Riick-
bindung an die Tradition der »Charismatischen Bewegung«. Was hier praktiziert
wird, hat in der Regel mit einem typischen »Bekehrungsakt«, wie er in evangeli-
kalen Kreisen teilweise noch immer tiiblich ist, nicht mehr viel zu tun. Die »Bekeh-
rung« ergibt sich fiir das Individuum erkennbar oder unerkennbar, hin und wieder
wird sie auch aktiv »ergriffen«. Erst mithilfe der zur Verfiigung gestellten Interpre-
tationsschemen, die beispielsweise in der Diskussionsgruppe eingefiihrt und be-
sprochen werden, konnen die Einzelnen ihre »Bekehrung« in der Regel erst als
solche erkennen und benennen. Weil aber der Begriff der »Bekehrung« im Kurs
kaum eine offizielle Verwendung findet, sprechen die Betroffenen in den Inter-
views eher von der »Gotteserfahrung«, von einem »Wendepunkt« oder von einem
»Neuanfang«. Wer eine solche Erfahrung bezeugen kann, wird zum Eingeweihten,
zur Eingeweihten. Mit anderen Worten, eine Person, die davon Zeugnis ablegen
kann, dass der Heilige Geist an ihr gewirkt hat, bezeugt damit, dass zwischen ihr
und dem Heiligen Geist eine Interaktion stattgefunden hat. Sie ist mit Gott in »Be-
ziehung« getreten und hat somit das Ziel erreicht. Dass ein solches Ereignis einer
»Bekehrung« gleichkommen kann, auch wenn es nicht die tiblichen Kriterien einer
solchen erfiillt, veranschaulichen die Referierenden mit der Geschichte des Saulus.
So wie dem Paulus im Moment der erfahrungsméfigen Begegnung mit »Gottes
Stimme«, nach der er nicht einmal gefragt hatte, die Schuppen von den Augen fie-
len, so konnen auch die von den Kursteilnehmenden am Wochenende gemachten
individuellen Gotteserlebnisse die Sicht auf die Welt und sich selbst verdndern.
»Bekehrung« wird hier als Widerfahrnis bzw. Geschenk beschrieben, die von
einem Menschen ohne grofle Vorleistungen in einem bestimmten Moment erlebt
bzw. erst im Nachhinein als solche identifiziert werden kann. So betrachtet schei-
nen die Kursverantwortlichen gerade am Wochenende hinsichtlich ihrer eigenen
Zielsetzung erfolgreich zu sein, denn in den Diskussionsgruppen im Anschluss an
die »Ministry-Zeit« berichten alle Anwesenden von »Geist-Erlebnissen, die sie in
den Kreis der Eingeweihten hineinnehmen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an die Minstry-Zeit
im Wochenende:

Dann erzdhlt Carole(T) ihr Erlebnis. Sie habe ja schon das wohlige, warme, fliefsende
Gefiihl gehabt am Samstagmorgen, und gestern bei Robert(L) sei es ihr so richtig her-
iiber gekommen. Es sei ihr ganz heify geworden, und ihre Knie héitten sehr zu zittern be-
gonnen. Weil Markus(L) vom Umfallen erzdhlt gehabt habe, habe sie Angst gekriegt, sie
habe auf gar keinen Fall umfallen wollen, da habe sie einfach links und rechts die Hand
von Angela(T) und Jenny(T) ergriffen und festgehalten. Da habe sie zu weinen begonnen,
es sei einfach so aus ihr heraus gekommen, all der Schmerz und das Leid. Sie habe nicht
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mehr gewusst, wo ihr der Kopf stehe. Dann habe ihr jemand auf die Schulter getippt und
sie gefragt, ob sie Gebet mochte.

Sie wisse nicht, wie sie den Weg nach hinten geschafft habe, aber plotzlich sei Nils(L)
vor ihr gestanden und habe fiir sie gebetet. Es sei schon, so schon gewesen wie Nils(L)
gebetet habe, ja und nun sei sie ein Kind Gottes geworden. Sie wisse, sie sei ein Kind von
Gott.

Sie lacht und betont mehrmals, sie sei so gliicklich, Gott habe alles weggenommen,
sie habe alles rauslassen konnen, sie sei so befreit und froh und trotz ihrer Situation ge-
spannt, was jetzt kommen werde.

Die lockere Handhabung im Umgang mit »Bekehrung« und mit Abgrenzungskrite-
rien zwischen dem, was als »gldubig« oder »ungldubig« gilt, zeigt sich im Kurs
auch, wenn es um die »Gemeinschaft der Glaubigen« geht, die vom Redner auf die
Gemeinschaft der anwesenden Kursteilnehmer und -teilnehmerinnen ausgeweitet
wird.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Welchen Stellenwert hat die Kirche?«:
Der Redner: Ekklesia ist eine Gemeinschaft der Herausgerufenen, eine Zusammenkunft
von Menschen im Namen von Gott ..., d. h. ihr seid jetzt hier Kirche, eine Gemeinschaft
unter dem Titel von Gott.

Der Redner schlie3t hier alle Anwesenden unter ein und derselben Kategorie der
»Herausgerufenen« zusammen. Ein dhnliches Einschlussverfahren wendet auch der
Lobpreisleiter an, wenn er alle Anwesenden als »Kinder Gottes« taxiert, obschon
im Referat vorher der Kindesstatus als Identititswechsel und Zeichen einer ge-
wirkten »Wiedergeburt« definiert worden war. Die Theorie muss in der Praxis
offensichtlich nicht immer eingehalten werden.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Was tut der Heilige Geist?«:
Der Lobpreisleiter: Zuerst wollen wir ein Kinderlied singen. Ich habe es von Gott bekom-
men ... und wir sind ja eigentlich alles Kinder von Gott.

Diese Beobachtungen scheinen die Thesen zu unterstiitzen, dass Zuschreibungen
und Positionierungen im besuchten Alphalive-Kurs generell flexibel gehandhabt
werden und dass sie letztlich nicht als Sache der Verantwortlichen, sondern der
Teilnehmenden betrachtet werden, weshalb sie — wenigstens im landeskirchlichen
Setting — auch nicht kontrolliert werden. Die Teammitglieder iibernehmen die
Rolle der Ermutiger und Aktivierer. Sie zeigen den Teilnehmenden, wie sie in
ihren eigenen Erfahrungen das »Wirken Gottes« erkennen konnen. Das klare An-
forderungsprofil, der klare Verlauf und die benennbaren Folgen einer »wahren Be-
kehrung« werden im Alphalive-Kurs zur personlichen und privaten Sache des Indi-
viduums und damit zur subjektiv auslegbaren, erfahrbaren und nutzbaren Angele-
genheit, die jedoch, sofern sie erzihlt werden will, gewissen Konventionen folgen
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muss. Somit steht und besteht die »Bekehrung« als Ereignis auch nicht losgelost
und unabhingig vom sozialen Setting Alphalive bzw. auBlerhalb jeglicher Sozial-
kontrolle (Kapitel B. 3. 2.).

Ob fiir die Einzelnen wahrnehmbar oder nicht, mit der »Begegnung« des Men-
schen mit Gott beginnt nach Ansicht der Referierenden auf der Stelle und automa-
tisch etwas prinzipiell Neues, und diese »Begegnung« wird jedem Menschen zuge-
standen, der von einer »Geisterfahrung« berichten kann. Diese Erfahrungen kon-
nen ganz unterschiedlicher Art sein, haben aber in den Erzéhlungen meist den Cha-
rakter von »Transformationserfahrungen«. Denn im Moment der »Begegnung«,
der Initialziindung der »Beziehung« zwischen Mensch und Gott, tritt der Heilige
Geist in das Leben eines Menschen, was als Zeichen »wahrer Beziehung« zwi-
schen Gott und Mensch verstanden wird. Der betroffene Mensch wird dadurch ver-
dndert, und diese Verdnderung zeigt sich friiher oder spiter.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenend-Referats »Wer ist der Heilige Geist?«:
Der Redner: Das genau sagt Gott: >Ich will es in euch hinein geben.< Sehr viele Christen
kennen das nicht, die haben den dritten Teil von Gott noch nicht — das, dass ihr nicht
mehr siindigen wollt! Es ist wie ein neues Leben, ich weifs auch nicht wie sagen. Eze-
chiel: »Ein neues Herz und Geist«, das versteinerte Herz kommt heraus, er schenkt ein
Herz, das fiihlt, ein fleischernes Herz. Gott operiert durch seinen Geist und macht aus
euch neue Menschen, die nach seinem Willen leben.

Es wird immer gern gesehen, wenn sich im Leben eines Menschen die geistliche
»Neuwerdung« mit der Zeit fiir andere sichtbar abzeichnet, und die Referierenden
sparen nicht mit Beispielen zu solchen Transformationsprozessen, die wie einst im
Pietismus nach wie vor als sekundire »Beweise« fiir eine »Gottes-Beziehung« her-
halten miissen. Sie erzihlen von Menschen, die als sofortige Folge der »Bekeh-
rung« ihr Leben radikal reorganisierten, unerwartete »Heilung« erlebten oder plotz-
liche Aha-Erlebnisse hatten. Ebenso berichten sie von bedeutsamen, aber langsa-
men und vorerst unbemerkten Entwicklungen im Leben von Menschen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ
bin?« (siehe auch unter »Metaphern und Analogien« 2. 1. 2. 1.):

Der Redner: Der Heilige Geist kommt ins Leben (Romer 8:9), er bringt etwas mit, er ver-
dndert Dinge. Die Bibel redet hier von Friichten, die dann entstehen (Galater 5:22, 23).
Solche Verdnderungen kommen manchmal schnell. Z. B. eine Frau in Kalkutta: Sie war
60 Jahre alt, nach 30 Jahren Heroin und Strich fand sie zu Jesus. Innerhalb sehr kurzer
Zeit war sie gesund am Korper, hat noch geheiratet und trat als weifse Braut vor den
Altar. In Kalkutta natiirlich, nicht da in Seen. Dass Dinge sich aber auch bei uns verdn-
dern konnen, dazu sage ich noch etwas von mir. Ich bin eine geduldige, robuste, ausge-
glichene Person, meinte ich wenigstens, dann heiratete ich, wurde dreimal Vater. Da
merkte ich sehr schnell, dass ich von der Geduld, die ich glaubte zu haben, nichts mehr
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fand. Aber der Heilige Geist wirkt jetzt da, dass diese Frucht wachsen kann. Die Apfel
wachsen auch nicht »tac«, sondern vom Friihling bis zum Herbst.

Gleichzeitig heben die Referierenden aber auch hervor, dass das Bestehende im
Leben eines Menschen mit dieser »Begegnung« und »Transformation« nicht ein-
fach aufhort zu sein: Auch wenn in der »unsichtbaren Dimension« alles neu ge-
worden ist, so bleiben in der »sichtbaren Dimension« viele Dinge so, wie sie schon
immer waren. Nicht die radikale Umkehr bzw. Abkehr vom Gehabten wird also
gefordert und gefordert, der Akzent wird vielmehr auf den langfristigen Transfor-
mationsprozess gelegt (Kapitel A. 1. 4 und B. 1. 1.), denn die totale Transforma-
tion findet erfahrungsgemifl kaum statt. Anstelle einer Kehrtwendung wird darum
eher der Fortgang des herkommlichen Lebens auf einem Parallelgleis als realistisch
dargestellt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Warum und wie bete ich?«:

Der Redner: In der 1. Oberstufe sprach ich auch einmal ein Stofigebet: »Drei Sachen
bitte ich dich, wenn die in Erfiillung gehen, dann gibt es dich, aber sie miissen alle am
ndchsten Tag in Erfiillung gehen, dann glaube ich an dich. 1. Schones Wetter, trotz ande-
rer Prognosen. 2. Die Mathe-Priifung muss verschoben werden. 3. Ich finde meinen ver-
lorenen Kulli wieder.« Am ndichsten Tag: kein schones Wetter, aber es wurde im Verlauf
des Tages immer schoner, am Schluss war es schon. Die Mathe-Priifung wurde verscho-
ben, und bei meinem Pultnachbarn sah ich im Etui meinem Kulli. Ich wollte ihn zuerst
nicht einfach damit konfrontieren, und fragte nur, wo er den her habe. Er wusste es sel-
ber nicht mehr, er habe ihn schon ldnger, aber er gehore nicht ihm. Nun hatte ich ein
Problem, die drei Dinge waren in Erfiillung gegangen. Das war der Moment! Mit wenig
Emotionen. Ich lag im Bett und faltete die Hdnde (ich dachte, das miisse so sein) und be-
tete mein Gebet: »Wenn es dich wirklich, wirklich gibt, dann will ich jetzt Christ wer-
den.« Ich wartete, dass etwas passiere, aber nichts, kein Licht, kein Gefiihl. Doch in den
nédchsten Wochen fiihlte ich fein und langsam eine Verdnderung. In einem Bild ausge-
driickt etwa so: Eine Schiene und eine Weiche, die Weiche wurde fein und nicht total an-
ders umgerichtet zum vorherigen Lauf der Schiene. Ich erlebte nicht eine Bekehrung, die
total war, d. h. dass alles nachher ganz anders war als vorher.

In der Rede wird der Tatsache Rechnung getragen, dass die »Bekehrten« sich nicht
in einer Welt mit anderen GesetzmifBigkeiten befinden, ihr aktiver Beitrag — ihre
personliche Investition in die »Beziehung« zu Gott, ihre Abkehr von gewissen Ge-
wohnheiten usw. — wird jedoch durchaus von ihnen erwartet. Nicky Gumbel, der
Vertreter der »alten Schule« im »neuen Kleid«, fordert die »Bekehrten« sogar un-
missverstdndlich auf, mit der eigenen Vergangenheit zu brechen und sich von der
von Gott abgewandten Welt abzugrenzen. Er thematisiert die »Preisfrage«, die
Frage der menschlichen Gegenleistung auf das Angebot Gottes, die im besuchten
Kurs auf diese Art nie gestellt wurde.
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»All das hat seinen Preis. Es kann uns Opfer kosten. William Barclay hat einmal gesagt:
»Jesus ist nicht gekommen, um das Leben leicht, sondern um die Menschen grof3 zu ma-
chen.« Wir miissen bereit sein, alles aufzugeben, von dem wir wissen, dass es verkehrt ist;
Dinge in Ordnung zu bringen und Wiedergutmachung zu leisten und in einer moglicher-
weise feindseligen Umwelt fiir Jesus Farbe zu bekennen.«604

Wihrend die Referierenden im freikirchlichen Kurs die Rhetorik Gumbels mehr
oder weniger iibernehmen und auch vom »Bruch mit der Vergangenheit« reden,
streifen die Referierenden des landeskirchlichen Kurses das Thema nur kurz. In
beiden Kursen umgehen die Referierenden jedoch eine weitere Konkretisierung
und Illustrierung der benannten »Preisfrage« fiir das alltdgliche Leben.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«:

Der Redner: Romer 12:1-2 »Ich ermahne euch nun, liebe Briider, bei der Barmherzigkeit
Gottes, dass ihr eure Leiber hingebt als ein Opfer, das lebendig, heilig und Gott wohlge-
fiillig ist. Das sei fiir euch der wahre Gottesdienst. Und stellt euch nicht dieser Welt
gleich, sondern dndert euch durch Erneuerung eures Sinnes, damit ihr priifen konnt, was
Gottes Wille ist, ndmlich das Gute und Wohlgefiillige und Vollkommene.« Eine neue Ge-
sinnung: Erstens, passt euch nicht den Mafistiben der Welt an! Als Christen haben wir
den Auftrag, anders zu sein, als die rund um uns herum. Das heifst nicht absonderlich
sein, in Sprache, Kleider etc., es geht um den Lebensstil.

Bei Paulus ist die »Welt« die Umwelt da draufen. Er meint die Menschen, die sich
bewusst von Gott abgewandt haben. Ich denke, das sind nicht mal so viele. Viele haben
sich das noch nicht so genau iiberlegt. — Anders sein heifst: Gott nimmt uns in einen Pro-
zess, wenn wir zum Glauben kommen. Dieser Prozess heifit einfach, dass wir so wie Jesus
werden, nicht genau so, aber in dieser Art, jeder je auf seine Art Jesus dhnlicher werden.
Jeder in seiner Art, das gibt einen Regenbogen. [...] Gegen den Strom schwimmen ist
eben nicht so leicht, es geht darum, den Stil von Jesus zu iibernehmen [...]. Gott ruft uns
ganz klar und unmissverstandlich zu einer Umkehr von diesen Sachen auf. Je mehr wir
von dieser Umkehr erleben, desto mehr kénnen wir uns auch fiir andere dffnen [...].

Das Neue im Lebensstil: Eure Liebe sei ohne Heuchelei. Das kommt aus dem Thea-
terjargon und meint »Ohne Maske«. Die Liebe von Gott ist eine Liebe ohne Maske. Ich
bin so, wie ich bin und auch so angenommen wie ich bin. Mit einer Maske bleibst du ein-
sam, bist vielleicht immer der Coole, oder immer die Schone, aber du bleibst einsam.
»Lasst nicht nach mit Eifer, lasst euch vom Geist entflammen und dient dem Herrn.« Es
geht um Enthusiasmus hier, das kommt aus dem Griechischen »enthos«: in Gott sein.
Enthusiasmus ist nichts Schlechtes, es ist nicht das Gleiche wie Fanatismus. Ein Ange-
ziindetsein, das ist das, wenn Leute kommen und nachfragen, was das ist, was du hast,
und es auch haben wollen. So wdre es eigentlich: Je ldnger mit Christus, desto enthu-
siastischer sollten wir sein. Es heifit: wir sollten das ganze Leben Gott zur Verfiigung
stellen. Das heifst nicht das halbe Leben, es heifst nicht lauwarm.

604) Gumbel, Nicky 2003, S. 254.
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Die Zuriickhaltung beziiglich Themen der individuellen Lebensfiihrung, d. h. be-
ziiglich der Frage nach den konkreten lebenspraktischen Schritten, entspricht, wie
weiter oben bereits ausgefiihrt, den strategischen Uberlegungen der Kursdesigner,
die potentielle Streitthemen vermeiden, auf konkrete Vorgaben und kontrollierende
Eingriffe ins Leben der Individuen verzichten wollen. Darum schweigen sie sich zu
komplexeren ethischen Themen aus und beschrinken sich auf punktuelle AuBerun-
gen beispielsweise zur iiblen Nachrede oder Unehrlichkeit. Hin und wieder werden
als typische Themen auch die Bereiche von Ehe, Erziehung und Sexualitit ange-
sprochen, doch dazu geben die Teammitglieder in der Regel nur kurz ihre person-
liche Meinung ab bzw. bleiben in ihren Aussagen diffus und verweisen fiir eine
vertiefte Auseinandersetzung mit der Problematik schnell auf das Buch von Nicky
Gumbel, »Heille Eisen angepackt«. Problematiken, die auflerhalb des individuellen
und privaten Verantwortungs- und Entwicklungsbereichs liegen — etwa sozial-po-
litische oder 6kologische Fragen — scheinen hingegen gar nicht zu interessieren, sie
werden zumindest nicht aufgenommen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?« (siehe auch unter 2. 1. 2. 1.):

Der Redner: Vor meinem Theologiestudium war ich im KV, in einem Grofiraumbiiro,
man redete dort immer iiber die Personen, die nicht anwesend waren. Es war gar nicht
so einfach, da nicht mitzumachen. Da warst du eben dabei oder dann eben nicht. Gott
ruft uns ganz klar und unmissverstindlich zu einer Umkehr von diesen Sachen auf. Je
mehr wir von dieser Umkehr erleben, desto mehr kénnen wir uns auch fiir andere Offnen.
Dankbarkeit kann uns aus dem Mief herausholen.

Oder die sexuelle Freiheit — wir konnen dann bemerken, was die Schonheit einer le-
benslangen Ehe ist. Das ist ein Gebiet, wo wir aufgerufen sind, anders zu gehen. Es sieht
so einfach aus, Ehe, ein Seitensprung, die Scheidung. Ich merkte aber sehr bald, dass das
nicht stimmt, die Kinder sind da auch vor allem die Leidtragenden. Ich sage dies nicht,
um euch das anzukreiden, aber Gott, er sagt, wir sollen uns nicht der Welt anpassen,
sondern seinen Willen suchen. Und Genuss, wenn wir schon bei der Sexualitiit sind, ist
die Erfindung von Gott! Lest einmal das Hohe Lied. Dort sieht man auch, wie die Sexua-
litat eine Gebundenheit mit sich bringt und warum Gott will, dass wir in der Ehe leben,
nicht um uns etwas zu verbieten, sondern er warnt uns vor Gefahr. [Markus(L) macht
nun einen Rundschlag iiber das heutige Eheverstdndnis.] Dazu ein Bild: 2 Kartonstiicke
sind aufeinander geklebt, wie wenn man eins wird in einer Beziehung und dann wieder
auseinander geht. [Er fiihrt es vor und reifst die Stiicke auseinander, der Karton reifit
auseinander und die zwei Einzelstiicke sind kaputt.] Beide Seiten sind nicht wie sie vor-
her waren, es geht nicht ohne Verletzungen ab. Was will Gott sagen: Wenn ihr die
Chance habt, diese Fehler nicht zu machen, macht es gar nicht, und wenn ihr schon drin
seid, dann kann er euch auch zeigen, wie ihr da wieder rauskommt. Da gibt es viele Ehe-
partner, die hier eine lange Geschichte erzihlen konnten.
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Solche AuBerungen haben den Status von Nebeninformationen und bleiben als sol-
che im Raum stehen. Es wird den Teilnehmenden iiberlassen, was sie damit tun.
Aussagen zu lebenspraktischen Fragen sind im Kurs darum nicht mit Erwartungen
an das individuelle Verhalten der Kursteilnehmenden gekoppelt. So werden rau-
chende und kiffende Jugendliche ebenso wenig mit Kritik konfrontiert wie Leute in
wechselnden Beziehungen. Das Verhalten der Einzelnen, sei es sichtbar oder von
diesen mitgeteilt, bleibt unkommentiert, was jedoch nicht bedeutet, dass die betref-
fenden Leute vielleicht nicht doch im privaten Gesprich von einem Teammitglied
darauf angesprochen werden.

Neben der »iibernatiirlich« gewirkten Veridnderung im Moment der »Begegnung«
zwischen Mensch und Gott und den durch den Menschen selbst herbeigefiihrten
Verianderungen — im pietistischen Jargon heif3it dieser umfassende Transformati-
onsprozess »Heiligung« — werden von den Referierenden auch andere Transforma-
tionsereignisse benannt, die sich aus einer kontinuierlich gepflegten Interaktion
zwischen Gott und Mensch immer wieder ergeben konnen. Es geht um die Gebets-
erhdrungen allgemein und im Besonderen um die Heilungen von Krankheiten, aber
auch um die »Gaben des Geistes« und um die »natiirlichen« Begabungen, die sich
bei einem Menschen nach seiner »Begegnung« mit Gott plotzlich zeigen konnen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll zum Referat »Heil Gott auch heute noch?«:

Der Redner: Ein Beispiel aus unserer Gemeinde: Eines Tages bekam ich einen Anruf
eines Vaters, seine Tochter habe einen Unfall gehabt und liege nun auf der Intensiv-Sta-
tion im Spital Ziirich. Sie wurde von einem Pferd an den Kopf geschlagen, hatte eine
Schédelfraktur, musste operiert werden, und man hatte den Verdacht, dass ein Schadel-
splitter ins Gehirn gedrungen war. Die Arzte sagten nichts Genaues iiber den Verlauf des
Ops, aber man ging davon aus, dass das Mddchen nicht mehr wiirde sprechen kénnen
etc. So gingen wir mit dem Vater hin, um zu beten. Wir kamen iiberein, dass wir Gott fra-
gen wollten, wie wir beten sollten, und wenn wir nichts Besonderes horen wiirden, dann
wiirden wir fiir vollstindige Heilung beten. Dazu kam aber, dass sie eine beidseitige
Lungenentziindung hatte und einen Lungenriss, der sehr gefihrlich war. Die Eltern und
viele andere Leute aus der Gemeinde schrien in dieser Nacht zu Gott, am néiichsten Tag
war ein Rontgen angesagt. Alles war weg! Wochen spdter kam die Familie in den Lob-
gottesdienst, und sie erzdhlten von der vollstindigen Heilung ihrer Tochter zur Verwun-
derung aller Arzte und des Pflegepersonals. Ubrigens eine der Ops-Schwestern von da-
mals, das vernahmen wir erst viel spiter, denn sie ist heute in unserer Gemeinde, kann
das alles bestitigen. Nach dem Ops als das Mddchen aufwachte, waren alle gespannt,
was nun mit ihr sein wiirde, ob sie noch reden konnte etc., und sie wachte auf und sagte:
»Mama, ich habe Durst.« Auf die Frage, was sie denn wolle, antwortete sie: »ein Cola«.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie werde ich mit dem Heili-
gen Geist erfiillt?«:
Der Redner: Er [der Heilige Geist] zeigt seine Liebe so, wie es fiir uns richtig ist, ldsst
uns aber die Freiheit. Neue Sprachen: Das ist eine Form von Gebet, die den mensch-
lichen Verstand iibersteigt. Es gibt zwei Arten: die an Pfingsten, das waren Fremdspra-
chen, die existierten. Die zweite Art: Engelssprachen, in 1. Korinther 13:1, die sind uns
von Natur aus fremd. Irgendwann findet man keine Worte mehr, das Sprachengebet hilft,
dariiber hinaus zu gehen. Man ist nicht besser, wenn man sie hat, es ist kein Muss, aber
ein Geschenk. Er gibt nichts, was man nicht will. Das Sprachengebet ist gut fiir Lobpreis
und Fiirbitte, wenn man nicht mehr weif3 wie beten. Z. B. Jacky Pullinger betete so fiir
ihre Arbeit: nach 6 Wochen, jeden Tag 5 Minuten Sprachengebet, bekehrten sich die
Menschen wie von selbst. Diese Gabe wurde bei ihnen zum Vorboten fiir andere Gaben
des Heiligen Geistes. In ihren Heimen werden Heroinsiichtige schmerzfrei von Sucht.

Bei meiner Frau war das so: Sie nahm Gebet in Anspruch in einer Vineyard Ge-
meinde, und sie erhielt das Sprachengebet, das war schon. Ich wollte es auch, aber ich
machte den Mund nicht auf [d. h. ich versuchte es nicht zu tun.].

Zusammenfassend werden Transformationen also im Kontext einer funktionieren-
den »Mensch-Gott-Beziehung« sowohl als empirische wie nicht-empirisch wahr-
nehmbare »Tatsachen« verstanden. Sie sind duBerst vielgestaltig und beschrinken
sich in keiner Weise auf die »Bekehrungserfahrung« allein. Es handelt sich, wie
aus den Darstellung der Referierenden ersichtlich wird, vielmehr um allerlei erfah-
rungsmiBige Ereignisse und Prozesse, welche die Gott-Mensch-Beziehung kon-
kretisieren. An ihnen wird deutlich, dass Gott wie auch der Mensch in Aktion
getreten ist. In der aktiven Handlung des Menschen, mit der er sich auf das Wirken
Gottes einlédsst — auch wenn er sich der Existenz eines solchen Gottes nicht gewiss
ist — liegt die Moglichkeit fiir Erlebnisse und Erfahrungen schlechthin, die letztend-
lich als subjektive Beweise fiir die »Existenz« Gottes und fiir die eigene »Bekeh-
rung« genommen werden konnen. Die »Bekehrung«, als die zentrale Transforma-
tion des Menschen im Sinne der evangelikalen und charismatischen Tradition,
kommt zwar zur Sprache, als Initiierung der »Mensch-Gottes-Beziehung« wird sie
aber von den Referierenden nicht auf das klassische Bekehrungsschema beschrénkt.
Im Gegenteil: Der bewusste Bekehrungsakt »alter Schule« stellt nur einen Aspekt
dieser grundlegenden Transformation dar. Dieser Aspekt kann sich angesichts der
experimentellen und erfahrungsorientierten Struktur des Alphalive-Kurses nicht
mehr wirklich durchsetzen. Jedenfalls wird er auf beiden Seiten der Kommunika-
tionspartner — aufseiten der Kursverantwortlichen wie aufseiten der Kursteilneh-
menden — nur selten zur Sprache gebracht.

Eine vertiefende Diskussion des Wandels des »Bekehrungsverstindnisses« in-
nerhalb der »Charismatischen Bewegung«, wie er sich beispielsweise im Alpha-
live-Kurs beobachten lisst, wire hier sinnvoll. Im Rahmen dieser Studie kann sie
aber nicht geleistet werden, da der eigentliche Fokus nicht auf der Problematik der
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»Bekehrung« liegt. Der Topos »Bekehrung« erweist sich im erlebnis- und erfah-
rungsorientierten Alphalive-Kurs als eine zentrale Kategorie, der auch fiir die vor-
liegende Frage nach den Tradierungs- bzw. (Re-)Konstruktionsprozessen von »re-
ligiosem Wissen« eine Bedeutung zukommt. Die Problematik wird aber hier nicht
systematisch605 reflektiert, sondern vor dem historischen Hintergrund von Pietis-
mus, Pfingstbewegung und »Charismatischer Bewegung« vor allem am empiri-
schen Datenmaterial zum Fallbeispiel elaboriert und von der umfassenden Frage-
stellung her reflektiert. In der religionssoziologischen Literatur zeigt sich der Be-
griff in seiner ganzen Komplexitét: In zahlreichen Studien wurden wihrend der
letzten Jahrzehnte die Umstinde untersucht, weshalb Menschen sich fiir eine »Re-
ligion« gewinnen lassen, die vielleicht sogar eine zum Teil radikal andere Welt-
anschauung représentiert, als sie sie bisher kannten und auch akzeptieren konnten.
Verschiedene theoretische Modelle wurden in der Folge formuliert, die einmal eher
den Gruppenaspekt und ein anderes Mal eher den individuellen Faktor betonten
bzw. den »Lernprozess« fokussierten oder die Frage der Rolleniibernahme bei der
»Bekehrung« thematisierten.606 Diese soziologischen Modelle zur »Bekehrung«
vernachlédssigten dabei jedoch oft den Blick auf die Akteure selbst, ihre subjektiven
Perspektiven und individuellen Konstruktionsleistungen.607 Doch die involvierten
Personen sind in dem Prozess ja immer selber auch aktiv, was sich unter anderem
auch in ihren Aussagen niederschligt, wenn sie beispielsweise iiber ihre Entschei-
dungen, ihre Meinung, ihre Zweifel, ihre Suche nach Losungen usw. erzihlen. Die-
sem Aspekt soll in der vorliegenden Untersuchung von der empirischen Seite her
Rechnung getragen werden und im zweiten Teil des Fallbeispiels zur Darstellung
kommen, ohne dass dabei der Faktor Sozialitit ausgeblendet wird.

2. 3. Zusammenfassung
Der Alphalive-Kurs fokussiert Menschen, die dem Glauben und/oder der Kirche

fern stehen. Seine Designer wollen das Glaubensthema ins Gesprich bringen und
Interessierte darin einbinden. Sie informieren und leiten jene an, die mehr dariiber

605) Vgl. Richardson, J. T. (ed.): Conversion Careers. In and Out of the New Religions. 1978;
Kilbourne, B. / Richardson, J. T.: »Paradigm Conflict, Types of Conversion and Conver-
sion Theories«, in: Sociological Analysis 50 (1989), S. 1-21; Rambo, L. R.: »Current Re-
search on Religious Conversion«, in: Religious Studies Review 8 (1982), S. 146-159;
Aland, K.:, Uber den Glaubenswechsel in der Geschichte des Christentums. 1961.

606) Bromely, D. / Shupe, A.: »The Tnevnoc Cultk, in: Sociological Analysis 40 (4), S. 361-
366; Barker, Eileen: The Making of a Moonie. Oxford 1984.

607) Vgl. Beckford, J.: The Trumpet of Prophecy. A Sociological Study of Jehova’s Witnesses.
Oxford 1975; Sargant, W.: Battle of the Mind. London 1957.
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wissen und erfahren wollen. Fiir zehn Wochen rufen sie eine Kommunikations-
gemeinschaft zusammen, die genauso geprigt wird von den Menschen, die daran
teilnehmen wie von jenen, die sie leiten. Die heterogene Gemeinschaft, zusammen-
gesetzt aus Menschen unterschiedlichen Alters, Geschlechts und gesellschaftlichen
Hintergrunds, verfiigt nicht iiber ein einheitliches »religioses Vorwissen« oder tiber
ein gemeinsames religidses Sprachrepertoire. Um ihr Kursziel zu erreichen, miissen
die Kursverantwortlichen diesen beiden Faktoren Rechnung tragen. Ihre Strategie
ist darum die der Beschridnkung und der Offenheit zugleich. Sie beschridnken sich
auf einige thematisch-inhaltliche Kernpunkte, die sie als universal christlich und
darum fiir alle Menschen relevant erachten, und sie schaffen eine offene soziale
Atmosphire, in der die Einzelnen sich individuell und im gegenseitigen Austausch
mit dem Vermittelten und mit den anderen Kursteilnehmenden beschéftigen kon-
nen. Die Kommunikation im Alphalive-Kurs zielt sowohl auf Einfachheit, Kiirze
und Pridgnanz als auch auf Unabgeschlossenheit und Weite, so dass die Kursteil-
nehmenden nicht iiberfordert und trotzdem herausgefordert sind. Konkret bedeutet
dies, dass zum Zwecke der Ubersichtlichkeit und Merkfihigkeit auf der Ebene der
Information stark selektioniert wird, wéihrend auf der Ebene der Vermittlung eine
Vielschichtigkeit und Vielgestaltigkeit der Kommunikationsformen angestrebt
wird. Auch wenn es den Kursverantwortlichen letztlich darum geht, » Auenseiter«
zu »Eingeweihten« zu machen, sprich: Nicht- bzw. Defizitar-Gldubige zu einem
»bekehrten« Glauben zu fiihren, so versuchen sie dies, in Kenntnis der spatmoder-
nen gesellschaftlichen Bedingungen, nicht iiber rigorose Aus- und Einschlussstra-
tegien zu erreichen. Fertige Antworten auf Fragen, starre Unterscheidungen zwi-
schen »richtig« und »falsch« und explizite Erwartungen bzw. Forderungen an die
Individuen werden moglichst vermieden, um die Sozialvertrdglichkeit, die iiber-
konfessionelle Anwendbarkeit und die globale Reichweite des Kurses zu bewahren
oder gar zu steigern. Die Verantwortlichen vor Ort sind darum stidndig bemiiht, an
die »Weltdeutungen« und »Alltagserfahrungen« ihrer Kunden so optimal und effi-
zient wie moglich anzukniipfen. Im Wissen, dass diese an das vermittelte »religidse
Wissen« erst ankniipfen konnen, wenn sich dieses nicht kontrafaktisch gegen ihre
eigenen alltdglichen Probleme, Interessen und Erfahrungen stellt, 6ffnen die Refe-
rierenden sich dem Pluralismus der Weltdeutungen wenigstens teilweise und integ-
rieren auch nicht-religiose Weltdeutungsoptionen bzw. verwenden eine Sprache,
die auf »Alltagswissen und -erfahrungen« abstiitzt und darum auch fiir » Auflenste-
hende« versténdlich ist bzw. die »religiosen Inhalte« zugidnglich macht. Von dieser
Grundlage aus erhoffen sich die Verantwortlichen aufseiten der Kursteilnehmen-
den eine Bereitschaft zur »frame extension« (Kapitel C. 2. 1. 1.).608

Die unter C. 2. 1. genannten Strategien, die zur Uberwindung der Kluft zwi-
schen religioser Tradition und spdtmoderner Kultur ansetzen, erzeugen vor allem

608) Vgl. Tromlinson, D.: The Post-Evangelical. London 1995.
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im sozialen Umfeld der Mittelschicht eine Resonanz.609 Der Alphalive-Kurs wird
ndmlich, wie bereits in Kapitel A. 1. erwéhnt, in Westeuropa iiberwiegend von
mittelstdndischen Ménnern und Frauen zwischen 25 und 50 Jahren besucht. Das
demokratische Setting des Kurses kommt dieser Schicht und Generation entgegen,
die sich ldngst nicht mehr autoritir prisentierten Imperativen unterordnet. Die Re-
ferierenden présentieren ihre Anliegen darum nicht als harte, »objektive Tatsa-
chen« oder als in sich logisch-abgrenzbares Sinnsystem, weil sie um die potentiel-
len Vorurteile und Widerstdnde vonseiten ihres Publikums wissen. Sie tragen auch
den zahlreichen, nicht beantwortbaren Fragen und dem Zweifel als dem stetigen
Begleiter rational denkender Individuen Rechnung. Mit Humor, Ehrlichkeit und
gruppendynamischem Geschick versuchen sie die Ambivalenzen zu thematisieren
und fiir das menschliche Leben als normal und legitim zu deklarieren. Damit lassen
sie die Teilnehmenden aber nicht in einer Atmosphire der Unsicherheit oder
Gleichgiiltigkeit zuriick, sondern versuchen sie auf der Basis der thematisierten
Problematik zu ermutigen, das Gegebene, Bekannte und bisher Akzeptierte zu
iibersteigen (zu »transzendieren«) bzw. auszuweiten (»frame extension«), ohne die
»alltdgliche Welt« hinter sich lassen und in eine »gesonderte Welt« eintreten zu
miissen. Gerade in dieser Durchldssigkeit zwischen der »Alltagswirklichkeit« und
der »transzendenten Wirklichkeit« scheint die Chance des Kurskonzepts zu liegen,
die hier vorgestellten »religidsen Inhalte« fiir heutige Menschen anschlussfihig zu
machen (Kapitel C. 3. 3).

Weil die religiosen und nicht-religiésen Sinnprovinzen im Alphalive-Kurs nicht
als ausschlieBliche, kontradiktorisch zueinander stehende Bereiche behandelt bzw.
weil die »Alltagswirklichkeit« und die »religiose Wirklichkeit« fiir die Menschen
als jederzeit zugingliche und wechselnd erfahrbare Wirklichkeitsbereiche darge-
stellt werden, kann hier auch nur ein die unterschiedlichen Denk- und Erfahrungs-
welten harmonisierendes bzw. koordinierendes Konzept von der »transzendenten
Wirklichkeit« Bestand haben, die sich im Alphalive-Kurs in einer entsprechend or-
ganisierten »Mensch-Gott-Beziehung« konkretisieren soll. Die »erlebte und gelebte
Wirklichkeit« des Menschen muss mit der postulierten »transzendenten Wirklich-
keit« verbunden werden. Das bedeutet unter anderem, dass die Rechte und Pflich-
ten, die sich fiir den Menschen aus der »Beziehung zu Gott« ergeben, nicht radikal
quer zu seiner Lebenswirklichkeit liegen diirfen und dass die »Beziehung zu Gott«
fiir diesen Menschen praktikabel und sinnhaft sein muss. Aus diesen Griinden wird
im Alphalive-Kurs beispielsweise die Vorstellung von der »Gott-Mensch-Bezie-
hung« mit dem kulturellen Idealtypus von Beziehung — vor allem mit den Vorstel-
lungen von Ehe, Freundschaft und Elternschaft — zur Verschmelzung gebracht.
Gott wird primir als Vater, Freund und Partner und nicht als Konig, Meister und

609) Vgl. Beckford, J.: »Religion, Modernity and Post-Modernity«, in: Wilson, Brian R. (ed.):
Religion: Contemporary Issues. London 1992, S. 11-23.
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Richter portraitiert. Die parallel damit konstruierten Vorstellungen von Empathie,
Demokratie und Teamgeist, die in dieser »Beziehung« herrschen, entspricht dem
spiatmodernen Individuum in der westlichen Gesellschaft. Die Ankniipfung der
»Gottes-Beziehung« an idealisierte, d. h. partnerschaftlich, demokratisch und kom-
munikativ ausgerichtete Beziehungskonzepte aus dem sozialen Alltag der Men-
schen machen Radikalkonzepte im religiosen Bereich unmoglich. Die totale Um-
kehr oder Separation vom Bisherigen steht darum nicht zur Debatte, denn sie wiirde
bei den Teilnehmenden — als Angehorige verschiedener Sinnprovinzen — im Rah-
men des nur wochentlich einmal stattfindenden Kurses zu Rollenkonflikten fiihren.
Durch die Strategie der Inklusion und Integration werden dehnbare Deutungssche-
men zur Verfiigung gestellt, die beispielsweise ermoglichen, alltéigliche Situatio-
nen, Handlungen und Erfahrungen, die als solche wahrgenommen werden konnen,
auch als Modelle zur Erkldrung religioser Sachverhalte zu verwenden. Umgekehrt
werden Postulate wie »Gott liebt dich« oder »Gott hat einen Plan fiir dich« als
Deutungsschemen fiir Alltagsereignisse und Alltagserfahrungen prisentiert. Ereig-
nisse und Erfahrungen werden so ex post reinterpretierbar bzw. sie werden, unter
den neuen Vorzeichen des religiosen Sinnsystems, bereits im Moment des Gesche-
hens anders wahrnehmbar. Das heifit, religiose Wirklichkeitspostulate werden in
der »Alltagswirklichkeit« anwendbar und konnen so die Wahrnehmungs- und
Deutungsleistungen der Einzelnen, aber auch ihre Handlungen und Erfahrungen
beeinflussen. Letztere konstituieren und konsolidieren ihrerseits wiederum »reli-
giose Wirklichkeit« und verleihen ihr den Charakter von Faktizitét.

Eine Teammitarbeiterin erzdhlt von ihrem Mann, der sie immer wieder wihrend Monaten
verldsst. Sie erzihlt, sie habe schon lange im Voraus getrdumt gehabt davon. Aber es sei
ithr natiirlich erst im Nachhinein klar geworden, dass dieser Traum das angedeutet hiitte,
dreimal. Darum sei ihr jetzt auch klar, dass die Sache nicht an Gott vorbei gegangen sei,
und er trotzdem einen Plan habe. Und sie wisse, dass Satan ja Ehen zerstoren wolle, und
wenn sie jetzt aggressiv werde und sage, sie wolle so nicht mehr, habe er sein Ziel er-
reicht. Sie habe einfach nach Wegen gesucht, wie sie das aushalten und akzeptieren und
verstehen lernen konne, ohne zu rebellieren und auszurufen. Und nun konne sie selber
aus eigener Erfahrung sagen, dass Gott durchtrage — vorher sei das fiir sie nur frommes
Gerede, eine Floskel gewesen, aber nun sei es wahr und konkret geworden in ihrem Le-
ben. Und das sei ein Wahnserlebnis gewesen fiir sie.610

Trotz der eher unterschwellig genutzten gruppendynamischen Krifte (Kapitel A. 1.)
kommt der Kurs aber gerade auf der sprachlich-kommunikativen Ebene doch nicht
ganz ohne Markierungen und auch nicht ohne normative Akzentsetzungen (z. B.
Herz-Kopf-Dichotomie) aus, denn die Bemiihungen seiner Exponenten, an vorlie-
gende Weltdeutungen und Uberzeugungen anzukniipfen und diese partiell zu er-

610) Eine Erinnerungsnotiz entstanden wihrend des Weekends.
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weitern, sind angesichts der angesprochenen religids und kirchlich entfremdeten
Menschen im Hinblick auf das angestrebte Ziel nicht immer ausreichend. Neben
der erwéhnten Strategie der Inklusion und Integration von Sinnprovinzen in das re-
ligiose System wird darum auch auf die Errichtung neuer Relevanzen gesetzt. Mit
Relevanzen ist hier die Gewichtung bestimmter Elemente aus den zur Verfiigung
stehenden Sinnsystemen gemeint.611 Das bedeutet, dass aufgrund von Wertungen
bzw. Gradualisierungen die einzelnen Elemente eines Gesamtreferenzrahmens hie-
rarchisiert werden. Es ist nicht so, dass die Alphalive-Verantwortlichen ihr » Ange-
bot« teilnahmslos und indifferent in die Runde geben, um dann zuzuschauen, was
die Anwesenden damit bewerkstelligen. Sie haben ihre personlichen Uberzeugun-
gen hinsichtlich der »anderen Wirklichkeit«, und die wollen sie den Teilnehmen-
den zuginglich und bei ihnen beliebt machen. Die Vermittelnden gehen darum
einen Schritt {iber die bloBe Prisentation ihres »Produkts« hinaus und engagieren
sich als Werbende, d. h. sie ergreifen Partei und versuchen, die Teilnehmenden an-
gesichts der Optionenvielfalt nicht nur zur bewussten Wahl zu beféhigen, sondern
fiir die Wahl der religiosen Option zu gewinnen.

Weil die kurze Dauer des Kurses den Teilnehmenden nicht erlaubt, das Ange-
botene in jedem Fall und im Detail zu iiberpriifen, d. h. sich eine Meinung aufgrund
eigener Recherchen und Reflexionen zu bilden, miissen sie sich immer wieder auf
die Aussagen anderer abstiitzen. An dieser Stelle nehmen die Kursanbietenden ihre
Chance wahr und tibernehmen die Rolle der Bezugs- und Vertrauenspersonen, aber
auch der Vorbilder, auf die sich die Teilnehmenden verlassen konnen sollen. Das
Engagement der Teammitglieder gegeniiber den ihnen Anvertrauten konzentriert
sich jedoch vor allem auf die Férderung der »Mensch-Gott-Beziehung«. Mit per-
sonlichen Ansichten zu Themen ethischer, gesellschaftlicher oder politischer Reich-
weite halten sie sich dezent zuriick, denn die Ausrichtung des Kurses erlaubt es
ihnen nicht, den Teilnehmenden ihre eigenen Uberzeugungen oder ihren Lebensstil
als verbindlich und allgemeingiiltig aufzudriicken.

Diese »dichte Beschreibung« dessen, was zur Frage der religiosen Tradierung
bzw. der religiosen Wirklichkeitskonstruktionen im Alphalive-Kurs aus den Daten
zu den Referaten und Gruppengespriachen herauszulesen ist, ldasst noch offene Fra-
gen zuriick, insbesondere was das soziologische Konstrukt der »Welt des Alltags«
als einer vortheoretischen, dominanten, nicht hinterfragten und intersubjektiven
Wissens- und Erfahrungswelt anbelangt. Im empirischen Material lassen sich — we-
der auf der Seite der Kursanbietenden noch auf der Seite der Kursteilnehmenden —
die »Wirklichkeitssphiren« scharf voneinander unterscheiden. Es wird aus den
Aussagen auch nicht durchwegs ersichtlich, wo jeweils die »Welt des Alltags«, so
wie Schiitz und Luckmann sie definieren612, mit ihren allgemein giiltigen und un-

611) Vgl. Schiitz, Alfred / Luckmann, Thomas 2003, S. 252-312.
612) Ebd., S. 27 ff.; Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 21 ff.
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wandelbaren Grundstrukturen von einer »transzendenten Wirklichkeit« abgegrenzt
wird. Wenn nun aber die thematisierten Wirklichkeitsbereiche in der »religiosen
Kommunikation« des Alphalive-Kurses — und, wie spiter gezeigt werden kann,
auch in den subjektiven Auffassungen und AuBerungen der einzelnen Individuen —
nicht als in sich geschlossene, abgrenzbare, sondern nur als ineinander verschach-
telte GroBen auftauchen, dann kann gerade im Rahmen des Alphalive-Kurses vorab
nicht ausgemacht werden, wozu die Vermittlung von »Religion« eigentlich »an-
stiftet«, wo genau die Uberginge, Briiche und Schnittstellen der aktivierten Sinn-
provinzen jeweils liegen oder wo die »Religion« sich als Differenz schaffende
Sinnform abzeichnet. Der Kurs, der die teilnehmenden Subjekte als selbstdndige
und aktive Produzenten religiosen Denkens und Erfahrens fordert, gibt keinen ab-
schlieBenden Hinweis darauf, warum im Vermittlungsprozess die verschiedenen
vorliegenden Sinnsysteme und Teile davon individuell aufgenommen bzw. verwor-
fen werden, warum einzelne Deutungsoptionen individuell mit Relevanz aufgeladen
werden oder eben nicht. Es kann jedoch rekonstruiert werden, was und wie die
Einzelnen etwas tun, und es konnen Vermutungen bzw. Spekulationen formuliert
werden, warum sie etwas tun.613 Diesen Fragen wird in der Folge nachgegangen.

3. Die Teilnehmenden: die kommunikative Rekonstruktion der
»Erfahrbarkeit« und der »Erfahrung« von »transzendenter
Wirklichkeit«

3. 1. Die kommunikative Rekonstruktion der »transzendenten
Wirklichkeit« und ihrer »Erfahrbarkeit«

3. 1. 1. Validierung und Positionierung

In der vorliegenden Untersuchung, die sich der kommunikativen Situation von
Alphalive iiber die Teilaspekte Information, Vermittlung und Verstehen annéhert,
soll das Augenmerk, wie angekiindigt, auf allen in den Kommunikationsprozess
involvierten Partnern und Partnerinnen liegen. Nur dann kann letztlich auch der
Frage nach den Transformationsprozessen in der Kommunikation auf sinnvolle
Weise nachgegangen werden. Gerade beim Alphalive-Kurs dringt sich eine Heran-
gehensweise von beiden Seiten der Akteure auf, denn das Kurskonzept selber setzt

613) Vgl. dazu Caspers, Bernhard / Sparn, Walter (Hrsg.): Alltag und Transzendenz: Studien
zur religiosen Erfahrung in der gegenwdrtigen Gesellschaft. Freiburg / Miinchen 1992;
Failing, Wolf-Eckart: »Lebenswelt und Alltdglichkeit in der Praktischen Theologie«, in:
Failing, Wolf-Eckart / Heimbrock, Hans-Giinter (Hrsg.): Gelebte Religion wahrnehmen.
Lebenswelt — Alltagskultur — Religionspraxis. Stuttgart 1998, S. 145- 176, hier S. 164 £.
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auf Dialog und das austauschende Gesprich. Die Kursteilnehmer und -teilnehme-
rinnen bilden also nicht blof ein stummes und empfangendes Publikum, sie sind
vielmehr von Anfang an als Mitbeteiligte und Mitgestaltende gefragt. Das zeigt
sich deutlich in den Diskussionsgruppen und in den zahlreichen informellen Ge-
sprichen, an denen sich die Teilnehmenden engagiert ins Gespriach eingeben und
ihre Meinungen, Kritiken und Zustimmungen offen kundtun. Oft entsteht dabei ein
reger Meinungsaustausch mit offenem Ende und uneinheitlichem Resultat. Die
Leute werden durch die Perspektiven der anderen angeregt und nehmen Fragen
und neue Impulse mit nach Hause, wo sie eine Woche lang dariiber nachdenken
und sich mit anderen Personen im privaten Kontext austauschen konnen, um dann
mit ihren personlichen Versionen wieder zuriick in den Kurs zu kommen.

Die Teilnehmer und Teilnehmerinnen schitzten den freien und ungezwungenen
Austausch im vertrauten Kreis ausnahmslos, auch wenn ihnen dies so richtig oft
erst nach dem Kurs bewusst wurde.614

Interview Stephanie(T):

»Also am meisten in Erinnerung geblieben ist mir einfach, dass man sich in der Runde
Zeit genommen hat ... noch ... um so ein bisschen den Lebensfragen nachzugehen. Also
vor allem die Gesprdchsrunden in der Gruppe ... in der Kleingruppe ... waren fiir mich
sehr spannend. Und doch habe ich die Referate so als Anfangspunkte, so als [unverstind-
lich] fiir die Diskussion total wichtig gefunden, dass man nicht aus dem Leeren ... ge-
schopft hat ... auch wenn man abgeschweift ist oder so, ich habe gefunden, ja ... es war
sehr spannend, auch so wegen der verschiedenen Leute, also einerseits vom Alter her und
andererseits auch von der Herkunft her [...]. Ja, eben, das Wichtigste fiir mich war wirk-
lich der Kontakt zu den Leuten ... und anhand vooon ... entstehenden Diskussionen mir
dann auch wieder ein eigenes Bild ... oder mein eigenes Bild vielleicht zu korrigieren
oder ... ja, das war fiir mich sehr wertvoll.«

Die AuBerungen der Kursteilnehmenden wurden im Verlaufe des Kurses durch
teilnehmende Beobachtung und nach dem Kurs durch Interviews erfasst. Die die-
sem Kapitel zugrunde liegenden Daten bestehen also einerseits aus den Aussagen
der Individuen unter der Bedingung der interaktiven Situation wéhrend des Kurses
und andererseits aus ihren Antworten auf die Leitfragen im Interview ein halbes
Jahr nach dem Kurs. Diese Leitfragen waren, wie in Kapitel A. 2. dargelegt, aus
den zum Zeitpunkt der Interviews vorliegenden Analyseresultaten entstanden.

Um die nachfolgenden Erlduterungen zu den (Re-)Konstruktionsprozessen aufsei-
ten der Teilnehmenden besser einordnen zu konnen, folgt nun ein kurzer Uberblick
iiber die Interviewpartner und -partnerinnen. Die Angaben iiber Alter, Herkunft,

614) Die folgenden Interview-Zitate wurden aus Griinden der besseren Verstindlichkeit in die
deutsche Standardsprache iibersetzt.
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Motivation und Erwartungen, aber teilweise auch iiber die religiose Sozialisation,
die familidre und berufliche Situation und die personlichen Erfahrungen im Um-
gang mit »Religion« ergaben sich im Verlaufe des Kurses aus den verschiedenen
Aussagen der Betroffenen selbst.

Maria(T): Sie wohnt im Quartier, ist 35 Jahre alt, Mutter von zwei Kindern und vor
allem zu Hause titig. Teilzeitlich arbeitet sie zusitzlich in einem Fitness-Zentrum
in der Stadt. Thr Mann arbeitet im Ausland und ist meistens nur am Wochenende zu
Hause.

Maria(T) hat sich aus verschiedenen Griinden zum Kurs angemeldet. Erstens
befasst sie sich schon seit einiger Zeit mit dem Thema Glaube und unterstellt sich
selber einen Hang zur »Religion«. Vor Jahren war sie mit einer christlichen
Gruppe aus Ghana in Afrika unterwegs zum Trommeln und Tanzen. Und vor kur-
zem beteiligte sie sich im Rahmen eines Frauenzirkels an einem Glaubensgrund-
kurs. Von Hause aus war sie katholisch, trat jedoch vor einigen Jahren aus der ka-
tholischen Kirche aus, weil sie den Katholizismus als zwanghaft und zu formelhaft
erlebt hatte. Nach ihrem Umzug vor ein paar Jahren erzihlten Bekannte ihr von der
reformierten Kirchgemeinde vor Ort und von den Alphalive-Kursen. Sie entschied
sich fiir einen Ubertritt in die reformierte Kirche und hat nun dieselbe Konfession
wie ihr Ehemann. Sie betont immer wieder, dass sie noch ein Wissensmanko habe,
die biblischen Geschichten, die inhaltliche Basis des christlichen Glaubens fehlten
ihr. Sie will unbedingt dazulernen. Sie hat sich vor allem aus Neugier zu einer Teil-
nahme am Kurs entschieden, denn in ihrem personlichen Bekanntenkreis gibt es
mehrere Leute, die bereits einen solchen Kurs absolviert und sich ihrer Ansicht
nach danach stark zu ihrem Vorteil verdndert haben. Sie ist sehr gespannt, insbe-
sondere weil sie iiberall, wo sie bisher Anschluss suchte, entweder ein religioses
Unmfeld antraf, das ihr zu harmonisch war, wo alle Fragen gelost zu sein schienen,
oder es passten ihr die Personen, der Musikstil, die Referate und die Termine nicht.

Rolf(T): Er wohnt im Quartier, ist 37 Jahre alt, verheiratet und hat ein kleines Kind.
Er betont, dass er sich momentan stark und gerne mit seiner Familie beschiftigt.
Beruflich ist er in der Werbebranche titig. Der Grund seiner Anwesenheit ist seine
Ehefrau selbst. Sie absolvierte vor Jahren einen Alphalive-Kurs und ist seither Mit-
glied eines Hauskreises in der Gemeinde. Rolf(T) erwéihnt mit Nachdruck, dass
seine Frau sich seit ihrem Kursbesuch positiv verdndert habe, sowie tibrigens auch
andere Bekannte, die in einem solchen Kurs mit dem Glauben in Kontakt gekom-
men seien. Er ist davon beeindruckt und deshalb gespannt. Zur Teilnahme hat er
sich entschlossen, weil er herausfinden will, was es mit dem Kurs auf sich hat.
Gleichzeitig betont er seine eigenen Vorbehalte und seine Skepsis gegeniiber dem
Glauben.
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Carole(T): Sie wohnt aulerhalb der Stadt, ist 50 Jahre alt, geschieden, allein ste-
hend und arbeitet bei einem GroBverteiler als Vorgesetzte des Kassierpersonals.
Sie glaubt an Gott, doch in ihrem Leben geht es auf und ab, derzeit ist sie vor allem
beruflich in einer Krise. Sie sieht sich als Mobbing-Opfer und fragt sich seit linge-
rem, wo sie Hilfe bekommen konnte. Eine Berufskollegin machte sie auf den Kurs
aufmerksam und lud sie auch zur Alphalive-Party ein. Carole(T) dufert klare Er-
wartungen beziiglich des Kurses: Sie wiinscht sich, dass Gott ihr nidher kommt,
dass sie Antworten findet auf ihre Fragen und konkrete Hilfe in ihrer schwierigen
Situation.

Thomas(T): Er kommt von auferhalb, ist Mitte 20, mit Stephanie(T) befreundet
und studiert an der Universitidt Geologie. Stephanie(T) hat ihn gebeten, mit ihr zu-
sammen den Kurs zu besuchen. Nach reiflicher Uberlegung konnte er sich dazu
entscheiden, vor allem aus dem Grund, weil er sich sowieso einmal eingehend mit
der Bibel befassen wollte. Thomas(T) betrachtet die Bibel als wichtiges kulturelles
Erbe und findet es spannend, auch danach zu fragen, wie die Leute zu biblischen
Zeiten glaubten, wie ihre Kultur aussah usw. Er betont, dass er an der Sache grund-
sdtzlich interessiert sei, selber aber nicht daran glauben konne. Er liest die Bibel
gern und sieht sie als das Eigentliche des Christlichen an. Thomas(T) fiigt an, dass
er vielleicht deshalb mit dem Glauben nicht so recht klar komme, weil sein Pfarrer
damals im Konfirmantenunterricht die Sache nicht attraktiv habe vermitteln konnen.

Angela(T): Sie wohnt im Quartier, ist 34 Jahre alt, verheiratet, Mutter von zwei
Kindern und vollamtlich als Hausfrau titig. Wihrend der letzten vier Jahre wurde
sie wiederholt von verschiedenen Leuten zum Kurs eingeladen, konnte sich aber
nie zu einer Teilnahme durchringen. Der eigentliche Grund ihrer jetzigen Anwe-
senheit ist privater Art: Thre Tochter kam mit geldhmten Stimmbéndern zur Welt.
Das Baby konnte nur sehr mithsam atmen und erlitt immer wieder Atemstopps,
weil sich die Stimmbénder zu wenig 6ffneten. Ein Jahr nach der Geburt stand eine
grofle und risikoreiche Operation an, denn sonst wire das Kind gestorben. Doch
bei der allerletzten Voruntersuchung war plotzlich das Problem weggewischt, die
Stimmbénder hatten sich normalisiert. Der Arzt habe von einem Wunder gespro-
chen und angefiigt, wenn sie an Gott glaube, dann wisse sie jetzt, bei wem sie sich
zu bedanken habe. Dieses Wunder empfindet Angela(T) als unverdient. Sie will
wissen, warum gerade ihr und ihrer Tochter das widerfahren ist und erhofft sich,
im Kurs eine Antwort auf diese Frage zu finden.

Ihre Schwiegerfamilie ist zwar katholisch, doch Angela(T) fiihlt sich von Ehe-
mann und Familie freigestellt, einen eigenen Weg im Glauben zu gehen.

Stephanie(T): Sie lebt seit kurzem in der Stadt, ist Ende 20, die Freundin von Tho-
mas(T) und arbeitet als Primarlehrerin. Sie bezeichnet sich als religios sozialisiert
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und ist seit Jahren in der Kirche aktiv. Nach ihrem Umzug jedoch fiihlte sie sich
nirgends zu Hause und fuhr aus diesem Grund nach wie vor zum Gottesdienst in
ihre Heimatgemeinde. Um auch am neuen Wohnort Anschluss zu finden, besuchte
sie einen Alphalive-Kurs in einer Freikirche. Spiter lernte sie liber die Lobgottes-
dienste ihre jetzige Gemeinde hier kennen. Zusammen mit ihrem Freund entschied
sie sich, auch hier einen Kurs zu besuchen, um die Gemeinde besser kennen zu ler-
nen und einen Einstieg zu finden. Stephanie(T) erwartet vom Kurs gute und neue
Inputs.

Jenny(T): Sie bewohnt und bearbeitet zusammen mit ihrem Ehemann einen groen
Bauernhof auf Stadtboden, ist ungefihr 30 und Mutter von drei Kindern. Sie betont
mehrmals, dass sie schon als Kind und Jugendliche immer gerne zum Religions-
unterricht und spéter zum Konfirmations-Unterricht ging, weil sie sich fiir die Re-
ligion interessierte. Dann gab es eine Phase, in der sie alles auf Eis legte wegen
eines Freundes. Eine Turnfreundin, die nun im Kursteam mitarbeitet, machte sie
vor einiger Zeit auf den Kurs aufmerksam. Mit ihrer Teilnahme will Jenny(T) das,
was in ihr angelegt ist und schlummert, wieder aufnehmen. Sie ist offen und ge-
spannt, was auf sie zukommen wird. Thr Mann indes ist am Glauben nicht interes-
siert, er lasst ihr aber den Freiraum, ihren eigenen Interessen nachzugehen.

Sandro(T): Er kommt von ziemlich weit aulerhalb, ist Anfang 20 und hat vor kur-
zem seine Lehre als Landschaftsgértner abgeschlossen. Er ist im Kurs, weil ihn
sein guter Freund, der nun als Teammitglied mitarbeitet, dazu eingeladen hat.
Sandro(T) sieht sich als offenen Menschen, er lidsst die Sache auf sich zukommen
und erwartet Antworten auf seine Fragen.

Kithi(T): Sie ist neu im Quartier, siebzig Jahre alt, verwitwet und allein stehend.
Sie erwihnt eigene Kinder nur einmal am Rande. Kéthi(T) sucht sehr aktiv An-
schluss an die kirchliche Gemeinschaft vor Ort. Nach ihrem Umzug wollte sie ei-
gentlich Mitglied eines Hauskreises werden, was ihr aber von der Hauskreiseintei-
lerin verwehrt wurde, weil sie noch keinen Alphalive-Kurs absolviert habe. [Da-
mals war es ein ungeschriebenes Gesetz, dass nur Leute mit einem absolvierten
Kurs Zugang zu einem Hauskreis erhielten.] Kéthi(T) storte sich an dieser Praxis
und gab am Seniorenmittagstisch ihrem Unmut freien Lauf, denn als Kirchenmit-
glied, das am fritheren Wohnort jahrelang und selbstversténdlich einem Hauskreis
angehoren konnte, sah sie nicht ein, weshalb sie hier plotzlich davon ausgeschlos-
sen sein sollte. Prompt funktionierte das Buschtelefon, und die Sache kam dem
Kirchenpflegeprisident zu Ohren, der sich bei den Hauskreisverantwortlichen tiber
die exklusive Praxis beklagte. Kéthi(T) wurde einem Hauskreis zugeteilt, aber auch
dort kam das Thema Alphalive immer wieder zur Sprache, mit Erfolg.
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Die Teilnehmer und Teilnehmerinnen des Alphalive-Kurses wussten im Voraus,
dass sie sich mit ihrer Anmeldung, spétestens aber nach dem ersten Abend, auf
einen Kurs zum christlichen Glauben eingelassen hatten. Die Themenauswahl der
Referate und Diskussionen sind darum auch nie Zielscheibe ihrer Kritik oder ihres
Erstaunens. Wem es zu viel wird, der oder die kann sich ohne weiteres und jeder-
zeit zuriickziehen oder gar aus dem Kurs aussteigen, was tatsidchlich in einem Fall
auch geschieht. Alle Mitglieder der beobachteten Kleingruppe sind, ihren eigenen
Angaben nach, aus Interesse, Neugier und mit teils gezielten, teils diffusen Erwar-
tungen gekommen, was ihre offene Haltung dem Kurs gegeniiber erkldren kann.
Diese grundsitzlich positive Einstellung der Einzelnen veridndert sich im Verlauf
des Kurses nicht wesentlich. Die Teilnehmenden {ibernehmen ihre Rolle als Mitge-
staltende in der Regel gerne, sie lassen sich inspirieren von den Impulsen der Refe-
rierenden und beteiligen sich rege an den informellen und formellen Gespréchen
iiber das Gehorte. Sie unterlassen es aber auch nicht, den eigenen Verstehens- und
Entwicklungsprozess mit personlichen Akzentsetzungen zu versehen. Das tun sie
beispielsweise, indem sie sich fiir die von ihnen als »religios« erkannten Inhalte
interessiert zeigen oder sich umgekehrt gegen sie zur Wehr setzen. Auf die in Ka-
pitel C. 2. 1. dargestellten kommunikativen Mittel der Kursanbieter zur Konstruk-
tion der »Erfahrbarkeit« einer postulierten »religiosen Wirklichkeit« reagieren die
Teilnehmenden aktiv. Sie nehmen bestimmte Elemente der Argumentation und der
Darstellung auf und reflektieren andere kritisch. Auf diese Weise schalten sie sich
in den Legitimierungs- und Positionierungsdiskurs rund um das religiose Sinnsys-
tem ein und miissen sich bewusst mit den eigenen Verortungsversuchen auseinan-
der setzen bzw. machen sie in der Kommunikation »6ffentlich«. Am leichtesten er-
kennbar werden diese Vorginge, die bereits etwas iiber die im Wissenstransfer
stattfindenden Transformationsprozesse aussagen, immer dann, wenn die Kursteil-
nehmenden sich mit den gleichen kommunikativen Mitteln ausdriicken wie die Re-
ferierenden, wenn sie also Dichotomien, Metaphern, Erzéhlungen, Bilder und an-
dere kommunikative Medien verwenden und mit ihren eigenen Worten kommen-
tieren.

An der in den Referaten verwendeten Dichotomie Vernunft — Religion storen,
so zeigen es die Daten zu den Diskussionsgruppen, sich einige Kursteilnehmende
wegen der daraus resultierenden Tendenz zur Reduktion komplexer Sachverhalte.
Sie lassen in der Regel die Kernaussage gelten, dass die religiose Option ange-
sichts des Pluralismus der Welterkldrungen und Deutungsoptionen nicht a priori als
falsch taxiert werden sollte, und zeigen die Bereitschaft, sich auf die Ausfiihrungen
und Argumente der Referierenden einzulassen und sich mit den Fragen der Legiti-
mitét einer religiosen Wirklichkeitsdeutung sowie der Notwendigkeit eines eigenen
Standorts zu befassen. Die Auseinandersetzungen in den Diskussionsgruppen sind
geprigt von kritischen, aber auch affirmativen Stellungnahmen zu den Darstellun-
gen des Pluralismusproblems. An den personlichen AuBerungen der Teilnehmen-
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den zeigen sich die Schwierigkeiten und gleichzeitig auch die Bemiihungen der
Einzelnen, sich mit religiosen Deutungs- und Erfahrungsmustern zu befassen. Die
Gegeniiberstellungen von Vernunft — Religion, Wissenschaft — Glaube, Kopf —
Herz kommen in den Diskussionen und Interviewgesprichen darum immer wieder
zur Sprache, denn an ihnen kristallisieren sich die eigentlichen Fragen und Zweifel
der Suchenden. Dabei wechseln diese im Verlauf des Kurses durchaus immer
wieder ihren Standort, von welchem aus sie argumentieren oder blof} brainstormen.
Sie pendeln oft abwidgend hin und her oder favorisieren je nach Stimmung und
Moment religiose bzw. nicht-religiose Deutungsversionen. Was sie erleben, bleibt
letztlich fiir sie immer mehrdeutig.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Sandro(T) erzdihlt von seiner Abschlusspriifung. Er sei nicht so fit gewesen, er habe gebe-
tet, dass Gott ihm beistehe, und da sei wirklich alles so grad gelaufen, wie es fast nicht
moglich sei. Er habe dann eine 5, 3 gemacht.

Maria(T) fragt, ob sie eine ketzerische Frage stellen diirfe, sie sei hier anscheinend

die Frau, die am meisten zweifle. Sie fragt, ob es Sandro(T) nicht deshalb so rund gelau-
fen sei, weil er ruhig geworden sei und dann alle Krdfte wieder neu mobilisiert habe. Ob
das Gebet nicht psychologisch wirke, und wie man das denn iiberhaupt wissen konne?
[Einen Monat spditer erzdhlt die gleiche Frau:|
Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Welchen Stellenwert hat die Kirche?«:
Fiir sie sei es so: Sie sei jetzt mehr auf den gliubigen Weg gekommen, aber sie spiire
auch, dass sie jetzt erst am Anfang sei ... sie habe da halt schon noch ihre Zweifel. Aber
was die Zweifel anbelangten, habe sie vor kurzem beim Staubsaugen ein Erlebnis gehabt
.. sie sei dann auf den Staubsauger gesessen, und es sei ihr bewusst geworden, dass es
nie ohne Zweifel gehen konne, dass sie die nicht einfach so aus dem Wege schaffen
konne, aber dass ihr Weg mit diesem Block Zweifel vor sich auch nicht weiter gehen
konne. Sie habe sich dann entschieden, diese Zweifel einmal auf die Seite zu stellen und
sich auf den Glauben ganz einzulassen und dann zu schauen, was passiere ... dabei
macht sie mit den Hdanden eine Bewegung, wie wenn sie diesen Klotz nehmen wiirde und
nach hinten, neben sich stellen wiirde.

Ambivalenzen werden im Kurs nicht wegerklirt, denn die Teilnehmenden werden
— davon sind die Verantwortlichen aufgrund lerntheoretischer Kenntnisse iiber-
zeugt — dadurch angeregt, selbst zu reflektieren, abzuwégen und auch mal auszu-
probieren. Damit ist das kurzfristige Ziel des Kurses, die Teilnehmenden in ihrer
Suche zu ermutigen und unterstiitzend zu begleiten, erreicht.

Erstaunlicherweise bzw. logischerweise hat gerade die normative Herz-Kopf-
Dichotomie nicht die von den Kursverantwortlichen intendierte Wirkung. Die Leute
lassen sich iiber die »Richtigkeit« ihrer personlichen Einstellungen nicht belehren,
und sie lassen sich die mehrfachen Mdoglichkeiten zur Deutung eines Ereignisses
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nicht nehmen. Sie fiihlen sich durchaus auch frei, Dinge und Ereignisse aus der
nicht-religiosen Perspektive zu deuten. Hingegen verwenden sie die Herz-Kopf-
Dichotomie in Wort und Gestik immer dann, wenn sie darstellen wollen, wie
»Wissen« sich in einem Prozess des Verstehens zur personlichen »Einsicht« bzw.
»Gewissheit« verwandelt hat. Sie tippen dann mit der Hand vom Kopf zur Brust.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe nach dem Ministry im Wochen-
ende:

Auf die Frage des Diskussionsleiters, wie es uns so gehe, folgt Schweigen, dann sagt
Jenny(T) lachend, sie habe gewusst, dass diese Frage kommen miisse. Sie lacht, sagt aber
nicht warum. Auf die Aufforderung des Leiters zu erzihlen, sagt sie einfach, es gehe ihr
gut, sehr gut, aber was da drinnen, und sie zeigt auf ihr Herz, abgelaufen sei, das miisse
sie nun zuerst noch setzen lassen, sie mochte nicht dariiber reden.

Die Moglichkeit, alltdgliche Ereignisse und Erfahrungen aus verschiedenen Sichten
zu deuten, bewegt die Teilnehmenden immer wieder von neuem. Engagiert erzih-
len sie aber auch von plotzlichen und fiir sie selbst nicht durchschau- oder begriind-
baren »Einsichten« bzw. »Aha-Erlebnissen«, die sie bestimmte Dinge plotzlich
ganz klar aus einer ganz neuen Perspektive betrachten lassen. Eine bestimmte Deu-
tungsversion tritt beispielsweise plotzlich in den Hintergrund, wihrend eine andere
zur Gewissheit heranwichst.

Aus dem Erinnerungsprotokoll der Diskussionsgruppe:

Angela(T) sagt in der Runde nach dem Ministry im Wochenende, sie sei ja mit einem
Fragezeichen in den Kurs gekommen, weil sie wissen wollte, warum das Wunder mit ihrer
Tochter gerade ihr passiert sei. Nun wisse sie es, weil Gott sie lieb habe. Das habe man
ihr schon friiher gesagt, wenn sie gefragt habe, wieso gerade ihr das passiert sei. Aber da
habe sie dann gedacht, naja, Gott hat alle Menschen lieb...

Markus(L) meint dazu, da sehe man, wie Gott vorgehe. Klar habe er alle Menschen lieb,
aber er komme eben auf dem Weg zu jedem Einzelnen auf verschiedene Art, um uns per-
sonlich sagen zu konnen, »Ich meine dich.«

Spdter dann im Interview nimmt die Frau die Sache nochmals auf. Interview Angela(T):
»Vielleicht brauche ich mehr Zeit, um so weit zu sein, vielleicht miissen zuerst Dinge zum
Vorschein kommen, fiir die ich eine besondere Erklirung brauche ... wir haben ein Wun-
der erlebt mit unserer Tochter. Und das ist schon etwas, entweder nimmst du das wahr
oder nicht ... wenn du es wahrnimmst, dann sind viele Fragen schon ausgeschlossen,
dann ... oder sie sind beantwortet, nicht ausgeschlossen. Sie sind ... sie kommen nicht
einmal mehr auf ... viele ... da sind die Antworten wie selbstverstindlich ... das war ein
grofler Sprung fiir mich, eh, es ist eben, das zu akzeptieren oder zu verstehen, warum und
ehh ... umsonst!! (lacht).«
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Indem also die Kursteilnehmenden Dichotomien, die bestimmte Sachverhalte iiber
die begriffliche Abgrenzung und Unterscheidung einkreisen, aufnehmen, zeigen sie
sich als Akteure, die sich mit der Frage ihrer Positionierung vis-a-vis des Glau-
bensangebots im Alphalive-Kurs auseinander setzen. Auf die Ermutigungen von-
seiten der Referierenden, eine eigene Sichtweise zu wagen, reagieren die Grup-
penmitglieder beispielsweise dann, wenn sie iiber die Metapher vom Chamcileon
oder iiber die Metapher vom Mannschaftswechsel diskutieren. In der kontroversen
Auseinandersetzung wird deutlich, dass die Gesprichsteilnehmer und -teilnehme-
rinnen realisieren, dass eine personliche Meinungsbildung und weltanschauliche
bzw. religiose Positionierung mit Parteinahme zu tun hat. Doch wo es, wie beim
Mannschaftswechsel, um einen absoluten und ausschlieBlichen Anspruch des
Christentums und damit um eine implizite Abwertung anderer Sinnangebote bzw.
Religionen geht, reagieren sie mit vehementer Abwehr. Der Gesprichsleiter muss
sich den konkreten Vorwurf gefallen lassen, er provoziere mit dem Gebrauch einer
solchen Metapher den Ausschluss alternativer religioser oder nicht-religioser Deu-
tungsoptionen. Interessanterweise weist jener die Kritik nicht einfach zuriick, son-
dern lésst sie im Raum stehen. Geschickt leitet er aber die Grundsatzfrage um und
macht sie zu einer Frage der individuellen Entscheidung und der personlichen Ver-
antwortung. Er spielt das Problem wieder dem kritischen Subjekt zu.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Wie widerstehe ich dem Teufel?«:

Maria(T): Sie fasst Markus(L)’s Bild vom Fufiballfeld und den Mannschaften zusammen:
Er habe gesagt, man miisse zur Mannschaft von Jesus gehoren, ja dann seien ja alle an-
deren die Feinde. Markus(L) reagiert vehement, das habe er nicht so gesagt. Maria(T) ist
beharrlich, sie zieht das Bild weiter, aber so sei es doch auf dem Feld, aber fiir sie gebe
es eben nicht nur die zwei Mannschaften, da gebe es noch einen neutralen Schiedsrichter
und die Zuschauer, ja wie denn die zu verstehen seien. Es sei doch die Frage, was man
mit den anderen Religionen mache, mit Leuten die einen anderen Weg gewdhlt hditten;
wenn man doch tolerant sein wolle, sei das ein Problem. Auch fiir Thomas(T) ist das ein
Problem, der Wahrheitsanspruch des Christentums. Markus(L) sagt, es komme auf den
Standpunkt drauf an, von dem aus man diese Frage stelle und dann auch beantworten
wolle. Wenn man diese Frage so stelle, dann wolle man doch letztlich ein Urteil fillen,
das nur Gott zustehe. Was aber von ihm verlangt sei, sei etwas anderes, ndmlich »Liebe
deinen Ndichsten wie dich selbst.« Thomas(T) ist nicht zufrieden, fiir ihn kommt es drauf
an, ob der Wahrheitsanspruch da ist oder nicht. Die Maria(T) fragt, wie sie denn wissen
konne, ob, wenn sie sich fiir den Buddhismus entschieden hditte, sie nicht auch dhnliche
Erlebnisse gemacht héitte und deshalb davon iiberzeugt wiire.

Markus(L) kommt mit der Religionswissenschaft, dass es ihn in diesem Fach faszi-
niert habe, dass das Christentum die einzige Religion sei, die diesen Wahrheitsanspruch
formuliere. Das mache sonst keine andere Religion, das sei schon interessant. [...] Tho-
mas(T) meint, ja wie es denn sei mit dem Djihad? Markus(L) realisiert zuerst nicht, was
er damit genau meint. Aber es geht offensichtlich darum, dass der Heilige Krieg auch
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zwischen Gliubigen und Nicht-Gldubigen unterscheidet und diese bekimpfen will. Mar-
kus(L) fiigt an, dass man unterscheiden miisse zwischen einem relativen, system-internen,
d. h. zwischen dem in der Praxis existierenden Anspruch einer Religion fiir sich allein
und einem absoluten, allgemeinen und religionsiiberschreitenden Wahrheitsanspruch
einer Religion. Aber darauf komme es ja letztlich nicht an, sondern auf Thomas(T) selber,
auf seine Reaktion auf das Christentum im Hier und Jetzt, nicht auf seine Beurteilung
aufgrund einer allgemeinen Fragestellung. Thomas(T) wehrt sich, er konne sich ja nicht
fiir etwas entscheiden, wenn er nicht davon tiberzeugt sei, und diese Frage sei ein Prob-
lem fiir ihn.

Im Gruppengespriach wird deutlich, dass die Individuen sich so leicht mit dieser
Darlegung nicht zufrieden geben wollen. Sie ergreifen die Gelegenheit zum Argu-
ment aufgrund eigener, authentischer Erfahrungen und Einsichten und sprechen
sich auch fiir die Moglichkeit der »Nicht-Erfahrung«, des Zweifels und der Relati-
vitét aller Deutungsoptionen aus. Die Kontroverse iiber die verschiedenen Weltan-
schauungen weitet sich zu einer Debatte iiber die Entstehung der Welt aus.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Wie kann man die Bibel lesen?«

Der Diskussionsleiter begriifit alle und fragt, ob jemand eine Frage habe. Da fragt Tho-
mas(T), er mochte gerne noch etwas wissen zum Spielraum, innerhalb dessen man die Bi-
bel ja lesen und auslegen konne. Da gebe es z. B. in Amerika die Kreationisten, die
glaubten, dass die Erde nur 4500 Jahre alt sei; die hditten die ganze Erdgeschichte auf
Grund dieser Annahme umgeschrieben, damit alles mit der Bibel stimmig sei. Da klappe
bei ihm gerade das Sackmesser in der Hosentasche auf, wenn er das hore.

Die Frage wird nicht weiter erdrtert, sie bleibt, wie andere kontroverse Themen
auch, im Raum stehen und tritt im Verlauf des Kurses in den Hintergrund, d. h. sie
wird nicht mehr aufgenommen. Einzelne Kursteilnehmer und -teilnehmerinnen
nehmen solche und dhnliche ungeloste Fragen jedoch zum Anlass fiir den bilatera-
len Meinungsaustausch, in dem sie sich hin und wieder auch iiber die, ihrer An-
sicht nach, allzu simplen Antworten vonseiten der Kursleitung verdrgert zeigen.
Doch nach dem Wochenende scheinen viele dieser Fragen und Meinungsverschie-
denheiten iiber die Antworten oft nicht mehr im gleichen Malle zu irritieren, sie
scheinen durch die intensive Beschéftigung der Teilnehmenden mit dem eigenen
Selbst sogar an Relevanz eingebiisst zu haben. Zwar sind sie damit nicht schon aus
der Welt geschafft, aber sie sind — wenigstens fiir den Moment — fiir die Einzelnen
nicht mehr so existentiell.

Wenn auch nicht explizit gemacht, so beschéftigt die Pluralismusfrage die
Kursteilnehmenden doch immer dann, wenn sie dem Zweifel und der Relativitit
eine Plattform bietet. Mit anderen Worten, die Legitimierungs- und Positionie-
rungsanstrengung, die sich in der Auseinandersetzung mit der Frage nach dem
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Verhiltnis zwischen Religion und Ratio manifestiert, ist eine Dauerherausforde-
rung fiir die Teilnehmenden. Denn mit jeder Deutung eines Ereignisses ist auch
schon ihre Alternative zur Stelle und bedroht das, was vielleicht subjektiv bereits
als »transzendente Wirklichkeit« erfahrbar geworden ist, von neuem. Die Gewiss-
heitsfrage stellt sich also dauernd neu und kann nicht allein mittels der »religiosen
Erfahrung« gelost werden. Im Verlaufe des Kurses wird aus den Erorterungen in
den Diskussionsrunden immer deutlicher, dass die Diskutierenden ahnen, dass es
die Erfahrung der »transzendenten Wirklichkeit« nicht »an sich« gibt, d. h. dass
auch das religiose Sinnsystem nicht ohne weiteres und von selbst zugénglich ist
bzw. dass es sich nicht selbst beweisen und erkliren kann, dass es nicht eine »ob-
jektive Tatsache« darstellt.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsrunde im Anschluss an das Referat »Wie
kann ich denn sicher sein, dass ich Christ bin?«:

Maria(T) meint, es komme ihr so vor, wie wenn man zuerst schon glauben miisste an das,
was hier gesagt werde, dass man das akzeptieren konne, dass das, was die Bibel sage, die
Wahrheit sei, um zu Gott finden zu kénnen. Sie sei jetzt jemand, die starke Zweifel habe,
die Tatsache, dass es viele Schriften gebe, beweise ihr noch lange nicht, dass die Sache
wahr sei. Die Leute hiitten vor zweitausend Jahren ihre Version aufgeschrieben, so wie
sie die Sache verstanden hditten. Sie wisse ja auch nicht, was man in Hunderten von Jah-
ren liber unsere viel gelesenen Biicher denke, was man daraus lese. Und das Faktum,
dass es viele Biicher zu einem Thema gebe belege, noch nicht die Wahrheit des Themas.
Sie miisse irgendwie zuerst die Voraussetzungen akzeptieren, um den Rest zu bekommen.

Das religiose Sinnsystem kollidiert oft mit den bereits vorhandenen und im Ge-
brauch stehenden Sinnsystemen der einzelnen Personen, je nachdem, wie stark es
auf der Ebene der »subjektiven religiosen Erfahrungen« verankert ist. Da nun Er-
fahrungen, wie gesagt, immer verschieden ausgelegt werden konnen, und deshalb
als solche also fiir die Stabilisierung des religiosen Sinnsystems letztendlich nicht
wirklich verlésslich sind, wird der individuelle Verstehensprozess im Glaubenskurs
auch zu einem fortwihrenden individuellen Entscheidungsprozess. Je nach person-
licher, momentaner Verfassung der und des Einzelnen und je nach Verlauf der Dis-
kussion in der Gruppe kann die Wahl in die eine oder in die andere Richtung gehen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Eliane(L) erzdhlt von ihren jahrelangen Kopfschmerzen, sie sei jede Woche ein bis zwei
Tage flach gelegen. Sie sei zu dieser Zeit in einem Gebetskreis gewesen, und die Leute
héitten dort fiir sie beten wollen. Sie habe gedacht, betet ihr nur schon, aber das niitzt
nichts. Aber was tatsichlich geschah, die Kopfschmerzen gingen weg. Da habe sie ge-
dacht, na gut, alle Kopfschmerzen wiirden irgendwann mal weggehen. Aber sie habe bis
heute keine Kopfschmerzen mehr gehabt.
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Das lisst Maria(T) nur so halb gelten, das Gebet hiitte doch auch in ihr Entspannung
und Hoffnung ausgelost. Sie selber merke schon z. B. dass ihr Familienleben besser ge-
worden sei, seit sie es mit Gott versuche. Aber das Gebet habe ja auch sie selbst verdn-
dern konnen. Sie konne da noch nicht mit Sicherheit sagen, das sei nun eine Gebetserho-
rung gewesen.

Der Zwang zur Wahl ist omniprésent und holt die Diskutierenden immer wieder
von neuem ein. Sie versuchen, sich Orientierung zu verschaffen, indem sie abwé-
gen und ausprobieren. Doch ein offener Rest bleibt fiir sie immer zuriick. Der
Clinch ist nicht aus der Welt zu schaffen, auBler vielleicht fiir kurze Zeit wihrend
des Wochenendes. Die immer wiederkehrende Frage der Wahl und Gewichtung
der Sinnsysteme eriibrigt sich auch fiir jene nicht, die sich selbst als entschiedene
und gldaubige Christen einstufen, denn auch bei ihnen schalten sich alternative
Deutungsperspektiven immer wieder ein. Der Zweifel wird zur zentralen Proble-
matik, denn zu der Vielfalt der Deutungsoptionen kommen zusitzliche Verunsiche-
rungen im Zusammenhang mit ausbleibenden oder den Erwartungen entgegen-
gesetzten Erfahrungen, die sich im momentan aktivierten Sinnsystem nicht mehr
adédquat verorten lassen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Wie fiihrt uns Gott?«:

Dann sagt auch Stephanie(T), sie habe es an ihrer Arbeitsstelle momentan nicht so ein-
fach. Sie habe eine Art Sonderklasse, habe erst noch ein behindertes Kind dazu gekriegt
und ab Herbst eine Repetentin [...]. Aber es sei sehr schwierig und streng. Vor einem
Jahr habe sie sich dort beworben und alles sei totale Fiigung und Fiihrung gewesen. Sie
habe sich ja nie im Tosstal eine Stelle gesucht. Sie sei sich aber dann so sicher gewesen,
dass sie diese Stelle von Gott bekommen habe. Jetzt aber nach einem halben Jahr Schwie-
rigkeiten, komme man halt auch ins Zweifeln manchmal.

Die Verantwortlichen, die sich dieser »briichigen« Situation der »religiosen Wirk-
lichkeit« im Alltag der Individuen bewusst sind, versuchen nicht, eine Generallo-
sung fiir das Dilemma zu konstruieren. Dem Zweifel als Tatsache geben sie darum
in den Diskussionen seinen Raum. Der Austausch dariiber ldsst den Zweifel zur
normalsten Sache der Welt werden, denn in der Gruppe wird evident, dass alle da-
von betroffen sind. Im Kreise der Leute, die iiber gleiche oder dhnliche Erfahrun-
gen verfligen, konnen sich die Betroffenen gegenseitig ermutigen bzw. miteinander
Strategien entwickeln. Das Akzeptieren, das Sich-Konfrontieren mit und das Uber-
steigen des Zweifels sind solche strategischen Schritte, von denen die Teilnehmen-
den in ihren Erzéhlungen immer wieder berichten. Die Gruppe wird ihnen zur
Stiitzgemeinschaft, die bestitigt, bestirkt und herausfordert, und der Austausch mit
anderen bleibt fiir alle von groer Bedeutung.
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Interview Stephanie(T):
Stephanie(T) erzdhlt von ihrer Verfassung jetzt, ein halbes Jahr nach dem Kurs, und wie
sie versuche, ihren Glauben im Alltag zu integrieren: »... es ist ein bisschen abgeflaut ...
ja, ja, ... zeitweise ist es ... wieder da, nach dem Hauskreis oder so, ... ja ... es ist halt
auch so, dass ich ... eigentlich eben ein realistischer Mensch bin ... und dann manchmal
habe ich Miihe, auf etwas zu vertrauen, das ... ja, einfach so ... nicht greif... also gerade
im Moment nicht so greifbar, nicht mit den Augen zu sehen ist ... und dann habe ich auch
immer so wieder ein wenig meine Zweifel. Und damals im Alphalive-Kurs, als ich merkte,
dass es so vielen Menschen gleich ging ... wo es auch Menschen hatte, die eher emotio-
nale und mehr realistische ... also es hatte ja viele verschiedene Menschen dort ... das
hat mich extrem gestdrkt, und die Zweifel wurden dadurch zur Seite geschoben, und dann
wurde fiir mich viel ... viel Kapazitdit wurde frei, wirklich, um mich auf Gott einzulassen,
oder ... und mit diesen Zweifeln kampfe ich im Alltag natiirlich schon immer wieder ...
oder einfach ... ja, eben diese Erwartungshaltung gegeniiber konkreten Situationen ...
oder so ... ja, ich habe immer das Gefiihl, ich mochte es doch auch spiiren kdnnen, ich
mdchte doch, ja ... und ... wenn Gott dann durch eine Situation wirkt, die er irgendwie
sehr genial l0st, dann finde ich das schon und gut, und ich kann dann immer ... es reicht
mir dann irgendwie nicht. Ich ... ja, habe dann manchmal das Gefiihl, eh ... wie ist es
jetzt ... es kommen dann sofort die Fragen, ob es denn wirklich so ist, auch ... von Gott
ist ... einfach so das Hinterfragen ... und das ist bei mir immer wieder da, und das war
dort im Alphalive-Kurs irgendwie ... nicht tabu, aber irgendwie auch so gut aufgefangen,
dass es ... ja, so ein bisschen Ruhe in die Sache gab. Dann, ... also, hm, ja ... ja ... ich
gehe einfach, wenn ich bemerke, dass ich am Zweifeln bin, ich gehe dann damit zu Gott
. und nenne es beim Namen, ganz klar ... und sage dann auch klar, dass ich das nicht
will ... also, denn ich merke ja, wie es mich behindert, oder ... ja, wie es Kraft kostet ...
und mich nicht weiter bringt, eigentlich ... und ... je nach Verfassung dann auch ... ist es
einfach, also, kann ich es dann wirklich zur Seite legen. Und dann spiire ich auch sofort
die Ndhe ... und manchmal kann es auch vorkommen, dass ich mich fast ausgeliefert
fiihle ... und manchmal eh ... spreche ich mit Freundinnen dariiber oder eben mit
dem Hauskreis oder so. Ich probiere einfach, es anzusprechen. Denn ich habe immer das
Gefiihl, wenn diese Zweifel einfach so da sind und so ein bisschen im Unterbewusstsein
brodeln, und ich verdrdinge sie immer wieder, dann iiberkommt es mich auf einmal, also
die sind ja wie ein Feind, der irgendwann von hinten kommt, oder. Ich versuche einfach,
mich ... dem Zweifel zuzuwenden, ihn wirklich anzuschauen und beim Namen zu nen-
nen... Und das ist meistens, ja ... hilfreich. Das heifit nicht, dass er dann nicht wieder
kommt, aber einfach ... ich versuche ein Ja dazu zu haben. Dass das jetzt einfach ein Teil
ist ... oder mindestens im Moment einfach ein Teil von mir, von meinem Glaubensleben
ist ... und ja, ... je mehr ich ein Ja dazu habe und dazu stehen kann, umso ... niher bin
ich dann auch Gott wiederum. Aber ja, das ist nicht so einfach (lacht) ... jaja, ja ... und
wenn ich dann eben bemerke, dass die andern eben vielleicht auch mal zweifeln, oder
auch ihre Miihe haben ... in einem Gesprdch, im Hauskreis oder so, dann ... bin ich auch
wieder ein bisschen ruhiger und find, ja also, ich darf wirklich dazu stehen, und ich darf
es auch zulassen, oder ... so ... das heifst nicht (lauter), dass man den Zweifel nicht be-
kdmpfen soll, aber einfach, ... ja, er ist jetzt da und wie geht es weiter? Und nicht
irgendwie abstreiten und so...«



3. Die Teilnehmenden 271

Die subjektive »religiose Wirklichkeit« als potentiell unsichere und von Zweifel
bedrohte Wirklichkeit muss also immer wieder im gemeinsamen Gesprich mit
Gleichgesinnten gesichert werden. Peter Berger und Thomas Luckmann betonen in
diesem Zusammenhang die Wichtigkeit dieser »Konversationsmaschine« fiir das
Intaktbleiben der »subjektiven Wirklichkeit«, die immer dann sofort in Gefahr ge-
rit, wenn die sprachlichen Kontakte abbrechen und der Mensch die Kommunika-
tionsgemeinschaft verldsst.615 Es ist darum nicht erstaunlich, dass sich vor allem
wihrend des Kurses bei den meisten Teilnehmerinnen und Teilnehmern eine starke
Tendenz zu religiosen Deutungsmustern herauskristallisiert, die mit zunehmender
Distanz zum Kurs und zur Gemeinschaft zunehmend instabil zu werden scheinen.
Nach dem Alphalive-Kurs wird die stindige Konfrontation mit und auch Bedro-
hung durch andere Deutungsmoglichkeiten, die zudem oft noch von nahestehenden
und wichtigen Bezugspersonen vertreten werden, nicht selten zu einer elementaren
Herausforderung fiir die Kursabgéngerinnen und -abgénger. Sie erfordert gerade
von denjenigen viel Energie, die im Alltag nicht von Gleichgesinnten umgeben sind
und die sich die Bestitigung ihrer »subjektiven Wirklichkeit« nicht regelmifig in
einer religiosen Gemeinschaft holen. In der Folge soll dieser Sachverhalt, der be-
sonders in den Interviews zutage tritt, anhand der personlichen Beispiele der Be-
fragten veranschaulicht werden.

Klar zeigt sich die Problematik bei Maria(T), die nach dem Kurs zuriick in die
Familie geht, wo sie in ihrem Glauben weder unterstiitzt noch wirklich akzeptiert
ist. Sie selber sucht nicht aktiv die Gemeinschaft mit Glaubigen auflerhalb der Fa-
milie.

Interview Maria(T):

»Also er [der Alphalive-Kurs] ist schon wieder weit weg [...]. Und eh, die Intensitdt, die
ich dort erlebt habe, lisst schon wieder nach, ich merke das extrem und ja ... was geblie-
ben ist fiir mich ist eh ... das Zwiegesprdch, das ist geblieben fiir mich personlich. Aber
dann hatte ich irgendwie erwartet, dass es irgendwie, dass es mich mehr packen wiirde,
um in der Gemeinde dabei zu sein. Und das habe ich jetzt je linger je mehr bemerkt, ich
will nicht so eingebunden sein, so eng in einer Kirchgemeinde. [...] Ja, ... und es ist nicht
mein Ziel, irgendwo verankert zu sein, mit moglichst viel Leuten um mich herum, um ge-
braucht zu werden, das habe ich jetzt gemerkt, das ist es nicht eigentlich, was ich suche.
[...] Es ist so, so ganz ... weifit du, wie wenn ich auf einem Kippbrett stiinde, so, so
immer ein bisschen [sie zeigt mit den Hinden eine wippende Hin- und Herbewegung.] ...
Ja, wie wenn es irgendwie jederzeit wieder umkip ... konnt ... ich habe manchmal das
Gefiihl, jetzt ist dann wieder Schluss und ich mache gar nichts mehr ... oder ich kippe da
riiber oder ich kippe da riiber. [...] Ja, oder, muss ich iiberhaupt, muss ich da oder da ...
gibt es iiberh... oder gibt es auch ein Zwischenstadium? Das weif ich nicht ... ob es das
vielleicht auch gibt...(lange Stille).«

615) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 163 f.
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Die Freiheit bzw. der Zwang zur Wahl wird von den Einzelnen unterschiedlich ge-
handhabt. Die einzelnen Orientierungsprozesse nehmen dabei sowohl individuelle
als auch kollektive Ziige an: Es findet hier nicht nur ein individuelles Abwigen
zwischen den Alternativen statt, die Selektionen der Einzelnen sind gleichzeitig
immer nur Moglichkeiten aus einem gemeinsamen, mit den anderen Anwesenden
geteilten und auch begrenzten Pool an Sinnelementen, die in das bereits bestehende
Gedankengut des Individuums integriert werden. Die Verstehens- bzw. die (Re-)
Konstruktionsprozesse aufseiten der Teilnehmenden sind zudem immer auch ab-
hingig von den Bezugspersonen, die in ihrem Leben einen besonderen Stellenwert
haben. Das religios orientierte Angebot des Kurses kann darum nur dann auf die
Individuen und ihre Entscheidungen eine nachhaltige Wirkung ausiiben, wenn es
sich in der »Alltagswirklichkeit« mit ihrem »Personal« nicht grundsitzlich als
problematisch erweist, d. h. wenn es von den »signifikanten Anderen« (Kapitel B.
1. 1.)616 im Alltagsleben der Betroffenen nicht grundsitzlich zuriickgewiesen wird.
Ist das jedoch der Fall und holt sich die betroffene Person ihre Stiitze und ihre Be-
stitigung nicht laufend unter Gleichgesinnten in der religiosen Gemeinschaft, dann
steht das im Kurs vielleicht noch Unbezweifelte oder authentisch Erlebte plotzlich
wieder auf dem Spiel.

Interview Maria(T): [Maria(T) hat sich im Kurs bekehrt, erzihit von Erfahrungen mit
Gott im Alltag, doch sie kann sich von ihrem Mann, der nichts mit der Religion am Hut
hat, nicht emanzipieren]:

»Jaja, er ldsst mich in Ruhe ... er kann es nicht nachvollziehen ... ich finde es ist auch
schwierig. Ich denke, jene Leute, die als Paar an dem Ding sind, als Paar weiter kom-
men, fiir die ist es viel einfacher als ... wenn du so ein Daheim hast, wo alles kritisch be-
trachtet wird, oder, und dann noch mit handfesten Argumenten daher kommt, aus der
Wissenschaft... Er redet mich dann in diesen Angelegenheiten sowieso unter den Tisch,
oder ... dann ist es eh schwieriger, als wenn du gemeinsam den Weg gehst ... dann tust
du es gegenseitig. Aber es hat ja auch einige Frauen hier, deren Mdnner nichts damit zu
tun haben wollen ... dann hast du auch eher, dann kannst du dich unter ... die Auseinan-
dersetzungen, die ich dann in mir selber aushandle, die konntest du dann mit einem Part-
ner machen, oder ... von dem her wire es auch einfacher ... jaja... (Stille).«

[Feldnotiz: Wenn sie sich entscheiden muss zwischen der religiosen Gemeinschaft oder
der Familie, stellt sie sich immer auf die Seite der privaten und familidren Situation. Sie
geht nicht in den Gottesdienst, wenn die Familie nicht auch mitkommt, was verstindlich
ist, weil die Familie immer nur am Wochenende komplett beisammen ist. Nach dem
Alphalive-Wochenende fiirchtet sie sich, nach Hause zu gehen, denn sie ist nicht sicher,

616) Den Ausdruck »signifikante Andere« hat urspriinglich George Herbert Mead geprigt:
Mind, Self and Society. Chicago, 14. Aufl. 1967. Berger und Luckmann verwenden den
Begriff ebenfalls und unterscheiden zwischen »signifikanten« und »generalisierten Ande-
ren, 2003, S. 107 f., 139 ff.
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ob sich mit ihrer Entwicklung nun etwas zwischen sie und ihre Familie, ihren Ehemann
geschoben hat. Gleichzeitig betont sie, dass sie sich aufgrund der Auseinandersetzung
mit dem Glauben der Familie wieder neu und bewusster hat zuwenden konnen, dass sie
ihre Werte neu iiberdacht und justiert hat: ]

»Ja, und Wertvorstellungen, aber das ist jetzt natiirlich nicht nur vom Alphalive-Kurs
her, sondern vom ganzen Ding vorher schon. Dass mir die Familie wieder viel wichtiger
geworden ist, und dass ich auch, sukzessive eigentlich ... von dem her hat sich schon
einiges verdndert, dass ich eigentlich wieder zuriickgetreten bin. Zum Beispiel hatte ich
eine Phase, da suchte ich mich wieder von meiner Familie zu ldsen, mit Ausbildungen
und moglichst viel Arbeiten. Und jetzt bin ich Schritt fiir Schritt zuriick ... und jetzt bin
ich wieder ganz daheim. Und ich muss sagen, es geht mir eigentlich ganz gut dabei.«

Maria(T) setzt seit dem Kurs ihre Priorititen klar bei der Familie und stellt damit
die religiose Gemeinschaft mit ihren Anspriichen hinten an. Schon wéhrend des
Kurses zeigt sich an einzelnen Bemerkungen, dass sie sich vom Alphalive-Kurs
unter anderem auch eine positive Wirkung auf ihre Ehe erhofft. Nach dem Kurs
findet sie ihre Aufgabe ganz in der Hingabe an die Familie. Die dort fiir sie bedeu-
tenden Personen bewegen sich jedoch, nach ihren eigenen Angaben, auflerhalb des
religiosen Settings und Denkens und konfrontieren sie wiederholt mit divergenten
Wirklichkeitsdeutungen bzw. erinnern sie daran, dass sie mit ihren Erfahrungen
alleine dasteht. Daraus ergibt sich die von ihr benannte Situation auf dem »Kipp-
brett«. Mit der Metapher spielt sie auf das Hin- und Hergerissensein zwischen den
Perspektiven an. Sie scheint sich selber nicht mehr dariiber im Klaren zu sein, wie
ihre Glaubenskarriere ausgehen soll und wird. Wenn sie beispielsweise im Kurs
noch unter Trdnen ihrem Wunsch Ausdruck verleiht, ihr Mann moge doch auch
einen Alphalive-Kurs besuchen und den Glauben mit ihr teilen, so ist sie ein halbes
Jahr spiter abgeklirt, besucht keine Gottesdienste mehr, bricht mit dem Hauskreis
und drgert sich iiber die ewigen Nachfragen vonseiten der Gemeindeleitung.

Maria(T):
»Und das habe ich je ldnger je mehr gemerkt, ich will nicht so eingebunden sein, so eng
in einer Kirchgemeinde. Und es sind so von ... von ... immer mal wieder so Versuche ge-
startet worden, mich irgendwo und dann ... (sie zieht die Luft ein und hdlt die Hand auf
die Brust, so also ob sie sich Luft verschaffen miisste, eine Geste, um zu zeigen, dass sie
sich eingeengt und bedroht fiihlt) bemerke ich gerade, oh ... Dann bemerke ich gerade,
dass ich das eigentlich nicht, ... mir ist der personliche Kontakt zu Gott lieber. Ich weif}
wohl auch, dass es schwierig ist, das irgendwie aufrecht zu erhalten, ohne, also ich finde
es jetzt noch schwierig, fiir mich einen Platz zu finden, der mir entspricht. [...] Ich weif3
eben nicht, wie ich eingebunden sein will. Einfach terminlich. [...] Da hat er [der Pfar-
rer] mich angerufen und gefragt, ob ich Lust hditte, etwas zu machen. Und dann habe ich
gesagt, ja, da kannst du ja nicht nein sagen am Telefon, oder. Und dann hat er gesagt, ja
.. im Lobgottesdienst, im Cateringteam suchten sie jemanden, ... dort hdtten sie immer
zu wenig Leute. Da habe ich gefunden, ja, jetzt horst du aber mal gut zu, oder. Dann
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sagte er, ja er sehe mich eben so ein wenig in der Funktion als Gastgeberin, ... und eh,
ich solle mich doch noch melden. Dann habe ich gesagt, dass ich mich meld ... dass ich
zuriickrufen werde... Und dann habe ich mir das lange iiberlegt, lange iiberlegt ... und
habe mich am Schluss gefragt: Was bedeutet das eigentlich? Das bedeutet, dass sie ein-
fach jemanden brauchen, um das Geschirr abzuwaschen? Und der Markus(L) kann das
so gut verpacken, in >Gastgeberin<. Aber dann stehst du dort ... es ist einfach so ... sie
brauchen Leute, die servieren und die das Zeug nachher abwaschen, und das habe ich
auch mitgekriegt, dass sie immer wahnsinnig viel zu wenig Leute haben in der Kiiche.
[...] Ich habe mich dann tiberhaupt nicht gemeldet, [...] ich will und wehre wieder ab
und ... und ... furchtbar eigentlich, gell. Es ist irgendwo so ein Kampf in mir ... jaja, ...
er sagte dann eben auch noch, dass sie halt jeweils auch stabile Leute suchen, oder ... die
dann eben immer da sind. Dann habe ich mich gefragt, bin ich das, will ich das? Manch-
mal so am Sonntagabend, wenn dann mein Mann wieder fiir eine Woche weg ist und es
der einzige Abend ist, wo er zu Hause ist, ja das mag ich nicht.«

Maria(T) hat ihre Aufmerksamkeit auf das Privatleben und ihren Glauben in das
Innenleben verlagert. Thre Entwicklung ldsst vor allem zwei Linien erkennen: Als
neugierige und wissensdurstige Frau, die bereits auf einige Erfahrungen mit Glau-
bensfragen zuriickblicken konnte, hat sie sich fiir den Alphalive-Kurs entschieden.
Sie bringt sich dort differenziert und engagiert in die Auseinandersetzungen ein
und ringt um ihren personlichen Standort. Am Wochenende entscheidet sie sich fiir
eine »Lebensiibergabe«, geht dann aber unsicher wieder zuriick nach Hause, in der
Angst, es habe sich etwas zwischen sie und ihre Familie geschoben. Thre Befiirch-
tungen bestitigen sich, und die Familienmitglieder verindern sich nicht entspre-
chend ihren Wiinschen und Gebeten. Maria(T) entscheidet sich fiir eine ungeteilte
Rolle als Ehefrau und Mutter und gibt die religiose Gemeinschaft zugunsten der
familidren Gemeinschaft und Harmonie wieder auf. Thr Glaube behilt seinen Wert
als intime Angelegenheit, kann aber im Alltag nicht mit anderen geteilt werden,
das erworbene »religiose Wissen« wird nicht weiter gefestigt und gesichert, son-
dern droht, seine Konturen zu verlieren.

Ahnlich motiviert, aber mit ginzlich anderem Resultat, verlduft der Prozess auch
bei Rolf(T), der erst im Interview nach dem Kurs klarmacht, dass der eigentliche
Grund fiir seinen Kursbesuch eine Krise in seiner Ehe war. Er setzt von Anfang an
nicht auf die religiose Gemeinschaft, denn seine wichtigsten Bezugspersonen be-
finden sich innerhalb der Kernfamilie. Er interessiert sich primir fiir den Fort-
bestand und die Optimierung dieser familiiren Gemeinschaft. Zu diesem Zweck
iiberwindet er sich sogar, einen Alphalive-Kurs zu besuchen.

Interview Rolf(T):

»Was ich gemerkt habe, oder was, oder ja ... so ... wo er mir eigentlich am meisten ge-
bracht hat bis jetzt, denke ich ... das ist ... in unserer Beziehung. Dort haben wir Verdn-
derung, also ... das ist ... ja, das ist einfach, das ist magic, oder. ... gewaltig, jaja, das
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ist... Und zwar haben wir, also das begann eigentlich ... wir hatten im letzten Jahr ein ...
ein Krisenjahr, wirklich ... das war ja schlussendlich auch ein bisschen der Ausloser,
weshalb ich den Alphalive-Kurs gemacht habe ... und wir waren zwischen Weihnachten
und Neujahr einmal ... ja da hatten wir auch eine ziemliche Krise. ... und dann riefen wir
Markus(L) an ... denn ich hatte mit ihm ja schon einmal, noch bevor ich in den Alpha-
live-Kurs ging, hatte ich mit ihm ja ein Gesprdch gehabt... Und ehm, er hatte mich dann
eigentlich auf den Kurs aufmerksam gemacht, oder [...]. Es ging fiir mich wie so ein biss-
chen noch um Personlichkeitsbildung, oder ein wenig ... um eine Suche nach irgendetwas
... denn ich hatte es ja mit meiner Frau schon erlebt ... denn sie war schon vor ungefihr
... ja fiinf Jahren oder so... Ja hatte sie den Alphalive-Kurs besucht. ... Ja, ja. ... jaja ...
vier oder fiinf Jahre... Und seit dann besucht sie einen Hauskreis und ... und eh ... nein,
sie ist dort relativ aktiv und, und ... und ich hatte ja gesehen, was das alles bei ihr be-
wirkt hatte und, und ich hatte da, ja eigentlich das beste Beispiel vor meinen Augen, oder
... und das alles hatte aber irgendwo, denke ich (zogert) ... das hatte vielleicht auch viel,
viel zu Reibereien gefiihrt, oder. Also jetzt im Nachhinein sehe ich das so... Weil, weifst
du, auf der einen Seite ... wenn der eine im Glauben ist ... der andere nicht ... dann, dann
ist da irgendetwas zwischendrin, oder, also ... Ich habe das zwar immer zu akzeptieren
versucht. Am Anfang hatte ich sehr Miihe damit, oder ... weil, weil ich sehen konnte, wie
sie sich verdnderte, und ... und eh ... wie ihr auf einmal andere Dinge wichtig wurden,
und das war, das war schwierig, oder... Und irgendwie ... du willst ja dann tolerant sein,
du ka... es ist, es ist so, du bist so im Clinch mit dir selber oder, und irgendwann ist das
dann ... konnte ich das dann wirklich auch akzeptieren, oder. Aber trotzdem, denke ich,
... war einfach etwas ... etwas dazwischen... Es ist irgendwie auch logisch, aber, aber ...
eh ... ich denke, das ist, das war schlussendlich vielleicht die Ursache der vielen Aus-
einandersetzungen, oder ... einfach so, dass man nicht irgendwie ... vielleicht. ... den
gleichen Nenner gehabt hatte, so ein wenig ... so eine gleiche, dhnliche Basis, oder [...].
Es war fiir mich so ein bisschen wie, wie der letzte Strohhalm, oder ... einfach so, ... ja
wirklich, die letzte Hoffnung eigentlich fast [...] ja, und das brachte kurzfristig, das
brachte auch irgendwie etwas, aber ... jetzt im Nachhinein, ist es mir auch wieder klar
wieso, ich meine ... das ist, das ist, ehh ... die Diskrepanz halt einfach ... gliubig, un-
gliubig ... das war einfach da! Und ... das konnte, ich sage jetzt mal, das konnte so fast
nicht funktionieren ... ja, ... und das brauchte irgendwie einfach wie ... noch mehr. Ich
habe wie noch, oder wir mussten noch tiefer fallen, dass irgendwie einfach ... einfach ehh
(lacht leise).«

Bei Rolf(T) steht die Ehe, die sich in einer Krise befindet, und somit der Druck,
sich um eine gemeinsame Kommunikationsbasis mit seiner Frau zu bemiihen, im
Zentrum. Im Kurs macht er eine klassische »Bekehrung« durch, er »iibergibt« sein
Leben Jesus wie Jahre zuvor schon seine Frau. Wenn er im Interview von seinen
»Erlebnissen mit Gott« in und nach dem Kurs erzihlt, erwéhnt er seine »Lebens-
iibergabe« zwar als ein einschneidendes Ereignis, doch aus der Retrospektive er-
scheinen seine Darstellungen doch etwas abgeklart. Er kontextualisiert und relati-
viert das Geschehene aus einer gewissen Distanz.
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Rolf(T): »Ehm, ... ja eben, ich meine, ich habe, ... ich habe ehh ... an jenem Wochenende
zum Glauben gefunden, ich habe Jesus mein Leben iibergeben dort ... das war einmal ...
Jja, passiert zuerst im Kopf oben, zum einen, also nein, es passierte dort schon auch, es
passierte natiirlich an jenem Wochenende etwas ... etwas im Herzen, aber nachher ... eh,
denke ich, musste sich das auch noch setzen, oder, ... weil, weil du machst das irgendwie
Jja auch bewusst, da oben, du sagst es, du willst es ... und dann, ... dann muss es ins Herz
runter. Das braucht seine Zeit, irgendwie, und ... und ... eh ... eben das ist jetzt auch ein
Teil, da bin ich noch ein wenig am Suchen, da ... und auf welche Art, sage ich jetzt ein-
mal, ich meine Nahrung bekomme ... also die geistige oder. ... Dort passierte etwas ... ja,
das ... das ist ganz klar, das ist ganz klar! Dort passierte etwas ... und dort habe ich auch
... mein Leben Jesus iibergeben ... das ist ja das, eben das ist das, was ich vorher gesagt
habe, ich tat das zwar dort in dieser Stimmung und in dem Zustand und mit dem Kopf ...
oder, aber eh ... eben, nachher, nachher wurde es dann schon ... eh, wurde es dann, wie
soll ich sagen, es wurde mir erst nach und nach bewusst, was, auch was das bedeutete
und was und was, was passiert ... ja...«

Was fiir Rolf(T) an dem »Bekehrungsgeschehen« aber wirklich zdhlt, sind die fiir
ihn wahrnehmbaren Folgen: Die positiven Entwicklungen in seiner Ehebeziehung
und auch die praktischen Auswirkungen des neuen Glaubens im Berufs- und Fa-
milienalltag wertet er sehr hoch. Er erzihlt von Gebetserhorungen im Job und in
der Erziehung und weill von »Gottes Eingreifen« in seinen Finanzhaushalt zu be-
richten. Seine Auﬁerungen kreisen um Ehe und Familie, nicht aber um die religiose
Gemeinschaft. In Menschenansammlungen fiihlt er sich generell nicht wohl und
mit den Gottesdienstanldssen in der Gemeinde kann er sich nicht wirklich anfreun-
den. Er bleibt ihnen darum lieber fern.

Rolf(T): »Ehm, ich bin am Suchen, hm ... eben also, ehm ... ich ... war ein paar Mal,
vielleicht zwei-, dreimal in einem Lobgottesdienst ... und ich habe irgendwie einfach ge-
merkt, also der Gottesdienst selber, ja ... der ist so ... sehr gewohnheitsbediirftig, oder ...
und vor allem, wo ich nachher dann meine Miihe habe, weil ... das habe ich jetzt, ich
muss dann einfach jeweils gleich gehen, einfach das ist, es hat mir einfach zu viele
Leute... Es ist hat mir einfach zu viele Leute dort drinnen, oder, und wegen meinem Ohr
[hat Horprobleme] ... da fiihle ich mich absolut nicht wohl, oder ... und ... ja, und ich
komme mir irgendwie manchmal ein bisschen komisch vor, obwohl ich vermutlich gar
nicht miisste... Eh, wenn ich dann einfach weggehe und abschleiche, oder ... aber eh,
eben, es ist ... ich konnte jetzt nicht sagen, so hundertprozentig, doch, das ist jetzt, das ist
Jjetzt das, was ich brauche, das ... vielleicht kommt das irgendwann mal noch [...]. Ich eh
... entweder passt es mir, oder es passt mir nicht, weifit du [...]. Ja, das ist ... eben, dort
bin ich, dort bin ich schon ein wenig am Suchen, oder ... dann ist der ... Hauskreis ... das
ist auch so ein Thema ... ehm ... (lacht). Und jetzt muss ich einfach sagen, oder, ich habe,
ich habe, ich habe es mein Leben lang so gehalten, weifit du, ... alles, was regelmdfig
ist...«
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Rolf(T) verlagert, dhnlich wie Maria(T), sein Glaubensleben ins Private und Inner-
liche.

Rolf(T): »... nein, ich habe ... eben, ich habe das jetzt eigentlich eh, ahm ... eben, was ich
gemerkt habe, was mir sehr gut tut, ist, ist die Seelsorge. Die ist ... die bringt mir etwas,
die bringt mir sehr viel. Dann eben, was ich natiirlich vorher nicht gemacht habe, das ist,
das ist, wirklich zu beten ... und eh ... gut, ich denke, das kann man nie genug, das ist eh
(lacht) auch noch um einiges steigerungsbediirftig, aber ... nur schon, dass ich tiglich
bete, zum Teil mehrmals, oder, das ist natiirlich auch vollig etwas Neues. Nur schon, dass
ich iiber das spreche, dass ich mit dir dariiber rede, oder ... das ist...«

Ganz anders verlduft der Prozess bei Kithi(T). Um vollen Zugang zur Gemein-
schaft zu erhalten, lidsst sie sich, wie bereits beschrieben, schlielich doch dazu
iiberreden, einen Alphalive-Kurs zu besuchen.

Interview Kthi(T):

Kathi(T): »Eben, ich ging nachher, ich suchte einen Hauskreis am neuen Wohnort und
bekam schlieflich auch einen. Man teilte mich schlieflich einem zu, obschon man zuerst
meinte, also eben, ich solle doch zuerst einen Alphalive-Kurs besuchen, damit ich einen
guten Grundstock habe. Ich sagte: >Aber ich habe doch schon einen Grundstock, Ich war
Jja die letzten fiinf Jahre schon in einem Hauskreis in [alter Wohnort]. Jetzt mochte ich
einfach in der neuen Gemeinde etwas haben, damit ich nicht immer nach [alter Wohnort]
zuriickgehen muss. Ich will jetzt in einen Hauskreis (sie lacht) und nicht in einen Alpha-
live-Kurs.< Daraufhin redeten wir ein wenig aneinander vorbei, und wie ich halt so bin,
so offen, weifit du ... ich plaudere halt manchmal etwas aus. So redeten wir auch am
Mittagstisch der Senioren unter anderem iiber den Hauskreis ... da sagte ich, dass ich
auch sehr gerne in einen Hauskreis ginge, aber dass ich dafiir zuerst einen Alphalive-
Kurs besuchen miisse. [...] Bald darauf bekam ich ein Telefon von dieser Frau, und sie
sagte: >Du, ich glaube da ist ein Missverstindnis zwischen uns.< Ich sagte: >Eh, was ist
Jjetzt passiert?« Sie erzihlte, dass sie vom Kirchenpflegeprdsidenten ein Telefon gekriegt

habe...«

Wihrend des Kurses begibt sie sich ganz in die Alphalive-Gemeinschaft hinein und
schldgt alle warnenden Stimmen von Freunden in den Wind, die sich dazu skep-
tisch duBern. Sie will sich ungeteilt auf das neue Setting einlassen konnen. Zwar
stoft sie sich anfangs auch am Stil des Lobpreises im Kurs sowie an den Lobgot-
tesdiensten in der Gemeinde, doch fiir mehr Néhe zur Gemeinschaft arrangiert sie
sich mit beidem und korrigiert aufgrund von entsprechend gedeuteten Erlebnissen
sogar ihre urspriingliche Meinung hinsichtlich des Gottesdienstes und des Lobprei-
ses. Dieser Entwicklung Kithi(T)’s scheint ein langjahriger Bekannter nicht zu-
stimmen zu konnen: Thr ehemaliger Hauskreisleiter vom friiheren Wohnort, der
Arzt ihres verstorbenen Ehemannes, zu dem sie seit ihrem Wegzug den Kontakt
nicht abgebrochen hat, duflert sich negativ iiber Kithi(T)’s neue christliche Ge-
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meinschaft. Kéthi(T) nimmt zwar offensichtlich seine AuBerungen noch zur
Kenntnis, denn sonst wiirde sie diese im Interview nicht thematisieren, doch ist sie
nicht mehr uneingeschrédnkt gewillt, sich von ihm beeinflussen oder gar umstim-
men zu lassen. Sie orientiert sich an neuen Bezugspersonen in Hauskreis und
Alphalive-Kurs.

Interview Kidthi(T):
[Kdithi(T) setzt sich mit dem Stil des Lobpreisgottesdienstes auseinander:] »Und eben,
weil, wie ja das immer auch ein bisschen beanstandet wird [der freie Stil im Gottesdienst]
. also, das hat auch der [befreundete Arzt] zu mir gesagt. Er weif3 ja, dass ich jetzt
dorthin gehe. Er sagte, er moge das Hallelujah nicht und eben, dass man dort so aufsteht
und die Hinde hoch hebt und so... Und dann nachher habe ich gedacht, ja also, ... hm,
ich mache das jetzt einfach, das muss doch richtig sein. Und ich komme mit der Bibel
nach Hause und denke, so jetzt ... und ich schlage die Bibel einfach auf. Und was schlage
ich auf? Psalm 44. Und dort steht: Die Konige, also man solle Gott loben mit Jubel, mit
Gesang, mit dem Erheben der Hinde und mit allem. Dann habe ich bei mir gedacht, ja
voila. Ich bin doch am richtigen Platz!«

Aufgrund dieser Bestdtigung von »oben« ist Kithi(T) sich der Richtigkeit ihrer
Wahl gewiss, und sie will sich nicht weiter hinterfragen, auch dann nicht, wenn
eine weitere Bekannte mit negativen Kommentaren zur neuen religidsen Gemein-
schaft von Kiéthi(T) aufwartet. Zwar stoft sie sich nach wie vor an einer gewissen
Oberflachlichkeit des Glaubens in der neuen Gemeinschaft, ebenso wie am Um-
gang der Gliubigen untereinander. Doch ihren klaren kritischen AuBerungen fiigt
sie sofort auch selbstkritische Uberlegungen an und relativiert ihre eigenen Aussa-
gen. Damit tut sie kund, dass sie sich auch dann zu der Gemeinschaft stellen will,
wenn sie nicht mit allem einverstanden ist, was dort gelehrt und praktiziert wird.

Kiithi(T):
»Und sie ist jetzt gar nicht einverstanden, dass ich jetzt da so in die Gemeinde gehe und
so, sie sagt dazu: »Das brauche ich gar nicht, und ... und du ... eh, es ist einfach so, hor
mir zus, sagt sie jeweils. Sie meint, wenn man ehrlich sei, solange man mitgeht mit denen,
... wenn man dann, wie ich jetzt hier, sagt, ich habe das Gefiihl, es werde alles zu locker
genommen ..., dann sei man abgeschrieben. Dann bist du nicht mehr gefragt<, hat sie zu
mir gesagt. [...] Ja, aber ich ... aber sie hat nicht Unrecht. Eben darum, ich denke
einfach, der Markus(L), der hat zu viel zu tun und eh ... ich meine, ich konnte jetzt auch
. ich muss natiirlich vorsichtig sein, dass ich das nicht verbreite, meine Meinung. Ich
meine, ich miisste dann schon mit ihm, ihm das einmal sagen, wie ich mich fiihle und so.
Aber eh ... vielleicht ist ihm das auch gleichgiiltig, ich weif3 es nicht. Er, er hat ja studiert
und eh ... er sieht die Dinge jetzt so. Und ich konnte da ja Unfrieden stiften mit dem. Das
will ich natiirlich nicht, oder. [...] Also je mehr man dann ja mitmacht und mitgeht, desto
mehr erlebt man ja dann auch. Und es heift ja noch lange nicht, dass das fiir mich alles
stimmen muss, was dort eigentlich eh ... aber, es sollte doch auch, sonst muss ich ja nicht
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hingehen. Dann muss ich nicht mehr hingehen, oder... Wenn ich das nicht annehme.
Dann muss ich nicht mehr hingehen! Und ich will jetzt eben nicht aufgeben!«

Bei Kithi(T) lassen sich beziiglich des Einflusses bedeutender Personen auf ihre
Glaubensentwicklung dhnliche Verhaltensmerkmale wie bei Maria(T) beobachten,
nur mit entgegengesetzter Wirkung. Dort, wo sich der Glaube fiir sie im sozialen
Bereich auf unerwiinschte Weise trennend auswirkt, z. B. weil die neue Gemein-
schaft und die neuen Beziehungen von Freunden bzw. Familienangehorigen nicht
akzeptiert werden bzw. weil die neuen Ansichten und Verhaltensweisen im Berufs-
, Familien- und/oder Bekanntenkreis unerwiinscht sind, nimmt sie Partei fiir jene
Lebensbereiche, die sie nicht aufs Spiel setzen will. Allgemein kann beobachtet
werden, dass die Alphalive-Kursteilnehmenden das religiose Sinnsystem und die
religiose Gemeinschaft dann favorisieren, wenn fiir sie dadurch neue und erstre-
benswerte soziale Verbindungen moglich werden bzw. wenn sich daraus Vorteile
und Nutzen fiir jene Lebensbereiche und Beziehungen ergeben, die fiir sie von Be-
deutung und Wichtigkeit sind, auch wenn sie nicht religios orientiert sind. Es kann
also — je nach Wahl und Motivation der Einzelnen — durchaus auch zu Trennungen
von bestimmten Lebensbereichen und deren Vertretern und Vertreterinnen kom-
men, wie im Fall von Kithi(T) ersichtlich wurde. Ausschlaggebend dafiir sind die
personlichen Gewichtungen und Hierarchisierungen bestimmter sozialer Bereiche
und bestimmter Beziehungen, was sich in den Interviews der ehemaligen Alpha-
live-Kursbesucher post-Alphalive ganz deutlich abzeichnet. Was wertvoll bzw.
niitzlich ist und nicht verloren gehen darf, das wird ins Zentrum geriickt.617

Wenn es den Kursverantwortlichen und ihren Teammitgliedern gelingt, wéh-
rend des Kurses Vertrauensbeziehungen zu den Kursteilnehmenden aufzubauen, so
dass letztere diese Beziehungen mit Signifikanz aufladen, dann konnen die neuen
Bezugspersonen eine zentrale Funktion in der Entwicklung der Teilnehmenden
ausiiben. Solche Beziehungen sind meistens mit Affekt aufgeladene Verbindungen,
die einen Menschen an seine Beziehungen wéhrend der »Primérsozialisation« er-
innern.618 In einer solchen von Nihe und Vertrauen geprigten Atmosphire kommt
es bei den Kursteilnehmenden eher zu Uberlagerungen bereits vorhandener
»Wirklichkeitssetzungen« durch neue » Wirklichkeitssetzungen«, denn einem Men-
schen eroffnet sich eine neue Wirklichkeit nicht ex nihilo, vielmehr muss es zu
Verschriankungen von urspriinglichem und neuem Gedankengut kommen. Dies ge-
schieht am ehesten in einem Umfeld des Vertrauens. Die Vertrauenspersonen kon-

617) Das bestitigen auch Berger und Luckmann, wenn sie iiber die Identitit des einzelnen
Menschen reden: »Dass sie [die Identitdt] etwas Gefahrdetes ist, liegt im Wesen der Sozi-
alisation begriindet. Sie ist von der Verbindung des Individuums mit signifikanten Ande-
ren, die kommen und gehen, abhingig.« 2003, S. 107 f.

618) Vgl. Kapitel B. 1. 2.
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nen zwar nicht Garanten fiir die »subjektive Wirklichkeit« der Einzelnen sein, aber
sie nehmen eine zentrale Stelle in deren Wirklichkeitshaushalt ein. Dazu Berger
und Luckmann:

»Sie sind fiir die standige Absicherung jenes entscheidenden Elements der Wirklichkeit,
das wir Identitit nennen, von besonderer Wichtigkeit. Um gewiss zu bleiben, dass er tat-
sdchlich ist, der er zu sein glaubt, braucht der Mensch nicht nur die indirekte Gewissheit
seiner Identitdt, die ihm noch die zufilligsten Alltagskontakte geben, sondern die aus-
driickliche und gefiihlsgetragene Gewissheit, die ihm seine signifikanten Anderen entge-
genbringen. [...] Die signifikanten Anderen sind im Leben des Einzelnen die Starbeset-
zung im Spiel um seine Identitdit. Sie sind so etwas wie die Versicherungsagenten seiner
subjektiven Wirklichkeit. <619

Im Alphalive-Kurs wird, wie in Kapitel A. 1. erwihnt, diese Vertrauensbildung
zwischen Teilnehmenden und Teammitgliedern bewusst angestrebt, doch ob die
Teammitglieder fiir die Teilnehmenden tatsichlich zu »signifikanten Anderen«
werden und ob diese signifikanten Kontakte auch iiber den Kurs hinaus andauern
und ihre Wirkung zeigen, bleibt fiir die Kursverantwortlichen im Bereich des Un-
gewissen. In der Regel nimmt die Intensitét dieser Beziehungen nach dem Kurs ab,
bzw. die Kontakte werden beendet. — Die Interviews geben Einblicke in diese
»signifikanten« Beziehungen und ihre Folgen wihrend und nach dem Kurs. Sie
geben auch Einblick in die von den Individuen wahrgenommene Freiheit, »signifi-
kante Andere«, je nach Bewertung der eigenen momentanen Situation, je nach ak-
tueller Bediirfnislage und je nach gegenwirtigen Konditionen der Umwelt, ein-
und absetzen.620

In der Folge wird anhand einiger Interviewpartner und -partnerinnen aufgezeigt,
wie diese sich orientieren und positionieren, wo sie ihre »bedeutenden Anderen«
ansiedeln und welche Rolle diese Personen spielen.

Angela(T) betont aus der Retrospektive, dass sie nicht in den Kurs gekommen sei,
um Beziehungen aufzubauen. Sie konzentriert sich wie andere auch stark auf ihre
Familie und die Erziehung sowie auf die Fragen rund um das »Heilungswunder«
ihrer Tochter. Sie lédsst sich auf das Kursangebot, auf die dort vermittelten »religic-
sen Inhalte« und die Gemeinschaft ein und pendelt zwischen den »Welten« hin und
her. Sie scheint beides gut miteinander harmonisieren zu konnen, und fiir sie exis-
tiert keine Konkurrenz zwischen den Bereichen.

619) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 151 ff.

620) Vgl. Harry Frankfurt, der in seinem Artikel »Freedom of the will and the concept of a per-
son« betont, dass das spezifische Charakteristikum des Menschen darin bestehe, dass er
imstande sei zu bewerten. Er spricht von der Fihigkeit des Menschen, »Wiinsche zweiter
Ordnung auszubilden, die er in enger Verkniipfung mit der fiir den Menschen typischen
Féhigkeit zur Selbstbewertung betrachtet. Journal of Philosophy 67 (1971), H. 1, S. 5-20.
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Was aber im Moment fiir sie gilt, muss ihrer Ansicht nach nicht immer so blei-
ben. Angela(T) erklért sich als freie und unabhingige Person, die im Moment den
eingeschlagenen Weg weiter verfolgen, gleichzeitig aber ihre personliche Ent-
wicklung nach vorne auch offen lassen will. Sie verpflichtet sich darum zu nichts
und will ihre Entscheidungsfreiheit jederzeit neu wahrnehmen konnen.

Angela(T):

»... es gefallt mir gut, ich weif nicht, weil ... ich lebe nicht mehr in der Zukunft, ich habe
wéihrend Jahren in der Zukunft gelebt ... und, und immer im Denken, in einem Monat, in
zwei Monaten dann. Ich habe alles immer vorgeplant, und jetzt bin ich wieder zuriick in
der Gegenwart ... nicht dadurch allein, eh durch den Alphalive-Kurs, schon ein wenig
[riiher kam ich zuriick in die Gegenwart. Und, eh, mir gefiillt es gut so, ich kann mir vor-
stellen, dass das so weitergehen kann und ... aber ich kann nicht sagen, dass es immer so
bleiben wird. Es ist schwierig ... fiir mich. [...] Es ist nun ein halbes Jahr her, ich weif3
nicht, ob, eh, ... wie ich schon gehort habe, ob es nur eine Jesusphase ist oder nicht. Das
wissen wir dann in einem oder in zwei Jahren.«

Sie steht in keiner Weise unter Druck und verfolgt mit dem Kursbesuch auch keine
mit vertrauten Personen verbundene Ziele. Vielleicht ist gerade diese Offenheit
und Flexibilitidt der Grund dafiir, dass Angela(T) sich, im Gegensatz zu Maria(T)
oder Kithi(T), keinen Abgrenzungsgedanken — weder auf die eine, noch auf die
andere Seite hin — hingibt.

Interview Angela(T):

»Und eh, von der Familie her, ich beginne bei der kleinen Familie, d. h. mein Mann und
ich, oder ... und eh, ich kann ihn nicht zwingen zu kommen. Wenn er kommen will, kann
er kommen, oder ... sonst nicht. Es ist fiir mich in Ordnung, weil eh..., er braucht Zeit,
und seine eigenen Sachen ... und er kritisiert mich auch nicht deswegen, oder hinterfragt,
oder eh ... gibt seine Kommentare ab.«

Ahnlich sieht es auch bei Jenny(T) aus, die ebenfalls mit einem groBen Wissens-
durst und aus persénlichem Interesse zum Kurs kam, jedoch ohne mit dem Ver-
stiandnis ihres Ehemannes rechnen zu konnen. Sie bezeichnet sich schon in den Ge-
sprachsgruppen wihrend des Kurses und dann auch im Interview als unabhingige
und selbstsichere Personlichkeit, die nicht auf externe Bestdtigungen ihres Glau-
bens angewiesen ist. Sie ist iberzeugt von ihrem eingeschlagenen Weg und sogar
bereit, ihr Hobby, das wochentliche Turnen im Verein, dafiir an den Nagel zu hin-
gen. Nach dem Alphalive-Kurs besucht sie im Kreis bekannter Gesichter den Beta-
Kurs, den Nachfolgekurs des Alphalive-Kurses, und wagt daran anschliefend den
Schritt in einen Hauskreis. Ihr ist bewusst, dass ihr Glaube ohne Gemeinschaft
nicht funktionieren kann, und sie 14sst die religiose Gemeinschaft neben der famili-
dren herlaufen:
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Interview Jenny(T):

»... es ist vielleicht, ja doch, ich denke schon ... eben weil es einfach jetzt, ich denke, man
braucht das Zusammengehorigkeitsding, dass man nicht ... ich glaube, wenn man immer
alleine wdre, oder nicht immer wieder konnte ... also einen Anlaufstelle hditte, dass man
dann vielleicht ein bisschen nachldssig wiirde, so ... ja, ... das braucht es und weifit du,
man hat immer wieder darauf gewartet, jede Woche. Das war einfach irgendwie notig, ja
... ahm, also weif3t du, wir hier oben, hier bei uns zu Hause [...] aber ich bin einfach die
Einzige, also mit wem willst du dann sonst, so ... die sind einfach hier nicht bereit, oder
nicht offen, oder wollen es nicht einsehen, ... es braucht Zeit, ja (Lachen). Darum finde
ich es eben schon, wenn man einen Ort hat, wo man weifs, alle sind auch so ... oder ...
das finde ich schon. [...] Es ist ja also schoner miteinander als gegeneinander, weifst du,
so die Hiinseleien... Oder, aber eben, ich lache dariiber, weil also, ich meine, das miissen
die ja wissen, also, ich eben ... ich kann voll und ganz dahinterstehen und ... dann sollen
die doch ... die konnen ja nur so reden, weil sie es nicht besser wissen (lacht) ... einfach,
Jja und eben ja, ich wiirde es wieder machen, einfach wieder, ja ... und jetzt einfach, bin
ich immer noch dran, also es hort gar nicht mehr auf...«

Carole(T) dagegen setzt ganz auf die religiose Gemeinschaft. Sie ist in einer ernst-
haften Lebenskrise, die ihr Berufs- und Privatleben durchzieht, und sie sucht nach
einem Ausweg. Der Alphalive-Kurs entwickelt sich fiir sie zum Ort, an dem sich
Losungen auftun. Die Alphalive-Gemeinschaft, insbesondere die Kleingruppe
schenkt ihr groBes Verstidndnis und viel Aufmerksamkeit, und bald schon weif} sie
von Erlebnissen mit Gott zu berichten, die ihr neue Perspektiven erdffnen. Gebets-
erhorungen, physische Erlebnisse und Ereignisse im Alltag werden ihr zur Bestéti-
gung dafiir, dass sich alles zum Besseren wenden wird. Doch ohne professionelle,
psychologische Betreuung kommt sie trotzdem nicht aus, auch wenn sie wéihrend
der zehn Kurswochen von der Gemeinschaft getragen wird und sie wiederholt be-
tont, dass es ihr deutlich besser gehe. Mit dem Ende des Kurses nehmen die Erwar-
tungen und Anspriiche von Carole(T) insbesondere gegeniiber den Kursverant-
wortlichen nicht ab. Letztere fiihlen sich von ihr bald iiberfordert, denn sie konnen
ihr die intensive Betreuung und Aufmerksamkeit nicht mehr so ungeteilt zukommen
lassen wie wihrend des Kurses. Das enttduscht Carole(T) dermaf3en, dass sie sich
immer mehr von der Gemeinschaft in der Kirchgemeinde zuriickzieht. Sechs Mo-
nate nach dem Kurs verweigert sie sogar das Interview und will nur noch Distanz.
Die Personen, auf die sie sich wihrend des Kurses verlassen hatte, haben ihrer
Meinung nach nicht halten konnen, was sie versprochen hatten. Thre AuBerungen
iiber den Kurs, von dem sie so begeistert war, fallen bei der Kontaktnahme fiir das
Interview nur noch negativ aus.

Stephanie(T), die in einer anderen Gemeinde bereits einmal einen Alphalive-Kurs
durchlaufen hat, sucht iiber den jetzigen Kursbesuch Anschluss an eine neue reli-
giose Gemeinschaft an ihrem neuen Wohnort. Dasselbe erhofft sie sich fiir ihren
Freund.
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Interview Stephanie(T):
»Ja, ... eben, das Wichtigste fiir mich war wirklich der Kontakt zu den Leuten...«

Als Frau, die ihren Freund (noch) nicht innerhalb der Gemeinschaft der Glaubigen
verorten kann, pendelt sie selbstbewusst zwischen der Partnerschaftsbeziehung und
der religiosen Gemeinschaft hin und her. Sie nimmt die daraus entstehenden Rei-
bungspunkte bewusst wahr und realisiert auch, dass sich, angesichts der Erwartun-
gen auf beiden Seiten und der damit verbundenen Uberlappungen von Pflichtter-
minen, fiir sie Schwierigkeiten ergeben. Sie muss sich immer wieder fiir die eine
oder andere Seite entscheiden, was ihr nicht immer leicht fillt. Am Kurswo-
chenende, beispielsweise, wo sie sich der »Beziehung« zu Gott widmen wollte,
stand ihr der Freund sogar im Wege.

Interview Stephanie(T):

»Also, vor allem am Wochenende, ... also ... das war wirklich fiir mich, ja ... eine sehr
gute Erf... also, ja, eine gute Erfahrung. Und dort realisierte ich, ich wdre eigentlich lie-
ber alleine gewesen und alleine hingegangen. Dort behinderte mich der Thomas(T) eher
ein bisschen, sag ich jetzt einmal. Das war aber das einzige, weil ... ja, es war so eine
Sache zwischen Gott und mir, irgendwo, und ich merkte, ich hatte auch ... die Referate
waren gut, und ich brauchte dann auch sehr viel Zeit fiir mich... Zum Nachdenken, und
wenn ich dann mit jemandem von der Gruppe oder mit einer Kollegin, ja so zwischen-
durch hditte spazieren gehen konnen, oder einfach so mich so hiitte auseinander setzen
konnen, wdre es ganz anders geworden als mit dem Freund.«

Im Alltag versucht sie jedoch die religiose Gemeinschaft kontinuierlich zu pflegen
und dabei auch ihre junge Beziehung zum Freund nicht zu vernachlissigen. Die
Frage, ob sie sich im Zweifelsfalle fiir oder gegen den Freund bzw. fiir oder gegen
die religiose Gemeinschaft entscheiden wiirde, taucht bei ihr nicht auf. Sie scheint
zum Zeitpunkt des Interviews beide Bereiche mit- und nebeneinander leben zu
konnen, auch wenn es fiir sie, ohne weitere Verantwortungen, zeitlich doch manch-
mal etwas eng wird.

Interview Stephanie(T):

»Ja, es ist ... im Moment einfach so ... der JET [Junger Erwachsenentreff] ist am Frei-
tagabend, und ich habe ein bisschen Miihe, mir den Freitagabend frei zu behalten, ein-
fach weil er am Freitag ist ... und der Hauskreis ist auch noch am Donnerstag ... aber
fiir den kann ich mich viel besser frei halten ... ich merke dann jeweils, wenn er [JET]
dann nur ... also nur in Anfiihrungsstrichen, alle vierzehn Tage ist, und ich mir den
Freitag im Moment dafiir nicht frei halten kann, ... dann ist es schon ein bisschen ... ja,
es ist mir dann zu wenig... Aber der Freitagabend gehort irgendwo schon ein wenig zum
Wochenende, und, ... ja, dann sind Grilleinladungen, oder Geburtstagsfeste; im Moment
ist ja ... es wimmelt von Einladungen, ja es ist ja eigentlich schon.«
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Thr Freund, Thomas(T), der sich in der Stimmung des Kurs-Wochenendes fiir ein
»Lebensiibergabegebet« durchgerungen hat — so die Aussagen von Stephanie(T) —,
nimmt ein halbes Jahr spiter im Interview in keinerlei Weise darauf Bezug. Im Ge-
genteil, er evaluiert den Kurs aus der Retrospektive als personliche Weiterbildung
und anerkennt seine Stirken. Gleichzeitig positioniert er sich klar aulerhalb des
religiosen Settings und Denkens, versucht aber seiner Freundin den Raum, den sie
fiir sich und ihre religiose Gemeinschaft beansprucht, zu geben. Er selber muss
nicht wie sie zwischen den »Welten« jonglieren. Seine personliche Entscheidung
gegen eine Glaubensschau und fiir eine »diesseitige Wirklichkeitsschau« erscheint
gefestigt und unhinterfragt, doch die Tatsache, dass seine Freundin nicht so »un-
geteilt« ist wie er, hat ihm offensichtlich — so die Angaben von seiner Freundin
Stephanie(T) — gerade wihrend des Wochenendes doch einige Miihe bereitet.

Interview Stephanie(T):

»Ich war recht mit mir oder auch mit Gott beschidiftigt, und ich merkte dann manchmal,
eh fiir ihn ... fiir ihn war es zwar auch viel niher gekommen, aber ... nicht dass er jetzt
eifersiichtig gewesen wiire, aber er hatte dann trotzdem immer auch den Anspruch, so ein
wenig ... meine Aufmerksamkeit zu haben. Und, und die konnte ich dann ... die Kapazitdt
hatte ich dann fast nicht mehr. Und dann war es, stand ich immer so ein bisschen im
Clinch, weil Gott nahm mich dort eigentlich recht, ich sage jetzt einmal, in Anspruch.«

Im Gegensatz dazu braucht Sandro(T) nur sich selber gegeniiber loyal zu sein. Im
Kurs erlebt er eine »Bekehrung« und als Folge davon, wie er selber betont, eine
Befreiung vom Kiffen. Er hat sich bewusst fiir den Glauben entschieden und er-
zahlt davon ohne Wenn und Aber. Das im Kurs Vermittelte erscheint fiir ihn
grundsitzlich akzeptabel und nachvollziehbar, auch wenn er realisiert, dass die
Umsetzung des Gehorten im Alltagsleben nicht immer so reibungslos verlduft. Als
junger Single genielit er seine Freiheit, fiigt aber an, dass die Gemeinschaft unter
Gleichgesinnten fiir ihn sehr wichtig ist.

Interview Sandro(T):

»Und dann habe ich manchmal schon Zweifel und dann ... rede ich mit anderen Leuten
dariiber, und das hilft dann meistens. Eben hatte ich gerade so eine Phase... Ich hatte
einfach keine, keine Lust, oder keine Kraft mehr, um Lobpreis zu machen oder die Bibel
zu lesen oder zu beten. Es war immer einfach so ein bisschen, ... ja, heute jetzt einmal
nicht und nachher, ja, irgendwie, ich weif3 auch nicht wieso. Und jetzt habe ich eben mit
ein paar Leuten dariiber geredet, und jetzt wird es immer besser. Weil ich das Thema dis-
kutieren kann und sehe, dass es bei den anderen genau gleich ist. Und weil die anderen
mich aufbauen konnen, also sie konnen sagen: >Ja, das stimmt schon, und ich habe genau
die gleichen Probleme auchs, also die einen haben es einfach anderswo. Und es ist dann
so wie, also ja, wenn man mit Jesus lebt, dann ist nicht einfach Friede, Freude, Eierku-
chen, es ist jetzt alles gut und es gibt nie mehr Probleme, und ... aber man kann anders
an die Probleme rangehen ... irgendwie ja, sind sie zum Teil einfacher zu losen.«
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Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Rekonstruktionsleistungen
der Kursteilnehmenden immer auch Selbstpositionierungsprozesse sind, d. h. dass
ihr aktiver Verstehensprozess nicht ohne eine gleichzeitige Evaluierung und Vali-
dierung des Vermittelten vor sich geht. Sie rechnen geradezu mit einer inklusivisti-
schen Kompetenz des religiosen Sinnsystems, auch wenn diese Kompetenz die
Problematik des Zweifels eben gerade nicht zu 16sen vermag. Im Gegenteil, die
Pluralismuskompetenz des religiosen Sinnsystems generiert fiir sie oft sogar neue
Unsicherheiten und Uniibersichtlichkeiten und fiihrt sie noch stirker in einen
Zwang zur Wahl. Bei den Betroffenen zeigt sich die klare Tendenz zur selektiven
Aufnahme bzw. Verweigerung von vermittelten Sinnelementen, wobei sie sich bei
ihrer Wahl vor allem an sozialen Gegebenheiten orientieren, d. h. an jenen Perso-
nen, die fiir sie im momentanen Lebensabschnitt eine wichtige Rolle spielen bzw.
spielen sollen. Wann und warum aber jemand als bedeutend bzw. unbedeutend er-
achtet oder akzeptiert wird, hdngt von unterschiedlichen Faktoren ab, denn indivi-
duelle Vorstellungen von Verantwortung und Moral, individuelle Priferenzen und
Bediirfnisse, Gruppendynamiken, personliche Abhidngigkeiten usw. beeinflussen
die Entwicklung der Einzelnen sowie ihre Entscheidungen hinsichtlich des »reli-
gidsen Angebots«. Ihre impliziten oder expliziten Wertungen, Hierarchisierungen
bzw. Gradualisierungen (Kapitel C. 2. 1. 1.) bestimmter Lebensbereiche, Sinnsys-
teme und Personen iiber andere sind bewusste Artikulationen oder unbewusste
Handlungen, die anzeigen, was individuell als wichtiger, hoher, ausgeglichener,
befriedigender, sinnvoller, niitzlicher, notwendiger usw. betrachtet oder empfunden
wird.621

3. 1. 2. lllustrierung und Exemplifikation

In ihren Artikulationen nehmen die Individuen — in den Gruppengesprichen und
Interviews — aber nicht nur Bezug auf ihre religiose oder nicht-religiose Selbstver-
ortung, sie erzdhlen immer wieder auch von ihren Vorstellungen, aber auch von
ihren Erfahrungen mit der »transzendenten Wirklichkeit«. Gerade mit Hilfe von
sprachlichen Bildern verleihen sie ihren Uberzeugungen Ausdruck, interpretieren
im Lichte ihrer Vorstellungen allerdings auch ihre personlichen Erfahrungen.

Vereinzelt nehmen Teilnehmende die in den Referaten eingefiihrten Metaphern
und Analogien auf und reflektieren diese vor allem in den Diskussionsgruppen. Die
geldufigen Weg- und Tiir-Metaphern tauchen héufiger auf als andere.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Wie kann ich sicher sein, dass ich Christ bin?«:

Die Angela(T) nimmt das Bild von Holmen Hunt auf und erzdhlt, sie sehe sich auf der
Innenseite der Tiire, mochte aufimachen, aber finde die Tiirfalle nicht.

621) Weiterfiihrend zur menschlichen Fihigkeit zu werten: siehe Taylor, Charles 1999, S. 9-51.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Welchen Stellenwert hat die Kirche?«:

Maria(T) fiigt an, fiir sie sei es so: Sie sei jetzt mehr auf den »gliubigen Weg« gekom-
men, aber sie spiire auch, dass sie jetzt erst am Anfang stehe.

Die Kluft- und Graben-Metaphern dagegen bleiben in den Gesprichsrunden und in
den Interviews génzlich unerwéhnt. Das Fehlen dieser Bilder mag daher riihren,
dass eine inhaltliche Auseinandersetzung mit der Problematik der »Siinde« und der
»Bufle« im Kurs nur am Rande stattfindet. Vorstellungen dariiber kdnnen sich
darum nicht wirklich in den Erinnerungen der Individuen festsetzen bzw. diese
nicht zum Widerspruch anstacheln. Die Metapher von der Mannschaft wird, wie
oben gezeigt, stark und kritisch rezipiert. Maria(T) konfrontiert den Anspruch des
Ungeteiltseins, der eigentlich hinter dieser Metapher steht, im Interview mit ihren
eigenen Erfahrungen und verwendet das fiir sie zutreffendere Bild des Kippbretts,
das nicht von einer eindeutigen Positionierung spricht, sondern von Unentschie-
denheit und Unsicherheit zeugt. Gleichermaf3en unerwidert bleibt im Kurs die Ver-
anschaulichung dieser Welt mithilfe der Kampf- und Kriegs-Metaphern. Einzig
Maria(T) macht im Interview Gebrauch davon, wenn sie von ihrem inneren Kampf
berichtet.

Von einer Bildsprache anderer Art machen die Teilnehmenden aber Gebrauch,
wenn sie von ihren »inneren Erlebnissen« erzdhlen. Es geht dabei um den Topos
»Eindriicke«, wie diese innerlichen visuellen Erlebnisse allgemein im charismati-
schen Umfeld genannt und als Gottes direktes und situatives »Reden« zum Men-
schen gedeutet werden. Als subjektiv wahrgenommene »Bilder« sind sie individu-
ell interpretierbar bzw. »sprechen« in eine bestimmte Situation des Menschen hin-
ein. Ein »Bild« erhellt, so wird aus den Daten ersichtlich, beispielsweise eine per-
sonliche Situation und verleiht ihr Sinn, oder es gibt Antwort auf eine personliche
Frage, erleichtert eine Entscheidung, vermittelt Trost oder ruft bestimmte Gefiihle
hervor. Das »Gesehene« macht also in der Regel aus der Sicht des Subjekts Sinn,
auch wenn die Erzéhlung davon nicht immer intersubjektiv nachvollziehbar ist.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Wie widerstehe ich dem Teufel?«:

Eine junge Frau kommt nach vorne und erzdhlt, sie habe ein Erlebnis mit Sandro(T) und
einem anderen gehabt. Eigentlich hiitten sie nach dem Wochenende noch nicht gerade
nach Hause gewollt und seien darum noch in die Stadt gefahren. Von einem Hiigel aus
héitten sie auf die Stadt herunter geschaut, und da habe einer von ihnen gesagt, diese
Stadt sei wie die Welt. Im Lobgottesdienst dann am Abend sei ihr ein Bild dazu gekom-
men, sie habe die Bidume vor sich gesehen mit ihren Farben und gedacht, diejenigen, die
so aufleuchteten seien jene, die Gott kennten, die griinen jene, die Gott nicht kennen. Das
seien ja auch iibrigens jene, die Stacheln [ Nadelbdume] hétten. Dann habe sie die Blitter
im Wind wirbeln gesehen, als ob Gott die Siinden wegblasen wiirde. Das Bild habe sich
im Gottesdienst dann immer verfeinert, sie habe eigentlich nicht auf die Predigt aufpas-
sen konnen, spdter habe sie das zu Hause alles aufgezeichnet.
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Von derartigen Erlebnissen berichteten die Teilnehmenden jedoch nicht sehr héu-
fig, denn in diese Art von Innenschau werden sie im Kurs nicht eingefiihrt. Es
bleibt den Teilnehmenden lediglich das Vorbild der Referenten, die wihrend der
»Ministry-Zeit« am Wochenende solche »Eindriicke« als Gottes »Worte« an die
Anwesenden weitergeben. An dieser Stelle ist auch auf die im Innern wahrnehm-
bare »Stimme Gottes« hinzuweisen, von der Teilnehmende immer wieder erzéihlen.
Diese subjektiv erlebten »auditiven Eindriicke« werden oft in direkter Rede wie-
dergegeben, so als spriche Gott selber. Wer die »Stimme Gottes« vernimmt, be-
zeugt, dass er oder sie in einer Kommunikationsbeziehung zu Gott steht.

Interview Kdithi(T):
»Ja, ja ich habe eben schon mal so eine Eingebung gehabt. Da war ich aber hier noch
nicht in einem Hauskreis, ... doch da war ich schon. Ich hatte im Jahr zuvor meine

Schwester verloren, im September an einem Hirntumor. Man wollte sie noch operieren,
und sie hatte wahnsinnige Angst vor der Operation und so, das ist ja klar. Und dann
sagte ich zu ihr: >Ich bete ganz fest fiir dich und fiir alle, die an dir arbeiten werden, weil
... Arzte und Krankenschwestern und Assistenzirzte ... und ich werde fiir dich beten.< Da
sagte sie: »Ja, das glaub ich dir.« Und ich machte das auch, und die Operation verlief gut,
die Heilung verlief auch gut, aber leider war das halt ein bosartiger Tumor, oder. Und
dann, ich weif3 es noch genau, stand ich auf und setzte mich dort hin, noch im Nachthemd

. und auf einmal sagte eine Stimme zu mir: >Danke sagen.< Ich dachte, ou, ich habe
noch nicht gedankt fiir die Operation, fiir das, wofiir ich gebetet, also Fiirbitte gemacht
hatte. Und ich habe dafiir noch gar nicht gedankt. Und dann redete ich nicht, ich machte
das nur so in den Gedanken ... und dann sagte die Stimme erneut (lacht): >Laut!!< Und
ich war wie weg, und dann machte ich das. Aber ich dachte bei mir, ja, ich sagte nicht,
ich sagte nicht danke. Und das war gewaltig fiir mich.«

Ansonsten bleibt der illustrative und expressive Aspekt in den AuBerungen der
Teilnehmenden eher marginal, sie bringen kaum eigene Metaphern ins Gesprich
ein. Die Moglichkeit, iiber die Einzelheiten der in den Referaten verwendeten
(Sprach-)Bilder zu diskutieren, ist angesichts der kurz bemessenen Zeit in den Dis-
kussionsgruppen auch nicht gegeben, und in den Interviews werden die ehemaligen
Teilnehmer und Teilnehmerinnen schlieBlich nicht explizit danach befragt. Es kann
vermutet werden, dass die meisten Teilnehmenden Metaphern wie beispielsweise
die von der Medikamentenpackung oder die von der Banane widerstandslos
»schlucken«, weil sie problemlos verstiandlich sind. In ihren Aussagen beziehen sie
sich inhaltlich ndmlich wiederholt auf die mit diesen Metaphern transportierten
»Botschaften«, ohne aber die Metaphern selbst zu nennen.

Von den eigenen Erfahrungen mit der »religiosen Wirklichkeit« erzdhlen die
Teilnehmenden aber sehr gerne. Sie tibernehmen dafiir hauptsdchlich eine in den
Referaten verwendete Methode zur Veranschaulichung der eigenen authentischen
»Gottes-Beziehung«: Die Erzédhlungen handeln, wie in Kapitel C. 2. 1. 3. schon er-
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wihnt, in der Regel nicht von Erlebnissen, die aus dem Rahmen fallen, sondern um
solche, die vorgéngig in den Referaten oder Diskussionsgruppen angedacht und
vorskizziert worden sind. Die Erzihlenden berichten aber von »Transzendenz-
erlebnissen, die in der Gemeinschaft bereits zur Sprache gekommen sind, die also
als solche fiir sie und die anderen identifizierbar sind und eingeordnet werden kon-
nen.622

Mit ihren »eingepassten« Erlebnisberichten kénnen sich die Teilnehmenden als
Glaubende bzw. als Erfahrende also nicht nur selber erkennen, sie konnen sich
auch in der Gemeinschaft als solche zu erkennen geben und darauf hoffen, dass sie
von dieser als solche erkannt und anerkannt zu werden. Die Berichte iiber authen-
tische Erlebnisse mit Gott haben darum gerade wihrend des Kurses den Charakter
von Zeugnissen mit der Funktion, Zugehorigkeit zuzuschreiben.623

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Referats »Welchen Stellenwert hat die Kirche«:

Eine junge Frau erzdhlt von ihrem Freund, der seit zwei Monaten in Australien ist. Er sei
nicht gldubig, und sie sei in der Zwischenzeit hier im Alpha-Kurs wieder richtig zum
Glauben gekommen. Sie sei auch froh dariiber, aber jetzt sei sie auch im Clinch, wie sie
das mit ihrem Freund vereinbaren konne. Sie habe dariiber mit ihm nie richtig reden
konnen, immer sei sie gleich angestofien. Aber letzten Sonntag, habe sie ihm ein SMS ge-
schickt. Sie habe ihm darin mitgeteilt, dass sie fiir ihn und sich beten wolle. Da habe er
zuriick telefoniert und gesagt, er konne jetzt nicht mit ihr beten, denn sie hditten im Hotel
gerade einen Amoklauf, ein Mann bedrohe die Leute mit einem Messer. Spdter habe er
nochmals angerufen und ihr mitgeteilt, er konne immer noch nicht mit ihr beten, denn es
sei zu viel los, aber wenn er in einer Woche wieder Zuhause sei, wolle er mit ihr beten.
Er wisse zwar nicht wie das gehe, aber sie werde es ihm zeigen.

Interview Sandro(T):

»Eh, ... ich habe zwei Jahre lang eigentlich jeden Tag gekifft. Und ... ja, relativ viel ...
und ziemlich hart ... also einfach, gut, ich war nicht (rduspert sich) ... ich habe nicht ge-
kifft und gearbeitet, einfach nur am Abend, aber eigentlich jeden ... ja, jeden Abend und eh
... geraucht habe ich auch ... und seit dem Wochenende habe ich aufgehort zu kiffen...«

Interview Angela(T):

»Von meiner Haltung, von meinem Leben her hat sich entscheidend Vieles verdndert,
vielleicht am meisten: Ich denke anders,; die Situationen sind die gleichen geblieben,
aber meine Wahrnehmungen sind anders. Und irgendwie lockerer, und das gefdllt mir

622) Vgl. Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 36 ff.

623) Insofern sind diese Erlebnisse selber und ihre narrativen Elaborierungen identititsbildend,
wenn es stimmt, dass sich Identitdt in einem Wechselspiel von »Sicherkennen, Erkannt-
und Anerkanntwerden« abspielt, also in der Sozialitit und iiber die Kommunikation statt-
findet. Greverus, Ina-Maria: Die Anderen und ich. Vom Sich Erkennen, Erkannt- und
Anerkanntwerden. Kulturanthropologische Texte. Darmstadt 1995. Siehe Kap C. 2. 2. 2.
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gut ... und ich teile Dinge anders ein und mache vieles weniger kompliziert. Nur weil ich
... die Wahrnehmung ist anders ... die gleichen Situationen sind nicht nur hundertpro-
zentig eh ... subjektiv, sie sind auch objektiv ... ich kann die Situationen auch von auflen
betrachten. Bei mir schon, ja ... die Hauptsache ist eh, dass ... meine Wahrnehmung hat
sich verdndert ... iiber die verschiedenste Bereiche ... viele Sachen haben sich noch mehr
verstirkt ... und eh, andere Sachen haben sich eh, anders ergeb... Aber ... man eh, ...
mich hat es nie interessiert, viele Dinge zu besitzen, oder eh, Geld zu besitzen, oder die
Dinge... Und das ist bei mir gleich geblieben und interessiert mich sogar noch weniger.
Es ist nur so... ich gehe mehr auf andere Leute zu...«

In ihren Zeugnissen weisen viele Kursteilnehmer und -teilnehmerinnen auf den
transformativen Charakter ihrer Erlebnisse hin. Immer zeugen ihre Berichte von
einer Betroffenheit der Einzelnen, d. h. von Veridnderungen an der eigenen Person
und von Verdnderungen in der personlichen Umwelt. Durch ihre Bekundungen
konnen die Einzelnen ihren personlichen Glauben, ihre »Beziehung« zu Gott the-
matisieren und sich selber wie den anderen gegeniiber »beweisen.

3. 1. 3. Experiment und Authentizitat

Die erwihnten Zeugnisse gewihren einen Einblick auch in die praktischen Seiten
des Glaubens ihrer Autoren und Autorinnen, die oft von einem »Learning by
Doing«, einem »Ergreifen« des Postulierten, aber auch vom Experimentieren mit
dem, was als »religiose Wirklichkeit« vermittelt wurde, erzihlen. Diese aktiven
Aspekte, das konkrete Ausbuchstabieren des Glaubens zeigt sich gerade innerhalb
wie auBerhalb des Kurssettings, wo die Betroffenen versuchen, das Gehorte und
Gelernte anzuwenden und auf seine »Wirklichkeit« hin zu testen. Dieses Austesten
des religiosen Sinnsystems im Kurs und im Alltag erweist sich in vielen Féllen
denn auch als konstitutiv fiir subjektive »religiose Erlebnisse und Erfahrungenc,
die, als authentische »Erlebnisse der transzendenten Wirklichkeit« gedeutet, sich
wiederum auf die Konsolidierung der individuellen religios orientierten Selbstver-
ortung und Selbstinterpretation auswirken. Diese Beobachtung zur Beziehung zwi-
schen Sprache und Erfahrung bestétigt die bereits mehrfach aufgestellte These,
dass bestimmte Erfahrungsmodi ohne bestimmte (Selbst-)Beschreibungen nicht
moglich sind und vice versa (Kapitel C. 2. 1. 3. und B. 3. 2. 1. und 3. 2. 2.).

Gerade das Gebet stellt einen zentralen und typischen Bereich solchen Experi-
mentierens und Erfahrens dar. Wer betet bzw. bittet, erklirt bereits, dass er oder sie
sich auf ein Gegeniiber, auf einen Empfinger eingestellt hat.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Rolf(T): Er sei ja skeptisch, das wisse Markus(L) ja. Aber er habe doch auch wieder zag-
haft angefangen zu beten. Das habe er bis dahin ganz liegen gelassen. Ja, er denke schon,
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dass er davon ausgehe, dass jemand zuhore. Reflektierend fiigt er hinzu, sonst wiirde er
doch wahrscheinlich gar nicht erst beten. [...] Rolf(T) betont dann, was Markus(L) be-
reits im Referat unterstrichen habe: Es komme wirklich darauf an, zu was man sich ent-
scheide, ob man das glauben wolle, oder ob man sich an etwas anderes halte.

Eine solche antizipierende Haltung ldsst jene Ereignisse, Gefiihle und Einsichten,
die auf ein Gebet folgen, leicht auf dieses beziehen, vor allem wenn sich die Ereig-
nisse mit dem Inhalt des Gebets decken, das heillit wenn sich das Erfragte tatséch-
lich in irgendeiner Form einstellt. Andernfalls ist es unmdglich, eine kausale Be-
ziehung zwischen der eigenen Situation und dem Gebet zu erkennen, es sei denn,
die Situation kann so umgedeutet werden, dass das Ausbleiben einer Gebetserho-
rung wiederum Bedeutung gewinnt und Sinn macht.

Der Test mit der »anderen Wirklichkeit« fillt also insbesondere immer dann
positiv aus, wenn das Gebet als erhort taxiert bzw. wenn seine Nicht-Erhorung mit
Sinn versehen werden kann. Solche Erlebnisse und ihre Deutungen vermégen das
religiose Sinnsystem zu stiitzen und gegen neue Zweifel zu schiitzen:

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Ein Teammitglied erzdhlt von sich, sie und ihr Mann hditten keine Kinder bekommen kon-
nen. Da sei sie in ein Tief gekommen, sei wiitend auf Gott gewesen, habe ihn gefragt wa-
rum gerade sie etc. Dann habe sie die Sache Gott abgegeben und gesagt, wenn er wolle,
konnten sie trotzdem Kinder haben und sonst nicht. Nun hdtten sie iiber den Adoptions-
weg heute einen Sohn, ein Schweizer Kind. Man wisse ja, wie schwierig das sei, und bei
ihnen sei das alles so ungewdohnlich und speziell gelaufen.

Interview Maria(T):

»Ja, zum Beispiel wihrend der Gymi-Priifung von L. [ihr Sohn], ich bin fast verzweifelt,
oder. Und da ging ich in den Stadtpark und betete. Und ich hatte wirklich das Gefiihl, es
senke sich irgendetwas von auflen her um mich herum ab (sie macht eine Bewegung, die
eine Glocke andeuten soll). Dann hielt ich es dort nicht mehr aus, ich wollte zum Markt
gehen, aber da waren viel zu viele Leute. Deshalb ging ich in die Stadtkirche und setzte
mich dort, jemand spielte gerade Orgel, und das war so schon. Dort drinnen und ich und
... ja, und dann ging ich ganz ruhig wieder nach draufen, ich hatte wirklich eine Stunde
am Stiick dort drinnen gebetet ... und er hat es dann auch geschafft! (lacht)«

Interview Rolf(T):

»... und eh ... ja, ich ich (laut) denke, das sind so Sachen, die ich eindeutig dem zu-
schreibe, oder (Stille) ... ja, also, eben, das sind jetzt so die ... die Punkte, die ... mir jetzt
gerade so spontan in den Sinn kommen. Ich denke, eben, es sind viele Kleinigkeiten...
Und eben, dass ich, dass ich natiirlich ... einfach anfange, oder angefangen habe, nicht
anfange, angefangen habe, einfach, einfach zu beten, oder... Da am Morgen, ich mache
dann, weifit du, so im Bus beispielsweise, wenn ich weifs, ich habe ... einen Tag, einen
Auswidrtstag, oder wenn ich, gerade wenn ich alleine unterwegs bin, oder mit dem Kolle-
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gen unterwegs bin, dann nachher eh ... dann bete ich fiir das, und ... wenn ich vielleicht
auch noch nicht weif3, ... es sind vielleicht zwei, drei Dinge, die so ein bisschen Knack-
niisse sind, oder weifit du, wo etwas schief gehen konnte, oder einfach ... eh ... dann lege
ich das dann wirklich bewusst hin und sage, hei ... Jesus schau bitte einfach, dass, dass
das funktioniert und, und ... dass alles klappt. Und dann jeweils im Nachhinein muss ich
sagen, hei ... super, es hat, es ist gegangen, es hat funktioniert, oder... Gestern bei-
spielsweise auch wieder, wir gingen irgendwo hin ... wir haben uns den grofiten Regen
dazu ausgesucht, und wir mussten ... ja, verschiedene Dinge montieren und auch etwas,
also weifit du, ... eh, beispielsweise so ein Werbeband eh ... wie bei den Fufsballpliitzen
... da hat es eines, das ... ja, das ist ziemlich blod platziert, das ist doppelseitig, und du
kommst nur von einer Seite ran, von der anderen nicht, und ... und ich weif3, ich war dort
schon mal um ... den Namen auszuwechseln, oder. Das mussten wir nun wieder tun, und
ich wusste, von der einen Seite her ist es ziemlich hoch und gleich darunter befindet sich
eine Treppe. Und, du kannst dort, also wenn du keine spezielle Leiter hast, kommst du
dort nicht hin. Und beim letzten Mal, weif3 ich noch, hatten wir eine Leiter, eine lange,
die konnte man so stellen. Aber diesmal, ich hatte nicht mehr daran gedacht, wir haben
Jjetzt — die andere Leiter ging kaputt — eine neue Leiter und ... die kannst du nicht auf die
Treppe stellen, du musst einfach einen waagrechten Untergrund haben. Da dachte ich bei
mir, hei ... wie, wie ... wie bringen wir jetzt ... wie konnen wir den Job ausfiihren? Oder,
... wie konnen wir die Schrift auswechseln, und eh, ja und auch die Leiter vor allem so
hinstellen, dass nichts passiert, dass sie sicher steht. Weil, weifit du, das ist dann noch
das andere, oder ... irgendwie auf Biegen und Brechen hin, weifst du, der eine kann ja
schon die Leiter halten und der andere... Aber da mussten wir drei Meter rauf, und ich
bin schon mal von einer Leiter gefallen, ich bin einfach ein bisschen ... ein gebranntes
Kind, oder ... und dann eben, es regnete und so weiter... Du, dann hatte es dort einen
Container und es hatte auch Festbdinke ... es hatte einfach alles dort, was wir (er lichelt
dazu), was wir brauchten, um einen Untergrund zu machen ... einen sicheren, flachen
Untergrund, wo wir die Leiter hinstellen konnten, oder. Der eine konnte sie so gut si-
chern, also wirklich, ich musste sagen, doch, da konnte man auch von der Suva her ...
nein, wirklich, eben, weil ich bin in diesen Sachen vorsichtig geworden, oder. Und es
funktionierte, es ging, ... und ich musste nachher wieder sagen, hei, er war da, er hat mir
geholfen.«

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das Gebet als Form der Kon-
taktaufnahme mit der »transzendenten Wirklichkeit« bzw. mit Gott ein kommuni-
katives Handeln mit einem fiir den Menschen ungewissen Ausgang darstellt. Der
Mensch betet in der Hoffnung, dass das unsichtbare und antizipierte Gegeniiber da
ist und zuhort, auch wenn es nicht so reagiert wie erwiinscht. Wenn sich aber die
erbetenen Veridnderungen im Leben dieses Menschen schlielich einstellen bzw.
wahrgenommene Veridnderungen mit dem Gebet in einen Zusammenhang gebracht
werden konnen, ist er sich der Existenz Gottes wieder neu gewiss. Durch die au-
thentischen Erlebnisse sieht er sich in seinem Tun und Glauben bestédrkt und ist
aufgrund der gemachten Erfahrung bereit, weitere Schritte zu tun.
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Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Carole(T) fiigt an, wenn sie bete, spiire sie eine Ruhe, sie bete dann immer, dass er (Gott)
sie hore, aber sie wisse nicht eigentlich, ob er hire. Aber eben, den 7. Oktober vergesse
sie nie mehr, und wenn nicht Gott da gewesen wdre, wdre sie nun vielleicht auch nicht
mehr da. Sie habe kiirzlich die Kiindigung bekommen. Sie habe immer gedacht, nach dem
Mobbing und [...] wiirde der Chef zu ihr halten. Aber nach einem Gesprich mit der Per-
sonalchefin sei dann klar geworden, dass dem nicht so sei. Sie habe den Job verloren. An
dem Tag habe sie das Biiro verlassen, sie habe nichts mehr gesehen, habe nicht gewusst,
was sie machen solle. Da habe sie am Kundendienst ihre Tochter gesehen. Sie habe ihren
Augen fast nicht getraut, denn sie hdtten nichts abgemacht gehabt. Ihre Tochter habe sie
dann wieder aufgerichtet.

Interview Rolf(T):

»... ich schreibe das eindeutig dem zu [...] und, und eh ... weil ich ihm [Gott] die Dinge
immer wieder abgebe ... eh ... ja, dass er auch fiir unsere Finanzen schauen soll. Und in
diesem Bereich sind jetzt auch so, so ... ja zwei, drei Beispiele geschehen, die ich ... was
ich vorher nie gedacht hitte, oder, dass da, dass da jetzt einfach ... dh, ja, ... oder dass
konkret, ... es ist Geld von jemandem gekommen, ja, jemand hat uns Geld geschenkt.«

Die subjektive Wahrnehmung und das Verhalten eines Menschen verdndern sich
im Wechselspiel zwischen seiner Bereitschaft zum Experiment und den sich ein-
stellenden authentischen Erfahrungen, die vor dem Repertoire religioser Deu-
tungsmuster als gottliches Wirken interpretiert werden konnen. Es ist ein Geben
und ein Nehmen, das sowohl das alltigliche Leben als auch das Leben innerhalb
der religiosen Gemeinschaft betrifft.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe anschlieffend an das Referat
»Warum und wie bete ich?«:

Auf die Frage, ob jemand schon einmal eine Gebetserhorung erlebt habe, erzihlt Ma-
ria(T): Sie habe geldchelt iiber die Frau, die ihr erzdhlt habe, ihre Kaffeemaschine sei
defekt gewesen, und dass sie sich eine neue nicht habe kaufen konnen, deshalb habe sie
gebetet, und die Maschine sei wieder gelaufen. Da habe sie [Maria(T)] gedacht, die Frau
habe nicht ganz alle. Aber als dann ihre eigene Spiilmaschine auch spukte, sei ihr diese
Story in den Sinn gekommen. Da habe sie es mit Gott auch mal so ausprobieren wollen.
Einfordern, habe sie gedacht, das diirfe sie nicht, darum habe sie gebetet. Dann habe sie
die Maschine gestartet und sei raus gegangen. Die Maschine sei durchgelaufen und habe
seither keine Storung mehr gehabt.

Interview Kdithi(T):

»... als wir beteten fiir den Heiligen Geist ... da passierte eben etwas mit mir, weil, ich
ging ja vorher schon in die Gottesdienste, in den Lobgottesdienst am Sonntagabend und
in die Familiengottesdienste ... und das war fiir mich jeweils so fremd, dass man aufsteht,
und dass man die Hdnde in die Luft hebt und, und dass alle klatschen. Und ich erschrak
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einen Moment lang, oder, und dachte, ou, wo bin ich jetzt da, oder und ... und dann fand
ich, nein, jetzt warte mal ab und geh weiter hin ... in die Gottesdienste ... und schau erst
mal hin. Und ich dachte immer, ich mochte das eigentlich auch konnen wie die anderen
auch, ich brachte es aber nicht fertig. Und dann dort im Wochenende, ich betete fiir mich
alleine und wir sangen alle ... und auf einmal sagte eine Stimme zu mir: >Mach auf, ma-
che mal deine Hiinde auf. Du mdochtest es ja schon lange.« Und ich stand da und machte
es (sie zeigt es vor). Und seither kann ich das, das war fiir mich ein wunderbares Ereig-
nis.«

Solche authentischen Erfahrungen haben das Potential, wenigstens fiir die Zeit des
Moments, die »transzendente Wirklichkeit« als empirisch erfahrbare und darum
»reale Wirklichkeit« zu etablieren, und sie konnen auf den erfahrenden Menschen
eine beruhigende, stimulierende, bestéitigende oder erméchtigende Wirkung haben.

Wo jedoch die Bereitschaft zum Experiment nicht gegeben ist und der Verste-
hensprozess allein auf der intellektuell-kognitiven Ebene vollzogen wird, bleibt die
»transzendente Wirklichkeit« hochstens eine denkbare Option neben anderen, als
subjektive erlebbare » Wirklichkeit« kann sie nicht nachvollzogen werden und wird
nicht zur individuellen Faktizitit. Thomas(T) beispielsweise hat sich im Kurs mit
der religiosen Option interessiert befasst und die »Religion« als kulturelles Erbe,
wie er selber sagt, schitzen gelernt. Er ist aber dadurch nicht zum Glidubigen ge-
worden. Er nimmt die Position eines distanzierten Beobachters ein, auch wenn er
sich unter dem Gruppendruck am Wochenende »bekehrt« hat. Weil sich aber im
Anschluss an seine Handlung die erwarteten Erlebnisse, Gefiihle, Verdnderungen
etc. nicht eingestellt haben, wie seine Freundin berichtet, ist er zuriick auf seinen
Posten gegangen. Die »transzendente Wirklichkeit« ist fiir ihn keine Kategorie, die
empirisch nachvollzogen werden kann, sie ist in ihrer Form als religioses Sinnsys-
tem aber zu einem denkbaren Konzept mit positiven ethischen Nebenwirkungen
geworden.

Interview Thomas(T):

Er mache sich vermehrt Gedanken in Bezug zum christlichen Glauben und den christlich
geprigten Werte im Alltag. Konkret habe sich bei ihm beispielsweise verdndert, dass er
nicht mehr so negativ tiber andere Menschen rede, wie friither. Und das mache, so be-
trachtet, auch Sinn. Sonst sei seine Sicht aufs Leben die gleiche geblieben wie vorher.
Zum Beispiel denke er noch heute, wenn er hart arbeite und dann Erfolg habe, dass das
nur sein Verdienst sei und nicht irgendwie noch Gott im Spiel sei. Aufier ein vermehrtes
Nachdenken iiber christliche Werte habe sich nichts verdindert.

Die Interviews vermogen deutlich zu machen, dass im Alphalive-Kurs das Indivi-
duum selbstindig bestimmt, was gelten soll und was nicht. Es bestimmt darum im
Wesentlichen auch, ob sich subjektive Erfahrungen einer »transzendenten Wirk-
lichkeit« einstellen, denn es steuert gerade mit seiner Bereitschaft zum Experiment
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bzw. mit seiner Entscheidung zum Widerstand seine eigene »Erfahrungskarriere«
hinsichtlich der postulierten »transzendenten Wirklichkeit«. Die Selbstbestimmung
aufseiten der Teilnehmenden, die nicht einer Unabhéngigkeit gleichkommt, zeigt
sich auch in ihren AuBerungen iiber die sogenannten externen Erwartungen. Die
meisten Befragten sind beispielsweise nicht gewillt, sich einer Pflicht zur religiosen
Gemeinschaft zu beugen, es sei denn, diese Gemeinschaft entspricht den Erwartun-
gen und Bediirfnissen der Betroffenen selbst (vergleiche dazu Maria(T), Rolf(T),
Carole(T)) und die Kosten-Nutzen-Frage 16st sich zu ihren Gunsten auf.

Die obigen Ausfiihrungen zeigen bereits deutlich, dass die vom Alphalive-Kurs ge-
forderte Selbstidndigkeit und Selbstverantwortlichkeit die Teilnehmenden ermutigt,
individuelle und situative Entscheide zu treffen und entsprechend ihren personli-
chen Bedingungen, Motiven und Bediirfnissen Sinnelemente aufzunehmen, zu
adaptieren, in Bestehendes zu integrieren oder aber zu ignorieren und zu verwer-
fen. Diese aktive (Re-)Konstruktionstitigkeit der Einzelnen hat zur Folge, dass die
von den Kursverantwortlichen intendierten »religiosen Inhalte« sich, quantitativ
und qualitativ gesehen, nur zum Teil im »Wissensvorrat« der Teilnehmenden nie-
derschlagen und dass die durch die Kommunikation angesto3enen Denk- und Er-
fahrungsoptionen von den Individuen in autonomer Regie erprobt werden. Das
heilt nun nicht, dass die Teilnehmenden Unabhingige in einem radikalen Sinn
sind, sondern dass sie vor ihrem personlichen Hintergrund eigensténdig und selbst-
verantwortlich entscheiden, welche Sinnelemente und -systeme sie im Moment be-
vorzugen wollen bzw. aus den bereits genannten Griinden miissen. Innerhalb der
Strukturen des Alphalive-Kurses ist es den Verantwortlichen darum auch nicht
moglich, die einzelnen Teilnehmerinnen und Teilnehmer nachhaltig zu steuern.
Der Kurs funktioniert nicht als Sozialisierungsinstrument, das die Teilnehmenden
liickenlos in eine dauerhafte religiose Gemeinschaft iiberfiihren kdnnte. Die unter-
schiedlichen Endresultate bei den Kursabsolventen und -absolventinnen und die im
interaktiven Verstehensprozess generierten Transformationen des vermittelten »re-
ligiosen Wissens« zeigen sich auch auf der Ebene der »Erfahrungsdimensionenc,
die in der Form, wie die Referierenden sie vermitteln, von den Teilnehmenden
groBtenteils auch aufgenommen und verarbeitet werden.

3. 2. Die kommunikativ konstruierten Erfahrungsdimensionen
transzendenter Wirklichkeit

3. 2. 1. Beziehung als Kommunikation

Die permissive Atmosphire des Alphalive-Kurses, das Fehlen einer Sprache der
»Stinde und BuBle«, aber auch die starke Betonung der partnerschaftlichen Aspekte
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der »Mensch-Gott Beziehung, die fiir den Menschen ausschlieBlich positive Aus-
wirkungen haben soll, veranlassen die einzelnen Teilenehmerinnen und Teilneh-
mer nicht zu einer kritischen oder gar pessimistischen Selbstbetrachtung, die von-
seiten der Kursverantwortlichen als Druckmittel benutzt werden konnte, um die
»Gott-Mensch-Beziehung« auf der Grundlage existentieller Angste (z. B. mit einer
Hollen-Rhetorik) zu erwirken. Im Gegenteil, die Referierenden kommunizieren,
wie in Kapitel C. 2. 1 gezeigt werden konnte, wiederholt und unter Bezug auf per-
sonliche Beispiele, dass es in Ordnung ist, unperfekt, normal, zeitgendssisch und
auch mal lustorientiert zu sein (vgl. FuBball-Zitat in D. 2. 1. 2.). Sie versuchen, die
»alltdglichen Konditionen« und die »religiosen Ziele« so gut wie moglich mitein-
ander zu harmonisieren, und sind bestrebt, rigorose Abgrenzungen zwischen den
»Wirklichkeiten« zu vermeiden.624 Damit fordern sie zwar die Vorstellung eines
»immanenten« Gottes, nicht aber das Bewusstsein einer »objektiven« Dringlichkeit
zur radikalen Umkehr. Die »Gottes-Beziehung« wird fiir die Teilnehmenden zur
empfehlenswerten Option zwecks Optimierung der eigenen Lebensqualitit. Diese
»Beziehung, die allen offen steht und an keine fixen Leistungsbedingungen ge-
bunden ist, wird von den meisten Kursteilnehmenden tatsidchlich auch als eine Of-
ferte fiir ein »Mehr« an Lebensqualitdt und Moglichkeiten akzeptiert und gehand-
habt. Mit einer einzigen Ausnahme — Thomas(T) — wird ndmlich in der beobach-
teten Kleingruppe das niederschwellige und risikofreie »religiose Angebot« von
niemandem aktiv verweigert. Ihre Offenheit und ihre Experimentierbereitschaft
gegeniiber dieser »Beziehung« bringen die Kursteilnehmenden aber nicht zwangs-
laufig mit den Vorstellungen der »Mensch-Gott-Beziehung« im herkommlichen
Sinne des evangelikalen Verstidndnisses in Verbindung. IThre Perspektive ist aus
den genannten Griinden keine eschatologische, d. h. die Aspekte der »Ewigkeit,
der »Holle« und der »Errettung« spielen in der Regel fiir sie und ihre Entscheidun-
gen keine Rolle, und ihre Vorstellung von einem »transzendenten Gegeniiber« ist
von partnerschaftlichen Idealen geprégt. Sie leiten ihre Zugehorigkeit zu Gott eher
iiber bestimmte Erfahrungen mit der »transzendenten Wirklichkeit« her als iiber
einen Katalog an Kriterien, die es zu erfiillen gilt. Ihr pragmatisches und emotional
geprigtes Gottesbild vermag sie nicht einzuschiichtern, noch in eine bestimmte
Richtung zu dringen. Sie allein bestimmen Tempo, Stil, Richtung und Ziel ihrer
Entwicklung und Suche.

Aus dem Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat »Welchen Stellenwert hat die
Kirche«:

Rolf(T): Aber wie es nun weitergehe, wisse er auch noch nicht genau, er sei ein Mensch,
der etwas Zeit brauche.

624) Fiir das freikirchliche Milieu stimmt diese Aussage so nicht, denn dort ist die Buf3- und
Abgrenzungssprache verbal und nonverbal stark présent.
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Interview Angela(T) (siehe auch unter 2. 3. 1. »Validierung und Positionierung«):
»Und, eh, mir gefillt es gut so, ich kann mir vorstellen, dass das so weiter gehen kann
und ... aber ich kann nicht sagen, dass es immer so bleiben wird.«

Das Gottesbild, geformt von den Darstellungen in den Referaten, ist das eines lie-
bevollen und fiirsorglichen Gegeniibers, das nicht schulmeisterlich, kritisch und
miesmacherisch auftritt, sondern das den Bediirfnissen der Menschen entgegen-
kommt und sich situativ addquat ins Geschehen einschaltet bzw. sich den Einzel-
nen so zu erkennen gibt, dass diese es wahrnehmen konnen. Eine »Begegnung mit
Gott« fiihlt sich fiir die Teilnehmenden gut an; die Kommunikation mit ihm ist ge-
winnbringend, und die Lebensplanung mit ihm soll Spafl machen.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«

[Carole(T)nach der »Ministry-Zeit«:]: »... ich stehe jetzt da und Gott ich danke dir, dass
ich dein Kind sein kann ... es ist so ein gutes Gefiihl...«

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe im Anschluss an das Referat
»Wie fiihrt uns Gott?«:

Maria(T) fragt Sandro(T), wie er beispielsweise mit Gottes Fiihrung umgehe. Sandro(T)
meint dazu, er habe ja jetzt die Lehre hinter sich, werde dann in die Rekrutenschule miis-
sen und dann sei fiir ihn klar, dass er in die Welt hinaus wolle. [...] Es sei fiir ihn klar,
dass er das machen werde, es miisse ja Spaf machen.

Dieses Verstidndnis der »Mensch-Gottes-Beziehung«, wie es sich aus den Feld-
daten rekonstruieren lésst, scheint eine Tendenz zu markieren, die generell in der
»Charismatischen Bewegung« zu beobachten ist: ein emotionales, pragmatisches
und utilitaristisch ausgerichtetes Gottesbild prigt die Vorstellungen und das Ver-
halten der Individuen, wie Steve Bruce beschreibt:

»What is new about the charismatic movement is the place it gives to an emotional rela-
tionship with Jesus. Many of the most popular charismatic hymns talk of loving Christ
and being loved by him in a matter that suggests a relationship between two humans,
rather than more distant respect for the Son of God found in Methodism or Presbyteri-
anism. This development is very much in line with the emphasis in the wider culture on
authentic personal relationships rather than conformity to roles defined by the social sys-
tem. As Douglas Davies says: >t is ... telling to observe that the concepts of sin, the Bi-
ble, heaven, grace, salvation are less frequently dealt with, whilst notions of love for fel-
low men have increased.<«925

625) Bruce, Steve: God is Dead. Secularization in the West. Blackwell 2002, S. 180. Davies,
Douglas, J.: Meaning and Salvation in Religious Studies. Leiden 1984, S. 145.
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Diese Nutzen- und Wellnessorientiertheit wird von einzelnen Teilnehmenden als
»laissez-faire«-Haltung aber auch hin und wieder kritisiert. Jene Personen, die in
Gott nicht nur den Freund und Kumpel sehen wollen oder konnen, der die eigenen
Erwartungen erfiillt und die personlichen Bediirfnisse deckt, der selber aber nichts
zu fordern hat, entstammen entweder dem katholischen Umfeld oder sind ilteren
Jahrgangs. Kithi(T) beispielsweise gibt ihrem Unbehagen iiber das im Kurs kon-
struierte und von den Teilnehmenden aufgenommene Gottesbild im Interview
freien Lauf. Sie sieht ihre personlichen Ideale der Bescheidenheit, Sorgfalt und
Tiefgriindigkeit nicht nur von den Menschen im Alphalive-Kurs, sondern auch von
zahlreichen Gemeindemitgliedern verletzt.

Interview Kidthi(T):

»Ja, es wird so schon gesagt, also ... Gott ist lieb und und ... er meint es gut mit uns, und
das finde ich auch alles, aber (!), man muss doch auch eine gewisse Achtung vor Gott
haben. Man kann nicht einfach denken, ja ... er vergibt mir das ja wieder. Also ich finde
einfach ... Wir miissen doch auch ein wenig an uns arbeiten, und er erwartet doch auch
etwas von uns, nicht nur ... wir wollen immer etwas von ihm. Er mochte ja gerne auch
etwas von uns. Und ich habe einfach manchmal das Gefiihl, also, schon ... ja, ich beob-
achte eben ein bisschen die Leute. Ich mache eben nicht nur ... also so horen und so ...
Ich hore mich ein bisschen um, und ich meine, ich mochte auch wissen, in was fiir einem
Umfeld ich mich bewege. Das ist ja auch wichtig, oder ... und dann habe ich eben schon,
schon etwas eh ... entdeckt, da habe ich bei mir gedacht ... aber das ist doch daneben!
Also, eh, ... das kann doch nicht sein, dass das, was jetzt in diesen Alpha- und Betakursen
weitergegeben wird, nachher so ... ehh ... gehandhabt ... leicht eh ... also gehandhabt
wird, und ... dass man einfach nur so sagen kann, hallelujah, ich bin Christ. Das bin ich,
da bin ich erschrocken ... iiber etwas ... ich erschrak sehr. Denn fiir mich ist einfach ...
Jja, es ist ja schon, wenn man sagt, Gott ist ... ist lieb und alles ... und weifst du, ich finde
auch, ... es hat da viele Kinder und ... nur so ein Beispiel (lacht). Das stammt aus einer
gldubigen Familie, das Mddchen, es ist fiinfjihrig. Da haben sie so ... Holzipfel abgeris-
sen ... ganz viele ... und ich fand, ja nein, das ist eben so ... sie zerschmetterten sie und
stampften darauf rum ... und dann sagte ich zu dem Kind: >Ou, du, aber du eh ... da hat
aber der liebex, ... ich hatte ... ich wusste ja, dass es aus ... dass die Eltern auch aus der
Gemeinde sind...: >Da hat der liebe Gott aber keine Freude ... an dem, was ihr da jetzt
macht mit seinen Apfeln.c Weifst du, was sie mir zur Antwort gab, prompt ... das Mdd-
chen? >Er macht ja wieder.< Dann dachte ich auch wieder, was wird wohl aus diesen jun-
gen Christen? Wie ... leben sie das? Mir ist das zu leicht! Schau, das ist jetzt ein fiinfjcih-
riges Mddchen, aber eh ... es hat mich schockiert. \Dann macht er halt wieder.< Ja aber,
vielleicht macht er dann halt auch mal keine mehr ... oder, es sind so einfache Dinge,
aber mit denen kann ich mich dann auseinander setzen, und ... «

Auch die ehemals katholische Maria(T) stoft sich — so sehr sie andernorts die prag-
matische und l6sungsorientierte Seite des Glaubens auch schitzt und nutzt (Gebet
fiir den defekten Geschirrspiiler) — an der Tendenz zur Oberflachlichkeit im Kurs,
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der dem und der Einzelnen eine schnelle »Beziehung« zu Gott ermoglicht, ohne
dass die daraus erwachsenden Konsequenzen thematisiert werden:

Interview Maria(T):

»Was mir noch nicht so klar ist, das wurde mir auch im Kurs, ich glaube, das habe ich
schon mal erzdhlt, das ist, dass ich noch nicht so richtig weif3, weifst du ... bin ich gliu-
big, oder tue ich nur so? Oder will ich es gerne sein? Ich merke, ich, man kann sich vie-
les einbilden, weil ich jetzt einfach dazu gehoren will und das nun auch sein will und das
auch gut findet ... da weif ich noch nicht so genau, wann ist der Punkt gekommen, wann
ist es echt und wann ist es nur so (kichert)... Weil ich glaube, es gibt auch viele, die ein-
fach so tun als ob ... weil sie halt die Gemeinschaft suchen. Das finde ich schwierig, weil
ich denke dann immer, dass will ich einfach nicht sein. ... Nur weil ich mich jetzt manch-
mal einsam fiihle oder, deswegen will ich jetzt nicht ... ja, in eine kirchliche, also eine
kirchliche Gemeinschaft suchen, weil das soll nicht der Grund sein ... das finde ich
schwierig zum Herausfinden. [...] Aber nicht irgendwie, so wie jetzt, das habe ich eben
im Kurs auch ... weil da habe ich die einen ... als sehr unecht empfunden ... weil jetzt,
zack pum und jetzt ist alles schon, das glaube ich einfach nicht, das ist ... ja, es hat so ein
paar Fille gegeben, wo so ... die fanden, und jetzt ist alles besser ... und jetzt bin ich ein
neuer Mensch. Und das ist jetzt fiir mich etwas, das nehme ich niemandem ab ... das sind
Wunschvorstellungen ... man kann sich ja vieles wiinschen (lacht) ... und dann merke ich
halt, dass wahrscheinlich dazu doch ein bisschen mehr dazu gehort ... und ich war auch
gar nicht so schlecht vorher (lacht) ... «

Die »Preisfrage«, die bei Nicky Gumbel stark betont und ansatzweise auch im frei-
kirchlichen Alphalive-Kurs thematisiert wird, findet, wie oben beschreiben, im lan-
deskirchlichen Setting keinen nennenswerten Niederschlag. Die individuellen Ver-
stehensleistungen im Kurs weisen darum generell auch keine Spuren davon auf,
sondern resultieren in einer von personlichen Bediirfnissen, Préferenzen, Erwar-
tungen und subjektiven Interpretationsleistungen geprigten Vorstellung und Praxis.
Die »Beziehung zu Gott« als Interaktion und Kommunikation wird kaum charakte-
risiert von jenen Merkmalen, die eine Beziehung zwischen gleichberechtigten
Partnern sonst prigt: von einem Geben und Nehmen. Ersteres zeigt sich zwar in
der aktiven Beteiligung der Individuen an der »Mensch-Gott-Beziehung« im Ge-
bet. Wo diese »Beziehung« aber mit Erwartungen besetzt ist — gottliche Erwartun-
gen werden gar nicht thematisiert —, die den Betroffenen zuwiderlaufen, setzen die
meisten sehr schnell Grenzen. Der eigene Stilgeschmack, die personliche Agenda,
die eigenen Lebensvorstellungen und Bediirfnisse, aber auch unter Umsténden die
Familie oder der eigene Freundes- und Bekanntenkreis werden stirker gewichtet
als die impliziten oder expliziten Forderungen von auflerhalb.

Interview Maria(T):
»Da merkte ich, das will ich eigentlich gar nicht, mir ist, mir ist der personliche Kontakt
zu Gott lieber. [...] Ich weif3 eben nicht, wie fest ich eingebunden sein will. Einfach ter-
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minlich. Und sobald wieder, ich habe gemerkt, sobald wieder irgend eine Erwartung
kommt, jetzt solltest du dich ja im Lobgottesdienst zeigen, jetzt solltest du in einen Haus-
kreis gehen, oder, und schon sitzt sie mir wieder im Nacken, die Erwartung, die ich frii-
her in der katholischen Kirche gehabt habe. Jetzt am Sonntagmorgen aufstehen, obwohl
es mir stinkt ... genau das will ich ja eigentlich nicht, ich habe das Freie genossen [...]
ich gehe schon, in den Lobgottesdienst ... aber ich muss sagen, gehe ich nicht gerne,
schon vom Typ her. Also mir dauert er zulange. ... ich kriege zuviel bei dieser langen
Singerei, ... ich weifs nicht, vielleicht bin ich einfach nicht der Typ dazu, oder ich bin, ich
bin wirklich nicht mit dem Herzen dabei, dass ich ... jetzt (schnauft) noch mal ein Lied
und jetzt noch mal ein Lied ... es ist mir einfach, ich kann nicht mehr sitzen dann.«

Auch bei Stephanie(T) und Rolf(T) zeigt sich das Gleiche bei unterschiedlichen
individuellen Bediirfnissen: Sie stellen klar, dass sie mit der von der religiosen Ge-
meinschaft erwarteten regelmifligen Prisenz bzw. mit doppelt belegten Terminen
nicht klarkommen, und sie emanzipieren sich souverén von Druck und Erwartun-
gen, die sie selber nicht teilen.

Interview Stephanie(T) (siehe auch oben unter 2. 3. 1. »Validierung und Positionie-
rung«):

»Ja, es ist ... im Moment einfach so ... der JET [Junger Erwachsenentreff in der Ge-
meinde] ist am Freitagabend, und ich habe ein bisschen Miihe, mir den Freitagabend frei
zu behalten, einfach weil am Freitag ist. [...] Aber der Freitagabend gehort irgendwo
schon ein wenig zum Wochenende, und, ... ja, dann sind Grilleinladungen, oder Ge-
burtstagsfeste ... im Moment ist ja ... es wimmelt von Einladungen ... ja es ist ja eigent-
lich schon.«

Interview Rolf(T) (siehe auch oben unter 2. 3. 1. »Validierung und Positionierung«):

»Ich eh ... entweder passt es mir, oder es pass mir nicht, weifit du [...]. Ja, das ist ...
eben, dort bin ich, dort bin ich schon ein wenig am Suche, oder ... denn ist der ... Haus-
kreis ... das ist auch so ein Thema ... ehm ... (lacht). Und jetzt muss ich einfach sagen,
oder, ich habe, ich habe, ich habe es mein Leben lang so gehalten, weifst du, ... alles, was
regelmdflig ist ... «

Die Ebene der Gemeinschaft wird im Alphalive-Kurs hoch geschrieben und von
den Teilnehmenden auch sehr geschitzt. In seiner Form als Temporargemeinschaft
scheint es dem Kurs jedoch nicht zu gelingen, bei den Kursteilnehmenden auch
eine nachhaltige Verbindlichkeit und Loyalitéit gegeniiber der religiosen Gemein-
schaft zu schaffen.

Die als partnerschaftlich konzipierte »Gottes-Beziehung« scheint also vor allem
auf die menschlich-individuelle Seite hin gerichtet zu bleiben, wihrend die poten-
tiellen Anspriiche von der »anderen Seite«, sprich: die Konsequenzen, die sich fiir
den Menschen aus dieser »Beziehung« ergeben konnten, fast ausnahmslos uner-
wihnt bleiben. An diesem Punkt zeichnet sich in den AuBerungen der Befragten
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ein roter Faden ab zwischen ihrer urspriinglichen Motivation fiir den Kursbesuch,
den von ihnen artikulierten Erwartungen wihrend des Kurses und ihrer Sicht der
Dinge ein halbes Jahr nach dem Kurs: Motivation und Erwartungen sind gepragt
von personlichen, individuellen und in der Regel privaten Umstidnden und zielen in
der Regel auf deren Verbesserung. Der kundenorientierte Kurs nimmt diese Erwar-
tungen auf und fordert bei den Teilnehmenden einen individualisierten und situativ
anpassungsfihigen Glauben. Die wihrend des Kurses locker gecoachten Individuen
entwickeln ihre personlichen Gottesbilder, bauen ihren »religiosen Wissensvorrat«
selektiv und ihr Erfahrungsrepertoire individuell auf. Wer nicht auf Gemeinschaft
und Beheimatung aus ist (Kithi(T)) bzw. den personlichen Glauben nicht dringend
mit der religiosen Gemeinschaft in Verbindung bringt, der oder die gestaltet post-
Alphalive den eigenen Glauben zunehmend unabhiingig von dieser Gemeinschaft.
Die »Gottes-Beziehung« wird zur privaten und intimen Angelegenheit und im Falle
von Maria(T) auch zum stillen, unbemerkten und sich selbst genligenden »Zwiege-
sprich« zwischen Mensch und Gott in den Nischen des Alltagsgeschehens (Inter-
view Maria(T)).

Diese privatisierte und verinnerlichte »Gottes-Beziehung« in Form von Kom-
munikation ist im Alltag fiir die Betroffenen nicht nur gut praktizierbar, sie bedroht
auch nicht das bestehende soziale Netzwerk des Individuums.

Die Kommunikation als Inbegriff der »Beziehung Gott-Mensch« wird in den
Interviews her héufig thematisiert. Die Befragten thematisieren das »Zwiege-
sprich« mit Gott, wenn sie vom Gebet oder einem gedanklichen und visualisieren-
den »Nach-innen-gerichtet-Sein«, aber auch in der antwortenden »Stimme Gottes«
berichten. In dieser Form des »Zwiegesprichs« kann das Individuum seine »Be-
ziehung« zu Gott mafigeblich mitsteuern, denn es bestimmt selber, wann und wo es
sich auf sie einldsst. Eine Kursteilnehmerin weist darauf hin, dass ihre eigene In-
vestition in diese »Beziehung« direkt mit dem »output« aus dieser »Beziehung«
zusammenhangt.

Interview Stephanie(T):

»Und dann muss ich auch sagen, schau ... da ist es wie im Sport, du musst trainieren...
Du musst Zeit einsetzen, du musst dir ein Ziel setzen irgendwo, und ... so ist das auch mit
dem Glauben, du kannst dich nicht bekehren und dann aufs Sofa setzen, Daumen drehen
und eh, ... weif3 auch nicht (lacht) ... irgendwie auch nicht erwarten, dass sich wahnsin-
nig viel verdndert, oder jetzt neu ist... Jemand hat einmal gesagt in einem Vortrag ...
Gott ist immer so nahe, wie du ihn an dich heran lcisst.«

3. 2. 2. Erlebnis, Transformation, Bekehrung

Wenn die befragten Interviewpartner und -partnerinnen auf ihre »Beziehung« zu
Gott angesprochen werden, berichten sie sofort aus der Erinnerung von Erlebnissen
und Erfahrungen, die sie als Zdsuren in den Situationen des Alltags, in der eigenen
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Biographie, in ihren Beziehungen und Denkgewohnheiten wahrgenommen haben.
Sie beschreiben diese Erlebnisse als einschneidende Ereignisse, die sich auf der
personlichen physischen und/oder psychischen Ebene und auf der Ebene ihres
Denkens, Wahrnehmens und/oder Verhaltens ausgewirkt haben bzw. die sie in der
sie umgebenden Welt beobachtet haben.

Carole(T) beispielsweise berichtet von ihrem korperlichen Erlebnis mit dem
Heiligen Geist, das sie dazu veranlasst hat, den Schritt in die »Gottes-Beziehung«
aktiv zu gehen und mit einem »Lebensiibergabegebet« zu markieren.

Aus dem Beobachtungsprotokoll des Wochenendreferats »Wie mache ich das Beste aus
meinem Leben?«:

[Carole(T) erzdihlt vor dem Referat von ihren Erlebnissen mit dem Heiligen Geist wdih-
rend der Ministry Zeit]: Ich saf3 da, spiirte Wéirme ... ich stand da, Warme, die Knie zit-
terten, nein ich wollte nicht umfallen und nahm die Hiinde links und rechts neben mir. Ich
wollte nicht umfallen ... die Wiirme kam, und ich weinte, sah nichts mehr. Jemand fragte
mich: Soll ich fiir dich beten ... ich gab nicht mal Antwort... Auf einmal ging ich nach
hinten ... ohne zu wissen wie ... Nils(L) betete so schon fiir mich ... ich habe die Stelle
verloren, den Partner verloren, die Kinder sind ausgezogen ... ich hatte keinen Boden
mehr ... und judihui, ich habe Boden... Nils(L) fragte mich, ob ich jetzt Gottes Kind wer-
den wollte. Ich wollte...

Angela(T) erlebt am Wochenende einen spontanen Perspektivenwechsel auf das
bereits weit zuriickliegende Heilungswunder in ihrer Familie. Sie erzihlt ihr » Aha-
Erlebnis« als eine lange Kette von Ereignissen wihrend des Wochenendes, die sich
plotzlich puzzleartig zu einer neuen Schau der Dinge zusammengesetzt haben. Auf
einmal ist ihr, so berichtet sie, die Antwort auf jene Frage vor Augen getreten, die
sie mit in den Kurs genommen hat (Kapitel 3. 1. 2.). Das Erlebnis, das dem Er-
eignis der »Heilung« neue Relevanz auch fiir ihr eigenes Leben verleiht, wird fiir
sie schon wihrend des Kurses zum zentralen Moment der »Gotteserfahrung«. Sie
spricht spéter im Interview immer wieder von der verdnderten Wahrnehmungs-
fahigkeit seit dem Kurs.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussionsgruppe nach der »Ministry-Zeit« im Wo-
chenende (siehe auch oben unter 2. 3. 1. »Validierung und Positionierung« und 2. 4. 1.
»Beziehung und Kommunikation«):

Angela(T) erzdhlt, den ganzen Tag habe sie dasselbe Thema begleitet. Am Morgen beim
Aufschlagen des Spruchbiichleins habe sie gelesen: >Ich liebte dich, schon bevor du gebo-
ren warst.« Dann sei das gleiche Thema im Referat wieder gekommen... und dann am
Nachmittag ... wieder: >Ich hab dich lieb«. [...] Da habe sie jemand angetippt und ge-
fragt, ob sie Gebet wolle. Sie habe das eigentlich nicht gewollt, aber sei dann trotzdem
nach hinten gegangen. S. habe ihr vorgebetet, was sie sagen solle und sie habe es so ge-
macht. [...] Sie habe einfach eine gute Zeit gehabt. [...] Sie sei ja mit dem Fragezeichen
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in den Alphalive-Kurs gekommen, weil sie wissen wollte, warum das Wunder mit ihrer
Tochter Z. gerade ihr passiert sei. Nun wisse sie es, weil Gott sie lieb habe.

Spdter im Interview sagt sie iiber das Wochenende:

»... eh, und dann kamen eben die Gefiihle ... die Wahrnehmung hatte sich ... bei mir ver-
andert, dort. Und nachher, ... und eh, das bestdtigte sich dann auch im normalen Leben.
Weil am Dienstag, wir waren eben am Sonntag nach Hause [vom Kurswochenende] ge-
kommen, dann zum Lobgottesdienst gegangen am Abend und dann am Montag und
Dienstag ... am Dienstag sagte dann mein Mann zu mir: >Du was ist passiert am Wo-
chenende, du bist mit neuen Batterien nach Hause gekommen?< [...] In meiner Haltung,
in meinem Leben hat sich entscheidend viel veriindert, vielleicht am meisten: Ich denke
nun anders. Die Situationen sind die gleichen, aber meine Wahrnehmungen sind ganz
anders. Und ... irgendwie lockerer ... und das gefallt mir gut, ... und eh ... ich teile an-
ders ein und mache vieles weniger kompliziert. Nur weil ich die ... weil die Wahrneh-
mung anders ist ... die gleiche Situation ist nicht mehr nur hundertprozentig eh ... sub-
Jektiv, sie ist auch objektiv ... ich kann nun die Situationen auch von aufsen betrachten.«

Auch Rolf(T) erzidhlt, ausgehend von seinem »Bekehrungserlebnis« am Wochen-
ende, von einer neuen Fihigkeit, Gegebenheiten anders wahrzunehmen und einzu-
ordnen, was sich, seinen eigenen Angaben zufolge, auf seine Verfassung positiv
auswirkt. Zwar relativiert Rolf(T) im Interview dieses »Bekehrungserlebnis« wie-
der, betont aber gleichzeitig, dass die Sache schon etwas an sich haben miisse,
denn er erlebe seither zahlreiche Verdnderungen im Alltag, in der Ehe, in der Va-
terschaft, in den beruflichen Herausforderungen und in den finanziellen Sorgen.
Die verinderten Situationen in seinem Berufs- und Familienleben weil} er als Folge
und als Beweis seiner »Beziehung zu Gott« zu interpretieren.

Interview Rolf(T):
»Eh ... eben, also, so im Nachhinein, ehm ... weifit du, da bist du ja nicht so ganz, das ist
so eine ganz ganz eh ... spez ... spezielle Stimmung. Und, und ... ja, du bist dort so drin,
oder und ... jetzt in meinem speziellen Fall, eben ... ich habe lange nichts gespiirt, ein-
fach nichts gespiirt, nichts gespiirt, und rund um mich herum hatte es Leute, die irgend-
welche Reaktionen hatten, die heulten, die vielleicht zitterten, was weif3 ich... Und eh, ...
Jja, bei mir passierte einfach nichts, nichts passierte, lange nichts, oder. ... eh, ... ja, und
bis ich dann irgendwann, also ... ich habe mir dann irgendwie schon iiberlegt, ... also ich
héitte ja nach hinten gehen konnen, zum Gebet, zum Beten ... und eh ... eh ... ja, und
eben, es war lustig, genau in dem Moment, eigentlich, als ich mich dazu entschlossen
hatte ... oder nein, ich hatte mich nicht richtig entschlossen ... also, ich habe, ich habe
immer so nach hinten geschaut und hin und her gemacht, zu wem ich gehen wiirde, wenn
.. 80 ... und (schmunzelt) in dem Moment kam ja der Nils(L), oder ... und fragte mich, ob
ich mit ihm beten wolle. Und dann sagte ich auf der Stelle >Ja<. Und ... eben, jetzt im
Nachhinein, das ist noch, das ist noch schwierig, oder, weil, weil du betrachtest es wieder
von auf3en, irgendwie und, und ... du warst dort wirklich in so einem. ... ja, Zustand,
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oder, oder einfach, es war wirklich eine spezielle Stimmung ... die vielleicht fiir das
Ganze auch noch forderlich war, sage ich jetzt einmal ... ein bisschen ketzerisch gesagt,
oder ... aber eben, wenn nichts dran wdire an der Sache, dann eh ... ich, ... also ich habe
ich den Beweis, oder, dass, an dem Ganzen etwas dran ist [weil er Verinderungen im
Leben erlebt hat] aber ich denke, alles in allem bin ich ... eh ... gelassener...«

Immer wieder wird von den Befragten darauf hingewiesen, dass Erlebnisse und Er-
fahrungen mit der »transzendenten Wirklichkeit« auch mit der eigenen Aktivitit —
beispielweise mit konkreten Erwartungen bzw. einem bewussten Perspektiven-
wechsel — Hand in Hand gehen. Wenn sich diese Erlebnisse und Erfahrungen dann
einstellen, wird die »transzendente Wirklichkeit« den Betroffenen neu zum Fak-
tum, zur Gewissheit, was in ihnen neue Krifte und ungekannte Fihigkeiten weckt,
aber auch Ruhe und Entspannung bewirken kann.

Aus dem Beobachtungsprotokoll der Diskussion im Anschluss an das Referat »Wie fiihrt
uns Gott?«:

Carole(T) erzdihlt von ihrem Vorstellungsgesprich morgen, und dass sie gar nicht mehr
nervos sei. Zuerst am Freitag, als sie das Telefon gekriegt habe, sei sie nervis gewesen,
dann aber sei sie zur Ruhe gekommen. [...] sie konne nur das sagen, was die Wahrheit
sei, und wenn sie deswegen die Stelle nicht bekomme, dann sei es auch nicht die richtige
gewesen. Sie konne nun sagen, was sie wolle, friiher habe sie nur ja und Amen gesagt zu
allem und jetzt spiire sie Boden unter sich und getraue sich auch zu reden. Ihre Schwes-
tern erkennen sie gar nicht mehr wieder.

Mit anderen Worten, die an sich selber bzw. an der Umgebung wahrgenommenen
Transformationen werden von den Befragten als Zeichen Gottes gedeutet. Diese
deuten in ihren Erzéhlungen immer wieder darauf hin, dass nur ein aktiv in der
»Gott-Mensch-Beziehung« stehender Mensch solche Zeichen auch wahrnehmen
und erleben kann, dass also nur unter der Bedingung des intentionalen »Sehens«
bzw. nur unter den richtig gesetzten Vorzeichen Ereignisse auch als Gottes Han-
deln erkennbar sind (Kapitel B. 3. 2. 2.). Die Erwartung beispielsweise, die hinter
einem Gebet oder einer offenen Frage liegt bzw. zu ihrer Formulierung erst moti-
viert, setzt mindestens bereits eine Bereitschaft zur Auseinandersetzung mit den
Postulaten religioser Wirklichkeitsdeutung voraus. Diese Intuition der Befragten
deckt sich mit der Erfahrung und der These von Stephanie(T), dass mit einem stei-
gendem »input« vonseiten des Menschen auch mit einem steigender »output« von-
seiten Gottes zu rechnen ist:

Interview Stephanie(T):

»... aber das das Wichtigste, Spannendste, das ich eigentlich schon immer wusste, das ich
dann aber erleben konnte, das war, ... wenn du dir Zeit nimmst dafiir, und wenn es dir
wichtig ist, dann wird die Zeit auch ausgefiillt, also Gott gibt dir dann auch extrem viel
zuriick. Ich musste Zeit einsetzen, also musste, durfte. Ich setzte auch dieses Wochenende
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ein, und ich konzentrierte meine Gedanken auf das und bekam aber ... eben sehr viel Zu-
friedenheit, sehr viel Ruhe ... zuriick. Also es hat sich extrem ... ja (laut) ich wiirde sa-
gen, gelohnt, oder. Also der Kosten-Nutzen-Aspekt stimmt (lacht) ... irgendwie, ... also
total, ja ... erfiillt gewesen...«

Ahnliches berichtet auch Kiithi(T) an der Stelle, an der sie sich mit ihrer ablehnen-
den Haltung gegeniiber dem Lobpreis auseinander setzt. Zwar handelt es sich bei
ihr nicht um eine Frage des Glaubens, doch steht ihr Zugehorigkeitsgefiihl zur
Gemeinschaft auf dem Spiel, das sie unter keinen Umsténden gefdhrden will. Des-
halb lisst sie sich aktiv auf einen Perspektivenwechsel ein. Interessanterweise stellt
sich genau in diesem Moment prompt auch das Erlebnis mit der »Stimme Gottes«
ein, das ihr letztlich als Legitimationsbasis dafiir dient, sich ungeteilt und wider
alle Vorbehalte vonseiten ihrer Freunde auf die Gemeinschaft und ihre Konventio-
nen einzulassen (Kapitel C. 3. 1. 2.).

Bei den Transformationserlebnissen im Bereich der Wahrnehmung und des Selbst-
verstidndnisses handelt es sich nicht in jedem Fall um Gesinnungs- und Verhaltens-
verschiebungen, wie sie von den Kursverantwortlichen beabsichtigt sein mochten.
Wenn eine Person aufgrund des im Alphalive-Kurs angestoBBenen Selbstbetrach-
tungs- und Selbstpositionierungsprozesses ihr eigenes Selbstbild und ihren Standort
reformuliert, kann es ndmlich durchaus auch vorkommen, dass die daraus resultie-
renden langfristigen Verhaltensweisen gerade quer zu den Intentionen der Kurslei-
tung ausfallen. Maria(T) beispielsweise findet im Verlauf der zehn Wochen einen
neuen Zugang zu sich selber, der sie, ihren eigenen Angaben nach, freisetzt vom
gesellschaftlichen Druck, neben ihrer Tétigkeit als Hausfrau und Mutter auch noch
als Berufsfrau titig zu sein. Im Kurs wird sie ermutigt, sich von diesen Erwartun-
gen zu emanzipieren und ihren »eigentlichen« Neigungen nachzugehen, was sie
schlieBlich auch tut. Maria(T) ist sich sehr wohl bewusst, dass sie diesen Schritt
zuriick in die Familie deshalb gehen kann, weil sie von den Kursverantwortlichen
in dieser Hinsicht unterstiitzt und auch bestitigt worden ist. Das eher konservative
Rollen- und Familienverstindnis evangelikaler und charismatischer Kreise kommt
Maria(T) in dieser personlichen Angelegenheit entgegen; was sie fiir sich seit ldn-
gerem erkannt zu haben meint, wird im Kurs anerkannt und von den Verantwort-
lichen unterstiitzt. Sie kann handeln.

Interview Maria(T):

»Dass mir die Familie wieder viel wichtiger geworden ist, und ich auch sukzessive ei-
gentlich ... von dem her hat sich schon einiges verdndert ... dass ich eigentlich wieder
zuriickgetreten bin. Zum Beispiel habe ich eine Phase gehabt, da hab’, da habe ich ver-
sucht, mich wieder von der Familie zu losen, mit Ausbildungen und moglichst viel Arbeit.
Und jetzt bin ich Schritt fiir Schritt zuriick ... und jetzt bin ich wieder ganz daheim. Und
ich muss sagen, es geht mir gut dabei. [...] einfach die Uberlegung, was ist eigentlich
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wichtig? Und wo ist mein Platz, und was kann ich aus meinem... Vor allem auch um her-
auszufinden, wo ich bin, oder was ich kann ... und nicht dabei zu denken, jetzt muss ich
da irgendwo in der Berufswelt mich beweisen. ... dabei bin ich gar nicht der Typ dazu, da
habe ich mich ja nie wohlgefiihlt dabei. ... Ich sagte letzthin, ich habe noch nie einen Job
gehabt, bei dem ich mich wohlgefiihit habe. Doch ich dachte immer, dass ich das tun
muss, damit ich etwas wert bin. ... und irgendwie habe ich andere Werte, das Ganze hat
mir auch ein bisschen ... und das kommt wahrscheinlich von dem her, dass ich das Ge-
fiihl habe, ich sei jetzt trotzdem etwas wert, auch wenn ich Hausfrau bin. Das ist jetzt pa-
rallel dazu gelaufen... Ich denke schon, dass es damit zu tun hat, ... und auch weil ich da
auch mit Leuten in Kontakt kam, die das so auch widergespiegelt haben, oder ... und
wenn man natiirlich nur mit Leuten zu tun hat, die, die weifs Gott wohin rennen und
machen und finden, man sei nur etwas wert, wenn man einen super Job hat, dann kommt
man automatisch auch da rein. Es ist schon prdgend, mit was fiir Leuten man zusammen
ist.«

Thre neue Orientierung hat aber auf der Ebene der religiosen Gemeinschaft plotz-
lich Auswirkungen, die den Zielsetzungen des Kurses zuwiderlaufen: Maria(T) fa-
vorisiert ihre Familie vor der Kirchgemeinde, l4sst sich von externen Erwartungen
— wenigstens von auflerhalb der Familie — nicht mehr unter Druck bringen und
distanziert sich von Beruf und religiosem Setting. Sie zieht sich in ihr Privatleben
zuriick und reduziert ihren Glauben, fiir andere ungesehen, auf das intime »Zwie-
gesprich« mit Gott.

Neben der verdnderten Wahrnehmungsfihigkeit und den damit in Zusammenhang
stehenden verdnderten personlichen Verhaltensweisen erzihlen die Interviewpart-
nerinnen und -partner manchmal aber auch von verénderten Lebensumstidnden, die
sie als direkte Folge von Gebeten oder als spontane »Eingriffe Gottes« verstehen
(z. B. Rolf(T)’s Finanzen). Von transformierenden Erfahrungen konnen alle be-
richten, einige sogar von einer »Lebensiibergabe« an Gott. Die Frage, ob sich ihr
Leben dadurch grundlegend verindert habe, verneinen die Befragten aber alle. Die
Verinderungen, von denen sie wissen, beschreiben sie eher als eine Qualitétsver-
besserung ihres bisherigen Lebensverlaufs. Wo sie iiber die »Beziehung« zu Gott
reden, konnen sie Erfreuliches berichten. Die Kostenfrage ist also auch hier kein
Thema, d. h. die Befragten befassen sich nicht mit dem Gedanken der personlichen
Gegenleistung an das »gottliche Gegeniiber«, es sei denn diese Leistung habe wie-
derum positive Auswirkungen fiir sie selber. Auf die Frage beispielsweise, ob man
sich zugunsten der »Gottes-Beziehung« von bestimmten Musikstilen oder von ge-
wissen Biichern zu distanzieren habe, antwortet Carole(T) prompt mit dem Rat-
schlag, was einem gut tue, sei auch richtig, und was einem nicht gut tue, komme
auch nicht vom Guten (Beobachtungsprotokoll zum Referat »Wie widerstehe ich
dem Bosen?«). Und auf die wiederholte Aufforderung vonseiten der Referieren-
den, den Glauben aktiv weiterzugeben, meldet sich Carole(T) vehement zu Wort



306 D. Das Fallbeispiel Alphalive

und betont, sie konne das »Miissen« nicht aushalten, es werde ihr dabei ganz eng
um die Brust (Beobachtungsprotokoll zum Referat »Warum mit anderen dariiber
reden?«). Ahnliche Aussagen macht auch Rolf(T), der sich mit einem regelmiBi-
gen Gottesdienstbesuch nicht anfreunden kann und will (Interview Rolf(T)), oder
Sandro(T), der beim Planen seiner Zukunft davon ausgeht, dass ein Leben mit Gott
»Spa« machen muss (Beobachtungsprotokoll zum Referat »Wie fiihrt uns
Gott?«). In den Interviews kommt nirgends wirklich zum Ausdruck, dass ein »Le-
ben mit Gott«, das als ein »Mehr« an Qualitdt und Moglichkeiten verstanden wird,
etwas abverlangen bzw. an gewisse Bedingungen gekniipft sein konnte. Die »Be-
ziehung zu Gott« erscheint, einmal mehr und deckungsgleich mit den Darstellun-
gen der Referierenden (Kapitel C. 2. 1. 1.), als Moglichkeit zur Optimierung der
eigenen Lebensbedingungen und Féhigkeiten und als Potential zur Befriedigung
der eigenen Bediirfnisse und Wiinsche. Die Kosten-Nutzen-Rechnung geht erneut
zugunsten des menschlichen Individuums auf.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der Glaube von den Teilneh-
menden als mehr oder weniger selbstbestimmter Prozess mit mehr oder weniger
utilitaristischen Zielen und offenem Ausgang verstanden wird. Es ist darum nicht
erstaunlich, dass die Vorstellung von einer »Bekehrung«, so wie sie traditionelle
evangelikale und charismatische Milieus kennen, hier kaum mehr anzutreffen ist.
Zwar vollziehen einige Kursteilnehmende im Kurs das »Lebensiibergabegebetx,
meistens jedoch erst, wenn sie von einem Teammitglied »face-to-face« dazu er-
mutigt worden sind. Die »Bekehrung« wird zur privaten, stillen und unsichtbaren
Angelegenheit, ist reduziert auf ein Minimum des einst standardisierten, stufenarti-
gen und nach auflen hin bezeugenden Rituals. Mit einem radikalen oder totalen
Statuswechsel, im Sinne eines Konfessionswechsels oder einer neuen, ungeteilten
Hingabe zum religiosen Sinnsystem bzw. zur religiosen Gemeinschaft, mit einer
vollstindigen Anderung der Anschauungen und mit einer ginzlichen Neuordnung
des Verhaltens hat die »Lebensiibergabe« hier nichts zu tun. Die Betroffenen haben
sich, so berichten sie in den Interviews, nicht von ihrem »alten Leben« verabschie-
det, sie haben einzig die Grenzen ihres personlichen Denkhorizonts ausgeweitet
und sich neuen Regionen des Erfahrens zugewendet. Thre Suche hat mit der »Le-
bensiibergabe« kein Ende gefunden, sondern bleibt ein unabgeschlossener, nach
vorne offener Prozess. Die »Bekehrung« bzw. »Lebensiibergabe« bleibt, so be-
trachtet, eine problematische Kategorie, was sich insbesondere auch an den AuBe-
rungen jener festmachen lisst, die im Kurs den aktiven Schritt der »Lebensiiber-
gabe« gemacht und vor den anderen auch bezeugt haben. Dieselben Personen — mit
einer Ausnahme — nehmen spéter in den Interviews bereits wieder eine distanzierte
Haltung zu diesem Ereignis ein, auch wenn damals mit ihm gute Gefiihle verbun-
den waren. Ahnlich kritisch gegeniiber dem »Bekehrungskonzept«, aber auch ge-
geniiber der »Bekehrungspraxis« zeigen sich die langjéhrigen Gldubigen, die lingst
religios sozialisiert und dauerhaft in eine religiose Gemeinschaft eingebunden sind.
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Konkret danach befragt, was sie denn unter »Bekehrung« verstehen, antworten die
Interviewpartnerinnen und -partner wie folgt:

Maria(T) hat in der Stimmung der »Ministry-Zeit« ein Ubergabegebet gesprochen. Im
Interview reflektiert sie dariiber:
Interview Maria(T) (siehe auch unter 2. 4. 1. »Beziehung und Kommunikation«):
»Bekehrung, hm, das ist natiirlich so eine Sache, gell ... ich finde es immer schwierig zu
definieren, wann ist man es und wann ist man es nicht ... ich habe vor kurzem mit dem
besten Freund meines Sohnes, der nun aufs Gymnasium kommt, ... seine Mutter ist gléiu-
big... Und sie kann genau sagen, dann und dann habe ich mich bekehrt. Das finde ich
wahnsinnig, woher weif die das? [...] Ich habe das ja auch wirklich zweimal gesagt, ich
also ... weifst du mit dem, mit dem Gebet, dort ... am Alphakurs noch mal. Und ich hatte
es auch vorher schon gemacht, aber dass es jetzt irgendwie fiir mich ein Zeitpunkt wiire,
.. ich konnte es auch irgendwie ... ich konnte es jetzt nicht einfach so sagen, offen, jetzt
bin ich bekehrt. [...] Was mir noch nicht so klar ist, ist dass ich glaube, ich habe das
schon mal erzdhlt, dass ich noch nicht so richtig weifs, weifit du ... bin ich gldubig, oder
tue ich nur so? Oder will ich es gerne sein? Ich merke, ich, man kann sich vieles einbil-
den, weil ich jetzt einfach dazu gehdren will und das nun auch sein will und das auch gut
finde ... da weifs ich noch nicht so genau, wann ist der Punkt gekommen, wann ist es echt
und wann ist es nur so (kichert)... Weil ich glaube, es gibt auch viele, die einfach so tun
als ob ... weil sie halt die Gemeinschaft suchen. Das finde ich schwierig, weil ich denke
dann immer, das will ich einfach nicht sein. ... Nur weil ich mich jetzt manchmal einsam
fithle oder, deswegen will ich jetzt nicht ... ja, in eine kirchliche, also eine kirchliche Ge-
meinschaft suchen, weil das soll nicht der Grund sein ... das finde ich schwierig zum He-
rausfinden. [...] Aber nicht irgendwie, so wie jetzt, das habe ich eben im Kurs auch ...
weil da habe ich die einen ... als sehr unecht empfunden ... weil jetzt, zack pum und jetzt
ist alles schon, das glaube ich einfach nicht, das ist ... ja, es hat so ein paar Fiille gege-
ben, wo so ... die fanden, und jetzt ist alles besser ... und jetzt bin ich ein neuer Mensch.
Und das ist jetzt fiir mich etwas, das nehme ich niemandem ab ... das sind Wunschvor-
stellungen ... man kann sich ja vieles wiinschen (lacht) ... und dann merke ich halt, dass
wahrscheinlich dazu doch ein bisschen mehr dazu gehort ... und ich war auch gar nicht
so schlecht vorher (lacht)...«

Thomas(T) hat nach Angaben seiner Freundin Stephanie(T) wihrend des Kurses
ein Ubergabegebet gesprochen. Doch davon erzihlt er selber im Interview nichts,
und auch Stephanie(T) bemerkt, dass mit diesem Schritt fiir ihn noch nichts besie-
gelt war. Sie selber kam als »bekehrte« und erfahrene Glaubige in den Kurs:

Interview Stephanie(T):

»Einfach, ich finde das Wort furchtbar (lacht) ... ehrlich also, irgendwie so ... ich meine,
es ist ja eigentlich schon so, dass jemand, der noch nicht, oder noch nicht so mit Gott in
Kontakt gekommen ist ... und nachher mit Gott, dass das wirklich ja, ... eine neue Erfah-
rung ist, die vieles umkehrt. Aber ich habe Miihe manchmal, wenn grad von Freikirchen
her, so wie ein Hut aufgesetzt wird. Da wird oft auch recht viel Druck gemacht, und das
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solltest du jetzt und so ... und da habe ich extrem Miihe, und ich habe mich darum auch
.. ich ging viel zur Kirche, und es war fiir mich gut so, aber ich habe mich nie bekehrt,
weil ich mich wirklich daran gestofien habe an dem ganzen Ritual drum herum (!). Und

. irgendwann ... hatte ich irgendwie dann trotzdem das Gefiihl, eben gerade weil ich
Jjemand bin, der viel zweifelt ... ich mochte es jetzt einmal im Beisein von Zeugen quasi
festmachen, dass es wirklich... Dass ich mich nicht immer wieder fragen muss, bin ich
Jetzt wirklich ein Kind von Gott, oder... Wie ist das ... dass ich das einfach wirklich mit
.. ja ... so wie vor Gericht, halt auch mit Zeugen ... so ein bisschen festnageln und...
Dann habe ich das auch gemacht ... und das war auch ... ein befreiendes Gefiihl ...
eigentlich so ... eben, es gab mir dann Sicherheit und die Zweifel waren dann auch ...
diesbeziiglich weg. Also ich frage mich jetzt nicht mehr, ob ich jetzt ein Kind von Gott,
sondern, das muss ich einfach an den Anfang stellen, oder... und es ist immer wieder, ei-
gentlich eine Entscheidung. Und insofern findet auch die Bekehrung fiir mich, eigentlich
immer wieder statt, jeden Morgen. [...] Und darin immer wieder auch aktiv sein und im-
mer wieder neu sich entscheiden, das ist fiir mich eigentlich mehr, wirklich eine bewusste
Entscheidung ... ein Schritt, oder ... wo ... und der steht jetzt fiir mich wirklich ... muss
irgendwie am Anfang stehen ... also, ich meine, das kann auch jeder fiir sich machen.
Wenn jemand sehr sicher ist in sich und das Gefiihl hat, doch das gilt jetzt, dann ... wieso
nicht zuhause in der Stube, also ... ich meine, ich mache es ja auch jeden Morgen wieder
neu ... sage ja, und es ist mir wichtig, und ... neu entscheiden... Ich brauchte das, aber
ich sage nicht, dass jeder das so braucht. Auf keinen Fall ... und auch die Bekehrung, es
tont so wie ... wie wenn das etwas Riesiges und Wahnsinniges wiire, dabei, es kann im
Kleinen anfangen und es kann etwas Unbedeutendes irgendwo sein, also ... also nicht
unbedeutend, aber man hat dann selber das Gefiihl, ah, es ist ja gar noch nicht so wahn-
sinnig, das muss dann irgendwie auch wachsen [...] mit der Bekehrung allein ist es nicht
getan. Also ... aber ich finde es ein furchtbares Wort, ... es tont fiir mich so nach mani-
puli... also weifit du, so nach, >kehr dich jetzt um«.«

Kithi(T), die schon Jahre vor dem Kurs in einem Hauskreis aktiv war und sich
ebenfalls als bekehrt versteht, meint:

Interview Kiithi(T):

»Ja, viele sagen, ja, eben auch, das Leben Gott iibergeben, oder ... ich weif es nicht, ...
Jja, ich bin jetzt da gar nicht so, mich diinkt es, ich bin da einfach hereingekommen, ...
ganz automatisch... Was das heift ... als eben mein Mann Lungenkrebs hatte [...] wir
wussten, dass es keine Hilfe mehr gab ... gingen wir dorthin... Dort beteten sie fiir uns
und so ... das war eigentlich schon die Bekehrung ... zu Gott ... eh wir haben ein Be-
kenntnis gesprochen...«

Angela(T) hat am Wochenende, nicht aus einem eigenen Antrieb heraus, sondern
auf die Anfrage eines Teammitglieds, wihrend der »Ministry-Zeit« ein Ubergabe-
gebet nachgesprochen. Ein halbes Jahr spiter scheint dieses Ereignis fiir sie nicht
wirklich einen Unterschied zu machen, sie sieht sich in einem Dauerentwicklungs-
prozess, in dem sie immer weiter dazu lernt und dessen Ausgang sie nicht kennt.
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Interview Angela(T) (siehe auch unter 2. 3. 1.»Validierung und Positionierung«):
»Ziigeln wire auch ein Begriff, weifit du, du musst deine Sachen, was du nicht brauchst,
dort lassen, oder, und dann ... nur das das wesentliche mitnehmen und ... den Rest, dann
schaust du, wenn du dort bis, was du brauchst ... ziigeln, das ist es [...]. Das ist als ob
ich auf einem Hiigel am Rennen wdre, und ich denke, okay, jetzt bin ich da ... und ich
sehe aber, oh nein, vor mir noch die ganze Weite (lacht) ... das gibt mir, oder ... oh ich
habe Lust weiterzugehen ... es ist nun ein halbes Jahr her, ich weif3 nicht, ob, wie ich
schon gehort habe, gibt es so eine Jesusphase oder, das wissen wir erst in einem oder
zwei Jahren, aber wie gesagt, ich bin am Anfang einer Entwicklung.«

Die Kursabsolventinnen und -absolventen reden nirgends von einem fixen, zeitlich
verortbaren und definitiven »Bekehrungserlebnis«, mit dem sich fiir sie alles auf
einen Schlag verdndert hat. Sie wissen vielmehr von einem hochst ambivalenten
Prozess zu berichten, den sie zwar da und dort selber bewusst eingeleitet haben,
der aber nicht einfach von selbst weiterverlauft.

Interview Sandro(T):

»Ja, ich weifs nicht, was ich sagen soll, also es ist eben... Es ist ein bisschen wie, es ist
einfach neu geworden, oder. Da bekehrt man sich zum Glauben und zu Jesus, und nach-
her ... dann ist es so ein bisschen wie Wow: Es ist jetzt alles anders, oder und ... es geht
alles, oder alle Tiiren stehen einem offen ... und dann mit der Zeit, ... das Gefiihl von die-
ser Neugeburt ist dann nicht mehr da, oder ... weil das ist schon wieder vorbei ... und es
ist dann ein anderes Gefiihl, aber ... es geht dann immer so ein wenig auf und ab ... ja.«

Der Alphakurs-Kurs bringt bei allen einen Reflexionsprozess ins Rollen. Der Kurs
erzielt, so kann den Interviews entnommen werden, vor allem im Bereich der
»frame extension« seine Erfolge, d. h. es gelingt den Kursverantwortlichen, die
meisten der befragten Kursteilnehmerinnen und -teilnehmer dazu zu bewegen, den
Rahmen individueller Wahrnehmungs- und Deutungsmoglichkeiten und -leistun-
gen auszudehnen, was bei vielen von ihnen dann zu ungekannten und/oder trans-
formierenden Erlebnisse und Erfahrungen fiihrt. Deutlich wird aus den Erzéhlun-
gen der Interviewpartner und -partnerinnen, dass diese Erlebnisse und Erfahrungen
die Individuen in den allermeisten Féllen nicht einfach tiberrumpeln, sondern dass
sie vielmehr in einem Zusammenhang mit ihrem aktiven Dazutun stehen. Deutlich
wird aus den Interviews aber auch, dass die Eigenleistungen der Alphalive-Teil-
nehmenden in der Regel nicht tiber eine gewisse Offenheit, Neues zu denken und
zu erfahren, hinausgeht und dass diese Bereitschaft in der Regel mit einer nutzen-
orientierten Motivation der Einzelnen verbunden ist.626

626) Diese Befunde konnen an die von Thibaut und Kelley (1959) formulierte »exchange the-
ory« angebunden werden, die besagt, dass Individuen innerhalb von kleinen sozialen Grup-
pen stets darum bemiiht sind, »Kosten« zu minimieren und »Nutzen« zu maximieren. Un-
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3. 3. Zusammenfassung

Die Kursteilnehmenden tauchen aus ihrem alltidglichen Leben immer wieder fiir ein
paar Stunden in die tempordre Kommunikationsgemeinschaft Alphalive ein und
bringen dabei ihren individuellen Hintergrund und ihre jeweilige momentane Ver-
fassung mit. Ihre personlichen Bediirfnisse und Préferenzen préigen ihre Erwartun-
gen an den Kurs, und als Vorbedingungen nehmen diese Faktoren Einfluss auf die
Verstehensprozesse der Einzelnen. Anhand von zwei Beispielen sollen die Beob-
achtungen und die daraus ableitbare These, dass »Religion« im Alphalive-Kurs ihr
eigentliches Potential erst auf der individuellen Ebene entwickelt, veranschaulicht
werden:

Rolf(T)’s Motivation fiir den Kursbesuch liegt, seinen eigenen Angaben nach,
in seiner Ehekrise begriindet. Er erhofft sich auf diesem Weg Hilfe, um die Ge-
spriachs- und Handlungsbasis in der Beziehung wiederherzustellen, und bemiiht
sich auf diese Weise aktiv, den gemeinsamen »Nenner« mit seiner Frau wiederzu-
finden. Einerseits mochte Rolf(T) den Ursachen nachgehen, die der Personlich-
keitsverdnderung seiner Frau seit ihrer »Bekehrung« in einem fritheren Alphalive-
Kurs zugrunde liegen. Andererseits scheint er sich dazu gedringt, etwas gegen die
seither zwischen ihr und ihm spiirbare Kluft zu unternehmen. In seinen AuBerun-
gen stellt Rolf(T) seine Ehefrau als Akteurin dar, die den Anstof fiir das Ungleich-
heitsverhiltnis in der Partnerschaft gegeben hat: Sie geht ihren Weg, ist aktiv in der
Kirchgemeinde und fordert Rolf(T) immer wieder auf mitzugehen. Sich selber be-
schreibt Rolf(T), vor allem in Sachen Glauben, als der Zuriickhaltende, der sich
aber unter dem Druck der Ehekrise und der Standhaftigkeit seiner Frau doch bereit
zu einer Auseinandersetzung mit dem zeigt, was seine Frau bewegt. Diese nimmt
ihn zuerst einmal mit in eine christliche Seelsorge und Eheberatung, wo er erneut
auf den Alphalive-Kurs aufmerksam gemacht wird. Dies ist der Zeitpunkt, wo er
sich entschlief3t, einen Kurs zu absolvieren. Er meldet sich an, skeptisch zwar, aber
ohne Alternative und in der Hoffnung, es moge sich dadurch die gewiinschte Ver-
dnderung in der Beziehung einstellen. Begeistern ldsst er sich auch wihrend des
Kurses nicht wirklich, er nutzt aber die Chance des Moments und steigt in das reli-
giose Leben ein, von dem seine Frau spricht. Seine »Lebensiibergabe« iiberrascht
also nicht. Sie ist fiir Rolf(T) der Einstieg in jene »Gottes-Beziehung«, die seine
Frau auch pflegt, und sie bietet die Grundlage fiir mehr Gemeinsamkeiten, d. h. fiir

ter »Nutzen« verstehen sie alles, was das Individuum als Vergniigen, Genuss, Freude und
Befriedigung empfinden kann, unter »Kosten« dagegen alles, was dieses Empfinden be-
hindert. Die Gruppenverantwortlichen miissen darum bemiiht sein, den Erwartungen ihrer
»Kunden« moglichst zu entsprechen und ihnen einen hohen personlichen »Nutzen« zu ga-
rantieren. Diese Bemiihungen aufseiten der Alphalive-Leitung sind deutlich zu beobach-
ten. Thibault, J. W. / Kelly, H. H.: The Social Psychology of Groups. New York 1959;
Bainbridge, William S. 1997; Hunt, Stephen 2004, S. 116 f.
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eine gemeinsame Sprache und geteilte Erfahrungen in der Ehe. Und genau davon
weil} er ein halbes Jahr nach dem Kurs zu erzéhlen. Die Ehe und das eigene Befin-
den haben sich, so beteuert Rolf(T) im Interview, im Anschluss an seine Hinwen-
dung zu Gott verbessert. Doch in seinen AuBerungen ist gleichzeitig auch ein rela-
tivierender Ton nicht zu iiberhoren. Rolf(T) ordnet den »Bekehrungsakt« als emo-
tionale Situationsentscheidung ein, die sich — und dafiir ist er dankbar — fiir ihn po-
sitiv ausgewirkt hat. Er zeigt sich aber auch unsicher und unentschieden dariiber,
wie das Angefangene jenseits des Privatraums weiterzufiihren ist und welche Di-
mensionen es jenseits des »Zwiegesprichs« mit Gott annehmen soll.

Maria(T) kommt aus eigener Initiative zum Kurs, aber nicht ohne Erwartungen
beziiglich ihres Privatlebens. Sie verspricht sich unter anderem auch eine Verbes-
serung ihrer Ehe. Positive Anzeichen in diese Richtung kann sie bereits wihrend
des Kurses wahrnehmen. Doch ihre Bedingungen sind ganz andere: In ihren Fami-
lienbeziehungen kommt es zu keiner Angleichung der gemeinsamen »Nenner«.
Thre personliche Entscheidung fiir den Glauben wird nicht zur Grundlage fiir eine
qualitative Verbesserung der Beziehung, sondern sie entwickelt sich zur potentiel-
len Gefahr fiir die familidire Gemeinschaft. Thr Glaube iibt im Privatbereich linger-
fristig eine trennende Wirkung aus, und ihre anfanglichen Hoffnungen hinsichtlich
der Ehebeziehung erfiillen sich nicht. Maria(T) entschlief3t sich aus diesem Grund,
ihren Glauben, ihre »Beziehung zu Gott«, ohne religiose Gemeinschaft weiter zu
pflegen und der familidren Gemeinschaft zuliebe fiir sich alleine und fiir die ande-
ren unsichtbar zu praktizieren.

Das Alltagsleben der Individuen, mit seinen Beziehungen und Anforderungen
und den daraus erwachsenden Bedingungen und Bediirfnissen, ist omnipréisent und
gleichzeitig von Individuum zu Individuum unterschiedlich beschaffen. Die indivi-
duell erlebte »Alltagswirklichkeit« ist geprdgt von Ambivalenzen, von Freiheit und
Zwang, von Erwartungen und Bediirfnissen, von eigenen Vorstellungen und von
den Vorstellungen der anderen. Die »Alltagswirklichkeit« als solche, so zeigt es
sich in den Daten zum Alphalive-Kurs, ist fiir die Einzelnen sowohl Ausgangsbasis
als auch Ziel ihrer Auseinandersetzung mit der »Religion« und mit einem personli-
chen Glauben. Sie suchen nach einem praktikablen, erfahrbaren und wirkungsvol-
len, d. h. alltagstauglichen Glauben, der aber auch iiber das Ubliche und Normale
hinaus wirken und hinausweisen kann: Personliche Situationen sollen sich verén-
dern und verbessern, Ereignisse verlangen nach einer neuen Deutung, oder die pure
Neugier fragt nach einer anderen Perspektive bzw. nach ungekannten Erfahrungen.
Die Alphalive-Verantwortlichen gehen, wie in C. 2. 3. gezeigt, in ihrer Konzeption
und Umsetzung des Kursmaterials davon aus, dass sich eine Verbindung zwischen
»religioser Tradition« und »Alltagswirklichkeit« nur herstellen ldsst, wenn das
vermittelte »religiose Wissen« mit dem »Alltagswissen« und den »Alltagserfah-
rungen« der Individuen sinnvoll und sinnhaft verbunden werden kann, damit es fiir
diese auch »lesbar« und (er)lebbar ist. Sie kontextualisieren ihre »Botschaft« kun-
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denorientiert. Die Teilnehmenden reagieren positiv auf diese in kontextualisierter
und offener Form aufbereitete »Religion« und gehen in der Regel die strategischen
Schritte mit, die vonseiten der Kursverantwortlichen vorgeschlagen werden. Sie
lassen sich beispielsweise ohne groBie Miihe auf die »frame extension« ein, experi-
mentieren mit der religiosen Perspektive und machen ihre individuellen und per-
sonlichen Erfahrungen mit »Religion« im Alphalive-Kurs. Insofern lassen sie sich
durchaus fiir die religiose Option gewinnen und reagieren je auf ihre Weise auf die
Ermutigungen der Kursleitung, sich fiir den Glauben zu entscheiden. Mit anderen
Worten: Das vermittelte »religiose Wissen« ist fiir die Teilnehmenden groftenteils
anschlussfihig, zuginglich und verwendbar, und trotzdem nehmen sie ihre Funk-
tion als aktive Konstrukteure der eigenen und individuellen »religiosen Wirklich-
keit« wahr. Die offene Form der Glaubenswerkstatt Alphalive, die es ihnen erlaubt,
ihre »Suche« selbstbestimmt und selbstverantwortlich zu gestalten, entspricht den
Teilnehmenden und prigt den Verlauf und die Resultate ihrer Auseinandersetzun-
gen mit »Religion«.

Interview Maria(T):

»... ich fand gut, dass ich mich wirklich so ungezwungen gefiihlt habe ... dass ich nie das
Gefiihl hatte, ich miisse mich jetzt irgendwie verstellen. Ich denke, das ist auch dem Mar-
kus(L) seine Art ... das Offenlassen ... und das Spirituelle hat mir sehr Eindruck ge-
macht, das Spiiren, das hatte ich bisher noch nie, noch nie. ... grad im Alphaweekend, so
wie ... (unverstindlich) ... das ist geblieben, so dass ich das Gefiihl auch jetzt noch
manchmal habe, dass ich Gott spiire. So fiir mich personlich, das hatte ich vor dem Kurs
nicht.«

Immer wieder berichten sie von personlichen Erlebnissen, die ihnen zu Beweisen
fiir die »transzendente Wirklichkeit« werden, auf die sich ihr Glauben bezieht.
Diese »religiosen Erlebnisse und Erfahrungen« vermogen ihr Gewissheitsproblem
punktuell, individuell und immer wieder von neuem zu losen: Eine verdnderte
Ehebeziehung, eine neue soziale Beheimatung, physische Reaktionen, eine verin-
derte Wahrnehmung, ein Aha-Erlebnis, eine Gebetserhorung oder der Ausstieg aus
einem Suchtverhalten sind die Erlebnisse, die auch jene zu Beginn des Kurses kon-
kret und ernsthaft geduBerten Zweifel an der Glaubhaftigkeit der religiosen Uber-
lieferung in den Hintergrund zu dringen scheinen. Gleichzeitig bleibt aber auch
dieser Zweifel omniprisent und wird als Grunderfahrung immer wieder zum Thema
gemacht. Wiihrend der Zeit des Kurses vermag die »Konversationsmaschine«627
seine bedrohende Pridsenz zwar abzuwehren, unter den veridnderten Bedingungen
post-Alphalive jedoch kann er fiir einzelne Absolventen und Absolventinnen wieder
eine Grofle annehmen, die zur existentiellen Gefahr ihres Glaubens wird (Maria(T)),

627) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 163
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vor allem wenn die Gemeinschaft mit anderen Gldubigen nicht aufrechterhalten
wird.

Die allgemein erkennbare Erlebnis- und Erfahrungsbezogenheit aufseiten der
Kursteilnehmenden und die vonseiten der Kursverantwortlichen bereitgestellte
Plattform zur individuellen wie situativen Kontextualisierbarkeit des religiosen
Sinnsystems gehen Hand in Hand mit der bereits erwéhnten Immanenztendenz der
Gottesfigur, den utilitaristisch anmutenden Motivationen der Einzelnen und ihrem
»Kundenverhalten«, das sich in einer regen Selektionstitigkeit duflert. Die Kurs-
teilnehmenden bedienen sich hauptsichlich jener Sinnelemente, die fiir sie im Mo-
ment nicht nur nachvollziehbar und attraktiv, sondern auch niitzlich und »preis-
giinstig« erscheinen, d. h. die moglichst nicht an Bedingungen gekniipft sind und
keine personlichen Risiken mit sich bringen. Diese Feststellungen teilt Martin
Percy, der sich iiber das Verhalten spitmoderner Individuen gegeniiber »Religion«
dulert:

»In a pluralistic and post-modern world, believers increasingly behave like consumers;
they relate to practices and doctrines, without necessarily believing in them entirely, or
pursuing them wholesome.«628

Die Strategie der Alphakurs-Verantwortlichen, das »religiose Angebot« mit einem
zeitgenossischen Appeal zu versehen und in einem von Offenheit und Selbstbe-
stimmung geprigten Setting anzubieten und der individuellen Bearbeitung zu
iibergeben, scheint vor allem die kurzfristigen Erwartungen der Kursleitung zu er-
fiillen, die »discussion and exploration«.629 Nach dem Kursende und mit der zu-
nehmenden zeitlichen und ortlichen Distanz der Kursteilnehmenden zur religiosen
Gemeinschaft zeigen sich aber auch die ldngerfristigen Wirkungen, die mit dem
Erfolg des Kurses in keinem Verhiltnis mehr stehen. Zwar fiihren einige die Alpha-
live-Gemeinschaft in Form der Beta-Gemeinschaft noch fort, doch danach findet
nur ein kleiner Teil der Kursabsolventinnen und -absolventen den Einstieg in eine
permanente religiose Gemeinschaft.630

628) Percy, Martin: »The City on a Beach, in: Hunt, Stephen et al. (eds.) 1997, S. 97: »In a
pluralistic and post-modern world, believers increasingly behave like consumers; they re-
late to practices and doctrines, without necessarily believing in them entirely, or pursuing
them wholesome. «

629) Hunt, Stephen 2004, S. 110.

630) Diese Beobachtung gilt fiir den im Rahmen dieser Studie untersuchten landeskirchlichen
Alphalive-Kurs. Eine iiber die sechs Monate hinausfiihrende Beobachtung der Wirkungen
dieses ortlich durchgefiihrten Kurses wurde nicht geleistet, weshalb die obigen Feststel-
lungen nur eine sehr beschrinkte Aussagekraft haben. Sie decken sich jedoch mit den Be-
obachtungen von Stephen Hunt, der in einer langerfristig angelegten, quantitativen Studie
fiir England zu einem représentativeren Ergebnis gekommen ist und die hier gemachten
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Mit dem Abschluss des Alphalive-Kurses treten wieder vermehrt andere Be-
zugspersonen und Lebensumstinde in den Vordergrund und iiben ihren Einfluss
auf die Individuen aus. Ihre religios orientierte Wahrnehmungstitigkeit und ihre
religiosen Deutungen bleiben nicht mehr unangefochten. So kann anhand der Inter-
viewdaten festgestellt werden, dass Betroffene unter den Bedingungen des Wochen-
endes Ereignisse anders wahrgenommen haben als unter dem Einfluss einer nahe-
stehenden, aber anders denkenden Vertrauensperson ein halbes Jahr nach dem Kurs.
So nahm etwa Maria(T), wie oben dargestellt, in der Diskussionsrunde wihrend
des Kurses entschieden Stellung fiir das Glaubensexperiment und das Ignorieren
des allgegenwirtigen Zweifels (Beobachtungsprotokoll zum Referat »Welchen
Stellenwert hat die Kirche?«); wieder zuriick in der Familie identifiziert sie sich
aber geradezu mit der eigenen Unentschiedenheit und dem Zweifel (Kippbrett).

Je nachdem in welchen sozialen Kontexten die Einzelnen ihre »signifikanten
Anderen« (Kapitel C. 3. 1. 2.) finden, denen sie sich verpflichtet, zugeneigt und
verbunden fiihlen, entwickeln sich ihr im Alphalive-Kurs erworbenes »religioses
Wissen« und die damit einhergehenden »religiosen Erfahrungen« unterschiedlich.
Aufgrund der analysierten Felddaten kann hier festgehalten werden, dass sich bei
den Kursteilnehmenden eine Tendenz zur Privatsphére, sprich: auch zum »familid-
ren« Umfeld, abzeichnet. Das mittelstdndische Publikum, das der besuchte Alpha-
live-Kurs anspricht, wird durch den eher wertekonservativen Hintergrund des Kur-
ses auch noch zusitzlich darin bestitigt, sich nicht nur den individuellen, sondern
auch familidren Sphiren und Werten zuzuwenden. Die zahlreichen Vergleiche und
Beispiele aus dem Bereich der Ehe, Partnerschaft und Elternschaft in den Refera-
ten, aber auch die Aussagen von Maria(T) beziiglich ihrer Entscheidung, sich wie-
der ganz auf die Familie zu konzentrieren, zeigen, dass im Kurs auch konkrete
Vorstellungen und Werte hinsichtlich der Bereiche des Privaten und Familidren
transportiert werden. Wo sich aber die Hinwendung der Einzelnen zu den wertvol-
len bzw. signifikanten Beziehungen in der Privatsphire mit der Verbindung zur re-
ligiosen Gemeinschaft nicht harmonisieren ldsst, kommt es zum Konflikt und zum
Wahlzwang, der in der Regel zugunsten der bereits gegebenen und anvertrauten
Beziehungen der Betroffenen ausfillt. Letztere sind nur bereit, die religiose Ge-
meinschaft parallel dazu zu pflegen, wenn sich diese den von ihnen gewichteten

Beobachtungen bestitigt. Hunt, Stephen 2004. — Der im Rahmen dieser Studie besuchte
zweite Kurs im freikirchlichen Umfeld brachte hinsichtlich des Verhaltens der Kursab-
gédngerInnen post-Alphalive leicht andere Resultate an den Tag. Hier konnten die Gemein-
deverantwortlichen bezeugen, dass eine Mehrheit der Kursteilnehmenden sich nach dem
Kurs in die Gemeinde integrieren ldsst. Dazu ist zu sagen, dass diese Gemeinde ihre Kurs-
besucher ganz anders rekrutiert als die landeskirchliche Gemeinde: Fast alle Teilnehme-
rInnen hatten bereits lange vor Kursbeginn Kontakt zu der Gemeinde bzw. zu einzelnen
Exponenten dieser Gemeinde. Sie hatten schon eine Entscheidung zum Glauben getroffen
und eine Vertrauensbeziehung zur religiosen Gemeinschaft aufgebaut.
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familidren Werten nicht in den Weg stellt bzw. wenn der familidre Kontext gar
nicht existiert. In diesem Falle kann das familidre Vakuum mit der religiosen Ge-
meinschaft kompensiert werden. Die Bindungsbereitschaft der einzelnen Kursteil-
nehmenden gegeniiber der religiosen Gemeinschaft verliert sich also bei den meis-
ten Befragten post-Alphalive ziemlich schnell. Diese Tatsache ist mit vom Kurs ge-
forderten Tendenzen zu Empirie, Pragmatik und Utilitarismus in einem Zusam-
menhang zu sehen: Der individuelle und selbstverantwortete Umgang mit dem ver-
mittelten »religiosen Wissen« entwickelt sich in Richtung einer zunehmenden
Individualisierung und Privatisierung dieses »religiosen Wissens« und der damit
verbundenen »religiosen Erfahrung«.

Die Form zeitgendssischen Christentums, wie es der Alphalive-Kurs verkorpert,
das zwischen der »entzauberten« und »wiederverzauberten Wirklichkeit« hin- und
herjongliert, das in der spidtmodernen Welt seine Chance als »alltagskompetentes«
und »alltagstranszendierendes« Sinnsystem wahrnimmt, kann von den Beteiligten
jederzeit neu geformt, artikuliert und erlebt werden. Als Kommunikationspartner
und -partnerinnen iiben die Kursteilnehmenden ihre Rollen zunehmend sowohl als
Designer als auch als Konsumenten von »Religion« aus. Die Sozialform der so de-
signten und praktizierten individuellen »Religion« veridndert sich dadurch unwei-
gerlich, was ansatzweise bereits den AuBerungen der beobachteten und befragten
Kursteilnehmerinnen und -teilnehmer entnommen werden kann. Das individuelle
Bindungsbediirfnis und die Loyalitdtspflicht gegeniiber der religiosen Gemein-
schaft ist nicht ausgebildet bzw. existiert gar nicht.






E. Zusammenfassung und Ausblick

1. Der multifaktorielle Vermittlungs- und Verstehensprozess
in bzw. post-Alphalive: »pluralistic turn« und verschobene
»Grenzen«

Im Alphalive-Kurs geht es um religiose Tradierungsprozesse in der Spatmoderne,
die sich in ihrer fiir den Kurs typischen Form als religiose Kommunikationspro-
zesse beobachten lassen. Diese »religiose Kommunikation« wurde in der vorlie-
genden Studie aus einer religionssoziologisch orientierten Perspektive beleuchtet,
beschrieben und interpretiert. Die Frage, wie »religioses Wissen« vermittelt und
verstanden wird, wie die von den religiosen Vertretern geglaubte und postulierte
»religiose Wirklichkeit« konstruiert und in die »Umlaufbahn« der kommunikativ
beschaffenen Interaktionen zwischen den Kursteilnehmenden eingeht (B. 3. 2. 1.),
wie schlieBlich das »religiose Wissen« dort von den Beteiligten rekonstruiert und
individuell modifiziert wird, war Gegenstand dieser Studie. Es standen also Fragen
sowohl nach dem »Wie« als auch nach dem »Was« im Mittelpunkt der Beobach-
tungen, die Frage nach dem »Warum« blieb dabei marginal.

Anhand der Daten zum Fallbeispiel konnte gezeigt werden, dass Kommunika-
tion, verstanden als fortdauernder Prozess der Vermittlung und Verstindigung zwi-
schen Individuen, ein interaktiver Prozess ist, der von Subjektivitit geprégt ist und
der darum im Bereich des »religiosen Wissensvorrats« auch Transformationen
hervorruft. In der kommunikativen Situation Alphalive kommen verschiedene
Sinnsysteme, personliche Erfahrungen, soziale Bedingungen und individuelle In-
terpretationsleistungen vonseiten der beteiligten Akteure ins Spiel, so dass der
stindige Kontakt und Austausch zwischen den unterschiedlich beschaffenen Sinn-
systemen und dem dadurch vielféltig aktivierten »religidsen« und »nicht-religiosen
Wissen« immer wieder andere Versionen von Wirklichkeitsdeutungen moglich
macht. Unter dieser Bedingung, die das Individuum in ein Spannungsverhiltnis
zwischen Wahlzwang und Autonomie versetzt, operiert der Alphalive-Kurs, bzw.
dort findet Kommunikation statt. Die Kursverantwortlichen bedienen sich ver-
schiedener kommunikativer Mittel und mobilisieren deren représentativ-deskrip-
tiven, expressiv-kreativen und konstitutiven Funktionen zum Zwecke einer »er-
folgreichen« Vermittlung (B. 3. 2. 2.). Konkret bedeutet das, dass in der Vermitt-
lung bestimmte religios konnotierte Sachverhalte artikuliert, inszeniert und jeweils
auf verschiedene Weisen fokussiert werden, so dass sie fiir die anderen Anwesen-
den optimal zugénglich, aber auch individuell relevant werden. Dadurch wird die
thematisierte Sache »offentlich«, d. h. zur gemeinsamen Angelegenheit aller Be-
teiligten gemacht, die sich von da an in den Kommunikationsprozess einschalten.
Die Teilnehmenden beginnen, als Teil ihres eigenen Verstehensprozesses die vor-
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gelegten Konstruktionen »religioser Wirklichkeit« zu verarbeiten und zu bearbei-
ten, d. h. sie beginnen, im Austausch mit anderen, sie individuell mitzugestalten
(C.1.und C.2)).

Anhand der prisentierten Daten konnte ebenfalls gezeigt werden, dass das zent-
rale Moment im (Re-)Konstruktionsprozess von »transzendenter Wirklichkeit« im
Alphalive-Kurs die Schliisselkategorie »die Rede von der Erfahrung« bildet (A. 2.).
Die kommunikativ konstruierte »religiose Erfahrung« wird hier auf beiden Seiten
der Kommunikationspartner als Wirklichkeitskatalysator eingesetzt, der die Wahr-
scheinlichkeit steigern soll, dass eine konkrete Aussage iiber die »transzendente
Wirklichkeit« nicht nur kognitiv erschliebar, sondern auch empirisch zugénglich,
d. h. fiir die Einzelnen erlebbar, anwendbar und verifizierbar wird. Die Kursanbie-
tenden versuchen, das Gewissheitsproblem der »Religion« in der spdtmodernen Ge-
sellschaft, wie schon lange vor ihnen die Vertreter des Pietismus (B. 2. 1. 2.), iiber
die personliche und erfahrbare »Gottes-Beziehung« zu 16sen, an der sich die »tran-
szendente Wirklichkeit« konkretisieren soll. Diese Ausrichtung auf die »religiose
Erfahrung« ist typisch fiir die »Charismatische Bewegung«, die den Glaubigen ein
breites Spektrum an Moglichkeiten zur subjektiven Erfahrung der »transzendenten
Wirklichkeit« anbietet (B. 2. 1. 4.) und so der Losung des religionsinternen Gewiss-
heitsproblems, aber auch der Erlebnisorientierung63! der Gegenwartsgesellschaft
gleichermallen gerecht zu werden versucht (B. 2. 2. 2.). Sie tut dies, so Martyn
Percy, »to exchange the perceived absence of God for a new sense of presence |[...].
Rational religion and the certainty it brought was valuable, but many people want-
ed more than this — they wanted to experience something as well. Faith was not just
thinking about God, but feeling him too. [...] Charismatic Christianity is essentially
a matter of the heart, and works best when it travels light«.632 Die Alphalive-Ver-
antwortlichen operieren mit der »religiosen Erfahrung«, wie sie die »Charisma-
tischen Bewegung« kennt, deren weltweite Attraktivitit oft in Verbindung mit
ihrem Erlebnisangebot gesehen wird.633 Auch die Koordinatoren von Alphalive se-
hen im Einbezug der »charismatischen Elemente« im Kurs den Grund fiir dessen
weltweiten Erfolg iiber alle christlichen Konfessionen hinweg (A. 1. 4. 1.). Die lo-
kalen Anbieter — nicht alle sind charismatisch orientierte Gemeinschaften — setzen
aber je nach ihrem konfessionellen Kontext und je nach ihrem Kurspublikum un-
terschiedliche Akzente. Sie diirfen allerdings, so betonen die Koordinatoren Martin
und Rachel Stossel, die »charismatischen Elemente« und insbesondere das Thema

631) Schulze, Gerhard 1992; Knoblauch, Hubert Kommunikationskultur. Berlin / New York
1995.

632) Percy, Martin: »A Place at High Table? Assessing the Future of Charismatic Christianity«,
in: Davie, Grace / Heelas, Paul / Woodhead, Linda (eds.): Predicting Religion. Christian,
Secular and Alternative Futures. Aldershot 2003, S. 95-108, hier S. 99-102.

633) Zimmerling, Peter 2001, S. 66 ff.



1. Der multifaktorielle Vermittlungs- und Verstehensprozess 319

»Heiliger Geist« nicht aus dem Kursprogramm wegstreichen, wollen sie den Kurs
unter dem Label Alphalive laufen lassen.634

Als solche vermittelt die »Charismatische Bewegung«, und mit ihr der Alpha
(live)-Kurs, wie die christlichen Erneuerungsbewegungen seit dem Pietismus
eine »Religion der Erfahrung und des Affekts«, eine »Religion des Herzens« (C. 2.
1.1.).635

Rationale Legitimationsbemiihungen gentigen nicht mehr, um die Sinnhaftigkeit
religioser Aussagen zu gewihrleisten. Die Erfahrung als Instrument der Re-Objek-
tivierung einer einst (vielleicht) leichter akzeptierten religiosen Wirklichkeitsschau
tibernimmt die Funktion der empirischen Methode, des »Erfahrungswissens«, das
der »transzendenten Wirklichkeit« ihren Faktizitdtscharakter zu verleihen vermag.
Als Stromung innerhalb der revitalisierenden »Charismatischen Bewegung« weist
der Alphalive-Kurs aber noch andere Merkmale auf, die er mit friiheren Erneue-
rungsbewegungen innerhalb des Christentums teilt:

»First, they are all attempting to reach back to the past, to restore >something< that is
deemed to have been lost< by the church. Revivals seldom offer something that is entirely
new; their credibility depends on it being shown that their practices and teachings are
somehow part of the original Christian message. Second, revivals arise out of their own
distinctive social and cultural genres. They are partly produced by, while also being re-
actions against, their own society, and are therefore necessarily relative; in effect, they
are parasitic upon the culture they purport to reject.«936

In seinem Buch »A Generation of Seekers« bestitigt Wade Roof diese interessante
Beobachtung, wenn er konstatiert, dass »Religion« in der spitmodernen Gesell-
schaft nur iiberleben konne, wenn sie sich mit den kulturellen Werten dieser Ge-
sellschaft arrangiere und sich in der Erfahrungswelt ihrer Individuen als relevant
erweise. Die »achieved« oder selbst errungene Religiositiit der spitmodernen Men-
schen griinde namlich grofitenteils auf deren Lebensstil und personlichen Préferen-
zen, so Roof. In diesem Sinne spiegle sie die moderne Marktokonomie wider, die

634) So die Aussage von Rachel Stossel auf der Schulungskonferenz vom 1. / 2. November
2002 in Biilach.

635) Die bewusste Identifizierung »religioser Erfahrungen« durch die Subjekte und die narra-
tive Darstellung derselben ist — so wie sie in der vorliegenden Studie zur Sprache kommen
— ein relativ junges Phidnomen. Als Konzept ist die »religiose Erfahrung« vor allem im
modernen Westen, und zwar ungefihr seit dem 18. Jahrhundert, zu beobachten. Die Uber-
tragung des Konzepts auf aulerchristliche und aulerwestliche, nicht-moderne Religions-
systeme ist darum nicht vorbehaltlos moglich. Die Warnung von Peter Winch, »questions
that have been regarded by some social scientists as empirical are in fact conceptualx, ist
gerade hier ernstzunehmen. Winch, Peter: The Idea of the Social Science. London 1958,
S. 15-18.

636) Ebd., S. 100.
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in zunehmendem Mafle eine Kultur der freien Wahl der Konsumenten, der fort-
schreitenden Fragmentierung des Spezialistentums und der weiteren Pluralisierung
der Erfahrungswelten in der Gesellschaft fordere. Der religiose Markt ermutige die
Menschen von heute, sich frei zu bedienen und ihre Religiositit bzw. religidse
Identitét auf ihre individuellen Erfahrungsrdume abzustimmen, so dass das Glau-
bensprodukt nicht nur den gewihlten Lebensstil und die eigenen sozialen Erfah-
rungen widerspiegle, sondern diese ebenso bestitige und zudem mit Bedeutung
und Sinn versehe.037 Diese Prononciertheit der Ebene des Individuums, das selbst-
bestimmt und selbstverantwortlich das »work in progress« steuert und gestaltet,
tritt auch im Alphalive-Kurs zu Tage, sowohl in den beobachteten Kurseinheiten
als auch in den Interviews. Die offene und demokratische Struktur des kunden-
orientierten Kurses, dessen »Angebot« laufend kontextualisiert wird, erlaubt so-
wohl auf der Ebene des Denkens als auch auf der Ebene der Erfahrung einerseits
ein hohes Mal} an Subjektivitdt und Individualitit; andererseits verstehen die Ein-
zelnen ihre »Suche« und, in Entsprechung dazu, ihre Verstehensleistungen als Pro-
zess mit einem »open end« sowie als Prozess, der sich auf die personliche und
auch private Entwicklung und nicht auf ein von aulen erwartetes Resultat bezieht
(C.3.1.2)). Sie lassen sich also in den Prozess der »discussion and exploration«638
hineinnehmen, womit der Kurs sein kurzfristiges Ziel erreicht hat, setzen aber in
diesem Prozess auch ihre eigenen Akzente. Schon wihrend des Kurses sind bei den
Teilnehmenden darum individuell geprigte Versionen von »Glauben« und »Glau-
benserfahrungen« zu beobachten, die sich in den Interviews dann ein zweites Mal
und oft noch in verstirkter Weise zeigen. So nimmt auch die »religiose Erfah-
rung«, als individuelles Vergewisserungsinstrument im Alphalive-Setting, indivi-
duelle und heterogene Ziige an, denn konkrete Ereignisse und Erlebnisse sind nicht
fiir alle Beteiligten und zu jeder Zeit als religios bzw. nicht-religios wahrnehm-
und taxierbar. Die situativ-personlichen Deutungen subjektiver Erfahrungen sind
im Kurs duBerst vielgestaltig, auch wenn, wie beobachtet werden konnte, grund-
sdtzlich nur auf ein bereits bekanntes Repertoire an »religiosen Erfahrungen« zu-
riickgegriffen wird, was zeigt, dass neben der Individualitit auch die Sozialitit
ihren Anteil an den »Wirklichkeitskonstruktionen« und »religiosen Erfahrungen«
behilt (C. 2. 1. 2.). Je nach personlichem Hintergrund, je nach Kontext, Stimmung
und Gesprichsverlauf verschieben sich aber die Grenzen zwischen religios und

637) Roof, Wade: A Generation of Seekers: The Spiritual Journey of the Baby Boom Genera-
tion. San Francisco 1994. Das korrigierende Element der Religion muss hier allerdings
aufgrund empirischer Befunde ebenfalls erwihnt werden, denn eine religiose Deutung
bzw. eine religios gedeutete Erfahrung fungiert nicht in jedem Falle allein als Bestidtigung
fiir den eigenen Lebensstil, sie kann sehr wohl auch als Korrektiv des Alltagslebens auf-
treten.

638) Hunt, Stephen 2004, S. 110.
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nicht-religios bei den Einzelnen, die nicht nur Teil des Alphalive-Kurses, sondern
auch Teil zahlreicher anderer sozialer Netzwerke auflerhalb der religiosen Gemein-
schaft sind. Es bleibt darauf hinzuweisen, dass sich nach dem Kurs die Perspekti-
ven und damit die angesprochenen Grenzziehungen zwischen religios und nicht-
religios erneut verschieben, denn die Einzelnen setzen im Alltag wieder andere
Priorititen und sie stehen im Einflussbereich anderer Personen. Die »Erfahrung
von Transzendenz« gibt es in- und post-Alphalive nicht. Sogar das einst im Pietis-
mus bzw. in der Pfingstbewegung klar definierte und beschriebene »Bekehrungs-
erlebnis« ist hier kaum anzutreffen (C. 2. 2. 2. und 3. 2. 2.).

Diese Beobachtungen und Befunde aus dem Feld lassen sich in die systemati-
schen Uberlegungen von Wayne Proudfoot639 zu der Problematik der »Religious
Experience« wie folgt einreihen:

Ob ein Ereignis, ein Erlebnis letztlich als »religiose Erfahrung« identifiziert
bzw. interpretiert wird, hdngt davon ab, was im Denken, im Bewusstsein eines
Menschen vorkonditioniert ist, wo dieser die Ursache einer Erfahrung generell
oder momentan verortet und mit welchen Intentionen und Erwartungen er Erfahre-
nes deutet, d. h. auch, auf welchen »Gegenstand« bezogen er Erfahrung mit Sinn
versieht.640 Ob ein Erlebnis, ein Ereignis subjektiv als »religiose Erfahrung«
identifiziert wird, héngt also nicht nur davon ab, ob das Subjekt die entsprechenden
religiosen Deutungsoptionen zur Hand hat, sondern auch und vielleicht vor allem
davon, ob es dem Ereignis im Moment des Geschehens oder der nachtriglichen
Deutung religiose Bedeutung und Wichtigkeit zuschreibt (C.2. 1. 1.und C. 3. 1. 2.):

»Even from the subject’s perspective, religious content is not enough to identify an expe-
rience as religious. The intellectual or imagistic content of an experience does not suffice
to identify it as religious [...]. The experience must be one that the subject takes to have
religious significance or import. What does it mean to say that an experience has reli-
gious import, if this is not to be identified with the subject matter of the experience? |[...]
In order to do justice to the authority of the experience, the subject must be convinced
that the experience could not be accounted for without reference to religious beliefs. This
does not mean only that it could not be described without reference to religious concepts
or beliefs. [...] The subject matter on which attention is focused might not be distinctively

639) Proudfoot, Wayne 1985, S. 177-189.

640) Die Beobachterin, welche die Aussagen der Betroffenen tiiber ihre »religiosen Erfahrun-
gen« entgegen- und insofern ernstnimmt, als sie ihre eigenen Erklarungen auf diesen Er-
zdhlungen aufbaut, kommt in ihren Deutungen von »religiosen Erfahrungen« nicht ge-
zwungenermafien zu denselben Ergebnissen wie die Erlebenden selbst. Die wissenschaft-
liche Beobachterin geht von anderen epistemologischen Pramissen aus, d. h. ihre Wahr-
nehmung ist eine andere, und ihre Reduktionen der Phanomene ist nicht deckungsgleich
mit den Reduktionen der Betroffenen, sofern von Reduktion gesprochen werden kann,
wenn ein Ereignis aus einer bestimmten Perspektive heraus gedeutet wird.
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religious at all ... but the one who has the experience must be convinced that it cannot be
exhaustively accounted for without reference to religious beliefs. The religious signifi-
cance of the experience derives from its noetic quality. «641

Ob ein Mensch einen Sachverhalt oder ein Erlebnis als religios deutet, hingt aber
auch, und das zeigt sich in den Daten zum Alphalive-Kurs deutlich, von seinem so-
zialen Umfeld ab. Der Kurs kann als Temporidrgemeinschaft die kontinuierliche
Absicherung und Konsolidierung des »religiosen Wissens« nicht langerfristig ge-
wihrleisten, er fordert durch seine Struktur unter den Teilnehmenden den kurzfris-
tigen Austausch iiber »Religion« und regt diese an, sich innerhalb seines Rahmens
an der »Konstruktion religioser Wirklichkeit« aktiv zu beteiligen. Mit dem Kur-
sende jedoch, wenn fiir die meisten Teilnehmenden dieser Austausch iiber kurz
oder lang zum Stillstand kommt, setzt eine Verfliichtigung des vermittelten »reli-
giosen Wissens« ein. Wenn es namlich stimmt, wie Berger und Luckmann®42 be-
haupten, dass »das notwendigste Vehikel der Wirklichkeitserhaltung die Unterhal-
tung« ist bzw. dass nur das stindige »Rattern der Konversationsmaschine« die
subjektive Wirklichkeit des Individuums garantiert, modifiziert und rekonstruiert,
dann wird klar, weshalb der auf Kommunikation ausgerichtete Alphalive-Kurs
wihrend der Zeit von zehn Wochen bei den meisten Teilnehmenden eine Veréinde-
rung des Denkens, Wahrnehmens und Erfahrens bewirken kann. Es wird aber auch
verstindlich, weshalb die Befragten in den Interviews oft bereits wieder eine dis-
tanzierte Haltung einnehmen und bestimmte Erfahrungen und Einstellungen relati-
vieren. »Die subjektive Wirklichkeit von etwas, das nie besprochen wird, fangt all-
mihlich an, hinfillig zu werden.«643

Allgemein kann beobachtet werden, dass die Kursverantwortlichen, die sich in
Referaten und Diskussionsgruppen in gekonnter Weise der wirklichkeitskonstituie-
renden Funktion der Sprache bedienen, die meisten Kursteilnehmenden zu einer
»frame extension, d. h. zu einer iiber die »Alltagswirklichkeit« und »Alltagserfah-
rung« hinausreichenden Schau und Erfahrung animieren und auch anleiten konnen,
so dass diese zum »Transzendieren« ihrer eigenen, bekannten und vertrauten
Denk- und Erfahrungsbereiche bereit sind. Viele der Teilnehmenden beteiligen
sich aktiv an der Kommunikation und experimentieren mit dem angebotenen »Per-
spektivenwechsel« und den damit zusammenhéngenden »religiosen Erfahrungen«.
Dabei beobachten einige von ihnen bald, dass Sprache, Denken und personliche
Intentionen und Erwartungen in einem Wechselspiel mit und in einer gegenseitigen
Abhingigkeit von der subjektiven »religiosen Erfahrung« stehen, die ja als Verge-
wisserungsinstanz fiir die »transzendente Wirklichkeit« fungieren soll. Sie realisie-

641) Proudfoot, Wayne 1985, S. 181-182.
642) Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 163.
643) Ebd., S. 164.
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ren, dass sie sich fiir die religiose Sinnprovinz eigentlich zuerst entscheiden miis-
sen, bevor sie »religiose Erfahrungen« machen und als solche auch identifizieren
und deuten konnen.644 Gerade nach dem Alphalive-Kurs erweist sich die Verge-
wisserungsmoglichkeit der »religiosen Erfahrung« nicht selten nur als temporire
Losung, die angesichts der Omniprésenz verschiedenster Sinnsysteme und wech-
selnder Bezugspersonen, die den Zweifel nidhren, immer risikohaft und briichig
bleiben muss. Das Hin- und Herpendeln der Individuen zwischen den »Wirklich-
keiten, die situative Setzung von Realititsakzenten und deren Nichtigkeit im Mo-
ment verdnderter sozialer Beziehungen und Umsténde sind schon im Kurs selber
und in verstarktem MaBe danach deutlich zu beobachten (C. 3. 1. und 3. 2.)

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das vermittelte »religiose Wis-
sen« und die personliche Religiositit der Einzelnen durch den Kurs, der auf Kun-
denfreundlichkeit setzt, eine weitere Individualisierung und auch Privatisierung er-
fahren. Als religioses Setting stiitzt der Alphalive-Kurs die Freiheit der Individuen,
»to discover their own spiritual >truths¢, their own >reality<, and their own >experi-
ence« according to what is relevant to their lives«.045 Die resultierenden individuel-
len religiosen Wirklichkeitskonstruktionen bleiben aber potentiell instabil und un-
kontrollierbar, es sei denn die Individuen werden post-Alphalive dauerhafte Mit-
glieder einer religiosen Gemeinschaft. Gerade die im Rahmen des Alphalive-Kur-
ses ausgeloste erfahrungsorientierte Form christlicher Religiositét bleibt namlich
stark beim Subjekt haften, ist in Dauerbewegung, verindert ihre Koordinaten je
nach Kontext und ist dadurch zwar flexibel und anpassungsfihig, aber auch schwer
fassbar und tendenziell labil. Diese individualisierten Formen von Religiositit, die
also aufBerhalb des Rahmens einer religiosen Gemeinschaft, etwa innerhalb des so-
zialen Rahmens einer Familie oder eines Freundeskreises, Bestand haben miissen,
wo sie im Einflussbereich von Personen stehen, die vielleicht nicht religios orien-
tiert sind, erfahren dort in der Regel eine starke Verinderung bzw. verschwinden in
die »inneren« Bereiche des Individuums oder werden von diesem wieder aufgege-
ben. In der gesellschaftlichen Mittelschicht, der zentralen Zielgruppe des unter-
suchten Alphalive-Kurses, spielen Familie und Partnerschaft bzw. familiendhnliche

644) Das bedeutet nun aber nicht, dass im Kurs nicht auch die sog. deduktive Methode, die sich
in ihren Aussagen auf eine gottliche Offenbarung, auf biblische Glaubenssétze und A-pri-
ori-Thesen stiitzt, zur Anwendung kommt, um Glauben zu induzieren und Erfahrungen zu
evozieren. Doch gerade die Bereitwilligkeit der Menschen, sich an die Uberlieferungen zu
halten, ist beeintridchtigt, denn diese konnen in der Regel nicht aus sich heraus Plausibilitéit
erzeugen. Diese Problematik ist nicht neu, schon Augustinus brachte sie auf die einfache
Formel: Niemand glaubt etwas, ohne vorher zu wissen, dass es glaubhaft ist. In: De prae-
destinatione sanctorum, 2:5, zitiert in: Berger, Peter L. 1991, S. 113.

645) Roof, Wade 1994, zitiert in: Hunt, Stephen 2004, S. 35.
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Strukturen und Beziehungen nach wie vor eine wichtige Rolle, da sie eine »ver-
gleichsweise stabile strukturelle Grundlage fiir die >private< Produktion von (sonst
eher freischwebenden) Systemen >letzter< Bedeutung bildet. Das gilt besonders fiir
das Mittelschicht-Ideal der >partnerschaftlichen< Ehe, von der typischerweise er-
wartet wird, dass sie den Ehepartnern >Erfiillung« bietet«.646 Bei den meisten
befragten Kursteilnehmenden kann diese Schwerpunktsetzung auf die Ehe, Familie
oder Partnerschaft deutlich herausgearbeitet werden, wihrend bei einer Minderheit
zu beobachten ist, dass auch Personen von auBerhalb der Familie als Unterstiitzer
der subjektiven Wirklichkeitskonstruktion wirken. Immer jedoch orientierten sich
die Einzelnen an den von ihnen ausgewéhlten »signifikanten Anderen«, die entwe-
der an der »Konstruktion und Stabilisierung« ihrer religiosen Wirklichkeitsauffas-
sungen teilhaben und diese bestitigten oder die, umgekehrt, an dieser Perspektive
nicht teilhaben und langfristig zur Auflosung oder Verschiebung der religiosen
Wirklichkeitsauffassung ins Innere der Person beitragen.

Der einzelne Kursteilnehmer/die einzelne Kursteilnehmerin bleibt also als Mit-
glied der pluralistischen Gesellschaft mit der Dauerherausforderung konfrontiert,
immer wieder von neuem zu wihlen und Priorititen zu setzen zwischen Sinnsys-
temen und Menschen, die bestimmte Weltanschauungen vertreten. Die religiosen
Gemeinschaften ihrerseits miissen angesichts dieser Tatsache mit einer wachsen-
den Fluktuation zu rechnen, und die Behauptung, dass Alphalive selber dazu bei-
steuere, ist nicht von der Hand zu weisen. Trotz seiner Versuche, Komplexitit zu
reduzieren, vermag der Kurs der Komplexitit der Gegenwartsgesellschaft mit ihren
Widerspriichlichkeiten und Dilemmata letztlich auch nur, wenn iiberhaupt, auf Zeit
zu entkommen. Die Spannung zeigt sich dort mit Vehemenz, wo der Kurs sich als
Teil der Gemeindewachstumsbewegung versteht, wo er also die Kursabginger und
-abgédngerinnen in die verbindliche und sozialisierende religiose Gemeinschaft ein-
fiihren sollte. Das Kurskonzept, das sich weder gegen den gesellschaftlichen Indi-
vidualismus noch gegen die Kultur der Mobilitédt stemmt, sondern in seinen eige-
nen Reihen diesen Tendenzen einen zusitzlichen Impuls gibt, kann in der Regel
hochstens noch temporire Verbindlichkeiten schaffen, ndmlich dann, wenn die
Betroffenen es sich zeitlich und sozial »leisten« konnen, d. h. wenn nichts fiir sie
Wertvolles auf dem Spiel steht.

Die religiosen Gemeinschaften, vor allem in den westeuropdischen Léndern,
ringen darum um die Integration ihrer ehemaligen Kursteilnehmer und -teilnehme-
rinnen in die lokalen Gemeinden, sie konnen aber, im Unterschied vielleicht zu den
Liandern des »Siidens«%47, diesbeziiglich nicht wirkliche Erfolge verbuchen.648

646) Luckmann, Thomas 1991, S. 149 f.
647) Z.B. Afrika und Siidamerika.
648) Vgl. Hunt, Stephen 2004, S. 251-253.
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Von den zahlreichen Kursabsolventen und -absolventinnen findet offensichtlich649
nur eine Minderheit dauerhaften Zugang zu den etablierten religiosen Institutionen
und Organisationen.

2. Erfolge und Misserfolge:
Sinnsuche versus Vergemeinschaftung

Thr Verhiltnis zur Gegenwartsgesellschaft sowie ihre globale Schubkraft sind zen-
trale Charakteristika der »Charismatischen Bewegung« oder, wie sie auch genannt
wird, des »Neo-Pentekostalismus« bzw. der »Neo-Charismatik«, zu der auch Alpha
— in der Schweiz Alphalive — gehort. Die Bewegung ist per definitionem in Bewe-
gung und darum schwer fassbar. Sie reagiert laufend auf lokale kulturelle und so-
ziale Eigenheiten — auch auf wirtschaftliche und politische Herausforderungen650 —,
sie profitiert von den Defiziten der kirchlich regulierten Religion und verankert
sich gleichzeitig weltweit in den verschiedensten christlichen Konfessionen und
Denominationen. Als Revitalisierungsbewegung versucht sie, die sékularisierenden
Krifte innerhalb der Gesellschaft in Schach zu halten und gleichzeitig selber zu
einem Teil der postmodernen Gegenwartskultur zu werden. Sie hat rationale und
vernunftkritische Anteile an sich, zielt mit ihren Angeboten auf das Individuum,
die Privatsphére und die Innerlichkeit, demonstriert aber gleichzeitig auch ein stark
expressives Moment, welches ins Soziale und an die Offentlichkeit strebt. Zusitz-
lich zu dieser Spannungssituation zwischen Tradition und Wandel, in der sich das
Handeln der Gemeinschaften innerhalb der Bewegung abspielt, kommen die Her-
ausforderungen vonseiten der Kunden, die mit ihrem Konsumverhalten die religio-
sen Anbieter zunehmend dazu zwingen, ihren Bediirfnissen und Erwartungen zu
entsprechen. Die Macht der Konsumenten bewirkt eine, wie Peter L. Berger
schreibt, zunehmende »standardization and marginal differentiation — once more
replications of the general dynamics of a free market. Insofar as the religious
>needs< of certain strata of clients or potential clients are similar, the religious in-
stitutions catering to those >needs«< will tend to standardize their products accord-
ingly. For example, all religious institutions oriented toward the upper-middle-
class market in America will be under pressure to secularize and to psychologize
their products — otherwise, the chances of these being >bought< diminish drasti-

649) Die Statistiken zeigen keine zu den Teilnehmerlnnenzahlen im Verhiltnis stehenden
Wachstumskurven der Mitgliedschaft.

650) Siehe Alpha-Sonderkurse, die fiir bestimmte Berufsgruppen wie Schichtarbeiter, Miitter
mit Kleinkindern, Studierende, Gefangene, Militirs usw. konzipiert worden sind. Zu nen-
nen sind auch die Kurse in den Staaten der ehemaligen Sowjetunion, in den Konfliktge-
bieten des Nahen Ostens und Afrikas sowie in Asien und Siidamerika.
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cally. [...] This standardization of religious contents, brought about by consumer
pressures, tends to de-emphasize traditional confessional cleavages. As a result, it
facilitates the cartelization necessitated by the structural features of the pluralistic
situation.«65! Diese Entwicklung verlangt einerseits eine Reduzierung der inhalt-
lichen Breite und der idiosynkratischen Interessen der einzelnen religiosen Ge-
meinschaften, was dem Individuum fiir seine personlichen Versionen mehr Frei-
raum verschafft; andererseits erwichst aber gerade aus dieser Situation der mini-
malen Vorgaben und der maximalen Gestaltungsfreiheit fiir die religiosen Gemein-
schaften die Frage nach der eigenen Identitit. Durch die Okumenisierung der »reli-
giosen Angebote« werden namlich die einzelnen Gruppierungen in ihrer Bedeu-
tung unwichtiger und fiir die potentiellen Kunden auch weniger deutlich unter-
scheidbar, was sie marktstrategisch in eine ungiinstige Lage hineinfiihrt. In jiingster
Zeit ist darum auch eine Gegenbewegung zur Okumenisierung erkennbar.652 Das
neue Differenzverhalten aufseiten der religiosen Gemeinschaften, das sich parallel
zu den Tendenzen der Anniherung und Kartellbildung zwischen den einzelnen Ge-
meinschaften und der Standardisierung ihrer Angebote und Aktivititen heranbildet,
orientiert sich aber nicht mehr an der Gesamtgesellschaft, sondern an bestimmten
Publikumsgruppen mit ihren spezifischen Priferenzen, was die Entstehung von re-
ligiosen Interessensgruppen bzw. »homogeneous clubs« fordert. Aus diesem insti-
tutionstheoretischen Blickwinkel ldsst sich auch der Alphalive-Kurs beschreiben,
der diese allgemein beobachtbaren Tendenzen und Merkmale zeitgendssischer »Re-
ligion« und insbesondere zeitgendssischen Christentums ebenfalls aufweist: Als
Instrument zur Evangelisierung wurde er vor dem Hintergrund des Bedeutungs-
schwunds des Christentums und des Mitgliederschwunds in den christlichen Ge-
meinden Englands konzipiert und fiir diese pluralistische Gesellschaft entworfen.
Dies bedingte vonseiten der Kursdesigner eine Auseinandersetzung auch mit dem
Verhalten heutiger Individuen bzw. mit den modernisierungstheoretischen Diagno-
sen zur Gegenwartsgesellschaft und ihrer Mitglieder. Vor dem Hintergrund sozial-
wissenschaftlicher Erkenntnisse und mit der Absicht, damit Gemeindewachstum
generieren zu konnen, wurde der Alphalive-Kurs entwickelt und als zeitgendssi-
sches und kundenfreundliches, niederschwelliges »Produkt« auf den religiosen
Markt gebracht. Rasch entwickelte er sich zu einem bedeutenden Instrument inner-
halb der weltweiten Gemeindebaubewegung. Seine Designer setzten von Anfang
an auf eine iiberkulturell und iiberkonfessionell giiltige »Botschaft«, die je nach
Zielpublikum modifiziert werden konnte, wie auf eine offene und kontrollfreie
Kommunikationsstruktur, in der die Teilnehmenden als selbstverantwortliche Indi-
viduen selber aktiv werden sollten.

651) Berger, Peter L. 1967, S. 148 f.
652) Ebd., S. 148. Berger spricht von einem »age of the rediscovery of confessional heritages«.
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»In engaging with secularity, it uses secular tools, applying sociology, psychology, busi-
ness and organizational studies. It recognizes cultural and social change, while appreci-
ating individualism, consumerism, and the need to be relevant in a relativizing culture.
Alpha attempts to be »safe< and non-threatening but boldly proclaims what it has to offer.
It is consumer-led to a degree since it takes into account people’s experiences and views,
whether guests or church leaders. It is also user-friendly in the sense that it is ecumenical
and is popular across the denominations.«653

Wohin diese Offenheit und Bereitschaft zur Enkulturation der religiosen Botschaft
bei einer gleichzeitigen Minimalisierung und Reduzierung dieser Botschaft fiihrt,
wird sich erst zeigen miissen. Kritische Stimmen &uflern seit langem Bedenken,
was die Zukunft der »Charismatischen Bewegung« allgemein anbelangt. Martin
Percy folgert in jiingster Zeit, dass die Stirken der Bewegung bald zu ihren
Schwachpunkten werden konnten: »The strength of the pluralism in relation to
post-modernity should not be underestimated, particularly in its capacity to turn re-
vivalism into a form of cultural expression.«654 Und Stephen Hunt zieht aktuell
prognostizierende Schliisse zum Alpha(live)-Kurs: »It is very much a diluted ver-
sion of charismatic renewal that is being spread. In fact, Alpha would seem to indi-
cate that the charismatic movement has, after some forty years, finally blown itself
out. [...] The reality however is, that the renewal movement has proved to be the
only vibrant movement in the churches, warts’n all. Yet now we may be looking
not just at post-Christian society but at post-charismatic church. There is evidence
that contemporary Christians, perhaps in post-modern style, are looking elsewhere
— perhaps at more traditional forms of Christianity.«655

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Verinderungen in der So-
zialform des Christentums in der westlichen Gegenwartsgesellschaft durch die
»Charismatische Bewegung« und auch durch den Alphalive-Kurs weiter vorange-
trieben werden, auch dort, wo der Kurs in einer bestehenden Gemeinschaft bzw.
einer landeskirchlichen Gemeinde verankert ist. Der Kurs entspricht offensichtlich
vielen sinnsuchenden Menschen, denn er vermag eine grole Resonanz auf der in-
dividuellen Ebene der Teilnehmenden zu erzeugen. Doch die steigenden Teilneh-
merlnnenzahlen stehen in keinem Verhiltnis zu den messbaren Auswirkungen, die
der Kurs auf der Ebene des Gemeindewachstums bewirkt.

Der Alphalive-Kurs nimmt zwar das Gemeinschaftsbediirfnis und -verhalten
seiner Klientel durchaus auf, bietet aber zugleich eine Form von Vergemeinschaf-
tung an, wie sie heute zunehmend nicht nur im religiosen Umfeld zu beobachten

653) Hunt, Stephen 2004, S. 250.
654) Percy, Martin 1997, S. 218; Hocken, Peter: Streams of Renewal. Exeter 1986.
655) Hunt, Stephen 2004, S. 252-253.
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ist. Immer mehr Menschen suchen, so beobachtet Reginald Bibby636, die Nihe von
»people more like myself«, die ihre momentane Selbstverortung und -beschreibung
stiitzen und schiitzen.657 Der Alphalive-Kurs fordert diese Art von Vergemein-
schaftung, indem er religios Suchende wihrend einer gewissen Zeit und unter kla-
ren Rahmenbedingungen erfolgreich zusammenfiihrt. Er fungiert als eine Art »ho-
mogeneous club, der sein vergemeinschaftendes Potential nicht mehr primir auf
der Basis dhnlicher sozialer Lagen seiner Mitglieder, sondern auf der Basis dhnlich
gestellter Lebensfragen und -ziele sowie dhnlicher dsthetischer Ausdrucksformen
ausschopft. Die Konzentration auf das {iberschaubare Wesentliche, der Austausch
mit Menschen gleichen Interesses — wenn es auch nur um die »discussion und ex-
ploration« von religiosen Themen geht — und die kurze Laufdauer des Kurses wer-
den von den Befragten der untersuchten Alphalive-Gruppe auflerordentlich ge-
schitzt. Darum kann der Kurs auch als »Szene« beschrieben werden, weil er als ein
Netzwerk von Personen fungiert, welche bestimmte Formen der kollektiven Selbst-
stilisierung auf Zeit teilen und diese Gemeinsamkeiten kommunikativ stabilisieren
bzw. modifizieren. Ort und Zeit sind fixiert und geben den »Szenemitgliedern«
einen klaren Rahmen, in dem sie miteinander kommunizieren und interagieren.658
Als »Szene« kann das Kurssetting auch deshalb verstanden werden, weil es nicht
per se schon eine Gemeinschaft konstituiert, aber strukturell »gemeinschaftstriach-
tig« ist, denn vermutete Gemeinsamkeiten werden typischerweise durch eine spezifi-
sche Kommunikationsweise und durch eine fokussierte Zentralthematik bestétigt.
Die Verantwortlichen bestehen nicht auf Verbindlichkeiten, sondern garantieren
eine Art Teilzeit-Orientierungsangebot. Das Handeln, das sich als religiose Suche
und Kommunikation iiber religiose Themen dufert, ist alles, was es hier zu teilen
gibt.

656) Bibby, Reginald: Unknown Gods. Toronto 1993. Vgl. Dazu Daiber, Karl-Fritz: »Religiose
Gruppenbildung als Reaktionsmuster gesellschaftlicher Individualisierungsprozesse«, in:
Gabriel, Karl (Hrsg.) 1996, S. 86-100. Daiber hilt fest, dass im Prozess gesellschaftlicher
Individualisierung und Privatisierung und angesichts einer Pluralisierung religioser Kom-
munikationsstrategien und im Zuge neu entstehender individueller Bediirfnisse und Inter-
essen neue kollektive Formen von Religiositit entstehen konnen, die einen hohen Ver-
bindlichkeitsgrad und verfestigte Orientierungssysteme anbieten. Dieser Prozess diene
wiederum der Individualisierung, indem er Abgrenzung und Distinktion ermogliche und
individuelle religiose Ansichten im Gruppenzusammenhang stabilisiere. Die Routinierung
religioser Erfahrungen, die Ritualisierung gemeinschaftsstiftender Darstellungsakte, fiihr-
ten zu Symbol- und Mythenbildung und ermoglichten iiberdies eine Rekrutierung von
neuen Mitgliedern.

657) Die »Konversationsmaschine«, Berger, Peter L. / Luckmann, Thomas 2003, S. 163.

658) Der typische Ort und die typische Zeit fiir Kommunikation und Interaktion sind Merkmale
von Szenen. Vgl. Schulze, Gerhard 1992; Knoblauch, Hubert 1995.
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Mit ihrer Situation post-Alphalive sind aber die meisten Kursabginger und -ab-
gingerinnen, wie die Interviews zeigen, iiberfordert, und die Regeln und Konven-
tionen einer festen Gemeinschaft, in die sie sich einfiigen sollten, sind ihnen ent-
sprechend fremd oder zuwider. Die Abgidnger und Abgingerinnen zeigen sich an-
gesichts der Option Gemeinde oft frustriert iiber die verschiedensten Dinge, vom
Lobpreisstil iiber die Gottesdiensttermine bis zu den Erwartungen der Gemeinde,
die nicht mehr das Potential hat, jederzeit auf ihre personlichen Interessen und Be-
diirfnisse einzugehen. Die Individuen erleben am Ende des Kurses so etwas wie
einen Kulturschock angesichts des kirchlichen Anschlussangebots, das nicht mehr
bloB eine Vergemeinschaftung von Gleichgesinnten bietet. Eine Kirchgemeinde ver-
fiigt liber einen hoheren Grad an Normierungspotential, Sanktionsmdglichkeiten
und Autoritit, ob die Individuen ihr dies zugestehen oder nicht. Eine Kluft entsteht
zwischen der Gemeinschaft, die ihre Mitglieder verpflichten und einbinden will,
und den Individuen, die sich Verpflichtung und Selbstbindung je individuell und
situativ auferlegen und diese Praxis im Kurs auch ungehindert weiterverfolgen
konnten. Es sind nicht mehr Faktoren wie Solidaritit und Loyalitdt, die zur Verge-
meinschaftung fithren, sondern oft nur noch #sthetisch orientierte, zeitbkonomische,
utilitaristische und vorldufige Entscheidungen der Einzelpersonen.659

Die Erfolgsseite von Alpha bzw. Alphalive hat also auch seine messbare Kehr-
seite, namlich die der erfolglosen Integration der Kursabgénger und -abgingerinnen
in die bestehenden Gemeinschaften.660 An diesen Befunden von Erfolg und Miss-
erfolg zeigen sich zeitgenossische Trends im Verhalten heutiger Individuen gegen-
iiber »Religion«: »Religion« scheint populédr geworden zu sein, und die Suche der
Menschen auch nach religios konnotiertem Sinn scheint zugenommen zu haben,
doch die zur Verfiigung stehenden Strukturen der religiosen Gemeinschaften ent-
sprechen den mobilen und individualistisch denkenden wie handelnden Menschen
nicht mehr unbedingt. Verunmoglichen »religiose Angebote« wie Alphalive, des-
sen Reprisentanten zunehmend die Sprache ihrer potentiellen Klientel zu sprechen
bereit sind, die Verwirklichung ihrer eigenen Ziele, des Wachstums und der Revi-

659) Diese Stimmung beobachten auch die Soziologen Wade Roof und Phillip Hammond, die
vor allem in den USA der vergangenen Jahre einen »new voluntarism« diagnostizierten,
der auch die religiosen Gemeinschaften betrifft und das zunehmend wirksame Muster des
»voluntary religious belonging« erkldrt. Hammond, Phillip: »Religion and the Persistence
of Identity«, in: Journal for the Scientific Study of Religion 27 (1988), H. 1, S. 1-11; Roof,
Wade 1994. Eine Ausnahme ist hier jenes freikirchliche Setting, das im kleinen Rahmen
von Anfang an verbindlichere Strukturen generiert, Themen abschlieBender und direktiver
behandelt und eine hohe prozentuale Vertretung der Teammitglieder gewihrleistet. Die
Integrationsquote wird hier hoher sein.

660) Die Wahrnehmung der kursanbietenden Gemeinden ist diesbeziiglich eine etwas andere.
Fiir sie lohnt sich der grole Aufwand im Zusammenhang mit den hohen TeilnehmerIn-
nenzahlen, auch wenn am Schluss nur ein Bruchteil der Kursbesucher zuriickbleibt.
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talisierung der religiosen Gemeinschaften? Fordert der Kurs, der als global an-
wendbares Missionierungsinstrument konzipiert ist, mit seiner kundenfreundlichen
Linie die Dauersuche heutiger Menschen nach Sinn und leistet er damit einem Ver-
gemeinschaftungsverhalten Vorschub, das zur verbreiteten Entstehung von »homo-
geneous clubs« bzw. instabilen »Szenen« fiihrt?

An diesen Trends zeigen sich vielleicht gerade die Vorteile und die Nachteile
des Kurskonzeptes, das auf Kommunikation und darum auch auf Reflexion setzt.
Mit der Frage »Ist Dauerreflexion institutionalisierbar?« charakterisiert auch Hel-
mut Schelsky die aktuelle Lage der »Religion« in der modernen Gesellschaft und
bringt gleichzeitig mit dem »Gesprichs-Prinzip« die Kommunikation ins Spiel,
welche die alten Tradierungsformen seiner Meinung nach in Zukunft iiberlagern
wird.661 Steht Kommunikation hier fiir eine Einbindung der verunsicherten, sich
ihrer selbst nicht sicheren »Subjektivitit« und »Reflexivitit« ins »Soziale«, ins
normale soziale Leben?, fragt der Soziologe Horst Firsching und folgert, dass auf
diese Weise der Begriff der »Kommunikation« das Erbe des Begriffs der »Refle-
xion« antritt. Die ins Soziale gewendete Reflexion in Form von Kommunikation
wird zum Potential und Reservoir einer individuellen Reflexivitito62, wie sie auch
der Alphalive-Kurs aufnimmt und fordert. Die Verschiebung von Grenzen, gleich
ob sozialer, inhaltlicher oder struktureller Art, ist in einem solchen Umfeld eine
sichere Folge. Es stellt sich die Frage, ob sich auch mit Alphalive eine Verschie-
bung von der »community« zur »communication« abzeichnet.

Einige abschlieBende und iiber den Rahmen der vorliegenden Studie hinauswei-
sende und unabgeschlossene Gedanken seien an dieser Stelle noch erlaubt: Die De-
signer des Alphalive-Kurses kennen die soziologischen Modelle zur Gegenwarts-
gesellschaft und antworten mit ihrem Kurskonzept auf den diagnostizierten Trend
der Individualisierung in dieser Gesellschaft. Sie versuchen, »Sinn« individuell
und situativ bereitzustellen und plausibel zu machen, ein Ziel, das sie wenigstens
fiir die Dauer des Kurses zu erreichen scheinen. Eine religiose Dauerorientierung
vermogen sie aber damit nicht zu konsolidieren, denn sie konnen nicht einerseits
das suchende Individuum, dessen Leben von Mobilitdt und heterogenen, oft auch
antagonistischen »Lebensstilpaketen« und »Sinnkonglomeraten« geprigt ist, be-
stitigen und andererseits von diesem Individuum, das sich auf einem »Optionen-
Karusell«663 befindet, erwarten, dass es sich bindet. Der Kurs schafft sich seine
Herausforderung selber: Er will Menschen, deren Dasein sich nicht mehr im Rah-

661) Schelsky, Helmut: Auf der Suche nach Wirklichkeit. Gesammelte Aufsdtze zur Soziologie
der Bundesrepublik. Miinchen 1979, S. 38-63.

662) Vgl. Firsching, Horst »Warum Kommunikation?«, in: Tyrell, Hartmann et al. 1998, S. 187-
240, hier S. 235 f.

663) Vgl. Hitzler, Ronald 1999, S. 223-233.
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men mehr oder minder fragloser Zugehorigkeiten vollzieht und die sich als eman-
zipierte Einzelne im Prinzip jederzeit aus einem Kollektiv herausnehmen konnen,
in eine konkrete religiose Gemeinschaft integrieren. Diese Menschen haben zwar
symptomatischerweise ein Bediirfnis bzw. eine Sehnsucht nach Gemeinschaft, doch
Traditionsmilieus scheinen dieses Bediirfnis in der Regel nicht mehr befriedigen zu
konnen, jedenfalls nicht »solange deren Sicherheitsversprechen mit den ihnen tra-
ditionell ebenfalls eigenen Verpflichtungen und Zwingen einhergehen«. Die Ver-
gemeinschaftungssehnsucht heutiger Menschen ist eine spezifische: Diese suchen
Anschluss lediglich im Sinne der je von ihnen gewiinschten Verortung, sie suchen
Verbiindete und Gesinnungsfreunde.664

Der Alphalive-Kurs scheint, so betrachtet, ein typisch spatmodernes Phinomen
zu sein, das vor dem Hintergrund des kulturellen und weltanschaulichen Pluralis-
mus auf globaler wie lokaler Ebene operiert und dabei vor allem auf der Ebene des
Individuums auf eine starke, aber tendenziell kurzfristige Resonanz sto8t, jedoch
fiir die Problematik der schwindenden Bindekraft religioser Gemeinschaften nicht
wirklich eine Losung bieten kann. Individuelle Wirklichkeitskonstruktionen, sub-
jektive Erfahrungen — zwecks Vergewisserung der »religiosen Wirklichkeit« und
zwecks Befriedigung des personlichen Erlebnisbediirfnisses — und die Tendenz zur
Privatsphédre — im vorliegenden Fall vornehmlich zu familien- und familiendhnli-
chen Kontexten — machen aus der im Kurs vermittelten »Religion« ein Dauerpro-
jekt des einzelnen Menschen, in dem dieser fortwéhrend zur Kommunikation, zur
Reflexion und zur Wahl gezwungen ist. Seine Suche geht nie zu Ende, und was
einst unumstoBliche Tradition war, ist grundsitzlich verhandelbar geworden:

»Such developments suggest a move away from a hegemonic understanding of authority
towards a more democratic, open understanding, which suggests authority as negotiated
and relative, rather than received and absolute. The >truth< of Christianity is not seen as
simply available in the sermons of an >inspired< preacher or as residing in prescribed
readings of the Bible, significantly mediated through the middle-class, Western precon-
ceptions of conservative evangelicalism. Indeed, the >truth< of Christianity is seen as
something that cannot be easily encapsulated in rhetorical formulae. Rather, Christian
identity is represented as a processual phenomenon, subject to development and explora-
tion, with the final arbiter of authenticity being the individual. As a consequence of this,
faith is frequently conceived in terms of a journey, a pilgrimage with no prescribed route
or defined end.«665

664) Ebd., S.223-233.

665) Guest, Mathew: »>Alternative< Worship: Challenging the Boundaries of the Christian Faith«,
in: Arweck, Elisabeth / Stringer, Martin D. (eds.): Theorizing Faith. The Insider/Outsider
Problem in the Study of Ritual. Birmingham 2002, S. 35-56, hier S. 46.
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Die religionsinterne Pluralitit bzw. Heterogenitit und Komplexitit, aber auch
Temporalitidt nimmt dadurch zu, was eine dauerhafte Integration der sinnsuchenden
Menschen in eine bestehende Gemeinschaft umso schwieriger macht. Die Diskre-
panz zwischen der langfristig verfehlten Zielsetzung des Alphalive-Kurses, Ge-
meindewachstum zu generieren, und seinen immer weiter ansteigenden Teilnehme-
rInnen-Zahlen bleibt also letztlich ungelost bzw. unlosbar. Ein Zitat von Thomas
Luckmann fasst diese Beobachtungen treffend zusammen:

»Mit der immer stirkeren Vorherrschaft der Konsumorientierung und dem steigenden
Streben nach Autonomie wird es aber wahrscheinlicher, dass der einzelne gegeniiber der
Kultur und dem Heiligen Kosmos als >Kdufer< auftritt. Ist die Religion erst einmal zur
>Privatsache« geworden, kann das Individuum nach freiem Belieben aus dem Angebot
sletzter Bedeutungen< wihlen. Geleitet wird es dabei nur noch von den Vorlieben, die
sich aus seiner sozialen Biographie ergeben. Eine bedeutsame Folge dieser Situation be-
steht darin, dass der einzelne nun nicht mehr nur seine personliche Identitdit konstruiert,
sondern auch sein individuelles System >letzter« Bedeutung. Freilich steht ihm fiir solche
Konstruktionen ein ganzes Spektrum an Modellen zur Verfiigung — doch keines davon hat
einen »offiziellen< Status im strengen Sinn des Wortes. Keines wird mehr gewohnheitsmdi-
Pig au sérieux verinnerlicht. Statt dessen erfordert die Ausbildung der individuellen Reli-
giositdt nun ein hohes Maf; an subjektiver Reflexion und Wahlentscheidung — eine Beob-
achtung, die uns schon bekannt ist. Uberdies entstehen die Themen von sletzter< Bedeu-
tung vorrangig in der >Privatsphére« und finden im grofien und ganzen keinen vollstindi-
gen Ausdruck in der Kultur. Deshalb nehmen individuelle Systeme letzter< Bedeutung im
Vergleich zu den au sérieux internalisierten >offiziellen< Modellen eher synkretistische
und verschwommene Ziige an.«566

666) Luckmann, Thomas 1991, S. 141.
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Was ist »Religion« im kommunikativ-experimentellen Setting des Alphalive-Kur-
ses? Angesichts der Analyseresultate muss die Frage gestellt werden, ob die Inter-
pretation des empirischen Materials aus kulturwissenschaftlicher Perspektive eine
Verortung und Beschreibung von »Religion« noch moglich macht, wenn einmal
davon abgesehen wird, dass Ereignisse darum als religios zu bezeichnen sind, weil
sie von religiosen Experten initiiert werden oder an sakralen Orten stattfinden.

Die »Religion« oder die »religiose Rede«, so wie sie im Rahmen des Alphalive-
Kurses beobachtet werden konnte, ist von anderen Sinnsystemen und ihren Kom-
munikationsformen nicht immer und eindeutig erkenn- und abgrenzbar. Gerade auf
der Ebene des Subjekts, von woher in der vorliegenden Studie die »Religion« in
ihrer Form als »Kommunikation« erfasst wurde, erschweren die flieBenden Uber-
ginge zwischen den als religios und den als nicht-religios wahrgenommenen und
bestimmten Erfahrungen — die oft auch konstitutiv sind fiir die individuellen Wirk-
lichkeitssetzungen —, aber auch das stindige Hin- und Herpendeln der Einzelnen
zwischen den unterschiedlichen Wahrnehmungsmodi und Sinnsystemen eine klare
Einteilung in das, was als »Religion« gilt und was nicht. Die Kategorie des »Tran-
szendenten« im Gegensatz zum »Alltdglichen« bleibt im Alphalive-Kurs eine in
hohem Maf3e subjektiv gestaltbare und erlebbare Moglichkeit des Individuums. Die
Frage, ob und warum die Option »Religion« bei einem Individuum auftaucht, von
ihm »ergriffen« und verhandelt wird, bleibt jedoch auch unter den Bedingungen
des Kurssettings offen und héngt von jeweils unterschiedlichen Faktoren ab. Im
»Ergreifen« oder »Nichtergreifen« der »transzendenten Wirklichkeit« durch die
einzelnen Kursteilnehmenden zeigt sich — dann, wenn tiiber diese »Wirklichkeit«
kommuniziert wird — die Kategorie der »Transzendenz« immer sowohl als sozial
mitbestimmte als auch individuell wahrgenommene, erlebte und gestaltete Wirk-
lichkeitskategorie, die in einem Wechselverhéltnis zu anderen Denk- und Hand-
lungsbereichen des Menschen und darum auch in einem dynamischen Verhiltnis
zur dessen »Alltagswirklichkeit« steht. 667

667) Neben philosophischen Welt- und Selbstdeutungen, psychotherapeutischen Methoden,
Verdrangungsmechanismen, verdnderten Erwartungshaltungen oder rationalen Erklad-
rungsweisen bietet die Religion nur eine Problemlosung von vielen an. Immer spielt auch
die soziale Einbettung der Individuen eine entscheidende Rolle, ob diese ein Sinnangebot
erfolgreich und vielleicht sogar auf Dauer »einkaufen« oder nicht.

Dazu Pollack 1995, S. 185: »Was der Mensch als kontingent erfdhrt, hdngt von seinem
Welthorizont, von seinem Daseinsverstindnis, von seiner Erwartungshaltung ab, und diese
variieren sozial, historisch und individuell. Was fiir den einen kontingent ist, muss es fiir
den anderen, der in einer anderen gesellschaftlichen Umwelt, in einer anderen historischen
Epoche lebt, nicht sein, und auch fiir den einzelnen kann sich das Kontingenzerleben im
Laufe seines Lebens verdndern. Was jeweils als kontingent erfahren wird und was nicht,
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Im Alphalive-Kurs vor Ort erzihlen die Teilnehmenden von ihren Vorstellungen
und Erfahrungen mit der »transzendenten Wirklichkeit«. Insofern konnen fiir das
fokussierte Feld Aussagen iiber eine bestimmte Form von kommunizierter Religio-
sitdt gemacht werden. Doch als globales Phdnomen mit einer hohen Enkultura-
tionskompetenz veridndert sich der Kurs mit seinem Setting und seinem Publikum
laufend. Von einer typischen »Alphalive-Religion« bzw. einer Alphalive-typischen
»Erfahrungsweise von Transzendenz« kann darum hier nicht gesprochen werden.
Als Bewegung prisentiert Alpha(live) sein »religioses Angebot« derzeit an den
verschiedensten Orten der Welt gleichzeitig, doch das, was der Kurs an »Religion«
generiert, ldsst sich immer nur vor Ort beobachten und erfassen. Insofern ist Alpha
(live) ein globales Phinomen mit einem Trend zur Partikularisierung des Univer-
salen und gleichzeitigen Universalisierung des Partikularen.

Roland Robertson argumentiert, dass gerade die »Globalisierung uns in gewis-
ser Hinsicht iiber die Sékularisierung hinaus zu einer neuen Art der Religiositit
fiihrt — einer Religiositit, welche die Religion in einem unkonventionelleren Sinn
sowohl einbegreift als auch quer zu ihr verlduft«. Er argumentiert, »dass die Auf-
merksamkeit gegeniiber der Globalisierung, wenn man sie multidimensional ver-
steht, uns dazu zwingt, jenseits der alten Pfade zu denken, die der Debatte iiber
Sékularisierung und Entzauberung eigen sind. Ich sage dies in voller — und zugege-
benermaflen problematischer — Anerkenntnis des Umstandes, dass eben die Ka-
tegorien des Sdkularen und des Religiosen selbst einen Aspekt der Globalisierung
konstituieren. Die zentrale soziologische Aufgabe besteht daher auch nicht darin,
Religion »an sich< zu definieren, sondern empirisch zu untersuchen, wie sich dieses
Phidnomen — wenn auch sehr uneinheitlich — iiber den Grofteil der Welt verbreitet
hat. «668

Dieser Forderung wurde in der vorliegenden Studie zum Alphalive-Kurs ent-
sprochen, mit dem Resultat, dass die Analyse der Daten zum untersuchten kultu-
rell-sozialen Setting sowohl die These von der fortdauernden Prisenz des Chris-
tentums in Vorstellung und Praxis, aber auch die These von der kontinuierlichen

richtet sich immer nach dem, was im alltdglichen Wirklichkeitsverstindnis als normal un-
terstellt wird. Es ist gerade die Durchbrechung des eingespielten Selbst- und Weltver-
standnisses, die als Kontingenz erfahren wird. Das Aufkommen von Kontingenz setzt also
voraus, dass der Mensch die Wirklichkeit nicht mehr selbstverstindlich erlebt. Typischer-
weise machen sich deshalb religiose Vorstellungen und Praktiken an gesellschaftlichen,
biographischen oder auch naturalen Briichen fest. Wenn der Mensch die Erfahrung von
Uberraschendem, AuBeralltaglichem, Unerwartetem macht, wenn Gefiihle der Angst und
der Hoffnung aufbrechen und moglicherweise die Suche nach der Verankerung des Kon-
tingenten im Konsistenten einsetzt, kann das Religion signalisieren.«

668) Robertson, Roland: »Religion und Politik im globalen Kontext der Gegenwart, in: Min-
kenberg, Michael / Willems; Ulrich (Hrsg.): Politik und Religion. Wiesbaden 2003, S. 581-
594, hier S. 583-584.
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Individualisierung und Privatisierung dieser Religion innerhalb des untersuchten
Segments der sozialen Mittelschicht in der schweizerischen Gegenwartsgesellschaft
zu bestitigen scheint. Inwiefern sich diese Befunde zum Alphalive-Kurs verallge-
meinern lassen bzw. inwiefern sie auch fiir auBereuropdische Verhiltnisse gelten,
bleibt zu zeigen.






Anhang
Anhang 1

Datenerhebung. Materialien werden ausfindig gemacht und zusammengetragen
bzw. generiert. Spiter werden diese Daten dann analysiert.

Kontextwissen. Es handelt sich dabei um Daten, die die Forscherin im Kopf hat
und die aus ihrem personlichen Erleben, ihrer Forschungserfahrung und ihrer
Kenntnis der Fachliteratur stammen.

Kodieren. Dieser allgemeine Begriff steht fiir das Konzeptualisieren von Daten.
Kodieren bedeutet folglich, dass iiber Kategorien und deren Zusammenhénge
Fragen gestellt und vorldufige Antworten (Hypothesen) gegeben werden. Ein
Kode ist ein Ergebnis dieser Analyse.

Dimensionalisieren. Dieses grundlegende Verfahren hilft, Unterscheidungen zu
treffen. Die Ergebnisse heilen Dimensionen und Subdimensionen.

Kategorie. Unterscheidungen ergeben sich aus dem Dimensionalisieren und fiihren
zu Kategorien.

Hypothesen. Es handelt sich dabei um vorldufige Antworten auf Fragen zu kon-
zeptuellen Beziigen.

Schliisselkategorie. Dies ist eine Kategorie, die fiir die Integration der Theorie von
zentraler Bedeutung ist.

Theoretical Sampling. Das Heranziehen von Beispielen (Vorkommnisse, Ereig-
nisse, Handlungen, Populationen etc.), das von der sich entwickelnden Theorie
geleitet ist, wird eingesetzt zur Herstellung von Vergleichen zwischen und in-
nerhalb dieser Beispiele.

Sdttigung der Theorie. Diese tritt ein, wenn eine zusitzliche Analyse nicht mehr
dazu beitrigt, dass etwas Neues an einer Kategorie entdeckt wird.

Konzeptuelle Dichte. Diese betrifft die Menge von Kategorien und deren Zusam-
menhinge.
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Integration. Der Begriff beschreibt die stindig komplexer werdende Organisation
(oder Formulierung) der Bestandteile der Theorie.

Variation. Sie ist das Ergebnis von Vergleichen. Die Analyse der Grounded The-
ory beruht auf einer Fiille von Vergleichen, die vom theoretical Sampling ge-
leitet werden. Daher ist die Grounded Theory eine multivariative Analyse. Ver-
gleiche anstellen zwischen Kategorien und ihren Eigenschaften bedeutet, dass
diese miteinander verbunden werden (Quervergleiche).

Memos. Forschende halten ihre theoretischen Fragen, Hypothesen, zusammengeho-
renden Kodes etc. in Berichten fest. Durch das Vorgehen des Memo-Schreibens
ist es moglich, Kodierergebnisse zu aktualisieren, neue Kodiervorgéinge anzu-
regen und die verschiedenen theoretischen Gedanken schlieSlich zu einer Theo-
rie zusammenzufiigen.

Generative Fragen. Diese Art von Fragen weist die Forschungsarbeit in sinnvolle
Richtungen und Bahnen; sie fithren zu Hypothesen, niitzlichen Vergleichen, zur
Erhebung bestimmter Datentypen und sogar dazu, dass die Forschenden auf
moglicherweise wichtige Probleme aufmerksam werden.

Anhang 2
Angewandte Darstellungsregeln in den Beobachtungsprotokollen:

Bei den Beobachtungsprotokollen handelt es sich um zwei Typen von Verschrif-
tungen gemachter Beobachtungen:

= Erinnerungsprotokolle, die im unmittelbaren Anschluss an einen Feldbesuch,
an eine Diskussionsrunde entstanden sind.

= Beobachtungsprotokolle, die aus Erinnerungsteilen und aus synchron zum
Geschehen verfasst Textteilen bestehen. Die Kurselemente vor und nach den
Referaten — gemeinsames Essen, Pausen, Diskussionsrunden — konnten, teils
aus praktischen Griinden, teils aufgrund von Verboten, nicht direkt im Feld
protokolliert werden. Sie wurden unmittelbar nach dem Feldbesuch festge-
halten. Die Referate dagegen konnten synchron zur Rede niedergeschrieben
werden. Diese Textteile nehmen — so weit moglich — die Sprache der Refe-
renten und Referentinnen auf. Sie sind jedoch keine eins-zu-eins Abbildung
des Gesprochenen.
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Die Wiedergabe der Details des Gesprochenen beschrénkt sich in beiden Protokoll-
typen auf das duBlerste Minimum:

= Betonungen und Dehnungen werden nicht hervorgehoben.

= Das Absinken der Stimme und Pausen kommen im Text nicht zur Darstel-
lung.

= Gleichzeitiges Sprechen, das »ins Wort fallen« kann nicht wiedergegeben
werden.

* Nonverbale und nichtsprachliche AuBerungen erfolgen in runden Klammern:
(weint).

= Weitere Bemerkungen zum Kontext des Gesprochenen werden in eckige
Klammern gesetzt: [er hat doch gestern genau das Gegenteil gesagt].

= Unverstindlicher Text wird in Klammern festgehalten: (??7?)

Folgende grundsitzlichen Regeln werden bei der Vertextung des Feldgeschehens
befolgt.

1. Gehortes und Gesehenes etc. werden so detailliert und so vollstindig wie

moglich festgehalten.

= Die im Feld vertextete Rede — die Referate, erscheinen als direkte Rede,
weil sie synchron zum Gesprochenen festgehalten werden. Der Schrift-
schnitt ist hier Standard.

= Die im Nachhinein vertextete Rede — die Diskussionsgruppen und infor-
mellen Gespriche —, aber auch das beobachtbare oder sonst wahrnehm-
bare Geschehen erscheinen in Kursivschrift.

2. Mundart wird in diesen Protokollen hier zur Standardsprache.

Angewandte Transkriptionsregeln bei den Interviews:

Die Wiedergabe der Details der gesprochenen Daten beschrinkt sich in den Tran-
skriptionen der Interviews auf ein Minimum:

= Die direkte Rede der Sprechenden wird in Standardschrift gesetzt und mit
Anfiihrungszeichen versehen (im Unterschied zu den Referatstexten, die in
Standardsprache ohne Anfiihrungszeichen stehen, weil sie ohne Tonband-
aufnahmen festgehalten werden mussten).

= Betonungen werden dort hervorgehoben, wo sie sehr markant ausfallen: [!!]

= Dehnungen werden mit der Haufung der entsprechenden Vokale gekenn-
zeichnet: s00000

= Das Absinken der Stimme dagegen kommt im Text nicht zur Darstellung.
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Pausen werden markiert, aber nicht mit Zeitangaben versehen: ... Gleich-
zeitiges Sprechen, das »ins Wort fallen« wird nicht detailliert vermerkt, son-
dern blof3 durch SprecherInnenwechsel dargestellt.

Auslassungen werden mit [...] markiert.

Nonverbale und nichtsprachliche AuBerungen erfolgen in runden Klammern:
(weint).

Weitere Bemerkungen zum Kontext des Gesprochenen werden in eckige
Klammern und in Kursivschrift gesetzt: [er hat doch gestern genau das Ge-
genteil gesagt].

Unverstindlicher Text wird in Klammern festgehalten: (??7?)

Folgende grundsitzlichen Regeln werden bei der Transkription der Interviews zu-
dem eingehalten:

1.

2.

Alle gesprochenen AuBerungen werden so notiert, wie sie gesprochen wur-
den.

Das Gesprochene wird nicht vervollstiandigt, d. h. abgebrochene Sitze oder
Worter, Wiederholungen, Fiiller werden so notiert, wie sie zu horen sind.

. Grammatikalische Korrekturen werden keine angebracht.

Anhang 3

Zu den Personen:

Namen:

Die Namen sind von der Autorin zwecks Anonymisierung geéndert worden.

Anhingsel:

(L): Leiter/Leiterin
(T): Teilnehmer/Teilnehmerin
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