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Ingo Morth, Linz

Wandlung und Reichweite "religioser'" Wertbindungen
im modernen Alltagsleben

Grundsitzliche Uberlegungen und empirische Ansatzpunkte

Ingo Morth

1. Einleitung

Wihrend die Orientierung an Wertvorstellungen mit ausdriicklich religiosem Fundament (im
Sinne der Verpflichtung gegeniiber einer transzendenten Macht) die alltdgliche Lebensfiihrung
der Menschen in friiheren Epochen des ehemals christlichen Abendlandes (und innerhalb auB3er-
européischer Kulturkreise tw. bis heute) prigt, scheint das Alltagsleben der Biirger einer wissen-
schaftlich-technischen Zivilisation davon losgelost. Inwieweit religiose Werte im Sinne einer
"protestantischen Ethik" (Weber) der gottgefilligen Berufsarbeit und Askese diese Entwicklung
einleiteten, ist dabei immer noch Gegenstand religionssoziologischer Auseinandersetzungen
(z.B. Matthes 1969, Seyfarth/Sprondel 1973, Wei3 1981) doch dariiber, dass die zentralen Leit-
bilder des Handelns in den verschiedenen Bereichen des modernen Alltagslebens "immanenten"
Charakter tragen, herrscht weitgehend Einigkeit unter damit befa3ten Wissenschaftlern (vgl. fiir
den Bereich Arbeit/Beruf Fiirstenberg 1970, 1989; fiir den Bereich Familie/generatives Verhal-
ten Bertram 1978, Linde 1984, fiir den Bereich Freizeit Tokarski/Schmitz-Scherzer 1985, Opa-
schowski 1988; allgemein s. Klages 1984, der in allen Bereichen eine Abnahme der sog. Pflicht-
und Akzeptanzwerte religios-moralischer wie weltlich-normativer Provenienz zugunsten "neu-
er", hedonistisch akzentuierter Werte konstatiert). Zwar wird zugestanden, dass die Wurzeln vie-
ler Werte in religidsen Sinnsystemen liegen (z.B. wird die Arbeitsethik der Industriegesellschaft
als sdkularisierte protestantische Ethik beschrieben, s. z.B. Bouma 1973), und dass auch in der
Gegenwartsgesellschaft verschiedene Individuen und soziale Gruppierungen explizit religidse
Ideen ihrer ganzen Lebensfiihrung zugrundelegen (etwa die schrumpfende Gruppe der "Kirchen-
treuen" (Koster 1959), alte und neue Sekten, Mitglieder von sog. Jugendreligionen etc.), aber die
"herrschende" Wertrationalitéit wird als im Grunde sikular beschrieben.

Die Frage einer "religiosen" Wertbindung der Menschen wird auf der Grundlage dieser auf der
"Sékularisierungsthese" (Fiirstenberg 1964) beruhenden Sichtweise vor dem Hintergrund einer
dichotomen Gegeniiberstellung eines religios-kirchlichen Wertsystems auf der einen und eines
gesellschaftlich-sdkularen auf der anderen Seite konzipiert und erforscht (s. hier die Forschungen
von G. Schmidtchen (1972, 1973, 1979), der die Kongruenz bzw. Inkongruenz der christl. Kir-
chen mit den Wertstrukturen der befragten Bevolkerung empirisch zu messen versuchte, oder die
theoretischen Uberlegungen von Grabner-Haider (1983), der 'humanistische' und 'christliche'
Wertsysteme zur Synthese bringen will). Auf die Gefahren einer solchen dichotomen Sichtweise
bei der Diskussion um Religion und Ethik/Wertorientierung hat bereits Fiirstenberg (1973, 201
ff.) hingewiesen:

"Wegen der ... in der Realitét recht differenzierten Struktur der hypothetischen Konstrukte 'kirchliches Wertsystem'
und 'gesellschaftliches Wertsystem' muf3 man auch mit Folgerungen beziiglich ihrer Kongruenz oder Inkongruenz
vorsichtig sein. Es wurde festgestellt (bei Schmidtchen, 1.M.), da8 Menschen in unterschiedlichem Ausmale ihre
Strebungen durch die Zugehorigkeit zur Kirche bestitigt bzw. gefordert finden. Ist nun aber fiir diese Unterschiede
ein 'gesellschaftliches Wertsystem' verantwortlich zu machen, oder sind nicht auch die jeweils situationsspezifischen
Umsténde wirksam, die die verschiednen Strebungen hervorbringen? ...

Es wire aus soziologischer Sicht sicherlich voreilig, die moderne Gesellschaft als 'sdkulare’ Gesellschaft global zu
kennzeichnen. Religiose Phinomene sind durchaus in allen Lebensbereichen nachweisbar. Gerade die Verhaltens-

muster hochrationalisierter Zweckgebilde reichen offensichtlich nicht aus, um ein sinnvolles Dasein zu ermdglichen.
Immer wieder wird zusétzlich zur Frage nach der Funktionsrichtigkeit die Frage nach dem Sinn gestellt, die zumin-
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dest in den Vorhof religidser Erfahrung fiihrt. Es zeichnet sich durchaus das Verlangen nach einer nachvollziehba-
ren, realititsbezogenen Sinngebung individuell unabwendbarer Lebenssituationen und -erfahrungen ab ..."

Dementsprechend soll eine auf der Sékularisierungsthese beruhende Sichtweise, die alltagsrele-
vante Wertorientierungen einschlielich umfassenderer biografischer Sinngebungen primir auf
die funktionale Verschrinkung gesellschaftlicher Teilbereiche und individueller Lebenschancen
bezieht, in diesem Beitrag etwas relativiert werden. Auch in das moderne Alltagsleben sind
"transzendente" Bezugspunkte eingebettet, die sinnstiftend wirken (Morth 1986) und Wertorien-
tierungen fundieren. Was sich gewandelt hat, ist die Symbolisierung und damit auch die Struktur
von Transzendenz: statt einer "subjektivischen Logik" (Dux 1982), symbolisiert im Absolutum
gottlichen Willen und gottlicher Offenbarung und iibersetzt in moralische Verpflichtungen der
Lebensfiihrung, hat sich so etwas wie eine "strukturale Logik" entfaltet, die aus dem erfahrbaren
Gesamtzusammenhang von Leben, Welt und Gesellschaft plausible und verniinftige Maximen
der Handlungsorientierung folgert. Dieser Strukturwandel von Transzendenz als Bezugspunkt
fiir Wertbindungen im Alltag soll anhand von drei Beispielen verdeutlicht werden:

1) Strukturen der Kommunikation und die Grundlagen einer "verniinftigen" Diskursethik;

2) Strukturen der Beziechung Mensch-Natur und die Grundlagen einer" modernen" Umwelt-
ethik;

3) Strukturen des Kosmos und die Grundlagen einer individuellen und sozialen Transformation
und ethischen Neuorientierung: New Age.

In allen diesen Beispielen - soviel sei vorweg genommen - hat sich aus explizit religiosen Grund-
lagen mit dem Wandel der Weltbilder eine neue Form von Transzendenz entfaltet, die das All-
tagsleben von Menschen sinnstiftend bewiltigen hilft und dazu Wertvorstellungen bereitstellt.
Ich plidiere dafiir, auch fiir diese Formen der Uberschreitung des Hier und Jetzt individuellen
und sozialen Alltagslebens und des Riickbezugs auf dieses in Gestalt [Ivon umfassenden Wert-
orientierungen am Begriff der "religiosen Wertbindung" festzuhalten. Dabei geht es nicht darum,
Reste alter Kirchlichkeit oder allenfalls neuer Religiositét in der Lebensfiihrung von Menschen
nachzuweisen. Vielmehr ist die Frage der Wertorientierung im Alltagsleben grundsitzlich mit
Grenziiberschreitungen, Sinnfragen und damit mit Transzendenz verkniipft. Dies ist nicht nur ein
"Vorhof religidser Erfahrung", wie Fiirstenberg meint, sondern ihre Grundlage. Dies gilt es vor
der Skizzierung der Beispiele zum Strukturwandel von Transzendenz und der damit verkniipften
Reformulierung von Wertbindungen kurz zu erldutern.

2. Religiose Sinnstiftung, Transzendenz und Wertorientierung

Ausgangspunkt der Uberlegungen ist zuniichst die These, daB "religidse" Phinomene wie andere
Formen menschlichen Wissens, menschlicher Erfahrung und menschlichen Handelns in einer
engen Beziehung zur Lebenswelt gesellschaftlicher Subjekte stehen, ja diese Lebenswelt, als Teil
des gesellschaftlichen wie individuellen Wissensvorrates und als Element von Handlungskompe-
tenz, mit konstituieren. "Religiose” Vorstellungen, Handlungen und Erfahrungen sind also Teil
jener spezifisch menschlichen Wirklichkeitsbewiltigung, die sinnhaftes Handeln in einer sinn-
voll definierten Welt von gesellschaftlichen Subjekten verlangt. Dies ist die Grundannahme einer
phinomenologischen Religionssoziologie, die die Verklammerung von transzendenten Symbo-
len und alltagsweltlicher Lebensfithrung in den Mittelpunkt stellt und dabei "Techniken" der
Sinnstiftung erfa3- und erkldarbar macht. Denn obwohl die Inhalte (fiir viele Autoren auch das
Definitionskriterium) einer religiésen "Sinnprovinz" (Schiitz) durch "Nicht-Alltégliches", "Au-
Ber-Alltagliches", "Das Heilige", "Numinose" etc. beschreibbar sind, ergibt erst eine solche -
explizite - Thematisierung der Transzendenz der Lebenswelt ein als sinnvoll erlebbares Alltags-
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leben von Menschen. Alltagliches und AuBeralltidgliches wird im Prozef; religioser Sinnstiftung
unlosbar miteinander verklammert.

Eine zentrale Bedeutung haben dabei transzendierende, also die unmittelbare Alltagserfahrung
tiberschreitende Wissenselemente (religiose bzw. religionsdquivalente Symbole). Wissen ist da-
bei in einem sehr umfassenden Sinn zu verstehen, ndmlich als Insgesamt aller historisch-kulturell
und individuell-biografisch gegebenen Sedimentierung menschlicher Erfahrung, welche sinnhaf-
tes Erleben und Handeln des Subjektes erst ermoglichen. Wissen hat daher m. E. prinzipiell nicht
nur kognitive, sondern auch aktionale und emotional-affektive Aspekte. Wissen in diesem um-
fassenden Sinn strukturiert und definiert Erfahrungen, kanalisiert Gefiihle und GefiihlsduBerun-
gen und gibt den Orientierungsrahmen fiir soziales Handeln, einschlieBlich der damit verbunde-
nen Wertorientierungen.

Unter Beriicksichtigung der grundlegenden Methodik der phdnomenologischen Lebenswelt-
Analyse (s. Schiitz/Luckmann 1975, 1984) mochte ich nun kurz transzendente Aspekte der Le-
benswelt, die die Grundlage sinnstiftenden religiosen Wissens bilden konnen, skizzieren (vgl.
Morth 1978, S.113ff, Morth 1986, S.1271f). Ausgangspunkt ist die grundlegende Transzendenz-
erfahrung menschlichen BewuBtseins, die Erfahrung der Welt als etwas anderes, als Nicht-Ich.
Die alltdgliche Lebenswelt ist zundchst ein "unbefragter Boden der natiirlichen Weltanschau-
ung", in dem die Welt "schlicht gegeben", "fraglos" und "unproblematisch" ist, die grundlegende
Transzendenz also nicht unmittelbar ins BewuBtsein tritt, sondern Erfahrungshintergrund bleibt.
Immer wieder jedoch wird das bishin Fraglose in Frage gestellt, bricht die grundlegende Trans-
zendenz an die Oberfléche: Bei neuartigen Erfahrungen, die sich nicht einreihen in eine vertraute
"Kette von Selbstverstindlichkeiten"; angesichts der Fragwiirdigkeit oder Undurchfiihrbarkeit
von Plidnen; angesichts der Transzendenz der subjektiven Zeit durch die Weltzeit, die immer
wieder Zwang des Wartens auferlegt. Im Lebenslauf wird eine Folge von aktuellen Situationen
erlebt, die jeweils eine begrenzten Ausschnitt aus der zeitlich, rdumlich und sozial erfahrbaren
Wirklichkeit darstellen. In der Phantasie, in fiir das Subjekt erlebbarem Traum oder in der "Eks-
tase" erfahre ich, daB3 die Selbstverstidndlichkeiten des Alltages auBler Kraft gesetzt sein konnen.
Ich erfahre auch immer wieder, dal das zur Verfiigung stehende Wissen Liicken aufweist, daf3
ich vieles nicht weil. Ich mufl mich mit Mitmenschen verstdndigen, ohne sicher sein zu konnen,
immer zu verstehen und vestanden zu werden.

Generell bleibt zu sagen, da3 so im Wissen um die Welt das Wissen um die Grenzen der Le-
benswelt mitenthalten ist. Wissen ist in Zeichen und Symbolen organisiert, und dieses Wissen
um grundlegende Grenzerfahrungen wird durch "religiése" Symbole und Symbolsysteme thema-
tisiert. Die transzendenten Elemente der Lebenswelt werden so im dreifachen dialektischen Sinn
"aufgehoben":1) bewahrt, indem sie auf Formeln gebracht werden, 2) negiert, indem auf einen
Wirklichkeitsbereich verwiesen wird, in dem erfahrbare Grenzen nicht vorhanden sind, und 3)
auf eine andere Stufe gebracht, indem Handlungs- und Erlebnismoglichkeiten zur Verarbeitung
aktueller Grenzerfahrungen geschaffen werden. "Religioses" Wissen ist also auch das im gesell-
schaftlichen Wissen sedimentierte Wissen um prinzipielle Grenzen der Lebenswelt, das in der
alltdglichen Lebenswelt handelnder Subjekte mit Grenzerfahrungen verkniipfte Situationen und
Problemlagen sinnstiftend bewdéltigt.

Abzuklidren bleibt, wie sich solches Wissen als besonderes, eben "religioses" Wissen in der Le-
benswelt konstituiert. Diese Frage ist als Auseinandersetzung mit einer "Technik religioser Sinn-
stiftung” thematisierbar. "Religiose" Symbole, also Vorstellungen, Weltsichten, Wissens-
elemente, Handlungsorientierungen etc., sind sowohl in der "natiirlichen" als auch in der "theore-
tischen" Einstellung einem subjektiv nicht gestaltbaren, hdufig auch uniiberpriifbaren und unwi-
derlegbaren Bereich zugeordnet und damit subjektiv "wahr", auf entsprechende Dauer giiltig und
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verbindlich. Nur so bekommen sie in der alltidglichen Lebenswelt sinnstiftende Qualitét, bleibt
alltagsrelevant und verwendungsfihig. Diese im konkreten Erfahrungs- und Handlungszusam-
menhang des Alltagslebens zunédchst unwiderlegbare Giiltigkeit, die sich aus der Zuordnung zu
einem nicht-alltdglich-gestaltbaren Wirklichkeitsbereich ergibt, wird ferner durch spezifische
Techniken des Ubertritts in diesen Wirklichkeitsbereich bestitigt: Meditationstechniken, ekstati-
sche Rituale etc.. Ich kann dies hier nur andeuten (vgl. ausf. Morth 1986, S. 1321f)).

Greift man in der Analyse transzendierender Sinnstiftung das pragmatische Grundmotiv des
Handelns in der Lebenswelt auf, das Schiitz und Luckmann betonen, so gewinnt der Aspekt der
Relevanz, insbesondere der Motivationsrelevanz, besondere Bedeutung (s. Schiitz/ Luckmann
1975, 180 ft.). Handeln wird entworfen, nachdem die Handlungssituation thematisiert und inter-
pretiert ist (Interpretations- und thematische Relevanz). Um-Zu- und Weil-Motive verschrianken
sich dann, da Situationen in biographisch und damit durch den zuhandenen Wissensvorrat be-
dingten Einstellungen wahrgenommen werden, die aktiviert werden und Handlungen motivieren:

"Der Entwurf und somit der Handlungsverlauf ist vom Handlungsziel motiviert, wéhrend das Handlungsziel durch
die Einstellung motiviert ist, gilt dies nur, solange wir einen Handlungsablauf in Isolierung erfassen. Jedes spezifi-
sche Handlungsziel ist jedoch, genauer besehen, nur ein Teilziel. Jedes Teilziel steht aber in einem Um-Zu-
Zusammenhang mit {ibergeordneten Zielen ... Kurzum, Plane sind in Planhierachien eingebettet, die letztlich auf die
Grenzen der menschlichen Situation in der Lebenswelt verweisen."

(Schiitz/Luckmann 1975, 222 f.).

Handeln in der Lebenswelt erfolgt also im Rahmen von komplex verflochtenen Relevanzstruktu-
ren, die den Orientierungsrahmen abgeben, wobei letztlich die Gesamtheit der biographisch und
gesellschaftlich bedingten Lebenssituationen "relevant" wird. Solche Relevanzstrukturen bein-
halten alle erfahrbaren Grenzen der Lebenswelt und sind im gesellschaftlichen Wissensvorrat
sedimentiert. Transzendierende Sinnstiftung ist daher auf das engste mit solchen Relevanzstruk-
turen lebensweltlichen Handelns verkniipft, die wir hier mit dem in der empirischen Soziologie
und Sozialpsychologie gebrduchlichen Begriff Wertorientierungen bezeichnen wollen, ohne da-
bei die angedeutete Komplexitit des Relevanzproblems auler Acht zu lassen. Damit ist eine we-
sentliche Briicke zur empirischen Forschung geschaffen, insoferne solche Wertorientierungen
mit verschiedenen Methoden erfalit und beschrieben werden konnen. Der Zusammenhang trans-
zendenter Symbolik und darauf beruhender Sinnstiftung wird zunichst als Typisierung bestimm-
ter grundlegender Relevanzstrukturen der Lebenswelt durch Wertorientierungen falbar.

Unter alltagstranszendierender Wertorientierung wollen wir daher allgemein Handlungsdisposi-
tionen verstehen, die bei Vorliegen bestimmter Kriterien der Situationsdefinition das aktuelle
Denken und Verhalten in eine bestimmte Richtung lenken. Wertorientierungen beziehen sich so
gesehen auf die Art der Definition von Situationen (Motivation im Weil-Zusammenhang und auf
den Rahmen moglicher Handlungen darin (Motivation im Um-Zu-Zusammenhang). Wertorien-
tierungen sind also sozial vermittelte Schemata der Wirklichkeitsauffassung, an deren Formulie-
rung religioses Wissen Anteil hat. Denn Wertorientierungen kénnen noch so instrumentell, auf
die unmittelbare Handlungssituation bezogen sein, sie flieBen notwendigerweise auch in die De-
finition der Handlungssituation ein und ordnen diese zugleich in den gesamten Horizont von
Welt- und Selbsterfahrung, Biographie und Lebenswelt ein. Diese umfassende Orientierungs-
funktion von Werten, die so gesehen gleichsam auch symbolische Kiirzel fiir die Grenzen einer
Handlungssituation im Alltag sind, ist ohne Thematisierung von Transzendenz nicht erfiillbar.
Werte konnen ihre Giiltigkeit nicht aus der Immanenz einer konkreten Situation, sondern nur von
dem Horizont, in den diese eingebettet ist, erhalten. Damit ist die Ebene der Letztbegriindungen,
selbst wenn sie von handelnden Individuen und Gruppen nicht immer mit reflektiert wird, nicht
prinzipiell auszuklammern.
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"Religiose" Wertbindung heiflt dann, dal "letzte" Grenzen der Welt- und Selbsterfahrung beim
Handeln in der Lebenswelt (und der Anwendung von Wertorientierungen dabei) von den betei-
ligten Akteuren selbst mitreflektiert werden, und nicht allein als Geschift von Spezialisten, etwa
Theologen oder Philosophen, erscheinen. Die umfassende Thematisierung von Transzendenz
zum Zwecke der Fundierung von Wertorientierungen wurde auch immer wieder als eigentlicher
Funktionsbereich von Religion iiberhaupt erklirt. Wiederum unter dem Primat der Sdkularisie-
rungsthese (Fiirstenberg) wurde etwa in der Entwicklung des Protestantismus die Reduktion von
Religion auf ein Teilsystem der Gesellschaft, spezialisiert auf Ethik konstatiert (Berger 1973,
148 ff.) und als prototypisch fiir alle Religionssysteme begriffen (so etwa auch von Tibi (1981)
fiir den Islam der Zukunft). Religion als Set von Fundamentalnormen bedarf dann auch keiner
konkreten Aussagen iiber den Bereich des "Heiligen". da "alle ... Differenzen zwischen Religio-
nen, Kirchen oder Sekten (letztlich) irrelevant..." (Dobert 1973, 136) werden.

3. Religiose Wertbindung und kommunikatives Handeln:
das Problem der Diskursethik

Indem derart die Idee der praktischen Vernunft als Konvergenzpunkt der Evolution religidser
Sinnsysteme und ihrer subjektivisch formulierten Transzendenz postuliert wird, wird ein trans-
zendenter Bezugspunkt moralisch verpflichtenden Handelns formulierbar, der als Vernunftreli-
gion "historischen Ballast" personaler Gottesvorstellungen etc. preisgeben kann und doch die
Entwicklung zur besseren, humaneren Gesellschaft leitet. Diese Idee der Vernunft als entwick-
lungsleitendes Postulateiner herrschaftsfreien Gesellschaft wurde am konsequentesten von Jiir-
gen Habermas (1976, 1981, 1983) und seinem Schiiler Rainer Dobert (1973) ausgefiihrt. In ihrer
Theorie wird sichtbar, welche Dimension von Transzendenz in einer technologisch formierten
Gesellschaft der Moderne iiberhaupt noch denkbar ist, die Gott nicht mehr denken braucht und
doch Kriterien der Gesellschaftsgestaltung und der Handlungsorientierung tiber die technisch-
instrumentelle Funktionalitit hinaus formulieren muf.

Im Aufsatz "Zur Rekonstruktion des Historischen Materialismus" (1976) skizziert Habermas die
evolutionstheoretischen Konsequenzen des historischen Materialismus. Dabei wird das "endoge-
ne Wachstum von Wissen" zu einer "notwendigen Bedingung der sozialen Evolution" (S. 162).
Hier wird die Bedeutung evolutiondren Lernens sichtbar. Habermas meint:

"... die Gattung lernt nicht nur in der fiir die Produktivkraftentfaltung entscheidenden Dimensionen des technisch
verwertbaren Wissens, sondern auch in der fiir die Interaktionsstrukturen ausschlaggebenden Dimension des mora-
lisch-praktischen Bewufstseins. Die Regeln kommunikativen Handelns entwickeln sich wohl in Reaktion auf Verén-
derungen im Bereich des instrumentellen und strategischen Handelns, aber sie folgen dabei einer eigenen Logik."
(Habermas 1976, 162f.).

Die zentrale Rolle, die das moralisch-praktische BewuBtsein bei der Onfogenese von kommuni-
kativer und Handlungskompetenz von Individuen spielt, legt es fiir Habermas nahe, dies auch fiir
die Entwicklungsniveaus von Gesellschafen herauszuarbeiten. Gesellschaften konnen lernen,
indem sie das in Weltbildern enthaltene kognitive Potential fiir die Umorganisation von Hand-
lungssystemen nutzen. Welches kognitive Potential steckt nun in den Weltbildern von Religion
und damit verkniipfter Moral?

Dadurch, dafl im Prozel der Sdkularisierung die "ideologischen Fesseln" langsam zerfallen,
wird, das evolutiondre Potential von universalistischer Religion wieder sichtbar; die konsequente
Ausformulierung universalistischer Gebote im Protestantismus, die Zersplitterung des Christen-
tums in zahlreiche Denominationen, welche das Toleranz- und Freiwilligkeitsprinzip wieder zur
Geltung kommen 148t, sowie die neueren Theologie, die die Heilsbotschaft z.T. radikal diesseitig
auslegt, all dies bezeichnet eine Entwicklung, "in der von den Universalreligionen, je reiner ihre
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Strukturen hervortreten, nicht viel mehr als der Kernbestand einer universalistischen Moral iib-
rigbleibt" (Habermas 1976, 100).Und genau dieses kognitive Potential der Religion ist dann auch
die Bedingung fiir die Herausbildung von Identitdit in einer erst im Entstehen begriffenen Welt-
gesellschaft, in der Herrschaft durch kommunikativen Diskurs authebbar erscheint:

"Die neue Identitét einer erst im Entstehen begriffenen Weltgesellschaft kann sich nicht in Weltbildern artikulieren;
sie muf} zwar ... die Geltung einer universalistischen Moral unterstellen. Aber diese 146t sich auf Grundnormen der
verniinftigen Rede zuriickfithren; das kommt ... einer kollektiven Identitdt entgegen, die ... im BewuBtsein der all-
gemeinen und gleichen Chancen der Teilnahme an wert- und normbildenden Lernprozessen begriindet ist". (Haber-
mas 1976, 17)

Das Problem der Geltung der Grundnormen einer "verniinftigen Rede" als Kernbestand einer auf
kommunikativer Rationalitdt beruhenden Gesellschaft fiihrt Habermas dann in seinem Entwurf
einer "Theorie des kommunikativen Handelns" (1981) immer wieder zum Problem der Fundie-
rung einer solchen "Diskursethik" (Habermas 1983). Schon in der ideen- und theoriegeschichtli-
chen Herleitung der Theorie des kommunikativen Handelns als Theorie der Moderne betont Ha-
bermas deshalb wesentlich stérker als in fritheren Arbeiten religionssoziologische Uberlegungen
klassischer Autoren. Breiten Raum (Habermas 1981, Bd. 1, S. 225 - 366) nimmt dementspre-
chend seine Auseinandersetzung mit Webers Rationalisierungsthese ein, die er als zu sehr an
kapitalistischer Rationalisierung verhaftet begreift. Kern dieser kapitalistisch verkiirzten Rationa-
litét ist die rein "instrumentelle Vernunft", die die sinnstiftende Einheit methaphysisch-religidser
Weltbilder zerfallen 148t, ohne ein anderes Integrationsprinzip fiir soziales Handeln an deren
Stelle treten zu lassen. Wissenschaftlich-rationale Weltdeutung kann Welt zwar erkldren, aber
keine "rationalen" Zieldimensionen, kein "Wozu" vorgeben, sodall der Prozef3 der Entmythologi-
sierung letztlich zu neuer Irrationalitét fiihrt. Ausweg aus diesem Dilemma ist fiir Habermas sein
Konzept der kommunikativen Rationalitdt, die das Prinzip der Verstindigungsorientierung dem
Prinzip der Erfolgsorientierung zur Seite stellt.

Verstindigung als auf giiltiges Einverstindnis abzielende Kommunikation hingt nun zentral von
den Kriterien dieser intersubjektiven Giiltigkeit ab. Diese Kriterien sind in den Dimensionen der
Verstindigung iiber Tatsachen, Normen und der Subjektivitit der Handelnden zu entfalten und
konstituieren sich fiir Habermas in der "gemeinsamen Lebenswelt" (Bd. 2, 192). Diese notwen-
dige lebensweltliche Sozialintegration tiber die Orientierungen der Handelnden steht eine immer
weitere Entkoppelung von System und Lebenswelt in der Moderne gegeniiber. Gleichzeitig wird
auch die Lebenswelt insoferne rationalisiert, als das lebensweltliche Hintergrundwissen, auf dem
Handelnde ihre Orientierungen aufbauen, mehr und mehr explizit und damit diskursfahig und
kritisierbar wird. Dies flihrt zum Dilemma, dall Verstindigung iiber die Kriterien giiltiger Ver-
standigung erzielt werden muf3, daf} also kommunikatives Handeln auf einer begriindbaren Dis-
kursethik beruht:"...nur die Normen (diirfen) Geltung beanspruchen, die die Zustimmung aller
Betroffenen als Teilnehmer eines praktischen Diskurses finden (oder finden konnten)." (Haber-
mas 1983, 103)

Habermas konstruiert seine Diskursethik als letztlich formale Rationalitdt, die die materiale Ra-
tionalitdt von "zu individuellen oder kollektiven Lebensweisen integrierten Wertorientierungen"
als "nicht moralisierungsfdhigen Bestandteil" (1983, 118) ausklammert und der Lebenswelt
selbst und ihren Kriterien eines sittlichen, "guten Lebens" zuweist. Die Inhalte moralischen Be-
wuBtseins bleiben jedoch in ihrer Giiltigkeit rational nicht konstituierbar. Habermas sieht dieses
Problem sehr wohl und setzt sich dementsprechend auch ausfiihrlich mit den Klassikern ausein-
ander, die die normative Geltung von Werten besonders betonen: Emile Durkheim und Talcott
Parsons. Dabei gewinnt er aus der Betonung des Sakralen als Wurzel moralischer Verpflichtung
durch Durkheim eine von drei "vorsprachlichen Wurzeln" kommunikativen Handelns; die Obli-
gation einer kollektiven Identitit, die religios symbolisiert (aber sprachlich vermittelbar) ist (ne-
ben der Kognition und Expression). Mit Parsons (1967) konstatiert er dann, da3 mit der Verwelt-
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lichung religioser Werte ihr verpflichtender Charakter nicht verloren geht:"... indem die religidse
Gesinnungsethik in der Welt Wurzeln schldgt, werden die moralisch-praktischen Gehalte nicht
entwurzelt," (1981, Bd. 2, 429) sondern teilweise entdogmatisiert und pluralisiert. Parsons' Kon-
sequenz, daB trotz gesellschaftlicher Rationalisierung Sinnverlust und Freiheitsverlust des Indi-
viduums durch die Wahlmoglichkeit der moralischen Verpflichtung vermieden werden kann,
teilt Habermas nicht. Sein Hauptproblem bleibt damit die Vermittlung von Moralitit (Kriterien
der Wahl und Anerkennung von Normen) und Sittlichkeit (Inhalt von Normen). Dies ist erst am
Ende des langen Evolutionsprozesses einer Entfaltung von kommunikativer Kompetenz in Sicht,
ein ProzeB, der auch auf dem "inneren" evolutioniren Potential religidser Vorstellungen beruht.

Dieses Problem einer ethischen Begriindung kommunikativen Handelns bleibt auch bei Haber-
mas ohne den letztlich nicht mehr begriindbaren Appell an die Vernunft der Akteure unlosbar.
Darin zeigt sich zweierlei mit besonderer Deutlichkeit:

o Dal3 auch aus kommunikationstheoretischer Sicht "letzte" Transzendenzen menschlichem
Handeln und seinen Orientierungen zugrundeliegen, und dall ohne symbolische Fixierung
solcher Transzendenz Handeln nicht mdglich erscheint;

e und daB solche Transzendenz nicht mehr als separate Realitéit neben bzw. {iber der sozialen
Wirklichkeit strukturiert ist (als Reich Gottes, Welt der Gétter etc.), sondern als ihr Hori-
zont, der grundlegende funktionale Probleme der Sozialstruktur ("Verstindigung", "Ge-
meinwohl") als Postulat sinnstiftend fixiert.

Dieser Strukturwandel von Transzendenz hat zwar im Bereich der Wertbindungen generell die
bereits von Max Weber konstatierte Verschiebung der ethischen Grundlagen (Ethik hier mit
Luhmann (1986, S. 262 f.) als Reflexion moralischer Bewertung von Typ Gut-Schlecht verstan-
den) von der "Gesinnungs-" zur "Verantwortungsethik" zur Folge:

"... alles ethisch orientierte Handeln (kann) unter zwei voneinander grundverschiedenen Maximen stehen: es kann
'gesinnungsethisch' oder 'verantwortungsethisch' orientiert sein ... Es ist ein ... Gegensatz, ob man unter gesinnungs-
ethischer Maxime handelt - religios geredet: 'Der Christ tut recht und stellt den Erfolg Gott anheim' - . oder unter der
verantwortungsethischen: dafl man fiir die (voraussehbaren) Folgen seines Handelns aufzukommen hat." (Weber
1971, S. 551f))

Gesinnungsethik setzt den Zweck von Handlungen absolut (er "heiligt die Mittel"), als religidse
Obligation entzieht sie diesen Zweck jeder Reflexion, fixiert damit die Transzendenz. Doch auch
die verantwortungsethische Kalkulation der Handlungsfolgen bleibt kontingent: Verantwortung
wofiir? , und beinhaltet unabweisbare Transzendenz, wie exemplarisch von Habermas am Prob-
lem der Diskursethik erarbeitet. Auch diese Transzendenz wird fixiert, indem Prioritditen der
Verantwortung postuliert und diskursfahig kommuniziert werden. Damit hat sich die Struktur
lebensweltlicher Transzendenz entscheidend gewandelt: selbst wenn traditionell-religiose Bilder
zur Symbolisierung von Verantwortungspriorititen verwendet werden, bediirfen sie der Bestéti-
gung in einem Diskurs {iber die Richtigkeit der gesetzten Priorititen. Bezugspunkt eines solchen
Diskurses ist dann die Verkniipfung von Welt- und Menschenbildern zu normativen Maximen -
philosophisch erstmals von Kant durch den kategorischen Imperativ auf den Punkt gebracht und
heute beispielsweise in den Menschenrechten ausformuliert.

Dieser sehr abstrakte Prozell der Umstrukturierung 148t sich in einem Bereich modernen Lebens
verdeutlichen, der einerseits in der zentralen religiésen Tradition des Abendlandes, der jiidisch-
christlichen, religids (in der Struktur der Gottesvorstellungen und der daraufhin konzipierten
Bestimmung des Menschen) nicht stringent ausformuliert ist und andererseits zunehmende Be-
deutung fiir das Gemeinwohl erlangt: Naturorientierung und Umweltethik.
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4. Religiose Wertbindungen im Umgang mit der Natur:
Grundlagen einer Umweltethik

Das Verhiltnis des Menschen zur Natur ist fiir den handelnden Menschen ein so vordringliches
Phinomen, dal} die Errichtung von Sinn und damit von kontingenzbewéltigender Rationalitdt ein
Grunderfordernis des Lebensvollzuges ist. "okologische Kommunikation" (um mit Luhmann
(1986) zu sprechen) ist fiir die Gesellschaft insgesamt und fiir die Verhaltensorientierungen der
Gesellschaftsmitglieder eine grundlegende Dimension. Auf der Ebene archaischer Gesellschaften
war diese Dimension magisch-mythisch symbolisiert (fiir eine Strukturanalyse des mythischen
Weltbildes sieche Dux 1982, S. 128 ff.) und in Tabus und ritualisierten Umgang mit Umweltres-
sourcenumgesetzt. Auf der Ebene friiher Hochkulturen bis in die Neuzeit sind es religios be-
griindete, abstraktere Bilder des Mensch-Natur-Verhiltnisses, die als Orientierungsrahmen die-
nen. Zwei Pole dieses Verhiltnisses lassen sich angeben: Naturbeherrschung auf der einen, Har-
monie mit der Natur auf der anderen Seite. Die eine Grundorientierung thematisiert und definiert
das Mensch-Natur-Verhiltnis von den menschlichen Handlungsmdéglichkeiten her, die andere
von den Grenzen der Natur; einmal ist sozusagen der Mensch die unabhingige, und die Natur die
abhingige, und einmal die Natur die unabhéngige, und der Mensch die abhédngige Variable. In
dieser kurzen Erorterung mull undiskutiert bleiben, da3 die "natiirliche Realitit" selbst auch ein
soziales Konstrukt ist.

In beiden Féllen wird eine bestimmte Gesinnungsethik beim Umgang mit den Ressourcen der
Natur begriindet. Dabei sind die beiden Pole als Idealtypen zu verstehen; konkret wird das Ver-
héltnis Mensch-Natur beide Aspekte mit unterschiedlicher und situational differenzierter Ge-
wichtung enthalten. Der Idealtyp der Naturbeherrschung ist u.E. eher in der jiidisch-christlichen
Tradition ausformuliert, wéhrend andererseits die (z.B. im Buddhismus oder Hinduismus er-
kennbare) Grundorientierung der Harmonie mit der Natur angesichts der 6kologischen Situation
der industriellen Zivilisation eine geradezu iiberlebensnotwendige Bedeutung gewinnt. Denn das
Okologische Problem, das riesengrofl die weitere Entwicklung der Industriegesellschaft iiber-
schattet, diirfte seinen Ursprung auch im Sieg des Judaismus und des nachfolgenden Christen-
tums liber "heidnische" Vorstellungen haben.

Wihrend "Heiden", also archaische und animistische Religionssysteme ebenso wie der Budd-
hismus den Glauben betonen, daf} alle Objekte der Natur mit Leben beseelt sind, und daraus eine
Grundorientierung des Respekts vor natiirlichen Ordnungen ableiten, haben Juden und Christen
durch die Betonung des himmlischen Gottes die Natur entseelt und daraus die Moglichkeit der
Verfligung und Ausbeutung gefolgert. Die jiidisch-christliche Tradition enthilt sicher auch Ele-
mente der Verehrung fiir die geschaffene Welt, aber sie sind nicht dominant: Die Welt ist ge-
schaffen nicht als selbstidndige Einheit, sondern fiir den Menschen, der sie beherrschen kann und
soll. Diese Grundorientierung der Naturbeherrschung wurde in sikularisierter Form auch Grund-
lage der Zweckrationalitdt industrieller Wirtschaftsstrukturen. Dal3 in dieser Rationalitit die Ge-
fahr der Zerstdrung natiirlicher Ressourcen und menschlichen Lebensraumes liegt, hat gerade in
den fortgeschrittenen Industriegesellschaften vor allem in den letzten 15 Jahren Eingang ins All-
tagsbewuBtsein breiter Bevolkerungsschichten gefunden (s. etwa Kmieciak 1976, Oldemeyer
1979, Hillmann 1981; die dort noch konstatierte langsame Diffusion der 6kologischen Umwer-
tung des Wertsystems von Bildungsoberschichten und alternativen Subkulturen in das Bewuf3t-
sein der Gesamtbevdlkerung ist inzwischen weiter fortgeschritten und steht auch in engem Zu-
sammenhang mit der Generationenfolge).

Gerade innerhalb jugendlicher und/oder alternativer Subkulturen erhalten dabei der Buddhismus,
der die Verehrung und Anerkennung fiir alle Lebewesen predigt, und der Taoismus, der die
Harmonie und Einheit des Menschen mit der Natur betont, sowie in Amerika auch indianisch-
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animistische Traditionen, die die Ehrfurcht fiir "Mutter Erde" in den Mittelpunkt stellen, erhalten
unter diesen Aspekten vermehrte Aufmerksamkeit und immer groBere Attraktivitit. Auch die
Elemente in der jiidisch-christlichen Tradition, die die Ehrfurcht vor allem Leben und die Einheit
und Harmonie mit der Natur anklingen lassen, also z.B. die Schopfungsgeschichte oder bestimm-
te Psalmen, werden wieder stirker in den Vordergrund gestellt.

Hand in Hand mit diesem neuen, durch die Einbeziehung 6stlicher Denkmodelle der Deutung
von Mensch und Natur sich entwickelnden Bewuftsein der Natur geht ein neues Verstdndnis der
Stellung des Menschen. In der jiidisch-christlichen Tradition wird der Ruhm des Menschen als
Ebenbild Gottes betont, und der Mensch an den hochsten Punkt in der Ordnung der Schopfung
gesetzt. Damit verkniipft ist die unhinterfragte Annahme, dal der Mensch weit weg ist von ande-
ren Lebensformen, von Tieren und Pflanzen, und daB3 diese nur insoferne Wert haben, als sie
menschliche Bediirfnisse befriedigen. diese narzistische Sichtweise der Beziehung Mensch -
Natur wird heute ebenfalls in ihrer Einseitigkeit und geradezu selbstmorderischen Konsequenz
deutlich, und neue Sinnintegrationen und Wertorientierungen sind im Entstehen, die den Men-
schen wieder als Teil des natiirlichen Kosmos, als Lebewesen unter vielen begreifen. Auch hier
werden frithere, archaisch-vorchristliche und 6stliche Denkmodelle, die in anderen Kulturen die-
ser Erde bewahrt worden sind, wieder bedeutsam und einbezogen.

Eine darauf gegriindete Umweltethik, die auch individuelles Verhalten nach dem Prinzip der
Harmonie mit der Natur orientiert, wird fiir immer mehr Biirger der industriellen Gesellschaft
bedeutsam: nicht weil sie Buddhisten oder Animisten geworden sind, die die Heiligkeit der Erde
und der Lebewesen religids anerkennen, sondern aus einem neuen Verantwortungsbewuftsein,
weil die Zukunft der Erde, der Gesellschaft und der eigenen Kinder gefdhrdet erscheint, und weil
Vernunft und Gemeinwohl pfleglichen Umgang mit der Natur und ihren Ressourcen nahelegen.
DaB} sich solcher Umgang auch aus religiosen Traditionen begriinden 146t, ist dabei einerseits
Legitimation, andererseits Ausdruck der Notwendigkeit der symbolischen Fixierung von Tran-
zendenz.

5. Transzendenz des Kosmos und Transformation der Welt:
New-Age-Bewulltsein und —wertorientierungen

Transzendenz, symbolisiert in Vorstellungen einer {ibersinnlichen Realitdt und der subjektivi-
schen Logik von dort wirkenden Géttern, Geistern und Ddmonen, wird nun nicht nur in Bezug
auf den Bereich Natur, sondern umfassend umformuliert, indem angesichts der vielféltigen
Grenzen des modernen Weltbildes ein "neues" Weltbild der kosmischen Universalitdt betont
wird. Dieses als "New Age" bekannte Gedankengut ist mehr als eine "Riickkehr der Zauberer"
(Hemminger 1987) , also der alten religiosen Strukturen, und mehr als bloBe "Wiederverzaube-
rung der Welt" (Wei31986). Auch hier wird eine neue Grundstruktur der symbolischen Erfas-
sung von Transzendenz sichtbar, die gerade auch auf den Problemen der individuellen Orientie-
rung in der Welt beruht.

Das Spektrum des hinter "New Age" (NA) stehenden esoterisch-okkulten Komplexes ist breit
und kann nicht vorschnell in einen Topf geworfen werden (s. hier ausfiihrlicher Morth 1989). Es
scheint sich aber, z.T. ausformuliert von einigen Autoren, deren Werke zu Kultbiichern mit Mil-
lionenauflagen wurden, wie Fritjof Capra (Capra 1982, 1983) oder Marilyn Ferguson (Ferguson
1982), ein einheitlicher ideologischer Uberbau zu entwickeln, dessen Elemente in unterschiedli-
cher Akzentuierung immer wieder auftauchen und der den verschiedenen Teilaspekten eine neue
Plausibilititsgrundlage geben kann. Folgende Dimensionen sind dabei abgrenzbar:
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1)  Die mystische Vorstellung der All-Einheit der Welt als eines zusammenhidngenden kosmi-
schen Wirkungsfeldes;

2) Die idealistische Vorstellung eines universellen Geistes oder geistigen Universums (die
"Spiritualitdt" aller Dinge).

Unter der Voraussetzung der All-Einheit hat das dann zur Folge, daB in jedem realen Phédnomen,
vor allem aber im eigenen Bewultsein, das spirituelle Universum zu finden ist. Im Zustand der
Erleuchtung ist die Abspaltung des eigenen BewuBtseins vom Universalgeist iiberwunden. Die
Erleuchtung zu erlangen, ist moglich mit Hilfe der 6stlich-buddhistischen Vorstellung der Trans-
formation. Transformation meint in der Sprache des NA sowohl Umwandlung wie Uberschrei-
tung. Gemeint ist vor allem die Umwandlung oder, besser, die Erweiterung des Bewuftseins:
Das technisch-rationale, naturwissenschaftlich-kausale Denken wéchst iiber sich hinaus und in
die spirituelle Dimension hinein. Die vielen Meditations-, Autosuggestions- und Korpertechni-
ken dienen dazu, die Transformation zu ermoglichen.

Transformation hat auch eine iiberindividuelle Komponente. Indem das transformierte Bewuft-
sein des Einzelnen entfaltet wird, kommt es auch zur Harmonie mit der Gesellschaft und zur
Aussohnung mit der Natur. Der Selbstfindung und BewulBtseinserweiterung werden mit ganz-
heitlichem Denken und darauf aufbauend einer "tiefen Okologie" (F. Capra) und einem neuen
Paradigma auch in der Naturwissenschaft und Medizin in Verbindung gebracht. Damit geht es
auch um eine Verdnderung der Welt und der Gesellschaft sowie der Sicht und des Umganges mit
der Natur, indem das verdnderte BewuB3tsein vieler Menschen ein Netzwerk sozialen Handelns,
eine "sanfte Verschworung" (M. Ferguson) im Sinne des neuen Paradigmas in allen Lebens- und
Gesellschaftsbereichen entfaltet.

Die hier skizzierten Elemente des NA-Weltbildes, die implizit oder explizit aus den Schriften
iiber NA identifizierbar sind, stellen nun m.E. insgesamt den Versuch dar, eine subjektivische
Grundstruktur der Wirklichkeitsauffassung, die Gilinter Dux (Dux 1973, 1982) zu Recht als kon-
stitutiv fiir Religion im allgemeinen betrachtet, zu reformulieren. In das Grundkonzept einer
nach dem Muster des wirkenden und handelnden Subjektes gedachten Welt werden die Grund-
elemente des naturwissenschaftlich-technischen Weltbildes (Natur- und Sozialwelt als Kosmos
begreif-, analysier- und letztlich nutzbarer GesetzmifBigkeiten) einbezogen und personifizierende
Versionen der subjektivischen Grundstruktur (Goétter, Geister, Ddmonen, schlieBlich der einzig
wirkende, allméchtige Gott) zumindest relativiert und entdogmatisiert. Als Interpretationsmdg-
lichkeiten der universalen Totalitdt von Geist und Materie, Subjekt und Objekt bleiben transzen-
dentale Subjekte religioser Provenienzaber ebenso plausibel wie wissenschaftliche Aussagen.
Die gemeinsame Grundlage ist eine subjektivische Logik des dynamischen Wirkgefiiges spiritu-
eller und materieller Kréfte, die alles mit allem verkniipft, und an der jeder einzelne direkt durch
transformierendes Erkennen und Handeln Anteil hat bzw. erlangen kann. In diesem Feld ist jeder
Gedanke, jedes Handeln, jedes Ereignis im individuell-subjektiven Leben universell bedeutsam,
macht jeden Menschen zum wirkenden Teil des Kosmos. Gottesvorstellungen sind nicht mehr
notwendige Grundlage eines solchen Weltbildes, aber auch nicht vollig entzaubert: als Bild, als
Symbol und Ubersetzung des kosmischen Wirkgefiiges bleiben sie akzeptabel. Andererseits
werden mit den Mitteln der (Natur)wissenschaften abbildbare Relationen auch nicht iiber Bord
geworfen, sondern einbezogen: als Versuch, ebenso bestimmte Linien, Ebenen, Medien der uni-
versellen Einheit und Dynamik zu erfassen. Doch sind immer auch andere Linien, Ebenen, Me-
dien postulierbar, und damit auch jedes okkulte, esoterische und religiose Wissen aus der
menschlichen Kultur- und Geistesgeschichte als Hinweis auf mogliche andere Erscheinungsfor-
men des Gesamtzusammenhanges grundsatzlich plausibel. Dies ist der Grund, warum die "esote-
rische Kultur" und der ganze "okkulte Komplex" nahtlos im NA aufgehen und warum so viele
scheinbar gegensitzliche Positionen und Traditionen nebeneinander bestehen bleiben kénnen.
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So ist auch erkldrbar, warum gerade Wissensformen, die auf fritheren, magisch-mythischen
Weltbildern beruhen, vom Schamanismus iiber keltische Mystik, indianische Astrologie bis zu
indischen Kosmologien, aber auch bodenstindige Traditionen des Pendelns und Wiinschelruten-
gehens besondere Aufmerksamkeit und neuen Aufschwung genieBen: sie haben ein neues Fun-
dament der Plausibilitdt im NA-Weltbild erhalten, eine Plausibilitit, die nicht mehr mithsam im
Gegensatz zum wissenschaftlichen Weltbild behauptet werden muf3, sondern als Ergénzung er-
scheint.

Das NA-Weltbild erscheint damit dem AlltagsbewuBtsein der Menschen in der Moderne beson-
ders attraktiv, da es "rationale" Erkenntnisweisen mit subjektivisch-mythischer Wirklichkeitsauf-
fassung kompatibel macht und individuelle Handlungsmdéglichkeiten in der Transformation of-
fenhilt, auch gegeniiber bisher unbeeinflu8bar erscheinenden Superstrukturen der Moderne. In-
dividuelle Formen der Welterfahrung nach dem Muster urspriinglicher Subjektivitit spiegeln
sich sozusagen im Kosmos wider, an dem nicht mehr nur transzendentale Subjekte, sondern je-
der einzelne Mensch wirkend Anteil hat. Auch wenn im Gedankengut des NA viele Elemente
des "alten" religiosen Denkens synkretistisch eingeflossen sind, sind sie gegeneinander relativiert
und dienen als Horizont einer Verantwortungsethik, die dem Erkennen der "objektiven" Struktur
der Welt und des Kosmos und der Bestimmung der individuellen Stellung darin Prioritdt ein-
raumt.

Das mit New Age insgesamt angesprochene neue Paradigma des Welterkennens und der Deu-
tung der individuellen Existenz darin setzt sich nun um in neue Wertorientierungen in allen Le-
bens- und Gesellschaftsbereichen. AbschlieSend sei der Bereich der Wertvorstellungen zu Arbeit
und Wirtschaft beispielhaft niher angesprochen, um die Reichweite religioser Wertbindung auf
der Grundlage der neuen Strukturen von Transzendenz um New Age aufzuzeigen:

"Wir wollen die Belege fiir ein neues, auf Werten beruhendes Paradigma betrachten, welches das alte Paradigma der
Wirtschaft mit seiner Betonung auf Wachstum, Kontrolle und Manipulation transzendiert. Der Wechsel zum Para-
digma der Werte zeigt sich in den sich verdndernden Mustern von Arbeit, Berufswahl und Verbrauch,... sich heraus-
bildenden Lebensweisen, die Synergien, Teilen, Tauschhandel und Zusammenarbeit und Kreativitit ausnutzen ...
Die Transformation des Arbeitsplatzes, der Industrie, in den Berufszweigen ... Erneuerungen im Management und
Mitbestimmung der Arbeiter einschlieBlich der Dezentralisierung von Macht ..."(Ferguson 1982, S.376)

Mit diesen Worten skizziert M. Ferguson Ansatzpunkte des neuen Paradigmas und der Trans-
formation im Bereich des wirtschaftlichen Handelns der Menschen und der Strukturen, in denen
dieses Handeln abléuft. Hier zeigen einige empirische Indikatoren, dal das Paradigma neuer
Werte fiir Arbeit und Wirtschaft sich auch in alltagsbezogenen Dimensionen ausprigt (s.
Morth/Wagner 1989), mefbar in signifikanten Unterschieden zwischen Gesamtbevolkerung und
NA-Aktivisten:

Arbeits- und Verbraucherverhalten und NA

Indikator von je 100 der beiden Gruppen zeigen
NA-Aktivisten Bevolkerung

Ablehnung hierarchischer Betriebsstrukturen 80,4 59,2

Nennung "neuer" Arbeitswerte (selbst., abwechslungs-

reiche Arbeit, Selbstverwirklichung, etc.) als wichtig 82,4 48,6

fiir den eigenen Arbeitsplatz

Nennung "alter" Arbeitswerte (Bezahlung, Aufstiegs- 19.6 531

mogl., Sicherheit) ’ ’

UmweltbewuBtes Verbraucherverhalten (Index') 71,4 36,9

(N=106) (N=324)
! Besitz eines Katalysator- oder Diesel-KEZ, Miilltrennung und Miillvermeidung, Kauf einschl. Produkte
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DaB3 die Werte der neuen Paradigmas auch in der Gesamtbevolkerung stark verankert sind, iiber-
rascht nur durch das Ausmal} des hier sichtbaren Wertwandels. Der Stellenwert des NA in die-
sem Prozefl des Wandels zu nicht- bzw. post-materialistischen Werthaltungen kann m.E. aber
nicht vorschnell im Sinne einer Induzierung und Beschleunigung des Wertwandels durch die
Ideen des NA gedeutet werden (vgl. Schorsch 1988). Es ist nicht von der Hand zu weisen, daf}
der Wandlungsprozef3 zu postmaterialistischen Werthaltungen durch die Theoretiker des NA
vereinnahmt wurde. Die tatséchliche soziale Relevanz des NA in diesem Proze3 wére nur durch
Kenntnisse iiber den biografischen Verlauf (z.B., ob zuerst Interesse und Aktivitdt im Bereich
des NA entfaltet wurde und dann erst die entsprechenden Werthaltungen oder umgekehrt: infol-
ge postmaterialistischer Werte Interesse fiir NA) und iiber die Umsetzung in gesellschaftspoliti-
sches Engagement fiir Arbeits- und Wirtschaftsstrukturen des neuen Paradigmas abzuklaren.

Trotzdem: die signifikante Betonung "neuer" Arbeitswerte gerade durch die Gruppe von Men-
schen, die durch das Welt- und Menschenbild des NA mit seiner reformulierten und umstruktu-
rierten Transzendenz besonders beeinflult sind, ist mehr als die bloBe Fortsetzung des bekannten
Trends zu "privatisierten Arbeitshaltungen" (Fiirstenberg 1987, S.17). Hier zeigt sich, daB "reli-
giose" Wertbindungen auf der Grundlage einer individualisierten Verantwortungsethik zu einer
humanen Gesellschaftsentwicklung wesentlich beitragen konnen, ja vielleicht notwendig blei-
ben. Die fiir den Bereich Arbeit von Friedrich Fiirstenberg formulierten Perspektiven gelten hier
m.E. fiir alle Gesellschaftsbereiche:

"Die Arbeit als wesentliche Lebensgrundlage und Betdtigung des Menschen schafft Aufgaben, die zwar eine mog-
lichst wirtschaftliche Nutzung der Arbeitskraft in sich schlieBen, aber weit dariiber hinaus gehen. Humane Arbeits-
ordnung ist notwendig, weil Arbeit ihren Sinn erst in einem akzeptierten humanen Zielsystem findet. ... Die Aufgabe
der Beteiligten ist es, diesen Weg nicht so sehr durch abstrakte Utopien, sondern durch konkrete Strategien ... zu
fordern. Aus sozialkultureller Gesamtsicht geht es um den Beitrag der Arbeit zur personlichen und allgemeinen
Lebensqualitét auf der Grundlage einer erneuerten Wertorientierung (Unterstr. I.M.)... Thre inhaltlich verbindliche
Festlegung erfordert allerdings den Konsens der Beteiligten ebenso wie ihr stindiges Bemiithen um Erkenntnis sinn-
hafter Zusammenhénge." (Fiirstenberg 1987, S.18)
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