Spirituelle Krisen
Michael Utsch

1. Zum Phinomen: Krise oder Konflikt?

Das Konzept ,, spirituelle Krise“ (,,spiritual crisis“) wurde in den 1970er Jah-
ren durch verdnderte Bewusstseinszustinde bekannt, die wegen ihrer irritie-
renden Auswirkungen auf die Selbst- und Fremdwahrnehmung psychische
Stérungen und Erkrankungen nach sich ziehen kénnen. Durch neue reli-
giose Bewegungen verbreiteten sich im Westen zahlreiche Meditationstech-
niken, durch die manche spirituelle Suche in einer ernsthaften Identitéitskri-
se, manchmal sogar einer psychiatrischen Erkrankung miindete. Stanislav
Grof, ein 1931 in Prag geborener Psychiater und Psychotherapeut, hat im
Rahmen von Experimenten mit LSD und Hyperventilation spirituelle Erfah-
rungen an sich selbst und an Klientinnen und Klienten erforscht. Im Um-
gang mit einer sogenannten ,spirituellen Krise®, die durch ein erweitertes
Bewusstsein hervorgerufen wurde, fordert Grof seine Kollegen auf, diese
nicht mit den bekannten psychiatrischen und psychotherapeutischen Ver-
fahren zu behandeln, sondern nur von Therapeutinnen und Therapeuten,
die selber einen spirituellen Weg gehen. Er griindete deshalb mit seiner
Frau das S.E.N. (Spiritual Emergence Network), das auch in Deutschland
besteht (www.senev.de).

Spirituelle Krisen verlaufen individuell sehr verschieden. Christina und
Stanislav Grof haben sehr unterschiedliche Phinomene als spirituelle Krise
bezeichnet: die schamanische Seelenreise, korperliche Energie-Erfahrungen
(Kundalini), Episoden von Einheitsbewusstsein, auflersinnliche Wahrneh-
mung, Erinnerungen an ,frithere Leben, Kommunikation mit Geistwesen
(Channeling), Nahtoderfahrungen, UFO-Begegnungen oder Zustinde von
Besessenheit (vgl. Grof et al. 1990). In dieser Zusammenstellung verschwim-
men die Grenzen zwischen imaginativen, parapsychologischen und wahn-
haften Phinomenen. Von dem jeweiligen Erklirungsmodell und der kon-
zeptuellen Vorentscheidung des Menschenbildes hingt es ab, ob eher von
einer ,,Plus-Heilung® (Kraft 2008, d. h. Wachstumsprozesse durch die Kri-
senbewiltigung) oder einer spirituellen Belastung (,,spiritual distress®, Grof
et al. 1990) gesprochen wird.
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Unabhingig von diesem bewusstseinsorientierten Ansatz, bei dem eine spi-
rituelle Krise als Storung mit Krankheitswert mit Potenzial zur personlichen
Weiterentwicklung aufgefasst wird, ist in den letzten Jahren auf empirischer
Grundlage das Konzept ,,spiritueller Konflikt“ (,,spiritual struggle“) beschrie-
ben worden. Rahmenmodell dieses Ansatzes ist die Theorie der Stressbewilti-
gung (,coping®), die Kenneth Pargament auf religiose und spirituelle Heraus-
forderungen tbertragen hat (vgl. Pargament 2009). Mit einem spirituellen
Konflikt sind in der Regel keine psychopathologischen Auffilligkeiten verbun-
den, sondern wird eine Durchgangsphase der psychospirituellen Entwicklung
beschrieben. Negative Gefiihle gegeniiber Gott und dunkle, belastende Got-
tesbilder sind gerade bei einer strengen Erziehung nicht selten (vgl. Utsch
2012; Zwingmann et al. 2017). Bisher wurden negative Geftihle gegentiber
Gott, wie Angst, Arger, Wut oder Zorn, selten wissenschaftlich untersucht.
Eine Ausnahme bilden diesbeziiglich Studien von Julie Juola Exline und Mit-
arbeitern (vgl. Exline et al. 2017). Auf der Grundlage von empirischen Studien
kommt die Psychologin zu dem Schluss, dass Zorn auf Gott auf zwischen-
menschliche Konflikte und mangelnde Vergebungsbereitschaft hindeuten. Be-
sonders hochreligidsen Menschen falle es schwer, Arger gegen Gott zu emp-
finden und ihn auch auszudriicken. Gerade dies ist aber nach der
gegenwirtigen Forschungslage hilfreich, um die Gottesbeziehung zu festigen.

Annette Mahoney hat ein sozialpsychologisches Modell relationaler Spiri-
tualitiit entwickelt, das den Beziehungsaspekt bei der Suche nach dem Hei-
ligen in den Mittelpunkt stellt (vgl. Mahoney 2013). In ihrem auf die abra-
hamitischen Religionen bezogenen Modell unterscheidet sie drei
Beziehungsstrange: die Beziehung zu Gott, zur Familie und zur religiosen
Gemeinschaft. In jedem dieser Bereiche unterscheidet sie weiterhin Res-
sourcen (Ress.) und Konflikte (Konf.) (vgl. Abb. 1).

1. Gottesbeziehung | 2. Spirituelle Bezie- | 3. Beziehungen
hungen mit Familien- | zur religiésen Ge-
mitgliedern meinschaft

Entdeckung Ress: Unterstiitzung | Ress: zufriedenstel- Ress: Unter-
durch Gott lende Partner- und stiitzung durch

Konf: Konflikte mit Elternschaft die Religions-

Gott Konf: Glorifizierung | gemeinschaft
der Familien-Einheit | Konf: mit der

Gruppe
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Erhaltung

Ress: Gebet fiir
Beziehungen
Konf: Beziehungs-
konflikte auf Gott
ubertragen

Ress: spirituelle Ver-
bundenheit und
Intimitat

Konf: spirituelle Rivali-

tat

Spirituelle Krisen

Ress: Gruppen-
unterstiitzung zur
Verbesserung der
Bereiche

Kon: Triangulie-
rung'

Transformation

Ress: Bewiltigungshil-

fen von Gott erhalten
Konf: Gott bitten,
Konflikte zu vergeben

Ress: Verbesserung
der Ehequalitit
Konf: Heiliger Verlust

Ress: Unterstiit-
zung zur Krisen-
bewiltigung
Konf: Feindbilder

Abb. 1: Relationale Spiritualitit nach Mahoney (2013)

Dabei ist jedoch zu beachten, dass sich die amerikanische Religionskultur
von der europidischen mafigeblich unterscheidet, weil in den USA die reli-
giose Bindung und personliche religiose Praxis deutlich stirker ausgeprigt
sind als etwa in Deutschland und deshalb im Familienleben bedeutsamer
sind. Wihrend sich 19 % der Deutschen nach dem Religionsmonitor 2013
als tief religios oder spirituell einschitzen, sind es in den USA 62 % der Be-
volkerung. Auflerdem ist dort der Anteil christlicher Spiritualitidt deutlich
hoher als in Deutschland (vgl. Streib et al. 2015). Insgesamt verdeutlicht die
Ubersicht die Ambivalenz der Gottesbeziehung zwischen Ressource und
Konflikt.

Gemaf des bewusstseinsorientierten Ansatzes werden spirituelle Krisen als Storung mit
Krankheitswert aufgefasst, in deren Zusammenhang imaginative, parapsychologische
und wahnhafte Phanomenen auftreten kénnen.

Davon abzugrenzen ist das Konzept eines spirituellen Konflikts, der nicht mit psycho-
pathologischen Auffilligkeiten verbunden ist, sondern eine Phase der psychospirituellen
Entwicklung beschreibt.

1 In der systemischen Therapie wird damit eine dysfunktionale Koalition in einer Gruppe be-
zeichnet, wenn z. B. eine Mutter einen Konflikt mit ihrem Mann hat und sich mit der Tochter
gegen ihn verbiindet.
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2. Kontext, Klassifikation, Erklarungsmodelle und Therapie

2.1. Ausléser und Kontexte einer spirituellen Krise

Die Religionsgeschichte belegt mit zahlreichen Beispielen, wie das Durch-
leben einer existenziellen Krise zu tiefen spirituellen oder religiésen Erfah-
rungen fithren kann (vgl. Bucke 1993; Sloterdijk 1993). Ein Beispiel aus der
christlichen Mystik ist die ,,dunkle Nacht der Seele® als Durchgangsstadium
zur Gottesbegegnung bei Johannes vom Kreuz. Dieses Motiv der ,,dunklen
Nacht der Seele“ wurde in der Psychotherapie vielfiltig aufgegriffen. Ein de-
pressiver Riickzug kann ein Durchgangsstadium zu einer religiosen Weiter-
entwicklung sein (vgl. Bidumer et al. 2008). In den Schriften des deutschen
Mystikers Johannes von Tauler wird die Krise als Ort der Gotteserfahrung
in ihren bewusstseinsverindernden Aspekten beschrieben.

Spirituelle Erfahrungen kénnen niitzen und schaden — es kommt auf die Vorerfahrun-
gen, Bedingungen und Begleitumstande an.

Um das breite und unscharfe Konzept der spirituellen Krise zu prézisieren,
werden hier drei Ausloser und Kontexte unterschieden. Der jeweilige Kon-
text muss berticksichtigt werden, um das Phdnomen besser zu verstehen.

Ubergangsphasen im Lebenslauf

Krisen sind ein elementarer Bestandteil jedes Entwicklungsprozesses. Auf-
grund der anthropologischen ,Unfertigkeit’ des Menschen muss jeder
Mensch in seinem Wachstums- und Reifungsprozess Entwicklungskrisen be-
wiltigen. Fiir alle krisenhaften Durchgangsstadien gilt es, sich von iiberhol-
ten, nicht mehr passenden Denk- und Verhaltensmustern zu trennen und
neue Umgangsformen mit sich und der Umwelt einzuiiben. Fiir die Ent-
wicklungspsychologie hat Erik Erikson ein psychoanalytisch geprigtes Mo-
dell von Krisenbewiltigung als Schliissel fiir eine lebenslange Identitétsent-
wicklung herausgearbeitet. Wenn die altersspezifische Krise bewiltigt und
die damit zusammenhingende Entwicklungsaufgabe gelost ist, findet eine
Weiterentwicklung statt (vgl. Erikson 1967).

Hiufig nehmen Entwicklungskrisen grolen Einfluss auf das Leben und die
Lebensplidne einer Person. Viele Krisen werden noch lange als grofle
Herausforderungen oder auch Wendepunkte erinnert, die dem Leben eine
neue Richtung gaben, eine Reorganisation der Lebenspline notwendig
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machten und aus denen man vielleicht mit neuem Selbstkonzept und neuer
Weltsicht hervorging. Solche Verinderungen kénnen sowohl Gewinne dar-
stellen als auch Stérungen verursachen. Es ist empirisch erwiesen, dass we-
sentliche Veranderungen und inneres Wachstum in der menschlichen Ent-
wicklung aus einer erfolgreichen Auseinandersetzung mit Problemen und
Krisen resultieren und dadurch ein neues Niveau der intellektuellen, sozialen
und personlichen Organisation erreicht werden kann (vgl. Bucher 2014).

Traumatisierung und Unfall

Je nach der individuellen Sinn- und Lebensdeutung sowie der Intensitit der
Krise kénnen solche Ubergangsphasen auch als ,,spirituelle” Krise empfunden
und verarbeitet werden. Neben den sogenannten normativen Krisen, wie Aus-
zug aus dem Elternhaus oder die Berentung, die mit sozialen Normalbiogra-
fien verbunden sind, kann ein ,, Zufall“ oder ein ,, Unfall“ eine (spirituelle) Krise
auslosen. Wenn einem Menschen plétzlich buchstiblich, zum Beispiel bei ei-
nem Lawinenungliick oder einem Erdbeben, oder auch symbolisch, zum Bei-
spiel beim Verlust einer ,,tragenden® Beziehungsperson, der Boden unter den
Fiilen weggerissen wird, riicken unweigerlich grundsitzliche, existenzielle
Fragen in den Vordergrund. Bisherige Lebenskonzepte werden infrage gestellt,
und hiufig ist eine Neuorientierung notig. Ein Berater berichtete von einer
Patientin, die das Erdbeben 1999 in der Tiirkei miterlebte und dabei unter
den Haustrimmern verschiittet wurde. Sie und ihre Schwester iiberlebten,
die Mutter starb: ,,Die Patientin erlebte nicht nur, wie die Erde unter ihr zit-
terte und schwankte. [...] Ihr ganzes Weltbild brach zusammen — mit Fragen
und Anklagen an den Gott ihrer Religion“ (Madert 2007, 22).

Es gibt auffillige Parallelen zwischen einer mystisch-spirituellen Erfahrung
und dem traumatischen Erleben. Betroffene berichten von innerer Leere, einer
existenziellen Sinnkrise und extremen Angstzustinden. Die Psychotraumato-
login Ursula Wirtz stellt fest, dass in solchen Krisen nicht nur die Traumati-
sierten selber, sondern auch die Glaubensgrundlagen der Betreuerinnen und
Betreuer auf die Probe gestellt werden: ,,Woher kommen wir, wohin gehen
wir, was ist der innerste Grund, aus dem wir entstanden sind und in den wir
wieder eintauchen? Was ist der Sinn des Bosen? Was gibt meinem Leben Sinn
und Halt, und welche Erfahrungen fithren mich zu meiner Mitte? (Wirtz
2003, 16).

Eine Traumatisierung erfasst in der Regel das gesamte Glaubens- und Uber-
zeugungssystem einer Person. Nach einer Traumatisierung stellen sich die
existenziellen Lebensfragen nach dem Warum, der Schuld, dem Sinn und
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dem Tod oft radikal neu und anders und haben eine Neujustierung der Ant-
worten zur Folge. Ein schweres Trauma fithrt unweigerlich zur Beschiftigung
mit existenziellen Fragen. Diese Fragen verunsichern die Alltagsroutine. Wenn
das gesamte Selbst- und Weltbild in Frage steht und ein neues Orientierungs-
und Wertesystem notig wird, treten haufig seelische Einschrankungen oder
Storungen auf. Deshalb ist das medizinische Klassifikationssystem mit dem
Erscheinen von DSM-1IV im Jahr 1994 um die Diagnose ,,religioses oder spi-
rituelles Problem® (V 62.89) erginzt worden. Diese Kategorie soll verwendet
werden, wenn ein religioses oder spirituelles Problem im Vordergrund der kli-
nischen Aufmerksamkeit steht. Dazu zdhlen belastende Erfahrungen, die den
Verlust oder die Kritik von Glaubensvorstellungen nach sich ziehen, Probleme
im Zusammenhang mit der Konversion zu einem anderen Glauben oder das
Infrage-Stellen spiritueller Werte, auch unabhingig von einer organisierten
Kirche oder religiosen Institution (vgl. Lukoff 2017).

Aufergewéhnliche Bewusstseinserfahrungen

Ein dritter Kontext einer spirituellen Krise sind aufergewdhnliche Bewusst-
seinszustinde, die durch psychiatrische oder neurologische Erkrankungen,
Meditationserfahrungen oder Drogeneinnahme eintreten kénnen (vgl. Hof-
mann et al. 2017; von Heyden et al. 2018). Zusammenhinge zwischen Wahn
und Religion sind immer wieder untersucht worden (vgl. Henning et al.
2007; Schodlbauer 2016; Demling 2016). Neuere Untersuchungen unterstrei-
chen die Notwendigkeit, ungewohnliche spirituelle Phinomene nicht vor-
schnell zu pathologisieren. In einem Hamburger Forschungsprojekt zum
subjektiven Sinn von Psychosen zeigte sich, dass religiose Deutungen bei
Menschen mit einer Psychose-Erkrankung weit verbreitet sind und bei vie-
len Patientinnen und Patienten hilfreiche und krankheitsbewiltigende Funk-
tionen tUbernahmen (vgl. von Iljin et al. 2015). Ulrike Anderssen-Reuster
und Thomas Reuster betonen aus psychiatrischer Sicht, dass psychovegeta-
tive Phinomene, wie korperliche Energie-Erfahrungen, im Rahmen eines
spirituellen Ubungsweges auftauchen kénnen und dann nicht allzu viel Auf-
merksamkeit verdienen (vgl. Anderssen-Reuster et al. 2017). Wenn diese Er-
fahrungen aber Ubende betreffen, die psychisch instabil, unreif oder desinte-
griert sind, konnen dadurch echte Psychosen hervorgerufen werden. Auch
andere Experten bestitigen, dass eine spirituelle Krise meist nicht Ursache,
sondern Ausloser einer latenten Erkrankung ist (vgl. Kornfield 1990); spiri-
tuelle Inhalte konnen tiberdies gerade im Rahmen von Psychosen wahnhaft
verarbeitet sein und damit nur die ,,Bithne® sein, auf der sich eine psychische
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Phinomenologie manifestiert. Das weist auf die Wichtigkeit einer sorgfalti-
gen Auswahl bei Meditationskursen und spirituellen Ausbildungen hin.

Es lassen sich drei Kontexte und Ausléser fiir spirituelle Krisen unterscheiden:

o Ubergangsphase im Lebenslauf, Glaubensentwicklung, Konversion

o Unfall, Traumatisierung

o AufRergewdhnliche Bewusstseinserfahrungen (Drogen, Meditation, psychotische
Episode)

Abb. 2: Kontexte und Ausloser fiir spirituelle Krisen

2.2. Vielfaltige Definitionen von Spiritualitit

In den letzten 50 Jahren haben Kulturwissenschaftlerinnen und Kulturwis-
senschaftler eine markante Pluralisierung und Individualisierung der per-
sonlichen Sinngebung festgestellt. Traditionelle Religionen haben ihre Deu-
tungshoheit verloren. Umfragen belegen, dass Menschen sich heute immer
weniger als religits, sondern haufiger als spirituell verstehen. Unsere gegen-
wirtige Gesellschaft ist von einem uniibersichtlichen ,,Markt von Sinnanbie-
tern“ gekennzeichnet, auf dem neben christlichen Gottesdiensten auch
buddhistische Meditation, schamanische Geistheilung, astrologische Bera-
tung und vieles mehr angeboten wird. Sigmund Freuds Prognose, Religion
werde durch die aufgeklirte Vernunft abgelost, hat sich also nicht bestitigt.
Vielmehr werden fiir die personliche Sinngebung wie bei einem Patchwork-
Teppich unterschiedliche, zum Teil widerspriichliche Traditionen und Welt-
bilder miteinander verkniipft. Manche Menschen fiihlen sich von der Viel-
falt der Entscheidungsmoglichkeiten iiberfordert und geraten bei der Suche
nach einer passenden Sinndeutung in eine spirituelle Krise.

Eine priagnante Definition versteht Spiritualitit als Antwortversuch auf un-
losbare Lebensfragen, die am Ende wehtun — wie die Fragen nach dem Sinn,
der Schuld, dem Leiden und dem Tod. Psychologisch wurde Spiritualitit kon-
zeptualisiert als ,,die Suche nach existenziellem Sinn®“ (Doyle 1992), als ,indi-
viduelle Gestaltung der Bezogenheit auf Transzendenz® (von Belzen 1997), als
der ,hochste Bereich des menschlichen Potentials (Tart 1978) oder als ,,in-
trinsisches Prinzip authentischer Selbsttranszendenz“ (Helminiak 1987).

Wihrend religiose oder spirituelle Erfahrungen frither in der Psychologie
und Psychiatrie pauschal pathologisiert und sofort Kategorien wie Wahn
oder Zwang aufgerufen wurden, hat seit den 1970er Jahren, angestofien
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durch die humanistische Psychologie, ein Gesinnungswechsel stattgefunden.
Dabei ist es zum Teil zu einer Gegenbewegung gekommen, die spirituelles Er-
leben pauschal idealisiert. Ansitze der transpersonalen Psychologie, in der
eine spirituelle Einheitserfahrung (Nondualitit) als natiirliches Entwicklungs-
ziel verstanden werden, sind in der akademischen Psychologie nicht aner-
kannt, werden aber von Praktikerinnen und Praktikern zur Erklirung unge-
wohnlicher Phinomene ofters herangezogen (van Quekelberghe 2007). Ein
wichtiger Pionier der transpersonalen Psychologie war der italienische Psy-
chiater Roberto Assagioli. In seinem Ansatz der Psychosynthese verband er
verschiedene humanistische Zuginge zu einem transpersonalen Menschen-
bild. Das Entwicklungsziel des Menschen sah er in der Verwirklichung eines
»wahren Selbst® (Assagioli 1992). Der transpersonal orientierte Psychiater Joa-
chim Galuska schligt folgende Unterteilung vor:

»Religiose Storungen: Stérungen im Ubergang von kindlicher zu erwachsener Re-
ligiositit; psycho-spirituelle Stérungen: Storungen der Integration subtiler Erfah-
rungen im Bewusstsein; transpersonale Storungen: Stérungen im Ubergang von
der personalen zur transpersonalen Spiritualitit (Galuska 2003, 187).

Dabei ist zu beachten, dass die transpersonale Psychologie von einem erwei-
terten entwicklungspsychologischen Modell ausgeht, das eine die Person
iiberschreitende, ,transpersonale® Dimension der Seele miteinschliefit. —
Da spirituelle Krisen je nach Erklirungsmodell ganz unterschiedlich inter-
pretiert werden, sollen diese im Folgenden weiter differenziert werden.

2.3. Klassifikationen und Erklarungsmodelle

2.3.1. Entwicklungspsychologie

In der Tradition von Jean Piaget und Lawrence Kohlberg beschrieb der US-
amerikanische Theologe James Fowler aufgrund eigener empirischer Unter-
suchungen sieben Entwicklungsstufen des Glaubens. Der Vorteil dieses Stu-
fenmodells besteht darin, dass es einen weiten, eher psychologischen
Glaubensbegriff zu Grunde legt. Der im Deutschen oft mit ,,Lebensglaube
iibersetzte Begriff ,faith® grenzt Fowler strikt gegen den Glaubensinhalt
(»,belief) ab. Lebensglaube versteht er als universales Merkmal des mensch-
lichen Lebens, der es dem Menschen in einem integrierenden Prozess er-
mogliche, die Endlichkeit seines Lebens anzunehmen und ihm Kohirenz
und Sinn zu verleihen (vgl. Fowler 2000).
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Jeder Stufenwechsel verlduft in der Regel krisenhaft. Er bezieht emotio-
nale, soziale und kognitive Prozesse mit ein und geht mit einer umfassen-
den Neuorientierung der Person einher. Ein besonderes Merkmal dieses
Modells ist die Verschrinkung zwischen Personlichkeits- und Glaubensent-
wicklung, zwischen psychischer und spiritueller Entwicklung inklusive ih-
rer normativen Krisen. Weil der Lebensglaube als komplexe Sinndeutung
alle zentralen Personlichkeitsdimensionen umfasst, ist es nur folgerichtig,
beide Entwicklungsbereiche aufeinander zu beziehen und zu verbinden.
Fowlers Entwicklungsmodell tiberbriickt theologische und psychologische
Alleinginge und wurde besonders in der Religionspddagogik intensiv auf-
gegriffen.

Zur psycho-spirituelle Entwicklung

Schon einer der wegweisenden Theologen des vergangenen Jahrhunderts, Karl Rahner,
hat nachdrticklich das Zusammenwirken von spiritueller und personaler Entwicklung
eingefordert. Ob etwa die ,mystische Erfahrung eine normale Entwicklungsfrage auf
dem Weg zur christlichen Vollendung* sei, wollte Rahner nicht generell beantworten:
,Die Antwort hingt an der Psychologie: Inwiefern namlich solche an sich natiirlichen
Versenkungsphidnomene notwendig in einen personalen Reifungsprozess gehoren*
(Rahner 1989, 99). Bemerkenswert ist, dass Rahner die Einbeziehung besonderer mysti-
scher Erfahrung in die alltidgliche Glaubenserfahrung als eine psychologische Angele-
genheit ansieht. Hier zeigt sich die besondere Herausforderung einer Zusammenschau
theologischer und psychologischer Perspektiven, um den menschlichen Reifungspro-
zess bestmaéglich zu unterstiitzen.

In dhnlicher Weise wie Fowler hat David Tacey ein Stufenmodell der spiritu-
ellen Entwicklung aufgestellt, das insbesondere die krisenhaften Entwick-
lungstiberginge vom Jugend- zum Erwachsenenalter beschreibt (vgl. Tacey
2004, Abb. 3):

1. Geburtsglauben. Das erste Stadium ist gekennzeichnet durch die Religion der Fami-
lie, ihre Traditionen und Institutionen.

2. Trennung als Jugendlicher. In der Jugend werden Fragen iiber Glauben gedufert, wo-
fir die bisherigen Antworten nicht ausreichen.

3. Sikulare Identifikation. Schrittweise gehen der Geburtsglaube und die institutionelle
Zugehorigkeit verloren oder werden aktiv beendet. Begriffe wie sdkular, humanis-
tisch, agnostisch oder atheistisch werden gewihlt. In dieser Ablosungsphase lockern
oft auch die Eltern ihre eigenen religiosen Bindungen und bestehen nicht weiter auf
eine religiése Anbindung des Jugendlichen.
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4. Sakulare Enttiuschung. Mit zunehmendem Alter und Erfahrung tritt eine Desillusio-
nierung tiber die Werte der gegenwirtigen Gesellschaft ein. Ein Gefiihl von Mangel
und eine Sehnsucht entstehen, weil sich die Ausrichtung auf Konsum, Besitz und Ab-
lenkung letztlich als nicht erfiillend erweist.

5. Die sdkulare Erwachsenen-Spiritualitit. Als letzter Schritt wird eine persénliche Spiri-
tualitdt entwickelt, die relativ unabhingig von religiésen Einfliissen und Institutionen ist.

Abb. 3: Fiinf Entwicklungsstufen der spirituellen Entwicklung nach Tacey (2004)

Auch in der neueren psychoanalytischen Entwicklungspsychologie wird der
spirituellen Dimension stirkere Aufmerksamkeit gewidmet. Psychoanalytike-
rinnen und -analytiker, frither in der Regel Verfechterinnen und Verfechter
radikaler Religionskritik, gehen heute unbefangener und konstruktiver mit re-
ligiosen Glaubensiiberzeugungen ihrer Klientinnen und Klienten um. Die
moderne psychoanalytische Bindungsforschung bezieht ndmlich im Entwick-
lungsprozess des Selbst auch Beziehungen zu einem transzendenten Gegen-
tber ein. Weil der christliche Glaube im Kern ein Beziehungsgeschehen
darstellt — glaubiges Vertrauen auf den unsichtbar gegenwirtigen Gott —, erge-
ben sich hier fruchtbare Dialoge. So wie sich unsere Personlichkeit lebenslang
weiterentwickelt, verindert sich auch der Glaube mit seinen Gottesbildern
und Frommigkeitspraktiken. Wenn das Personlichkeitswachstum und die
Glaubensentwicklung gemeinsam betrachtet werden, konnen reife und un-
reife Formen von Glaubensvollziigen plausibel unterschieden werden.

Die Bindungsforschung weist darauf hin, dass die Ubergénge zwischen
fundamentalistischer Rechthaberei und einem suchend-fragenden Glauben
flieflend sind. Aus psychoanalytischer Sicht ldsst sich besonders der destruk-
tive Einfluss fehlgeleiteter religioser Sehnsiichte nachweisen. Dabei kommt
der Vermittlung von Idealen und Leitbildern eine Schliisselstellung zu.
Wenn Glaubensinhalte aufgrund der Sehnsucht nach einer idealen Welt
emotional ,gepusht werden und keine rationale Priifung mehr durchlau-
fen, kann leicht ein fanatischer Glaube entstehen. Als Ziel lockt das Verspre-
chen, alles Bose in der Welt zu bannen, um den belastenden inneren Span-
nungen und Ambivalenzen endgiiltig zu entfliechen (vgl. Utsch 2016).

Eine religionspsychologische Untersuchung von Entwicklungsverldufen
bekannter religioser Personlichkeiten zeigte, wie blindes Vertrauen in einer
frithen Lebensphase, das von abhingigen Beziehungen bestimmt war, mit
wachsender Lebenserfahrung zu glaubiger Hoffnung in Eigenstindigkeit he-
ranreifen kann (vgl. Bucher 2004). Hier kommt dem Zweifel die wichtige
Funktion der Realititspriifung zu. Indem der Mensch seinen Glauben auf-
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grund seiner immer wiederkehrenden Zweifel jeweils auf seine Verntinftig-
keit hin beurteilt, kann sich eine Haltung von gliaubiger Hoffnung ent-
wickeln. In sektiererischen Gruppen werden hingegen religiése Fithrer idea-
lisiert und ihre Lehren ideologisiert, um den Glauben an eine absolute
Wahrheit mit Gewissheit und Sicherheit festhalten zu konnen. Die reife
gldubige Hoffnung hingegen zeichnet sich dadurch aus, dass sie Zweifel zu-
lasst und dennoch zu einem Handeln aus glaubiger Zuversicht motiviert.

2.3.2. Spirituelle Krise und Wahnerkrankung

Eine wichtige Unterscheidung betrifft die Abgrenzung einer spirituellen Krise
von einer Wahnerkrankung. Samuel Pfeifer grenzt den spirituellen Sucher
vom religiosen Wahnkranken ab, der im medizinischen Sinne krank sei und
nicht nur von emotional iiberwerteten religiosen und spirituellen Vorstellungen
geprigt sei. Eine fachliche Unterscheidung zwischen einer spirituellen Krise und
einer Wahnerkrankung ist nach Pfeifer in aller Regel moglich, konne aber im
Einzelfall bei einem sehr intensiven Glaubensleben mit ausgefallenen spirituel-
len Praktiken schwierig sein (vgl. Pfeifer 2018). Wesentliche Kriterien gesunden
Glaubens gegeniiber religiosen Wahns sind in Abbildung 4 zusammengefasst.

Glaube Wahn

Gruppenverankerung Singularitat — pathologischer Ich-Bezug

Gemeinschaft Vereinsamung, fehlende Kommunikation

Zulassen von Zweifeln Unkorrigierbarkeit

Vertrauen Vertrauensverlust

Inhalt oft transzendent Inhalt oft bedrohlich

Psychopathologisch unauffallig Weitere psychopathologische Auffillig-
keiten wie Sinnestduschungen®

Abb. 4: Kriterien ,gesunder* Religiositit versus Kriterien des (religiosen) Wahns (Pfeifer
2018, 211)

2 ‘Wenn es sich lediglich um eine ausgestanzte wahnhafte Storung handelt (ICD 10: F22.0), tre-
ten oftmals keine anderen Auffilligkeiten hinzu. Ist das religiose Wahnerleben jedoch etwa in
einer schizophrenen Erkrankung eingebettet, konnen hiufig andere psychotische oder affektive
Symptome (Sinnestduschungen, Ich-Stérungen, depressiver Affekt etc.) dazukommen.
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2.3.3. Transpersonale Psychologie und Integrale Spiritualitit

Die transpersonale bzw. integrale Psychologie gewinnt auch in Deutschland
mehr Aufmerksamkeit (vgl. Wilber 2007; Baier 2016; Ceming 2016). Transper-
sonal meint ,,das Personliche tiberschreitend. Diese Forschungsrichtung will
die Beziehung zum existenziellen Seinsgrund psychologisch untersuchen. Da-
bei versteht sie sich als Bindeglied zwischen den philosophischen Weisheits-
lehren, dem religios-spirituellen Wissen der Kulturen und der universitdren
Psychologie. Die transpersonale Psychologie ordnet sich selbst historisch als
»vierte Kraft“ der Psychologie neben dem Behaviorismus, der Psychoanalyse
und der Humanistischen Psychologie ein. Allerdings ist untibersehbar, dass
sie in den USA viel breiter rezipiert wird als in Europa. Allerdings hat die
transpersonale Psychologie in den Richtlinienverfahren keinen Platz.

Nach ihrer Vorstellung besteht das menschliche Entwicklungsziel in der
Transformation des Alltagsbewusstseins. Dazu will sie mit ihren Methoden
einen mafigeblichen Beitrag leisten. In Erweiterung des naturwissenschaftli-
chen Weltbildes sollen die biologischen und psychischen Grenzen iiber-
schritten werden. Wenn der Selbsterfahrungsprozess im Personalen weit ge-
nug fortgeschritten sei, konne das Bewusstsein durch meditative Methoden
in einen transpersonalen Zustand gelangen, in dem die ,,Einswerdung® von
und mit Allem erlebt werde. Als eine verbreitete Methode wird dazu die ho-
lotrope, d. h. auf das ,,Ganze“ zutreibende Behandlung nach Stanislav Grof
verwendet, die aus einer Kombination von Atemtechniken, lauter Musik
und Visualisierungstibungen besteht.

Ken Wilber, der Vordenker dieser Richtung, hat ein evolutiondres Modell
der Bewusstseinsentwicklung skizziert (vgl. Wilber 2007). Darin unterscheidet
er die Stufen des Prdpersonalen, des Personalen und des Transpersonalen.
Wihrend sich die beiden ersten Stufen an der psychologischen Personlich-
keitslehre orientieren, sollen sich auf der dritten Bewusstseinsstufe mystische
Einheitserlebnisse mit dem Kosmos ereignen. Im ich-losen, mystischen Erle-
ben eines ,tiberindividuellen® Bewusstseinszustandes konne der Mensch die
Grenzen der Alltagswahrnehmung iiberschreiten. Spirituelle Krisen werden
als Merkmale und Durchgangsstadien auf diesem Weg bis zur Einheit mit
dem Gottlichen gesehen. Die spekulative Ausfirbung dieses ,neohinduis-
tisch gefirbten Idealismus® (Baier 2016, 214) hat allerdings Kritik und Wi-
derspriiche hervorgerufen (vgl. Gottwald 2012, 127-144).

Zwischen einer auf Bewusstseinserweiterung zielenden, transpersonalen
Spiritualitit als Verwirklichung des ,reinen Geistes* und einer theologisch
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verstandenen, personalen Spiritualitit als personlicher Gottesbeziehung be-
stehen Spannungen. Aus theologischer Sicht fehlt dem transpersonalen Be-
wusstsein sein Ziel und Gegeniiber. In der christlichen Spiritualitdt steht
nicht der Bewusstseinszustand des Menschen, sondern das Wirken des Hei-
ligen Geistes (und die Antwort des Menschen) im Mittelpunkt (vgl. Sud-
brack 1998; Grom 2011). Bei einem relationalen Spiritualititsverstindnis in
den abrahamitischen Traditionen ist das Gottesbild ein zentraler Konfliktherd
bei der spirituellen Krise. In den Richtlinienverfahren der psychodynami-
schen und verhaltenstherapeutischen Ansitze wird bisher nicht gesondert
auf die spirituelle Dimension bei einer Konfliktbewiltigung geachtet.

Die transpersonale Psychologie will die Beziehung zum existenziellen Seinsgrund psy-
chologisch untersuchen. Dabei versteht sie sich als Bindeglied zwischen den philosophi-
schen Weisheitslehren, dem religi6s-spirituellen Wissen der Kulturen und der universita-
ren Psychologie. Nach ihrer Vorstellung besteht das menschliche Entwicklungsziel in
der Transformation des Alltagsbewusstseins. Aus theologischer Sicht fehlt dem trans-
personalen Bewusstsein im Sinne eines relationalen Spiritualititsverstindnisses sein
Ziel und Gegendiber.

2.4. Das Gottesbild als Indikator der Glaubensentwicklung

In einer norwegischen Studie wurden die Gottesbilder der Patientinnen und
Patienten ausdriicklich in die psychotherapeutische Behandlung mit einbezo-
gen (vgl. Stalsett et al. 2010). 40 Patientinnen und Patienten mit depressiven
Stérungen unterzogen sich in einer Klinik einem Therapie-Programm, das
systematisch auch die Veranderung des Gottesbildes mit einbezog. Es nahmen
nur Patientinnen und Patienten an diesem Programm teil, bei denen sich in
einer Voruntersuchung Hinweise auf pathologische Gottesbilder ergaben. Es
zeigte sich, dass die konkrete therapeutische Arbeit am Gottesbild wirkungs-
volle Verbesserungen der seelischen Stérung nach sich zog. Ahnliche Unter-
suchungen aus den Niederlanden oder Deutschland liegen bisher nur als
Pilotstudien vor (vgl. Schaap-Jonkers et al. 2008; Murken et al. 2011).
Gottesbilder sind zunichst biografisch und seelisch geprégt. In der akti-
ven Auseinandersetzung mit der eigenen Person kénnen jedoch ganz neue
Sichtweisen gewonnen werden (vgl. Utsch 2012). Im jiidisch-christlichen
Kontext gibt es zahlreiche Menschen, die im Laufe ihres Lebens ein ginzlich
anderes Gottesbild gewonnen haben. Sehr hiufig veridnderte sich das Ver-
hiltnis zu Gott von einem dogmatischen, gesetzlichen Glauben hin zu einer
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ganz personlichen Liebesbeziehung (vgl. Bucher 2004). Besonders prominent
sind etwa Teresa von Avila, Martin Luther oder Thomas Merton. Menschen
sinnen tber sich und ihren Glauben nach und legen ihn zunichst gemifd
ihrer Erziehung und Sichtweise aus. Spater kann das eintreten, was die Bibel
in Hebrier 4,12 so beschreibt: ,Das Wort Gottes ist lebendig und wirksam
und schirfer als ein Schwert und unterscheidet Seele und Geist®. Subjektiv
bedeutsame Gottesbilder konnen dann als Wunschvorstellungen und als I1-
lusion aufgegeben werden, um der je aktuellen Wahrheit Gottes zu weichen.

Gottesbilder kdnnen psychotherapeutische Relevanz haben. Sie lassen sich durch eine
aktive Auseinandersetzung mit ihnen weiterentwickeln.

2.5. Spirituelle Krisen als wachsende Offenheit gegeniiber der
Verborgenheit Gottes

Die psychologisch differenzierte Spiritualitidt der Karmeliter hat den positiv
verlaufenden Veridnderungsprozess einer spirituellen Krise als ,,Umformung
beschrieben (vgl. Plattig et al. 2006). Eine bekannte Mystikerin in dieser Tra-
dition, Teresa von Avila, hat in ihrem Werk ,,Seelenburg® ein differenziertes
Stufenmodell der kontemplativen Entwicklung vorgelegt. Nach christlichem
Verstindnis kann der Mensch Gott nur sehr bruchstiickhaft erkennen, weil
die Kluft zwischen Schopfer und Geschopf uniiberwindlich ist. Dabei lebt
der Mensch in der Spannung einer tiefen Sehnsucht nach der innigen Nihe
zu seinem Schopfer. Allerdings bleibt Gott zeitlebens das ferne, unnahbare
Geheimnis. Eine phinomenologisch exakte Beschreibung des personlichen
Ringens um eine Gottesbegegnung, die er nach vielen durchlebten Krisen
als ,Ankommen des Umfassenden im Versunkenheitsbewusstsein® um-
schrieben wurde, findet sich etwa bei Albrecht (vgl. Albrecht 1990, 254).

In der christlichen Theologie wird der spirituelle Weg in der klassischen
Terminologie ,Liuterung — Erleuchtung — Vereinigung® genannt. Im Auf-
greifen der mittelalterlichen Monchstheologie beschreibt der Konzilstheo-
loge Louis Bouyer das geistliche Leben als einen inneren Kampf (vgl. Bouyer
1965, 254), bei dem es vor allem um die Auseinandersetzung mit den eige-
nen Gedanken und Leidenschaften geht: ,Es geht darum, die innere
Zerrissenheit — dipsyché, wie sie die Autoren der Friihzeit nannten, zu iiber-
winden und die ,Herzenseinfalt’ wieder herzustellen (Bouyer 1965, 228).

Die Glaubensentwicklung ist damit kein ,Wellness-Programm‘, dem man
sich genussvoll hingeben kann, sondern setzt den Mut zur Ehrlichkeit, Kon-
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fliktbereitschaft und eine grof3e Entschlossenheit zur inneren Weiterentwick-
lung auch angesichts der zu bewiltigenden spirituellen Krisen voraus (vgl.
May 2009).

Krisen sind elementarer Bestandteil der (Glaubens-)Entwicklung. Neben
dem hinfiihrenden Gebet (oratio) und dem meditierenden Nachdenken
(meditatio) iiber den Bibeltext begriff Martin Luther die Anfechtung (tenta-
tio) als die dritte Sdule der Meditation. Nach Luther muss ein Meditierender
mit geftihlsmifliger Anfechtung und intellektuellem Zweifel rechnen und
diesen standhalten. In dieser Auseinandersetzung wachsen ihm jedoch in-
nere Krifte zu, diese schwierige Wegstrecke zu bewiltigen.

Die Tradition der Karmeliter-Spiritualitidt hat eine psychologisch diffe-
renzierte Sicht der Glaubenseiniibung entwickelt, die in der ,Dunklen
Nacht“ einen unverzichtbaren Schritt auf dem Weg kontemplativer Gottes-
erkenntnis sieht. Im Laufe der Zeit sind hier eine Fiille von Studien zur
Glaubensentwicklung vorgelegt worden, die das Krisenhafte und Unver-
standliche Gottes nicht tibergehen, sondern in den Mittelpunkt stellen (vgl.
Mager 1946; Scaramelli 2001). Der bekannte spanische Mystiker Johannes
vom Kreuz hat seine Anfechtungen bei der Suche nach Gott als ,dunkle
Nacht der Seele bezeichnet. Mit dem Begriff der ,,Nacht“ kennzeichnete er
die Erfahrung der Verdunkelung, weil sich Gott nicht mehr in gewohnter
Weise zeigte. Die Psychologin Regina Biumer und der Karmelit Michael
Plattig betonen:

»Die Dunkle Nacht ist ein Teil des Weges zu Gott, sie ist ein Phinomen der
,2transformatio‘, der Umformung des Menschen in und durch Gott, die sich im
ganzen Leben vollzieht. Oder anders gesagt — zum Weg zu Gott, der wesentlich
auch der Unbegreifliche ist, der sich uns eigentlich nur in der Dunkelheit zeigen
kann® (Bdumer et al. 2008, 115).

Aus christlicher Perspektive setzt der spirituelle Weg Mut zur Ehrlichkeit, Konfliktbereit-
schaft und Entschlossenheit zur inneren Weiterentwicklung voraus. Spirituellen Krisen
sind elementarer Bestandteil der (Glaubens-)Entwicklung auf diesem Weg.

3. Hinweise fiir die pastorale Praxis
Eine ,spirituelle Krise® ist in Deutschland keine gebriuchliche medizinische
Diagnose. Gleichwohl kann sie auch fiir eine psychotherapeutische Behand-

lung relevant sein. Die Notwendigkeit einer spirituellen Begleitung ist tiber-
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dies durch die Palliativmedizin im Gesundheitswesen mittlerweile fest etab-
liert. Je nach Erklarungsmodell wird darunter aber sehr Unterschiedliches
verstanden. Deshalb ist eine inhaltliche Verstindigung, Abstimmung und
Kooperation mit den beteiligten Fachleuten wichtig, mitunter auch zwi-
schen Psychotherapie und Seelsorge. Die Erwartungen durch die Patientin-
nen und Patienten sind je nach kultureller und religioser Pragung sehr ver-
schieden. Die entsprechenden Prigungen, Erwartungen und Bediirfnisse
jedes Einzelnen sind deshalb moglichst prézise zu erfassen. Bei einer spiritu-
ellen Krise muss drztlicherseits zunichst eine Wahnerkrankung ausgeschlos-
sen werden. Ideal ist es, wenn das Behandlungsteam aus unterschiedlichen
kulturellen und religis-spirituellen Traditionen stammt und tiber Erfahrun-
gen mit interkulturellen und interreligiosen Behandlungen verfiigt.

Fiir die personliche Glaubensentwicklung kann auch die Geistliche Beglei-
tung sehr forderlich sein. Um die religios-spirituelle Dimension besser in die
alltagliche Lebenspraxis zu integrieren, hat sowohl in der katholischen als
auch in der evangelischen Kirche seit einigen Jahren eine Renaissance der Seel-
sorgeform ,,Geistliche Begleitung® eingesetzt. Bei diesem Beratungsansatz
steht die Forderung der personlichen Gottesbeziehung im Mittelpunkt. Man
kann ihn auch als eine Kombination von Glaubens- und Personlichkeitsent-
wicklung verstehen. Die Begleitung erfolgt vor dem Hintergrund des see-
lischen Entwicklungsprozesses des Gegeniibers. Die emotionale Ténung des
Gottesbildes, die religivsen Ubertragungen der primiren Bezugspersonen
oder die Deutung der eigenen Lebensgeschichte sind biografisch geprigt wor-
den. Um die Gefahren der Realititsflucht, infantiler Gréf3enphantasien, Pro-
jektionen, Ubertragungen, Identifizierungen und andere Irrtiimer zu mini-
mieren, die auf jedem spirituellen Weg lauern, hat sich die Geistliche
Begleitung als ein niitzliches Werkzeug erwiesen (vgl. Utsch 2011).

Diese Seelsorgeform ist als eine Wegbegleitung konzipiert und versucht
eine geistliche Interpretation des Lebensverlaufs. Nicht nur in Glaubenskri-
sen erweist sich diese Begleitung als hilfreich. Durch das begleitende Mitver-
folgen eines Lebensabschnitts kann die geistliche Entwicklung eingeschitzt
und Impulse fiir weiteres Wachstum gegeben werden. Weiterbildungen in
Geistlicher Begleitung werden von den ehren- und hauptamtlichen Mit-
arbeiterinnen und Mitarbeitern der katholischen und evangelischen Kirche
in den letzten Jahren vermehrt in Anspruch genommen, um die Persénlich-
keits- und Glaubensentwicklung besser zu synchronisieren.

In einer kiirzlich veroffentlichten Untersuchung wurden 160 Teilnehmerin-
nen und Teilnehmer Geistlicher Begleitung aus 16 katholischen Bistiimern und
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drei evangelischen Landeskirchen zu ihren Erfahrungen befragt (vgl. Wagener
et al. 2010). In diesen Befragungen erwies sich das Gesprich tiber die emotio-
nale Tonung des Gottesbildes als ein wertvolles Hilfsmittel, um die Qualitit der
Gottesbeziehung zu bestimmen. Dariiber hinaus zeigte sich, dass Begleiterinnen
und Begleiter mit positiv besetzten Gottesbildern eher in der Lage waren, das
Leben vom Glauben her zu deuten. Ein weiteres interessantes Teilergebnis be-
sagt, dass durch die Fokussierung auf die Gottesbeziehung in der Geistlichen
Begleitung auch signifikante Veranderungen auf der menschlichen Beziehungs-
ebene eintraten. Dieser Befund kann als ein Beleg dafiir verstanden werden, dass
die seelischen Bewiltigungsmechanismen in dhnlicher Weise sowohl bei der
Glaubens- als auch der Personlichkeitsentwicklung wirksam sind.

Konkrete empfohlene Handlungshinweise:

o Ausschluss einer Wahnerkrankung durch einen Arzt oder eine Arztin

o Abkliren, was die verschiedenen Beteiligten unter ,spiritueller Begleitung* verstehen

o Individuelle Prigungen, Erwartungen und Bediirfnisse der Patientinnen und Patien-
ten méglichst prazise erfassen

o Geistliche Begleitung anbieten bzw. vermitteln

Abb. 5: Hinweise fiir die pastorale Praxis
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