Zum Aufstieg unternehmerischer Religionen :
Gegenentwurf, Bestandteil oder Effekt des
Neoliberalismus?

Autor(en): Lanz, Stephan

Objekttyp:  Article

Zeitschrift:  Widerspruch : Beitrage zu sozialistischer Politik

Band (Jahr): 38 (2019)

Heft 73

PDF erstellt am: 29.04.2024

Persistenter Link: https://doi.org/10.5169/seals-846998

Nutzungsbedingungen

Die ETH-Bibliothek ist Anbieterin der digitalisierten Zeitschriften. Sie besitzt keine Urheberrechte an
den Inhalten der Zeitschriften. Die Rechte liegen in der Regel bei den Herausgebern.

Die auf der Plattform e-periodica vero6ffentlichten Dokumente stehen fir nicht-kommerzielle Zwecke in
Lehre und Forschung sowie fiir die private Nutzung frei zur Verfiigung. Einzelne Dateien oder
Ausdrucke aus diesem Angebot kbnnen zusammen mit diesen Nutzungsbedingungen und den
korrekten Herkunftsbezeichnungen weitergegeben werden.

Das Veroffentlichen von Bildern in Print- und Online-Publikationen ist nur mit vorheriger Genehmigung
der Rechteinhaber erlaubt. Die systematische Speicherung von Teilen des elektronischen Angebots
auf anderen Servern bedarf ebenfalls des schriftlichen Einverstandnisses der Rechteinhaber.

Haftungsausschluss

Alle Angaben erfolgen ohne Gewabhr fir Vollstandigkeit oder Richtigkeit. Es wird keine Haftung
Ubernommen fiir Schaden durch die Verwendung von Informationen aus diesem Online-Angebot oder
durch das Fehlen von Informationen. Dies gilt auch fur Inhalte Dritter, die tUber dieses Angebot
zuganglich sind.

Ein Dienst der ETH-Bibliothek
ETH Zirich, Ramistrasse 101, 8092 Zirich, Schweiz, www.library.ethz.ch

http://www.e-periodica.ch


https://doi.org/10.5169/seals-846998

Stephan Lanz
Zum Aufstieg unternehmerischer Religionen

Gegenentwurf, Bestandteil oder Effekt des Neoliberalismus?

Wohin, so die Frage dieses Widerspruchs, fithren die in der aktuellen «gesell-
schaftlichen Depression» unvermeidlichen Suchbewegungen nach Gegenent-
wiirfen zur geforderten Selbstoptimierung, nach sozialen Bindungen und Sinn-
konstruktionen, die der Okonomisierung aller Lebensbereiche widerstehen
kénnten?

Eine klassische Antwort auf solche Krisensituationen besteht in einer ver-
starkten Hinwendung zur Religion. So nimmt es nicht wunder, dass Erklarungs-
versuche fiir die viel beschworene Riickkehr der Religion (Casanova 1994; Habermas
2008) in die offentliche Sphire der westlichen Gesellschaften auf die sozialen Ver-
heerungen des Neoliberalismus fokussieren. In der Tat wirft die globale Gleich-
zeitigkeit von dessen Durchsetzung und dem Boom neuer Religionstypen die
Frage auf, ob und wie beides zusammenhingt.

Riickkehr der Religion in die 6ffentliche Sphare

Lange waren die Sozialwissenschaften mit Max Weber und auf ihn griindende
Modernisierungstheorien davon ausgegangen, dass sich eine Sdkularisierung
als Rationalisierung der Welt global verbreite und Religion lediglich in sozialen
Nischen iiberleben kénne. Heute ist dagegen uniibersehbar, dass die im 20. Jahr-
hundert ins Private verdriangte Religion in die 6ffentliche Sphére zuriickkehrt.
Selbst Metropolen wie das von Peter Berger als «world capital of atheism» be-
zeichnete Berlin (Heelas u.a. 2001,195) sSind von einer neuartigen religiésen Dynamik
erfasst. Wihrend dort Protestantismus und Katholizismus weiter an Mitgliedern
verlieren, boomt eine Vielfalt von neuen Religionen. Zu ihnen gehoren esote-
risch-religiose Gruppierungen oder buddhistische Tempel ebenso wie jiidische
Gemeinden, die junge Jiid*innen mit einem postsowjetischen Migrationshinter-
grund sowie Einwanderer*innen aus Israel oder den USA neu beleben. Bei den
Christ*innen boomen freie evangelische oder der Pfingstbewegung angehoren-
de Gemeinden, die oft von Migrant*innen aus dem Globalen Siiden importiert
oder fiir urbane Zielgruppen wie die «Kreativmilieus» neu gegriindet werden.
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Auch islamische Gemeinden und Religionspraktiken wachsen und differenzie-
ren sich weiter aus.

Der offentliche Diskurs hingegen heftet die zunehmende Sichtbarkeit des
Religiosen meist den gesellschaftlich «<anderen» an. Insbesondere wenn es um
Muslim*innen geht, aber auch bezogen aufimmigrierte Pfingstbewegte, fallt aus
sdkularistischer Sicht schnell der Vorwurf des «Fundamentalismus».

Neoliberalismus und Religion

Viele sozialwissenschaftliche Studien erkldren ein solches Wiederaufleben der
Religion durch Verarmungs- und Marginalisierungsprozesse infolge neolibera-
ler Politikmodelle. Auch Islamisierungsprozesse in Einwanderer-Communities
werden oft damit begriindet. Die Religionen gelten hier als Horte des Eskapis-
mus, der Zuflucht oder des Widerstands, gleichsam als «Selbstschutzbewegun-
gen» (Solty 2008, 623) gegen soziale Verwerfungen infolge des Neoliberalismus. Dies
reicht bis hin zu vulgdarmarxistischen Erkldrungsmodellen, die die Zuwendung
zur Religion als Opium der Armen deuten und diese als unterwiirfige Opfer des
Fundamentalismus stigmatisieren (Davis 2004). Die auf Jiirgen Habermas (2008)
rekurrierenden Theoretiker*innen der postsdkularen Gesellschaft wiederum
argumentieren, dass der Boom glaubensbasierter Organisationen auf den staat-
lichen Riickzug aus der sozialen Daseinsvorsorge reagiere (Beaumont/Baker 2011).
Die lokalstaatliche Anrufung an Bewohner*innen, soziale Verantwortung fiir
ihre Nachbarschaften zu iibernehmen, habe religiosen Organisationen Hand-
lungsrdume eréffnet (Beaumont 2008; Lancione 2014). Neokonservative und neolibera-
le Politikansatze wiirden diese ermuntern, mit ihren Fiirsorgediensten in sozia-
le Versorgungsliicken vorzustossen. Viele Autor*innen kritisieren, dass dadurch
der Einfluss reaktionirer religioser Ideologien gewachsen sei (Hussain 2011).
Andere heben das Entstehen neuer sdkular-religioser Koalitionen mit einer
progressiven Gerechtigkeitsagenda hervor (Beaumont/Baker 2011). Sie deuten Post-
sdkularitdt als «emanzipatorische Kraft» fiir einen «potentiell progressiven
Triumph ethischer Solidaritét iiber religiose/sdkulare Differenzen» (Baker 2017, 226).
Beispielhaft beschreibt Werner Schiffauer (2014) die von einem katholischen
Theologen in einem benachteiligten Berliner Einwanderungsviertel gegriindete
Biirgerplattform als eine solche religionsiibergreifende Organisation. Mehr als
vierzig Initiativen, migrantische Organisationen und Gemeinden aller Glau-
bensrichtungen engagierten sich gemeinsam in dieser Plattform, um lokale
Infrastrukturen und Lebensqualititen zu verbessern. Andere postsikulare
Studien heben die progressiven Rollen hervor, die Religiose in antineoliberalen
Bewegungen spielten. So schreiben Cloke, Sutherland und Williams (2015) der
weltweiten Occupy-Bewegung, die 2011 und 2012 stddtische Plidtze besetzte, um
mit radikaldemokratischen Mitteln gegen die Kopplung von neoliberalem
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Kapitalismus und reprisentativer Demokratie zu protestieren, einen postsdaku-
laren Charakter zu. So seien auf besetzten Pldtzen in England und den USA tem-
pordre Multiglaubensrdume entstanden. Beteiligte Geistliche hatten durch ihre
radikale politreligiose Praxis und interreligiose Allianzen konservative Kirchen-
apparate herausgefordert. Occupy miisse daher «teilweise als tiefer spiritueller
und sakramentaler Protest verstanden werden» (ebd., 516; siehe auch Lanz 2018).

Diese Beispiele demonstrieren, dass eindimensionale Kausalitdtskonstruk-
tionen das komplexe Zusammenspiel von Neoliberalismus und dem Aufstieg
spezifischer Religionen nur bedingt erfassen konnen. Letzterer gilt meist zu ein-
seitig entweder als reaktionédres, von marginalisierten sozialen Gruppen getra-
genes Kompensationsphdnomen, oder er wird als kommunitédrer Selbstschutz
oder gar als emanzipatorischer Akt des Widerstands gegen einen marktorien-
tierten Riickzug staatlicher Apparate aus der Daseinsvorsorge gedeutet. Unbe-
streitbar existieren solche Zusammenhénge. Die Verflechtung von Religion,
Staat und Markt weist aber auch kompliziertere Konfigurationen auf. Die Bedeu-
tungszunahme bestimmter Religionstypen ist nicht nur Effekt oder Alternative,
sondern auch integraler Bestandteil, ja eine der Triebkrifte des neoliberalen
Kapitalismus.

Der Aufstieg unternehmerischer Religionsformen

Seit dem Aufstieg des Neoliberalismus boomen vor allem von religiésen Entre-
preneurs neu gegriindete und dem «prosperity gospel» folgende Glaubens-
organisationen. Sowohl deren christliche als auch deren muslimische Varianten
offerieren die Doktrin eines moralisch kontrollierten Materialismus, d.h., sie
deuten persdnlichen Wohlstand und Erfolg als Beweis fiir Gottes Segnungen und
propagieren ihn dementsprechend. Die Redeweise von der Wiederkehr der Reli-
gion verstellt oft den Blick darauf, dass sich diese Prosperitédtsreligionen gemass
einer unternehmerischen Logik entfalten (Lanz/Oosterbaan 2016). Wegen ihrer frap-
pierenden Ahnlichkeiten gelten entsprechende Pfingstbewegungen und ihre
islamischen Counterparts als «Doppelgédnger» (Larkin/Meyer 2006). Schiffauer (2014)
zufolge weisen sie mehr Gemeinsamkeiten untereinander auf als mit dem Main-
stream ihrer je eigenen Religion. Sie griinden auf Gemeinschaftlichkeit, Missio-
nierung und persoénlicher Verantwortlichkeit, garantieren den Zugang zu globa-
len Infrastrukturen und unterwerfen Mitglieder einem neuartigen religiGsen
Regime, in welchem sich moralisch-sittliche und unternehmerische, auf mate-
riellen Erfolg ausgerichtete Selbst- und Herrschaftstechnologien verschrauben.
Die Tragermilieus dieser individualisierten und aus ihren traditionellen kultu-
rellen Kontexten herausgelosten Religionen sind junge, gebildete Kosmopolit*in-
nen, oft Nachkommen von Einwanderer*innen. Beispielhaft zeigt Schiffauer
(2014) am Erlésungsversprechen der islamistischen Milli-Goriis-Bewegung, die
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sich von der Tiirkei iiber Westeuropa ausbreitete, eine neoliberale Sprache der
Mobilisierung, die Sdkulares und Sakrales fusioniert und die Welt als kompeti-
tive Arena darstellt. Entsprechend dem Motto «You can get it if you really pray»
suggerierten die Prediger, ein Beitritt zur Religionsgemeinschaft verwandele
jeden in einen «winner». Der Griinder von Milli Gorus versprach etwa «den in
Europa gestrandeten und sich in einer ausweglosen Situation sehenden Migran-
ten die strahlende Riickkehr in eine islamisierte Tiirkei» (ebd., 56).

Die globale Konstellation, in der sich unternehmerische Religionen ausbrei-
teten, war in eine Gemengelage aus Landflucht, 6konomischen Krisen ab 1973
und der Einflihrung neoliberaler Politikmodelle eingebettet. Im Globalen Siiden
zerstorten damals vom IWF auferlegte Strukturanpassungsmassnahmen staat-
liche Handlungsoptionen in dramatischem Ausmass. Junge Bildungsaufstei-
ger*innen sahen sich in Stddten wie Lagos, Rio de Janeiro, Kairo oder Istanbul
um ihre Zukunft gebracht und verloren ihren Glauben an das westliche Fort-
schrittsmodell: «<Angesichts des vielfdltigen Scheiterns sowohl der kapitalisti-
schen Moderne als auch der sozialistischen Utopie ist die Sprache der Moral (Re-
ligion) fiir sie zum Politikersatz geworden.» (Bayatzo11,69) Dies eréffnete religitsen
Entrepreneurs die Option, einen traditionsfernen Typus von Religion anzubie-
ten, der fiir ein junges Bildungsmilieu alternative Aufstiegsmoéglichkeiten und
eine bessere Zukunft bereits fiir das Diesseits verhiess.

Fiir die USA argumentiert Ingar Solty, dass der Aufstieg eines Evangelikalis-
mus, der «christlich-rechten Autoritarismus» und neoliberale Marktradikalitédt
fusionierte, nur moéglich geworden sei, weil die Ansiedlung der globalisierten
Hightech-Industrie in den ldndlichen Siidstaaten ein neuartiges Proletariat her-
vorgebracht habe, dem die Solidaritidts- und Kampfformen der Arbeiterbewe-
gung fremd waren: «Der Evangelikalismus (und Formen nationalistischer [Re-]
Solidarisierung) fassen dort Fuss, wo alternative soziale Deutungsmuster (Ge-
werkschaften, Klassensolidaritit, Sozialismus im weitesten Sinne) verschwin-
den.» (Solty 2016, 46) Grosse Chancen fiir den Aufstieg eines «linksreligiosen Evan-
gelikalismus», der infolge der Erosion neoliberaler Hegemonie nach der Finanz-
krise von 2008 vielfach prognostiziert wurde (Pally 2010), kann Solty nicht mehr
erkennen. Gerade weil die dominierenden evangelikalen Kirchen selbst profit-
getriebene Konzerne seien, hitten sie «ein elementares 6konomisches und poli-
tisches Interesse am Abbau und der Privatisierung der Sozialstaatsfunktionen»
(ebd., 52).

Der Boom unternehmerischer Religionen ist also von Beginn an mit Neolibe-
ralisierungsprozessen verflochten, allerdings nicht im Sinne einer eindimensio-
nalen Kausalitiat. Vielmehr stellen diese Prozesse den Kontext dar, in dem der
Boom seine Formen angenommen hat. Er ist keine blosse Reflexion gesellschaft-
licher Trends, sondern verdankt sich den komplexen sozialen und symbolischen
Strukturen der unternehmerischen Religionen selber, weil diese fiir verschie-
denste Gruppen attraktive Angebote bereitstellen.
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Unternehmerische Religionen als paradigmatische neoliberale
Organisationsformen

Nach der Zerstérung staatlicher Strukturen der Daseinsvorsorge etablierten
weltweite Policy-Transfers im Verlauf der letzten Dekaden neue Formen einer
marktférmigen institutionellen Regulierung (bspw. unternehmerische Politik-
modelle, Public Private Partnerships, Good Governance). Gleichzeitig transfor-
mierten sich die unternehmerischen Religionen: Speiste sich ihr frither Boom
aus der Marginalisierung aufstiegsorientierter Milieus, folgen sie heute einer
proaktiven neoliberalen Agenda. Ihre Trigermilieus verschmolzen eine von
neoliberalen Regeln geprigte Alltagspraxis mitihrenreligidsen Uberzeugungen.
Der Charakter ihres Glaubens bildet einen integralen Bestandteil der gegenwir-
tigen Reorganisation des Kapitalismus als sozialer Formation (Comaroff 2009). Ver-
standen als mit dem Weltlichen verwobene Praxis sind die gesamten Praktiken
der unternehmerischen Religionen von Kernelementen des Neoliberalismus
durchdrungen.

Aus einer gouvernementalitdtstheoretischen Perspektive kann der Neolibe-
ralismus als globale Regierungsform und als mobile Technologie verstanden
werden, die auf einer Logik des Unternehmertums griindet (Ong 2011). Schliissel-
element neoliberaler Regierungstechnologien ist die individuelle Freiheit. Sie
beinhaltet allerdings keine Carte blanche, sondern enthilt die Forderung an die
Individuen, die ihnen zugestandene Freiheit des Selbstregierens nur in einer
Okonomisch optimierenden Form in Anspruch zu nehmen. Diese Freiheit impli-
ziert aber immer auch ein Verweigerungsrisiko, weshalb Neoliberalismus zu-
gleich ein Mehr an Sicherheit erfordert: Um Freiheit zu gewihrleisten, muss sie
fortwdahrend mit einer Politik der Sicherheit austariert werden.

Aus dieser Perspektive bilden die unternehmerischen Religionen geradezu
paradigmatische neoliberale Organisationsformen: Sie maximieren sowohl die
Freiheit eines unternehmerischen Selbstregierens ihrer Glaubigen als auch die
Sicherheit. Denn sie begegnen den sozialen Verwerfungen des Neoliberalismus
und den daraus resultierenden Unsicherheiten mit der Proklamation einer ganz-
heitlichen sozialen Ordnung. Diese enthdlt absolute Wahrheiten und prazise
Verhaltensvorschriften und kombiniert sie mit dem Versprechen, dass Gott ihre
selbstunternehmerische Anwendung mit personlicher Prosperitidt belohne.
Kurz, sie statten ihre Anhdnger*innen mit so viel Glauben, Ambition und Selbst-
technologien aus, dass sie ihre Freiheit auf die neoliberal vorgesehene Art und
Weise in Anspruch nehmen kénnen.

Spirituelles Coaching

Ich méchte schliesslich am Beispiel von neuartigen frei-evangelischen Gemein-
den in Berlin solche Zusammenhiénge konkret diskutieren. Augenfillig ent-
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stammen deren Trager*innen Milieus, die eher mit kosmopolitischer Metropo-
lenkultur und 6konomischer Innovation als mit der Riickkehr der Religion asso-
ziiert werden: «kreative Klassen» und aus aller Welt nach Berlin strémende
Studierende. Die Gemeinden docken in subtilerer Form als klassische Prosperi-
tdtsreligionen an neoliberalisierte Lebenswelten an; ndmlich an das Dispositiv
der Kreativitét (Reckwitz 2012) und dessen Ideologie des kreativen «unternehmeri-
schen Selbst» (Brockling2007,152). Dieses Dispositivistinsofern an eine disziplindre
Machttechnologie gekoppelt, als die andauernde Anrufung der Subjekte, sich als
«creative professionals» von wohlfahrtsstaatlichen Strukturen zu emanzipieren,
in einer permanenten «Disziplinierungsarbeit am eigenen Selbst» (Lemke 2007, 60)
miindet. Ihre Praxis binden diese religisen Gemeinden deshalb an die Suche
nach neuen Formen von Gemeinschaft und Spiritualitét jenseits von traditionel-
len Kirchen. Dabei generieren sie eine religidse Sozialitdt, die selbst empfunde-
ne spirituelle Leerstellen der kreativen Klassen bearbeitet.

Die Kluft zwischen der individualistischen Freiheit, sich als «creative profes-
sionals» im Unternehmerischen zu verwirklichen, und den damit einhergehen-
den Leistungszwidngen scheint in Berlin wesentlich zum Wachstum neuer
christlicher Gemeinschaften beizutragen. Dazu gehoéren etwa das frei-evange-
lische Berlinprojekt, das zwei junge Theologen 2005 gegriindet haben, der Berlin
Connect genannte Ableger der australischen Pfingstkirche Hillsong oder zwei
Filialen desin den199oer-Jahren in Ziirich entstandenen International Christian
Fellowship (ICF). Zwar liegen die religiosen Programmatiken dieser drei
wachsenden Kirchen recht weit auseinander. So ist das Berlinprojekt eher
liberal-intellektuell ausgerichtet, wihrend Berlin Connect eine fiir Pfingstkir-
chen typische sexualpolitische Antiliberalitidt pflegt. Gleichwohl weisen sie
grosse Gemeinsamkeiten auf. Ihre Mitglieder entstammen jenen jungen, indivi-
dualistischen, unternehmerischen und kreativen Milieus, die die weltweit ge-
feierte Metropolitanitdt Berlins reprdsentieren. Besonders die globale Interna-
tionalitat und Mobilitdt der Gldubigen fallen auf.

Alle drei Gemeinden beziehen sich positiv auf Berlin als moderne Metropole
und sehen sich selbst als Teil davon: Sie wollen «eine Kirche am Puls der Zeit» (ICF,
eigenes Interview) oder eine «Kirche fiir eine grossartige Stadt» (Berlinprojekt, dito) sein.
Ein britischer Pastor von Berlin Connect, deren Messen iiberwiegend Studieren-
de aus aller Welt besuchen, hat Berlin als Techno-Fan lieben gelernt und ver-
gleicht seine pastorale Arbeit mit Kiinstlern, die aus dem Vorgefundenen das
Beste machen (dito). Die Kirchen besitzen zumeist keine eigenen Sakralrdume,
sondern mieten fiir ihre Gottesdienste Orte einer sikularen Offentlichkeit an.
Dazu gehort ein Szene-Club in Friedrichshain, ein Ballsaal in Mitte, oder, beim
Berlinprojekt, das Kulturkino Babylon und jahrelang auch der Kreuzberger Co-
working-Space betahaus, in dem laut Webseite «280 Griinder und Freelancer»
arbeiten. Damit koppeln sich die Gemeinden an modernste metropolitane
Gemeinschaftsbildungen, die wie die Coworking- und die Club-Communities
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aus einer berlintypischen Melange aus Subkulturen und Unternehmertum her-
vorgegangen sind. Eine der betahaus-Griinderinnen gehért dem Berlinprojekt
an und erkennt in jenem die Zukunft der Arbeit und in diesem die Zukunft des
Glaubens. Beides sei «sehr flexibel, sehr offen, sehr kollaborativ» und damit be-
schiftigt, «sehr diversen, heterogenen Communities» einen Ort zu geben (zitiert
in: Dittus 2012).

Alle drei Kirchen koppeln ihre Angebote eng an das Berufsleben und die Kar-
riereziele ihrer Glaubigen. So betreibt das Berlinprojekt eine Kunstgalerie auch
als «personelles Investment» (Interview) zur Forderung junger Kiinstler aus der
Gemeinde. Die Kirche veranstaltet «<Kunstkonferenzen» fiir «Schaffende aus den
kreativen Industrien, die den christlichen Glauben als Kraftquelle in ihrem Be-
ruf entdecken wollen» (Berlinprojekt 0.1.). Zudem bietet sie einen kostenpflichtigen
Coaching-Service fiir ihre Mitglieder an (ebd.). Das ICF wiederum organisiert
«open offices» als «coworking spaces», Berlin Connect veranstaltet «dinners for
young professionals». Zugleich definieren sich die Kirchen als «Antithese zum
Leistungsdruck», so ein Berlinprojekt-Pastor (Interview), wo man «nicht stindig
beweisen muss, ob ich cool genug bin», um das gerade aktuelle Projekt «wirklich
verdient» zu haben. Kirche und Glaube dienen so zugleich als «Pause» und «Anti-
these» zum Leistungs- und Coolness-Zwang der «kreativen Industrien» wie eben
auch als eine «Kraftquelle» fiir ein derartiges Berufsleben.

Eine zentrale Attraktion ist das Gemeinschaftskonzept der Kirchen. Studie-
rende und junge Professionals, die aus aller Welt nach Berlin kommen, finden
tiber die kirchlichen Facebook-Seiten Wohnraum, lernen sich in «Sofa-Gruppen»
(ICF) oder an Dinner-Abenden kennen, die in Wohnungen und Parks (Berlin
Connect) stattfinden. Sie nutzen globale kirchliche Netzwerke, wenn sie neu in
der Stadt sind, arbeiten ehrenamtlich in Gemeindeprojekten oder vergniigen
sich bei kirchlichen Galerieabenden, Fashionshows und Flashmobs, Konzerten
und Partys. Solche Gemeinschaftsangebote bieten Gldubigen eine soziale Infra-
struktur fiir ihre karriereorientierten Lebensstile, die eine globale Mobilitét er-
fordern und einen nur temporiren Aufenthalt in Berlin und anderswo erwarten
lassen.

Fazit

Indem diese neuen Berliner Kirchen soziale, professionelle und spirituelle Netz-
werke generieren, an die junge Professionals weltweit andocken kénnen, kom-
pensieren sie nicht nur weggefallene «alte Formen von Gemeinschaft und Soli-
daritdt», wie Solty (2008, 620f) fiir den neoliberalen Evangelikalismus in den USA
konstatiert. Vielmehr erzeugen sie neuartige Vergemeinschaftungsformen, die
Anforderungen globalisierter Berufskarrieren bedienen bzw. diese sozial erst
ermoglichen. Insofern sie fiir innovative Metropolenmilieus attraktiv sind,
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stellen solche fiir die Wiederkehr der Religion in die westlichen Offentlichkeiten
paradigmatischen Glaubensgemeinschaften weder «Selbstschutzbewegungen»
(ebd,, 623) noch Gegenentwiirfe zu sozialen Verheerungen des Neoliberalismus
dar. Vielmehr sollten sie eher als Regierungstechnologien verstanden werden,
die Glaubige darin unterstiitzen, ihre neoliberale Anrufung als kreatives unter-
nehmerisches Selbst proaktivinternalisieren zu kénnen.

Zugleich existieren iiber die einzelnen Religionen hinweg neuartige politreli-
giose Konfigurationen, die von neoliberal-rechtsautoritiren Programmatiken
bis hin zu linksliberalen Agenden sozialer Gerechtigkeit reichen. Weder sind
also Religion und Neoliberalismus sich ausschliessende Gegensétze noch ist der
religiose Boom dessen kausaler Effekt. Vielmehr sind beide - auch in politischer
Hinsicht - auf vielfaltigste Weisen ineinander verflochten sowie miteinander in
Konflikt.
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Wertkritik

L Ernst Schmitter: Sackgasse Wirtschaft.
Sackgasse Wirtschaft Eine Einfiihrung in die Wertkritik. 176 Seiten,
SRR Broschur, Fr. 22.—, € 18.—, ISBN 978-3-85990-363-0

Gesellschaftlicher Widerstand sieht nicht selten so
aus: Du setzt dich voll ein, gemeinsam mit anderen
gibst du dein Bestes — und erreichst fast nichts! Wie
eine Wespe, die sich am geschlossenen Fenster ka-
putt summt. Offenbar siehst du ein Hindernis nicht.
Genau wie die Wespe am Fenster. Aber welches
Hindernis? Die Wertkritik hat darauf eine Antwort:
Das Gesellschaftssystem namens Kapitalismus funk-
tioniert auf Grundlagen, die fiir uns nicht sichtbarer sind als die Fenster-
scheibe fiir das Insekt. Widerstand, der diese Grundlagen nicht kennt

— sie in der Eile nicht kennen kann oder will —, muss deshalb letztlich
scheitern. Er tragt meist unfreiwillig bei zum Fortdauern des Systems, das
er zu bekdmpfen meint. Die unsichtbaren Grundlagen und die Dynamik
dieses Systems, das rasend schnell auf Faschismus und Totalitarismus
und auf seine eigene Zerstdrung zutreibt, sind seit mehr als
drei Jahrzehnten das Thema der Wertkritik. J O
www.edition8.ch
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