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Vorwort

Spétestens seit den 1990er Jahren ist die Kritik am Begriff der Sakularisierung
uniiberhérbar geworden. Frithere Stationen waren die Frage nach ,,Sékularisie-
rung* als ,,modernem Mythos* bei Thomas Luckmann (1969/1980) und die am
metaphorischen Sprachgebrauch orientierten, vielleicht treffendsten Einwinde
bei Hans Blumenberg (erstmals 1964). Angesichts der Bedeutung eines genealo-
gischen Sékularisierungsbegriffs fiir die postkoloniale Sakularismuskritik (etwa
bei Talal Asad) kommt beiden aktuell erneut Bedeutung zu. Dass eine theologi-
sche Sakularisierungsthese eine Gegenstandsverengung fiir die Religionswissen-
schaft mit sich bringt, hat Burkhard Gladigow aufgezeigt (1995). Grundlegender
und nicht weniger paradigmatisch hat José Casanova die Sékularisierungsthese
in drei verschiedene Fragestellungen Ausdifferenzierung, Niedergang und (De-)
Privatisierung von Religion zerlegt (1994) und in eine globale Perspektive iiber-
fiihrt (2009/2015). Das Leipziger Konzept ,,Multipler Sékularititen und die ver-
gleichende Frage auf nicht-westliche Religionskulturen hat neue Forschungen zu
den unterschiedlichen Entwicklungspfaden fiir die Bedingungen historischer
Transformationen von Religion/dem Sdkularen initiiert (dazu etwa Monika
Wohlrab-Sahr und Christoph Kleine 2021).

Im vorliegenden Band arbeiten die Autor:innen mit der Hypothese, dass die
allen Forschungen zugrundeliegende Annahme einer Binaritit von dem Sékula-
ren vs. dem Religiosen (Religion als gelebte Praxis; das Heilige; /e sacré) letzt-
lich noch auf dem Mythos des 19. Jahrhunderts beruht: Die wieder erstarkte
Papstkirche benétigte fiir ihren Mythos von der Enteignung (Sékularisation, Sa-
kularisierung) genuin religioser Bereiche durch die Franzosische Republik eine
Definition, die menschlichen Zugriffen sakrosankt enthoben ist. Religion defi-
niere sich demnach durch den Bezug zu der metaphysischen Transzendenz. So-
gar die Nachfolgerin der Inquisition wurde als sanctum officium heiliggespro-
chen, der Papst unfehlbar. Wenn Religionen nicht als systematisch aufgebautes
Symbolsystem Gegenstand der Analyse werden, sondern die pluralen Religions-
kulturen, dann entfallt das Alleinstellungsmerkmal des Religiosen im Transzen-
denzbezug. Das heil3t nicht, dass (emische) utopische und eschatologische Ele-
mente aus der Analyse herausfallen. Aber auch sogenannte sidkulare Sinnstifter
kennen in modernen Gesellschaften transzendente Beziige wie die Naturgesetze,
die Weltrevolution, die Menschenrechte, den Fortschritt durch Wachstum, die
Rettung des blauen Planeten vor dem Anthropozén, die in modernen Gesellschaf-
ten auch, aber nicht zwingend, als religiose Bezilige beobachtbar sind. Der auf
dem Cover dieses Bandes abgebildete, 1972 von der Apollo 17 aufgenommene
Blick auf die Erde als Ganze, steht sinnbildhaft fiir die Unverfiigbarkeit des Pla-
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neten und die Sakralitit der Lebenswelt, bleibt aber gleichzeitig materiell und
immanent. Das heif3t, wir untersuchen das oftmals und zurecht als Container-
Begriff kritisierte ,Sakulare* in ,Religion®.

Wihrend ,sdkulare Religion® als Begriff aufgrund der semantischen Néihe
zum ,Nicht-Religiosen® hiufig mit einem Fragezeichen versehen wird, ist das
Begriffsfeld, wie es in diesem Band beschrieben wird, wesentlich weiter gefasst.
Neben der Frage des Transzendenzbezugs (Auffarth, Trein) behandeln die Bei-
trage das Problem theologischer Genealogien fiir ein Verstdndnis der Unterschei-
dung ,religids-sdkular® (Trein), Anforderungen an Religion/en im modernen Na-
tional- und Verfassungsstaat (Auffarth), die historische Genese einer Bildungs-
religion (Auwdrter) sowie die nicht nur iiber Mechanismen der ,Popularisierung’
(B. Gladigow) erfolgende eschatologische Ausrichtung wissenschaftlicher Hy-
pothesen im 6kologischen (Krisen-)Diskurs (Neunhduserer). Die Binaritdt von
Religios/Sakular 16st sich aber auch angesichts der globalen Verflechtung von
Religion und Politik (Haustein) auf. Verschrinkungen des ,Sdkularen® mit dem
,Religiosen® bleiben oftmals auf die Differenzierung gesellschaftlicher Teilbe-
reiche zuriickverwiesen (Krech). Wéhrend das Heilige/le sacré als sui generis
Definition von Religion verwendet wird, erweist sich eine sdkulare Sakralitdt am
Beispiel Auschwitz, dem Erinnerungsort fiir die absolute Negation des Religio-
sen (Stausberg) und dhnlich die Ununterscheidbarkeit bzw. Mehrdeutigkeit von
religiosem und sdkularem Tourismus zu einem Wallfahrtsort (Reuter).

Der Band will ein religionswissenschaftlicher Beitrag zu einer Debatte sein
(wie sich ja die Reihe versteht), die gerade in vielen Disziplinen gefiihrt wird:
Geschichtswissenschaft, Theologie, Soziologie, Religionswissenschaft. Die Bi-
naritdt von religios/sakular ist fiir die Hermeneutik ein unbrauchbarer Gegensatz.

Die Ausgangsiiberlegungen zum Band gehen auf ein von Christoph Auffarth
gemeinsam mit Lorenz Trein und Thomas Auwdrter organisiertes Panel fiir die
DVRW-Jahrestagung 2021 (virtuell ,,in“ Leipzig) zuriick. Unser Dank gilt den
Autor:innen fiir die Beitrage und ihre Geduld, den Reihenherausgeber:innen und
anonymen ,,peer reviewern, sowie den Mitarbeiter:innen im Verlag. Vanessa
von Campe hat mit groem Einsatz die Formatierung des Manuskripts unter-
stiitzt. Dem Open-Access-Fonds der Ludwig-Maximilians-Universitdt Miinchen
(LMU-Affiliation: Lorenz Trein) sei fiir die grofziigige Finanzierung der freien
Verfligbarkeit des Textes im Internet gedankt.

Christoph Auffarth, Lorenz Trein Bremen/Much, Miinchen, Ostern 2024
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Sdkulare Religion: Ein systematischer Aufriss

Christoph Auffarth und Lorenz Trein

1. ,,Sékulare Religion*: Ein Widerspruch?

Religion und das Sdkulare haben sich gleichurspriinglich und ,,koevolutionar*
nebeneinander entwickelt — aber als Gegensitze?' Das Sikulare hat sich nicht,
wie die Sékularisierungsthese es behauptete, aus dem Religisen emanzipiert,
um am Ende die Religion zu verschlingen.” Vielmehr hat das Sikulare seine ei-
gene Legitimation, wie die Widerlegung der Evolution ,,Vom Mythos zum Lo-
gos*> und Hans Blumenberg fiir die Europiische Neuzeit* herausgearbeitet ha-
ben. Aber eben als Gegensitze, die nicht zu der Junktur ,Sékulare Religion® ver-
bunden werden konnen. Auch Talal Asad folgt mit globalem Blick der Moderne
als Gegensatz zur Religion,’ eine These, die im Folgenden noch eine Rolle spielt,
wenn von ,sdkularen Muslimen* und Sdkularisierungserwartungen an Religionen
im modernen Nationalstaat die Rede sein wird.® Das Konzept wire also eine
contradictio in adiecto, ein Widerspruch in sich selbst, wenn das Sdkulare =
Nichtreligion bedeuten wiirde. Umgekehrt steht Sékulares in religidsen Beschrei-
bungen der ,Moderne* fiir Nichtreligion,” aber nicht nur hier.® Der Sammelband
ist ein Experiment, nicht nur die Verwendung des Begriffes in der Gegenwart und
genealogisch in der Ersten Moderne aufzuspiiren und auch sein Zuriickrollen
nach Europa im Rahmen einer Verflechtungsgeschichte zu belegen,” sondern

! Frey/Hebekus/Martyn (Hg.), Siikularisierung 2020, 21.

2 Ebd. Siehe auch die Besprechung Wohlrab-Sahr/Zemmin, Die Relevanz der Séikularisie-
rungstheorie im globalen Zeitalter 2022.

3 Die Umkehrung hat fiir die griechische Kultur am Beispiel des Tabus der Unreinheit Robert
Parker herausgearbeitet. Das Tabu spielt in der archaischen Epoche noch kaum eine Rolle, dage-
gen wird sie in der Klassik zur Obsession. Miasma 1983. Diese Umkehr der vermuteten Entwick-
lung lésst sich in vielen Bereichen beobachten. Das wire aber Thema eines anderen Aufsatzes.

4 Blumenberg, Sékularisierung und Selbstbehauptung 1974. Weidner, Sikularisierung 2014.

5 Asad, Ordnungen des Scikularen [2003] 2017. Tezcan, Talal Asad, Formations of the Secular
2003. Kritisch Kleine, Zur Universalitiit der Unterscheidung religios/sdkular 2012. Wohlrab-
Sahr, Counter-Narratives to Secularization 2021.

¢ Siehe den Beitrag Christoph Auffarth unten.

7 Kleine, Zur Universalitiit der Unterscheidung religios/sikular 2012, 69.

8 Siehe den Beitrag Lorenz Trein unten.

? Siehe den Beitrag J6rg Haustein unten.
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auch ihr theoretisches Potential als Konzept fur die religionswissenschaftliche
Analyse von Religion in der Moderne und systematisch moglicherweise auch fiir
die Vormoderne zu priifen. Religion und das Sdkulare sind nicht kategoriale Ge-
gensitze, so die Arbeitshypothese, sondern sind verschriankt und haben gemein-
same Schnittmengen mit einer auszuhandelnden Grenze. Das ist gegen eine ,,Bi-
polaritit zwischen Christentum und Sakularismus® als Strukturmoment européi-
scher Religionsgeschichte gerichtet.!” ,Das Sikulare* verorten wir dabei in erster
Linie in Bestimmungen und Umgangsweisen mit einer ,,prinzipiell nicht darstell-
bare[n] Transzendenz, die mit immanenten Mitteln dargestellt werden muss.*!!
Ahnlich hat das Johann Hafner formuliert: ,,Das Transzendente hat einen Namen,
eine Offenbarung, eine Geschichte in der Immanenz. Religion hélt — anders als
die Wissenschaft — den transzendenten Pol fiir prinzipiell bestimmbar, und dies
nicht erst in der eschatologischen oder mystischen Schau, sondern bereits unter
immanenten Bedingungen.“'? Ein weniger weit gefasster Begriff des Siakularen
bezieht sich auf Selbstunterscheidungen der Religion, die deren Umwelt und
Verhiltnis zu religionsexternen Religionsbeobachtungen in den Blick bringen.'?

2. Transzendenz

Transzendenz ist ein zentraler Begriff in fast allen Definitionen von Religion.
Aber Transzendenz bedeutet nicht gleich (eschatologische) Metaphysik, also der
Sprung aus der empirisch fassbaren Welt in eine ideale Gegenwelt,'* die denkbar,
wissenschaftlich ausbaubar, aber nicht empirisch erfahrbar ist. Die Erfindung der
Seele als Medium zwischen den beiden Welten und die Wahrnehmung des Welt-
alls als wohlgeordneten Kosmos (,,blauer Planet®) sind nur zwei der Moglichkei-
ten. Immanuel Kant hat das gefasst in seiner Erfahrung von Beheimatet-Sein und
Ehrfurcht: ,,Zwei Dinge erfiillen das Gemiit mit immer neuer und zunehmender
Bewunderung und Ehrfurcht, je 6fter und anhaltender sich das Nachdenken da-
mit beschaftigt: der bestirnte Himmel {iber mir und das moralische Gesetz in
mir.“!> Mit der Konzeption des Pantheismus oder Panentheismus einerseits, der

19'S0 auch EBbach, Religionssoziologie 1 2014, hier 14.

"' Krech, Operative Durchliissigkeit oder Schliefung der Religion? 2019, 107: ,Indem Reli-
gion Kontingenz mittels der Unterscheidung immanent/transzendent bearbeitet, tiberfiihrt sie ,die
Unbestimmtheit und Unbestimmbarkeit des Welthorizontes in Bestimmtheit oder doch Bestimm-
barkeit angebbaren Stils‘.* Vgl. auch den Beitrag in diesem Band.

12 Hafner, Selbstdefinition des Christentums 2003, 127.

13 Siehe den Beitrag Lorenz Trein unten sowie Trein, Beobachtungen der Séikularisierung
2023.

14 Stolz, Paradiese und Gegenwelten 1993 = Stolz, Religion und Rekonstruktion 2004, 28-44.

15 Kant, Kritik der praktischen Vernunft 1788, 161. Willaschek/Stolzenberg/Mohr/Bacin
(Hg.), Kant-Lexikon 2015, 1030-1032. Dazu Gladigow, ,, Tiefe der Seele* und ,,inner space*
1993 = Gladigow, Religionswissenschaft als Kulturwissenschaft 2005, 258-273.
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Naturmystik andererseits ist die Differenz der zwei Welten aufgehoben, aber
nicht ,orthodox‘ konsensfahig und als mystische Erfahrung nur wenigen zugéng-
lich.'® Schleiermachers Verbindung von romantischer Asthetik, Pantheismus und
Protestantismus wurde als ,Immanenzreligion® geziehen, aber diese Religionser-
fahrung von ,,Sinn und Geschmack fiir das Unendliche* traf fiir viele Gebildete
unter ihren Verdchtern eine neue Dimension von Religion, die die Dichotomie
von Diesseits und Jenseits authob.!” Der evangelische Seelsorger Paul Jaeger hat
zur Uberwindung der Dichotomie von Diesseits und Jenseits zum Trost im Ersten
Weltkrieg das Wort Innseits geprigt.'® Das treibt die Tendenz zur Innerlichkeit
auf die Spitze, die in der protestantischen Betonung des ,Glaubens‘ des Indivi-
duums auch in der Formulierung der Religionsfreiheit zum Ausdruck kommt,
hielt andererseits in der Europdischen Religionsgeschichte des 19. Jahrhunderts
die Vorstellung eines Jenseits aufrecht und verfestigte es.!” Die metaphysische
Transzendenz war damit die orthodoxe Definition der (richtigen) Religion. Ka-
tholisch ist die Mittlerin (mediatrix) zwischen Diesseits und Jenseits die Kirche
in ihrer sowohl weltlichen Institution wie der Gemeinschaft der jetzt lebenden
Generation mit den Toten, Maria, Jesus und den Heiligen, also einer ,spirituel-
len‘ Gemeinschaft. Glaube ist ,,der Glaube der Kirche* wie ihn das Lehramt fest-
legt. In seiner Politischen Theologie in Auseinandersetzung mit seinem Freund
Carl Schmitt hat (der genau in dieser Zeit 1930 zum Katholizismus konvertierte)
Erik Peterson den ,,Eschatologischen Vorbehalt“ eingefiihrt.?’ Eusebios als Hof-
historiograph des ersten christlichen Kaisers Konstantin hatte schon Augustus
unter die Vorbereiter des Christentums gerechnet. Obwohl Peterson dem zu-
stimmte, konne man doch dem Gericht Gottes nicht vorgreifen.?! Damit sei jede
Politische Theologie erledigt. Carl Schmitt widersprach.?

16 Gladigow, Pantheismus und Naturmystik 1990/2005.

"Nowak, Schleiermacher 2002, 476.

18 Jaeger, Innseits 1917. Er beruft sich auf Jesu Wort Lukas 17,21 1 Pactheio Tod 0g0d &vtog
VU@V €oTwv, was er falsch iibersetzt: ,,Das Gottesreich ist ,inwendig in Euch*“, ein damals héufiges
Missverstiandnis der Innerlichkeit und des Himmelreiches statt der irdischen Durchsetzung von
sozialer Gerechtigkeit (Max Webers ,Briiderlichkeitsethik).

1 Die Beitridge Holscher (Hg.), Jenseits 2007 arbeiten heraus, wie die Grenze (vor allem im
19. Jh.) in Frage gestellt wurde.

20 Anglet, Der eschatologische Vorbehalt 2001.

2l Zusammengefasst in Peterson, Monotheismus als politisches Problem 1935.

22Schmitt, Politische Theologie I12017/1970, hier 64-65. Einer theologischen Religionskritik,
welcher der ,,menschliche Versuch, sich Gottes zu bemichtigen®, fraglich erscheint (Auffarth,
Theologie als Religionskritik 2007, hier 17), muss Schmitts Ordnungsdenken zutiefst ,sakular®
erscheinen: ,,Schmitt hat am Katholizismus nie das Christliche interessiert, es war immer das
Michtige. Sein Christentum stammt nicht aus dem Evangelium, es findet seinen Riickhalt in
Dostojewskis GroBinquisitor, der Jesus als Aufwiegler verdammt. Dem GroBinquisitor kommt es
allein auf eines an: auf absolute Ordnung* (Ott, Verfluchte Neuzeit 2022, 183). Umgekehrt findet
sich der Vorwurf ,sékularisierter Religion® auch bei Schmitt: Politische Theologie 11 2017, 41—
42, wo ,,Max Webers Soziologie der ,charismatischen Legitimitdt™* als ,,Derivat sdkularisierter
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Demgegeniiber haben die Soziologen Alfred Schiitz und Thomas Luckmann
drei Ebenen der Transzendenz aufgemacht.”* Als die groBen Transzendenzen
werden die klassischen Topoi des metaphysischen Jenseits in den Blick gebracht:
Leben nach dem Tod, Himmel und Hélle, Gott als Richter.”* Eine sikulare wie
religiése Variante sind die Nah-Tod-Erfahrungen.?> Doch gibt es andere groB3e
Transzendenzen wie die ewige Giiltigkeit der Naturgesetze oder die Zukunft als
ausgleichende Gerechtigkeit, wenn die Arbeiterklasse tiber den Kapitalismus sie-
gen wird. Als kleine Transzendenz wird das Bewusstsein charakterisiert, dass
etwas existiert, das iiber das Hier und Jetzt meiner endlichen Existenz hinaus-
geht, dass etwas vor mir war und etwas nach mir sein wird. Zwei Dinge sind zu
bemerken: Das eine ist, dass Schiitz und Luckmann auf die ,Existenz® Wert le-
gen, also eine ontologische Realitit entwerfen. Fiir die Religionswissenschaft
geht es aber nicht darum, ebenso wenig wie die Frage, ob Gott existiert oder
nicht. Das zweite ist: Hier geht es um gesellschaftliche Kommunikation,?® mit
Durkheim um ein ,Soziales Faktum®, das eine Gesellschaft als soziale Wirklich-
keit konstruiert, also Wissenssoziologie. Religionswissenschaftlich ist interes-
sant, iiber welche Medien diese Konstruktion kommuniziert wird:>’ Religionsis-

protestantischer (von Rudolf Sohm stammender) Theologie®, als ,,Deformation eines theologi-
schen Urbildes* bezeichnet wird. Kritisch Kelsen, Secular Religion 2017 (posthum), 17-38 = Ka-
pitel ,,The Search for Parallelisms and Its Dangers®, zu Schmitt 17-19. Kelsen bezieht sich insbe-
sondere auf Eric Voegelin, mit dem er sich seit 1955 auseinandersetzt, den Text 1964 aber nicht
veroffentlicht. Frither bereits Kelsen, Gott und Staat 1989/1922. Zu Kelsen Dreier, ,, Secular Re-
ligion* 2013.

23 Schiitz, Strukturen der Lebenswelt 2020, 263-365. Anhand von Schiitz und Luckmann Mat-
ter, Innerweltlichkeit und Transzendenz 2001, hier 18-20.

24 Soziologisch-empirische Untersuchung in der siikularisierten Gesellschaft der (Post-) DDR
bei Wohlrab-Sahr/Karstein/Schmidt-Lux, Forcierte Sckularitit 2009, hier Kapitel 5, 197-224. Zu
den mittleren Transzendenzen Kapitel 7, 245-291, in der DDR ,,Gemeinschaft, Ehrlichkeit, Ar-
beit*.

25 Bremmer, The Rise and the Fall of the Afierlife 2002, grundlegend; zu ,,Near Death-Expe-
riences, ancient, medieval, and modern* 87—102. Als moderne Religiositat Auffarth, ,, Fiinftes Al-
ter* und ,,Schoner Sterben * 2012.

26 Luckmann, Religion in der modernen Gesellschaft 1980, 177-178: ,,Jch muB betonen, es
handelt sich bei diesem [dem reflektierten, CA/LT] Bereich des Transzendenten nicht um einen
subjektiven Innenraum, sondern gerade im Gegenteil von vornherein um intersubjektive bzw. ge-
sellschaftlich mitgeformte Erfahrungen. Dieser Bereich wird allerdings auch sekundér in Kom-
munikation und Interaktion zwischen Menschen als eine zweite Wirklichkeit konstruiert. Diese
Wirklichkeit kann als ,ganz anders® oder als ein Bestandteil der alltdglichen Realitat aufgefaf3t
werden. Das ist historisch verschieden, denn in die Konstruktionen gehen Interesse, Gewalt und
List ein.”

27 Grundlegend Ponzo/Yelle/Leone, Introduction 2021, 2-3: ,,While many traditions hold out
the promise of immediate access to the divine, or to some transcendent dimension of experience,
such promises depend for their realization as well on the possibility of mediation, for example,
through habits of discipline that inculate special experiences or modes of connection.
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thetisch war es im 19. Jahrhundert etwa der Kult der toten Krieger,?® im 21. Jahr-
hundert der Gedenktag der Befreiung von Auschwitz? oder der des Widerstands
des 20. Juli 1944. Die Metapher ,,Vor dem Richterstuhl der Geschichte* transpo-
niert das Jiingste Gericht auf die Ebene der (konstruierten) Erfahrung, aus dem
Auge Gottes wurde das Auge des Gesetzes, die Polizei.* Und umgekehrt formu-
liert das Grundgesetz der BRD die Verantwortung jenseits der eigenen Genera-
tion durch die Formel ,,Im Bewusstsein seiner Verantwortung vor Gott und den
Menschen [...] hat sich das Deutsche Volk [...] dieses Grundgesetz gegeben.*!
Damit sind wir aber schon bei den ,mittleren Transzendenzen‘. In der Religion
des Alten Israel, die noch keine Metaphysik kennt, verfolgt JHWH ,,die Schuld
der Viter bis in die dritte und vierte Generation“ (Deuteronomium 5,9). Neben
der Familie tiberschreiten die individuelle Existenz und die heutige Generation
Transzendenzen wie Freiheit (freiheitlich-demokratische Grundordnung), Res-
pekt, Nation, Fortschritt/Wachstum, Generationenvertrag, Menschenrechte, Ver-
antwortung, usf. ,,Die grundlegende Transzendierungskapazitit des Menschen ist
also potentiell religionsproduktiv.“3*> Und umgekehrt: Die ,groBen‘ Transzen-
denzen werden in die Lebenswelt heruntergebrochen, so dass sie lebenspraktisch
erfahrbar werden. Die Frage, welche Aushandlungen und Debatten die sékulare
Einbeziehung von (auch) religiosen Werten mit sich bringt, muss in den Ab-
schnitten unten diskutiert werden.

3. Sékularisierung

Wenn die Transposition des ,Jenseits‘ in diesseitige lebensweltlich erfahrbare
oder konstruierte tiberindividuelle Werte und Handlungsoptionen als ein kom-
plementérer Prozess benannt wird, geht es nicht darum, Urspriinge von Werten
und Institutionen mittels einer genealogischen Sékularisierungsthese in der Reli-
gion selbst auszumachen, die deren genuine Gestalt ,verweltlicht® hitte. Die
Transposition meint ebenso wenig ein Verlust- oder Niedergangsnarrativ reli-
gios-transzendenter Ordnungsentwiirfe. Das mag auf der Zuschreibungsebene,
d.h. im Selbstverstdndnis religidser und sékularer Akteure eine Rolle spielen,

28 S0 auch noch in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts: Wichtige Studien Holzem/Leugers,
Krieg und Frieden in Miinchen 1914—1939 2021. Dazu die Rezension Auffarth, Der Friede, der
nur ein zeitweiliger Nicht-Krieg war 2021. Auftarth, Opfer 2023. Thieme, Nationalsozialistischer
Mrtyrerkult 2017.

2 Siehe den Beitrag Michael Stausberg unten.

3 Anselm, Jiingstes Gericht und irdische Gerechtigkeit 1994. Agyptische Rechtsreform
1887/1955: Asad, Ordnungen des Scikularen, 249-308. Stolleis, Das Auge des Gesetzes 2004.

3! Grundgesetz der Bundesrepublik Deutschland 1949, Priambel. Dreier, Staat ohne Gott
2018, Kapitel 5, 171-188 (Praambel-Gott).

32 Wohlrab-Sahr/Karstein/Schmidt-Lux, Forcierte Séikularitit 2009, 265 (Hervorhebung im
Original).
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nicht aber auf der Ebene kulturwissenschaftlicher Rekonstruktion. Hier sind sol-
che Ubersetzungen immer schon in Kultur, Gesellschaft und Kommunikation
eingebettet, die Handlungsmuster und Normen zuallererst als religiose und saku-
lare in den Blick bringen.**

Auf der einen Seite kdnnen religiose Werte mit einem anderen Namen be-
zeichnet werden und erreichen so nicht mehr partikular nur die Glaubensgemein-
schaft und setzen nicht eine bestimmte Vorstellung von Gott und metaphysischer
Realitdt voraus. In einer pluralen Gesellschaft konnen so christlich imprégnierte
Werte allgemeingiiltige Verbindlichkeit verlangen. Als Beispiel: Christliche
Néchstenliebe wird als Wohlfahrtsstaat marktwirtschaftlich definiert aber damit
auch auf etwa die Arbeiterwohlfahrt ausgedehnt. Diese Umformulierung taucht
als Forderung an die ,sikularen Muslime® wieder auf.* Zum andern ergreifen
sdkulare Akteure wie das Rote Kreuz religiose Symbolik zur Identifikation. Thr
,Kreuz‘ muss in anderen Religionskulturen entsprechend mit anderen Symbolen
wie dem muslimischen Halbmond oder dem Davidstern (Maghen David) seman-
tisch anders gekennzeichnet werden mit den gleichen Zielen: Neutralitit unter
Kriegsparteien, um Verletzte zu versorgen und aus dem Schlachtfeld zu evaku-
ieren.’ Der Prozess ldsst sich als Eintritt von Religion in die sikulare Sphire des
Staates beschreiben, beziehungsweise, in die andere Richtung als Bezeichnung
einer analogen Funktion und Zielsetzung mittels einer religiésen Semantik. Der
Prozess ist nicht notwendig komplementir, insofern er nicht gewissermafien De-
fizite auffiillt.*®

Der Prozess ist aber mit dem Vorwurf der Sdkularisierung gebrandmarkt wor-
den als illegitime Beanspruchung von genuin religiosen Kompetenzen durch sa-
kulare Akteure und als fragwiirdige Ausweitung theologischer Modernediagno-
sen in Kategorien historischen , Verstehens®, die die ,Legitimitdt der Neuzeit® in
Zweifel ziehen.?” Umgekehrt wurde ,Sikularisierung® dem ,Christentum® positiv

33 Siehe nur Holscher, Weltgericht oder Revolution 1989. Wohlrab-Sahr/Burchardt, Vielfiltige
Sékularititen 2011, 62—63. Trein, Beobachtungen der Sikularisierung 2023.

3 Am Zusammenhang von protestantischem Schriftprinzip und der Forderung nach einer his-
torisch-kritischen Koran-Hermeneutik im Kontext der Deutschen Islam Konferenz der Beitrag
Christoph Auffarth unten.

3 Das rote ,Kreuz* ist zunéchst die Umkehrung der Schweizer Fahne (weiBes Kreuz auf rotem
Grund) und damit das Zeichen fiir Neutralitdt. Es ist nicht primér ein religiéses Symbol. Auf-
farth/Dobler, Art. ,, Cross. Christianity. Modern Europe and America* 2012. Die Versorgung von
Gefangenen ist als Auftrag Jesu im Neuen Testament, Matthéus 25, 3540 gegeben: Wer einem
seiner geringsten Briider geholfen habe, der und die habe damit unbewusst Christus geholfen. Die
nimmt der Kénig/Christus in sein Reich auf.

3¢Mit Luhmann lieBen sich ,,Funktion®, ,,Reflexion* und ,,Leistung* von Religion differenzie-
ren, um deren Verhdltnis zu anderen gesellschaftlichen Teilbereichen zu beschreiben: Siche
Krech, Operative Durchldssigkeit oder Schlieffung der Religion? 2019, 121-122 (,,Die System-
referenzen von Religion®). Vgl. auch den Beitrag in diesem Band.

37 Kritisch Blumenberg, Scikularisierung und Selbstbehauptung 1974.
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zugeschrieben.?® Der Vorwurf wurde in Analogie zur Sékularisation konzipiert,
dem materiellen Prozess der Enteignung von Kirchenbesitz in der Neuordnung
Europas durch Napoleon um 1800 und Aneignung in staatlichen Besitz.** Die
Sakularisation zur Zeit der Franzdsischen Revolution wurde dieser angelastet.
Historisch gesehen aber war sie eine Befreiung aus der Lahmung der Wirtschaft
durch den Besitz in der ,Toten Hand‘: Immer mehr Besitz kam durch Schenkung
zum Seelenheil in den Besitz der Kirche, Ackerland, Walder, Grundstiicke,
Goldkelche, Kirchenfenster etc. Kirchliche Giiter aber sind unverduferlich. Die
Wirtschaft hatte immer weniger Spielraum angesichts der Schatzbildung des Kir-
chenguts. Was die protestantischen Lénder schon im 16. Jahrhundert vollzogen
hatten durch Auflésung der Kldster,*® mussten die katholischen Lander endlich
auch durchfiihren. Es waren die katholisch gepragten Lander, das Kaiserreich
Osterreich-Ungarn, Bayern und eben auch Frankreich, die um 1800 diese Befrei-
ung betrieben. Dieser historische Prozess, der die europdische Moderne erst
moglich machte, wurde nun aber einseitig der Franzosischen Revolution ange-
lastet und als illegitime Aneignung ,Sakularisierung‘ benannt.

Der Prozess wird dabei meist nur in die eine Richtung beschrieben, selten auch
in die andere. Dem Zweiten Vatikanischen Konzil (1962—-1965), als die Ro6-
misch-katholische Kirche nach der auch moralischen Katastrophe der Unrechts-
staaten und Diktaturen — auch der Kirchen — sich der Moderne stellte, statt sie zu
verteufeln, und die Meinungsfiihrerschaft beanspruchte, warfen seine Kritiker
,Protestantisierung‘ vor: eine desakralisierte Religion,*! die den groBten Schatz
der Religion, das Heilige und das ,Mysterium®, aufgibt, und die Werte der christ-
lichen Religion nicht mehr absolut, den Papst nicht mehr aller Diskussion entho-
ben und ,unfehlbar setzte, sondern mitten im Dualismus des Kalten Krieges eine
dritte Stimme einbrachte, ohne die anderen beiden zu ddmonisieren. Dazu
kommt eine weitere Desakralisierung: Wéhrend die Bibel im protestantischen
Bereich mehr noch als bei den Katholiken als das Wort Gottes galt und auch im
Alltag als Gebot Gottes verstanden wurde, begann Anfang des 19. Jahrhunderts
die historisch-kritische Lesart, d.h. die Texte sind von Menschen verfasst unter
bestimmten Zeitumstinden. Gott spricht nicht mehr direkt ins Hier und Heute.*?

38 Gogarten, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit 1953.

3 Siehe auch Dunkhase, Kornmanns Wahrheit 2022, hier 43: ,,Allerdings hat das Projekt der
Moderne dadurch, dass der (urspriinglich kirchen-)rechtsgeschichtliche Grundbegriff ,Sakulari-
sation® sich im spéteren Sprachgebrauch mit dem weltanschaulichen Konzept der ,Sékularisie-
rung® vermischte, einen Anstrich von Illegitimitit erhalten.

40Wolgast, Die Einfiihrung der Reformation und das Schicksal der Kléster 2014,

4l Den protestantischen Prozess der Entsakralisierung im Jahrhundert der Reformation be-
schreibt religionsésthetisch Auffarth, Bilder und Ritual im calvinistischen Bremen 2020.

42 Krech, Die Historisierung heiliger Schrifien 2009, hier 635: ,,Man kann um textlich iiber-
lieferte religiose Inhalte samt ihrer historischen Bedingtheit jetzt wissen und muss sie, falls man
sich als ein religioser Mensch versteht, zugleich — wieder ,besseres® Wissen — glaubensformig
aneignen.
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Mit der Hermeneutik in eine moderne Zeit sehen sich die Protestanten zur Mit-
arbeit an der Ausgestaltung des modernen Staates aufgerufen. Der Grundsatz des
Priestertums aller Gldubigen enthélt Prinzipien der Demokratie. Oder mit der in-
stitutionalisierten Jurisdiktion, Rechtsbeistand, der Polizei im Gewaltmonopol
des Rechtsstaates dient das Jiingste Gericht nicht mehr den Defiziten irdischer
Verfolgung von Unrecht. Immerhin ist die Beseitigung der Todesstrafe damit
begriindet, dass sich irdische Gerichte irren konnen. Dann aber kommen zwei
Argumente hinterher: das religiose, dass Gott der letzte Richter nach dem natiir-
lichen Tod des verurteilten Téters sei; das humanistische, dass die Strafe der Re-
sozialisierung diene und ,lebenslinglich‘ auf 15 Jahre reduziert wird.** In der Tat
beteiligten sich Protestanten und Juden an der Ausgestaltung des Verfassungs-
staates. Die Menschenrechte haben auch eine protestantische Wurzel.** Aber
gleichzeitig gibt es eine massive Bestreitung der Sakralisierung und Selbster-
michtigung der Person seitens der institutionalisierten Religion. Als Japan und
China forderten, die Gleichheit aller Menschen in die Prdambel des Volkerbun-
des aufzunehmen, sperrte sich der christliche Staatsmann Lord Balfour: Die
Gleichheit sei eine {iberwundene Idee der Aufklirung.*> Darwin hitte doch die
Ungleichheit der Rassen bewiesen (und damit den Mythos von den drei S6hnen
Noahs bestitigt: Sem fiir die Semiten, Ham fiir die Hamiten/Afrikaner, die ver-
flucht sind, den anderen als Sklaven zu dienen, und Japhet fiir die weille Rasse,
Genesis 9,18-27). Das fiihrt zu der Frage nach Religion unter den Sinnstiftern
und Sinnpflegern der Moderne.

4. Metamorphose von Religion ,,nach der Revolution*
Wenn man die Menschenrechte als ,,die ,Religion der Moderne‘* versteht,*

ergibt sich das (scheinbare?) Dilemma zwischen Singular als metasprachlicher
Kategorie und objektsprachlichen Religionen (die typischerweise auch im Plural

4 Anselm, Jiingstes Gericht und irdische Gerechtigkeit 1994.

4 Die amerikanischen Verfassungen haben den puritanischen Impetus — ohne sich des koloni-
alen (die Verfassungsviter waren gleichzeitig Sklavenhalter) und antifeministischen Wider-
spruchs bewusst zu sein. Berithmt der Aufsatz des (jiidischen) Jura-Professors (und Kollegen von
Max Weber) Georg Jellinek 1896. Falsch ist aber eine gerade Linie aus der Reformation, dazu
Auftarth, Die Reformation legt die Grundpfeiler fiir die modernen Rechte des Individuums = Re-
zension zu John Witte, Reformation und Recht. Rechtslehren der lutherischen Reformation (2014)
und John Witte, Die Reformation der Rechte. Recht, Religion und Menschenrechte im fiiihen Cal-
vinismus (2015). Dort auch der Hinweis auf Hubert Cancik, der die wichtigen antiken Wurzeln
herausarbeitet.

4 Tooze, Sintflut 2015, 401. Danke an Thomas Auwirter fiir den Hinweis.

46 Joas, Die Sakralitit der Person 2019, 81-82, hier 82 (mit Bezug auf Emile Durkheim). Klin-
gen, Die ,, Sakralitit der Person*: Ein Interview mit Hans Joas 2012.
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vorkommen).*” Das muss im folgenden Abschnitt diskutiert werden. Aber dieses
Dilemma verweist auf einen historischen Prozess, der sich aus einer zentralen
Veranderung seit der Franzosischen Revolution ergibt: dem Monopol des Staa-
tes. Statt dass Religion die metaphysische/gottliche und damit jeder Kritik ent-
zogene Rechtfertigung absolutistischer Gewalt liefert und reziprok der Herrscher
die Religion schiitzt vor Kritik und Abspaltung von Héresien, steht jetzt der Na-
tionalstaat absolut. Religion sieht sich vor der Aufgabe, sich einen Ort im Staat
und Gesellschaft einzurichten. Einerseits sind die eigenen Interessen gegeniiber
anderen gesellschaftlichen Méchten (Recht, Wirtschaft, Sport, Kunst usf.) zu er-
kdmpfen, andererseits kann sie auf einen Vorschuss an Glaubwiirdigkeit und
Respekt vertrauen. Wolfgang EBbach hat in seinem grolen Werk Religionssozi-
ologie (2014, 2019) den Prozess beschrieben als Neubildung und Vervielfalti-
gung von Religionen, die aus der Entwirrung der Verschriankung von Herrschaft
und der einen Staats-Religion hervorgegangen sind. Der Prozess geht durch das
ganze 19. Jahrhundert hindurch und endet formal mit dem Ende der Monarchien
und der Trennung von Staat und Kirche am Ende des Ersten Weltkriegs.*® Aber
nicht nur das von diesen Eckdaten 1789 — 1918 definierte ,lange‘ 19. Jahrhundert
umfasst diesen Prozess. Dessen Wurzeln liegen weit frither. Ein treffendes Bei-
spiel ist das Recht jenseits des Herrschaftsgebietes, auf den Weltmeeren. Von
welchem Gott kann man die metaphysische Herkunft ableiten? Das konnte weder
der katholische Gott des spanischen Kolonialreiches, der anglikanische Gott der
Briten, der calvinistische Gott der Niederldnder sein, auch nicht Allah oder
Shiva. Hugo Grotius 16ste das Problem, indem er das Recht auf den Meeren de-
finierte unter der Pramisse, dass das Recht giiltig sein miisse, selbst fiir den Fall,
dass es Gott nicht gebe: Etsi deus non daretur.*’

Aus der Revolution muss sich Religion neu ordnen, da sie nun nicht mehr Teil
der Herrschaft ist.*® Auch die alte Konfessionsreligion ist nicht mehr die gleiche,
muss sie sich doch verhalten zu den Ideen der Franzdsischen Revolution. Daraus
entsteht im Katholizismus eine Moderne-feindliche Religion der Romantik, der
Heiligen Allianz, der Heiligen Kriege, die im Ersten Vatikanischen Konzil 1870
die Unfehlbarkeit postuliert. Protestanten nihern sich einerseits der Rationalreli-

4TTalal Asad hitte dem ersten Satz vermutlich widersprochen und nach Praktiken, Institutio-
nen und Ausschlusseffekten gefragt, die diesen Diskurs tiber Religion kennzeichnen. Zum Stich-
wort Religionsfreiheit Peter, Genealogien des Religionsbegriffes und die Grenzen der Religions-
freiheit 2018.

48 Ausnahmen sind eher formaler Natur: So nennt sich der Kénig als defensor fidei ,,Verteidiger
des Glaubens* im United Kingdom, aber das hat keine Geltung. Anders ist das Verhéltnis noch in
den Ostkirchen.

49 Hugo Grotius, De iure belli ac pacis (1625). Das ist kein Satz der Religionskritik, die die
Existenz Gottes bestreitet. Auch wenn Grotius sicher an Gott glaubte, muss das universale Recht
davon unabhéngig, agnostisch formuliert werden. Als methodischer Grundsatz der Religionswis-
senschaft Junginger, Etsi deus non daretur 2021. OA: http://hdl.handle.net/10900/116145.

S0ERbach, Religionssoziologie 1 2014. EBbach, Religionssoziologie 2 2019.
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gion an, die den Primat der Naturwissenschaft anerkennt. Andrerseits entsteht
eine biblizistische Laienreligiositidt der Erweckungsbewegung, das ,Entschie-
dene Christentum®, das die kritische Distanz der studierten Theologen zur Reli-
gion ablehnt.’! Weiter entwickelt sich die Nationalreligion mit der Spitze der
Kriegsreligion, dem Opfer fiir das Vaterland und die Ehrung der Gefallenen.>
Damit in Verbindung stehen Politische Religion (von oben) und Zivilreligion
(von unten). Dann entsteht die Kunstreligion, die sowohl protestantische Sym-
bole aufgreift wie germanische Symbole dagegen stellt in Wagners Bithnenwei-
hespielen. Und schlieBlich kann Antike-Religion im Neuhumanismus im Gym-
nasium bis hin zum Paganismus antichristliche Ideen ausformen, obwohl sie sich
meist im christlichen Rahmen adaptiert. Ein protestantischer Strang ging so weit,
dass in dem Augenblick, indem die Verfassung eines Staates die religiosen Ge-
bote aufnimmt und erfiillt, (protestantische) Religion als eigener Akteur in der
Gesellschaft iiberfliissig wird.>

Das verlangt auch nach einer anderen Religionsgeschichte der Moderne, ndm-
lich eine religionswissenschaftliche. Das ist dann nicht mehr Geschichte der Re-
ligion als Kirchengeschichte und beschreibt sie nicht mehr implizit als Verlust
von Religion noch unterstellt sie den anderen Formen von Religion Missbrauch
oder Diebstahl von Werten, Argumentationen, Symbolen der Sakralitit,* son-
dern einen Prozess, in dem sich Religion, auch kirchliche, vervielfaltigt und
transformiert.

Dazu ist religionswissenschaftlich ein weiterer Punkt bedeutsam. In der Ge-
schichte der Religion der Zeit des Nationalsozialismus wurde der Begriff ,Hyb-
ride Glaubigkeit® oder Doppelglaubigkeit eingefiihrt, um nationalsozialistische
Christen zu verstehen. Diese Charakterisierung setzt aber voraus, dass man nor-
malerweise nur eine Religion haben kann. Das genau aber ist Kennzeichen der
Religion der Moderne, dass es in der Ausdifferenzierung der Gesellschaft meh-
rere Loyalititen gibt, die je nach Konstellation differieren konnen.>* Als Beispiel
nennen wir Rudolf Bultmanns Forderung nach Entmythologisierung der bibli-
schen Weltsicht, die noch ganz in mythischem Denken verhaftet sei: Wunder,
Licht machen, verdankt der moderne Mensch nicht mehr jenseitigen Méchten,
sondern Arzten und Elektrikern. Ihm entgegnete Karl Jaspers, dass man zum ei-

51 Zu theologischer Religionskritik Auffarth, Theologie als Religionskritik 2021.

52 Auffarth, Opfer 2023, Kapitel 8.

33 Zu der bei Immanuel Kant angelegten Reduktion von Religion auf Moral und dem bei
Richard Rothe (1799-1867) ausgefiihrten Verwirklichen in der Verfassung s.u. im Aufsatz von
Christoph Auffarth, 46, Anm. 15.

3+ Polemisch Graf, Die Wiederkehr der Gétter 2004.

55 Ausgefiihrt in Auffarth, Religion im Nationalsozialismus 2022 = Rezension zu Manfred Gai-
lus, Gldubige Zeiten. Religiositdit im Dritten Reich, Freiburg: Herder 2021. Siehe auch Karstein,
Urban Space 2022.
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nen nicht einfach den Mythos entfernen kann.>® Der andere Einwand bei Jaspers
aber ist in unserem Zusammenhang wichtiger. Wahrend noch im 19. Jahrhundert
Wissenschaft den Anspruch erhob, das Leben restlos rational erkliren zu konnen
(und dem hinge Bultmann in seiner Wissenschaftsgldubigkeit an),”” habe die
neuere Wissenschaft verstanden, dass sie immer nur einen Teilaspekt unter be-
stimmten Bedingungen simulieren und erklaren konne, nie aber die gesamte Le-
benswelt.’® Bultmann ist also sowohl gldubiger Christ als auch wissenschafts-
glidubig. Was sonst eher situativ auseinandergehalten wird, hat er auf das Ver-
staindnis der ,Heiligen Schrift® angewendet. — Wissenschaftsgldubigkeit ist ein
zentraler Punkt in der Religion der Moderne,*® eine These die im Folgenden noch
eine Rolle spielt, wenn von der Gaia-Hypothese die Rede sein wird.®® Wissen-
schaft ist nicht mehr begrenzt und zensiert durch den Rahmen religiéser Vorga-
ben, sondern Religion in ihrer kognitiven Dimension (!) muss sich an den Er-
kenntnissen der Wissenschaft orientieren. Das bedeutet aber nicht das Ende von
Religion.®!

5. Kategorisierungen

Angesichts der komplementéren Prozesse der Moglichkeit von Sdkularisierung
des Religiosen und der Religionisierung/Sakralisierung des Séiikularen® mit ei-

36 Zusammenfassend zur Kontroverse Lindemann, Rudolf Bultmann und die Frage der Entmy-
thologisierung 2016.

57 [E]in entscheidendes Kennzeichen* der Wissenschaft im 20. Jh. sei es, ,,daB sie auf ein
Weltbild verzichtet, weil sie erkennt, dal} dies unmdoglich ist. Zum erstenmal in der Geschichte hat
sie uns von Weltbildern befteit.” Jaspers/Bultmann, Die Frage der Entmythologisierung 1954,
hier 10. Aufstieg des Materialismus und dann die Erkenntnis der relationalen und fragmentierten
Michtigkeit der Erklarung bei Wittkau-Horgby, Materialismus 1998.

38 Zum Verhiltnis von Religion und Naturwissenschaft siche auch Bergunder, Umkdmpfie His-
torisierung 2021, Abschnitt ,,Selbstbeschrankung der Naturwissenschaft gegeniiber der Religion*
(82-86).

% von Stuckrad, The scientification of religion 2015.

¢ Sieche den Beitrag Judith Neunhiuserer unten.

¢! Volkhard Krech hat das so formuliert: ,,Ein genealogischer Platonismus [...] betreibt For-
menbildung aus Diffusem und Unvollstédndigem [...]; aber nicht im Sinne pathologischer Fehl-
deutung oder Illusion, sondern als epistemisch notwendiger Vorgang, um unvollstdndige Muster
zu komplettieren, diffuse oder mehrdeutige Schemen zu vereindeutigen oder in scheinbar beliebig
versammelten Elementen sinnhafte Strukturen zu erkennen und auf diese Weise die Angleichung
an bekannte und etablierte Formen vorzunehmen. Das tut Religion ebenso wie jede Form sinn-
hafter Wirklichkeitskonstitution, also auch Wissenschaft.* Krech, Evolution 2021, 18.

62 Zu erginzen um sikulare Sakralisierung (neben der religidsen), wie im Beitrag von Michael
Stausberg unten diskutiert. Zu Religionisierung Dressler/Mandair (Hg.), Secularism and Religion-
Making 2011. Maasen/Atwood (Hg.), Immanente Religion — transzendente Technologie 2022.
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ner nicht mehr definierbaren Grenze muss man die Frage stellen: Wenn das Sa-
kulare nicht der Gegenbegriff zum Religiosen ist, wie sind dann die Kategorien
zu setzen? Die groBe Leistung des Handbuchs religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe lag darin, die Religionswissenschaft aus dem Gehéuse ,Religion
als Kategorie sui generis‘ zu l6sen und in den Kontext der Kulturwissenschaften
zu situieren durch gemeinsam verwendete, aber mit unterschiedlichen Fragestel-
lungen anzuwendende metasprachliche Grundbegriffe. Wie Hubert Cancik, einer
der Herausgeber nach einem Vierteljahrhundert riickblickend es fasst, eine
,,Tieferlegung der Fundamente* bzw. eine Oberkategorie zu finden.® Begriffe
wie Weltanschauung/Weltbild® oder Ideologie — aber auch ,das Sékulare* — tau-
gen nur bedingt metasprachlich als Oberbegriff, weil sie im objektsprachlichen
Diskurs als Gegensatz zu Religion gebraucht wurden. Zwei Begriffe sind u.a. in
der Diskussion:® ,,Werte* und ,,Sinn“. Der Begriff der ,,Werte* galt lange als ein
Konzept, an dem verschiedene Akteure der Zivilgesellschaft, religidose wie saku-
lare, gemeinsam arbeiten und ihre partikularen Sichtweisen und Interessen so-
weit begrenzen fiir eine Konsensgemeinschaft auf dem Fundament des Grund-
gesetzes — und einem Dualismus von unakzeptablen Gegen-Werten.*® Mit der
Erosion der Européischen Union als ,,Wertegemeinschaft* verlor der Begriff an
Akzeptanz.®’ Die Corona-Pandemie machte deutlich, dass ein Konsens der Ge-

Zum Stichwort Sakralisierung auch Krech, Operative Durchlissigkeit oder Schlieffung der Reli-
gion? 2019. Vgl. auch den Beitrag in diesem Band.

03 Cancik/Cancik-Lindemaier, Das Handbuch religionswissenschafilicher Grundbegriffe
2021. ,, Tieferlegung™ 100. Siehe auch das Nachwort der beiden zum Neudruck des HrwG 2021.

% Lesenswert die Systematik der Metaphern bei Topitsch, Att. ,, Welthild** 2001.

% Siehe auch Kleine, Ausdifferenzierung oder Aggregation? 2022.

6 Etwa Luhmann, Grundwerte als Zivilreligion 1986/2004, hier 188. Die zweite Auflage ent-
hélt ein neues Vorwort: Von der atlantischen Zivilreligion zur Krise des Westens. Siehe auch
EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 542.

7 Wichtige Beobachtungen zur Begriffsgeschichte bei Kondylis, Art. ,, Wiirde“ 1992. ,,Wert*,
»Werterziehung®, ,, Wertewandel®, in: Ritter/Griinder/Gabriel (Hg.), Historisches Worterbuch der
Philosophie 12 2004, 555-611. Werte als teleologische Utopie, ein ,,Sollen®, kein ,,Ist*: 559. Max
Weber konstatierte am Ende des Ersten Weltkriegs in Wissenschaft als Beruf (1917): ,,Die vielen
alten Gotter, entzaubert und daher in Gestalt unpersonlicher Méchte, entsteigen ihren Grébern,
streben nach Gewalt iiber unser Leben und beginnen untereinander wieder ihren ewigen Kampf.*
MWG1/17,101 = MWS1/17, 17. Gladigow, Polytheismus 2001. Carl Schmitt deutete seine frithere
Weber-Kritik nach Nazi-Herrschaft und Zweitem Weltkrieg um: ,,Die alten Gétter entsteigen ih-
ren Grébern und kdmpfen ihren alten Kampf weiter, aber entzaubert und — wie wir heute hinzufii-
gen miissen — mit neuen Kampfmitteln, die keine Waffen mehr sind, sondern scheufliche Ver-
nichtungsmittel und Ausrottungsverfahren, grauenhafte Produkte der wertfreien Wissenschaft und
der von ihr bedienten Industrie und Technik. Was fiir den einen der Teufel ist, wird hier fiir den
anderen der Gott.” Schmitt, Tyrannei der Werte 1967, 54. Zitiert nach Ott, Verfluchte Neuzeit
2022, 159: ,,Auch Schmitt kommt immer wieder auf das Verhiltnis von Wert und Unwert zu
sprechen, ohne jedoch die Hitlerzeit in den Blick zu riicken. Fiir ihn setzt das Wertedenken mit
dem Beginn der Sékularisierung ein. Es kommt auf, als man sich von Gott verabschiedet und von
allem Absolutem. Statt sich mit seiner nationalsozialistischen Vergangenheit auseinanderzuset-
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sellschaft, dem nur die wenigen ,Radikalen‘ an den Randern widersprechen, eine
[lusion ist. Dennoch sind Werte als soziale Handlungsmotivationen unverzicht-
bar. Der Begriff des ,,Sinns* als Oberkategorie ermdglicht es, Sinn als Faktor der
Identititsbildung von Gruppen und Gesellschaften auch partikular zu denken.®®
Aber als Motivation des Handelns und Repositorium nicht nur der gegenwértigen
Generation, sondern Vergangenheit und Zukunft im Sinne von Erfahrungsraum
und Erwartungshorizont (Reinhart Koselleck) schlieBt ,,Sinn“ auch die kontinu-
ierliche Verdnderung besser ein als Werte, Wertekanon oder ,preullische Sekun-
dartugenden‘. Er ermdglicht statt des Konsenses auch einen Polytheismus von
Sinnsetzungen.® Ein Beispiel fiir solch einen Wandel hat José Casanova mit dem
Begriff der public religion beschrieben: Obwohl Katholizismus dem Wesen nach
als Muster einer autoritiren demokratie-unfahigen Religion gilt, haben Katholi-
ken mit Einschluss der kirchlichen Hierarchie in so katholisch gepriagten Landern
wie Portugal, Spanien und Polen auf Druck der Zivilgesellschaft die Einfiihrung
der Demokratie erzwungen. Warum soll das, so Casanova, nicht auch in isla-
misch geprigten Léandern moglich sein?”°

6. Wozu die Rede von sdkularer Religion?

Die Rede von ,,sdkularer Religion® 6ffnet drei Ebenen, eine materiell-historische,
eine methodische und eine begriffliche:

(1) Seit der Staat den Anspruch auf das Monopol erhebt (,,nach der Revolution®),
sehen sich alle gesellschaftlichen Akteure gezwungen, sich unter diesem ,sdku-
laren® Ordnungsprinzip einzuordnen. Begriindungsargumente kdnnen sich nicht
mehr auf den von einer partikularen Gemeinschaft/Institution, Subsystem (hier
Religionsgemeinschaft) geglaubten Gott/Religion/Wert berufen, sondern miis-
sen gesamtgesellschaftliche Zielvorstellungen und Konsens adressieren. Im Plu-
ralismus sind die partikularen Interessen nur konsensfahig, wenn sie einen allge-
meinen Wert formulieren kdnnen. Fiir die Selbstorganisation der Subsysteme
sind begrenzte Autonomien moglich. Religionsgemeinschaften sind einerseits
als Institutionen an die nationalstaatlichen Regeln gebunden, andererseits bilden
sie iibernationale Verbiinde und beanspruchen Legitimitit gegeniiber einer

zen, kiirt Schmitt jene neuzeitliche Haltlosigkeit zum Feind, die er mit Hitler iberwinden wollte.*
Kritisch zu Schmitt auch Lowith, Max Weber und Carl Schmitt 1964/2007. Als Einordnung
Schmitz, Zur Geschichte einer Kontroverse, die nicht stattfand 2007, insb. 383.

% Sinn muss von Glauben an den Sinn zur Haltung und Handlung fiihren, so Gerhardt, Der
Sinn des Sinns 2017.

% Gladigow, Art.,,Sinn“2000. Graf/Hartmann (Hg.), Religion und Gesellschafi 2019.

0 Casanova, Europas Angst vor der Religion 2009. Seine Prognose, am Anfang von Erdogans
Regierung gestellt, hat sich fiir die Tiirkei nicht erfiillt. Casanovas Grundwerk: Public Religions
in the Modern World 1994.
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,Weltgesellschaft*. Diese ist sowohl global wie fragmentiert. Ubernationale In-
stitutionen wie Gerichte und legitimierte Gewalt, ein ,Weltrecht® durchzusetzen
(Grotius” Weltmeere und die Niirnberger Prozesse erprobten Versuche dazu)
sind noch begrenzt durch die Selbstjustiz der Stirkeren.

(2) Die Sdkularitit von Religionen ist jedoch nicht begrenzt auf das westliche
Modell des Verfassungsstaates.”! Jede Religion (auch nicht-westliche und vor-
moderne) hat ihre sdkularen Anteile als Institutionen, Besitztiimer, Glaubensge-
meinschaften. Die ,grole Transzendenz* ldsst sich empirisch nicht beschreiben
aufler in der Analyse der Metaphern und Bilder, die extrapoliert aus weltlichen
Erfahrungen (,auBer-alltaglich®, ,unaussprechlich®) weltliche Sprache in der je-
weiligen Wissensgemeinschaft dazu verwenden (und vice versa: weltliche Ak-
teure der Gesellschaft benutzen religiose Metaphern).”” Religionswissenschaft
als eine empirische Kulturwissenschaft beschreibt und analysiert methodisch
diese Anteile. Es gibt Religionskulturen und Sinnproduzenten, die keine grof3e
Transzendenz imaginieren, nicht nur Zivilreligion oder Politische Religion. Aber
auch in den Religionen mit metaphysischem Transzendenzbezug kann die ,reine*
Religion nur nach einer Trennung durch das Weltgericht in einem eschatologi-
schen Jenseits erwartet werden. Das himmlische Jerusalem ist im irdischen Jeru-
salem nicht denkbar.”® Vor allem theologisch gesehen ist Religion utopisch und
jede gelebte Religion unvollendet (bzw. proleptisch). ,,Da Religion aber darauf
abzielt, die Gleichzeitigkeit von Immanenz und Transzendenz in der Immanenz
herzustellen, stehen wir vor einem Paradox*.” Religion stellt die Unverfiigbar-
keit der Transzendenz sicher, indem Transzendenz unter immanenten Gesichts-
punkten kommuniziert wird. In unserer Sprache formuliert: ,Das Sdkulare* (in
einem weiten Verstdndnis) stiitzt diese Unverfligbarkeit bzw. verweist auf die
Unvollendetheit jeder Religion, die unter immanenten Gesichtspunkten kommu-
niziert wird. Folglich ist theologische Religion an dieser Unvollendetheit mit
Blick auf das ,ganz Andere* interessiert. So betrachtet ist die gro3e Transzendenz

" Fiir eine vergleichende Perspektive auf religids-siikulare Grenzziehungen Wohlrab-
Sahr/Kleine, Historicizing Secularity 2021.

2 Sprache* in dem Sinne von Konventionen einer Gesellschaft, die sich das Individuum an-
eignen muss, um verstanden zu werden, bevor sie in Spielriumen aktualisiert und weiterentwi-
ckelt werden kann, sieche Krech, Evolution 2021 (,,semiotischer Raum*) und die Rezension dazu
von Auffarth in: Zeitschrifi fiir Religionswissenschaft 30/1 (2022). Zu differenzieren ist ein Be-
griff des Sékularen, der auf Selbstunterscheidungen der Religion im Verhiltnis zu Beschreibun-
gen des Sikularen anderer Beobachter der Religion zielt: Trein, Beobachtungen der Séikularisie-
rung 2023.

7 Zum Aquivalent ,,Zukunft®, das zundchst ausschlieBlich die Wiederkunft Christi zum Welt-
gericht bedeutete (adventus), dann aber offen als futurum, gleichwohl als zunehmendes innerwelt-
liches Heil konzipiert wurde, siche nach Lucian Holscher Auftarth, /rdische Wege und himmli-
scher Lohn 2002, 210-236.

4 Maasen, Die Transzendenz der Technik - die Immanenz der Religion 2019, hier 240. Unsere
Hervorhebung.
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in der Tat nur eine Konstruktion, die aus Sicht der Religion vor Kritik an der
Religion immun machen soll. Das Transzendente ist in der Immanenz nicht ver-
fligbar und doch gibt Religion der Transzendenz einen Platz in der Immanenz.
Dass ein theologisch-eschatologisches Verstdndnis von Religion soziologisch
(Stichwort ,,,Kontingenzbewailtigung*‘) auf Interesse gestoflen ist, wurde bereits
an fritherer Stelle betont.”

(3) Die Bedingungen fiir Religionsfreiheit, wie sie etwa das Grundgesetz (fiir die
BRD) formuliert, gestattet zwar die Ausiibung von Religion, wurde aber oft als
individuelle und private, innere Religionsauffassung interpretiert, als ,Glaube*.”®
Die ,,Riickkehr der Religion®, re vera Migration von Menschen, die eigene Re-
ligionsgemeinschaften und Sinnangebote in Anspruch nehmen, dazu die Aus-
weitung auf die negative Religionsfreiheit (das Recht, nicht glauben zu miissen)
machten manifest, dass Religionen nicht durch Individualisierung und Privati-
sierung entmachtet werden. Im Gegenteil hat die Erméachtigung von Religionen
auf dem Wege des Rechts auf Religionsfreiheit dazu gefiihrt, dass sie weniger
als Menschenrecht Individuen noch Minderheiten, fiir die es intentional gedacht
war, besser — bzw. nicht nur — schiitzt, sondern weit mehr Staaten dieses als kol-
lektives Recht diesen gegeniiber in Anspruch nehmen. Der ,sékulare® Staat nutzt
,sein kollektives Recht auf Religionsfreiheit, um Minderheiten das Recht zu
nehmen (etwa in Indien).”” In der westlichen Welt werden Muslime mit sanfter
Gewalt dazu gedriingt, dass sie ,sékular® werden,’® indem sie ihre Religion refor-
mieren. Der sdkulare Staat wird zum religiésen Akteur. Umstritten bleibt, ob des-
sen Neutralitdt damit verletzt wird. Genau hier setzt eine Hermeneutik des Ver-
dachts an. Das Recht auf Religionsfreiheit strukturiert die Mdglichkeiten mit,
wie Religion praktiziert und aufgefasst wird.”” Was der siikulare Staat und ,seine
Muslime unter einer Religion verstehen, die sidkular, weil politisch nicht verun-
reinigt ist, erweist sich keineswegs als deckungsgleich.®

Religion und ,Sdkulares® sind nicht einfach Gegensitze. Religionen haben siku-
lare Dimensionen mit sikularen Medien, die die Religionsgemeinschaften reli-

75 Auffarth, Theologie als Religionskritik 2007, 10.

7 Konflikte beschreibt Kippenberg, Regulierungen der Religionsfi-eiheit 2019. SchwerhofT,
Verfluchte Gétter 2021.

77 Den Prozess erst der Erméchtigung von Religionen und dann der Repression von Individuen
und Minderheiten durch ,kollektive Religionsfreiheit® hat Kippenberg, Regulierungen der Religi-
onsfreiheit 2019 eingehend beschrieben, etwa 68-71: ,,Eine siikulare Offentlichkeit wird Aktions-
feld von Religionsgemeinschaften. Al-Azmeh, Secularism and its Enemies 2020. Weiterfiihrend
Malinar, Indiens ,,sdkulare Religion 2019.

78 Talal Asad beschreibt das als Regelfall, was im Beitrag von Christoph Auffarth an einem
speziellen Prozess beschrieben wird.

7 Reuter, Religion in der verrechtlichten Gesellschafi 2014. Asad, Nachdenken iiber Religion,
Glauben und Politik 2012/2020.

80 Trein, Religion ist nicht gleich Religion (in Vorbereitung).
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gids kodieren. Diese Kodierung lésst sich einerseits sidkular begriinden, greift
aber zuriick auf die Utopie der reinen Religion: der Erschaffung aus dem Nichts,
der Vollendung im Jenseits, Gottes Lenkung der Welt und des Einzelnen zum
Guten, und diesem vorausgehend: die Existenz Gottes. Diese Utopie der ,groflen
Transzendenz® ist wissenssoziologisch auf die Glaubenden begrenzt. Theolo-
gisch gesehen, also in der Sinnpflege dieser partikularen Wissensgemeinschaft,
ist sie ein a priori. Wenn der Staat als Selbst-Organisation der Gesellschaft (also
als demokratischer Staat) mehrere Glaubensgemeinschaften umfasst, konnen Re-
ligionen dieses a priori nicht fiir alle Mitglieder der Gesellschaft voraussetzen.
Sie miissen also — wie andere Akteure in der Gesellschaft auch, zu denen sich
zunehmend auch auBermenschliche Intelligenz einmischt®! — ein summum bonum
formulieren, das fiir moglichst alle akzeptabel ist, miissen aber mit Widerspruch
rechnen. Denn was fiir die eine Gruppe einen Wert bedeutet, erweist sich fiir
andere als Schaden.

7. Die Perspektiven in den Beitrdgen zum Sammelband

Lorenz Trein bringt zwei Debatten ins Gespréch, die bislang eher wenig aufei-
nander bezogen sind. Die postkoloniale Kritik der Kategorie des Sékularen und
die Frage des Eigenrechts der Neuzeit dem Vorwurf gegeniiber, ,die Moderne*
mache sich einem Vergessen ihrer ,religiosen® Vorgeschichte schuldig. Als Al-
ternative zu einem genealogischen Sakularisierungsbegriff werden die Frage der
Bezichung von Beobachtungen der ,religids-sakular—Unterscheidung und Vor-
iiberlegungen zu einer Historisierung des Begriffs angefiihrt.

Christoph Auffarth analysiert Verwendungsweisen des Begriffs ,sdkularer
Religion® mit Blick auf den Nationalsozialismus und Anforderungen an Muslime
im sdkularen Nationalstaat. Der sdkulare Staat wird zum religiésen Akteur und
ein pejorativer Begriff von ,sdkularer Religion® fungiert unter Anleihen beim
protestantischen Schriftprinzip als positiver Identifikationsbegriff aller Religio-
nen. Der Islamischen Theologie werden in Deutschland wie den Kirchen Privi-
legien gewihrt ohne eine den Kirchen entsprechende Institution. Ein Vergleich
mit Frankreich 6ffnet alternative Perspektiven.

Thomas Auwidrter berichtet in lokalgeschichtlicher Perspektive vom Bremer
Pastor Albert Kalthoff (1850-1906) und dessen Tétigkeit als Vorsitzender des
dortigen Goethebundes. Die Deutung eines Vortrags zu Goethe, den Kalthoff als
Ausdruck einer dogmenkritischen, ,sdkularisierten Religion® einordnet, wird der

81 Zur Kiinstlichen Intelligenz und der Zuschreibung von Transzendenz nach Harari, Homo
Deus. Eine Geschichte von Morgen 2017 bes. Atwood, Technomythie und digitale Religion 2022,
hier 146: ,.Die Religionsgeschichte der Moderne wird damit als Religionsgrenzziehungsge-
schichte sichtbar, in deren Zuge ,Religion® als konstitutives Auflen von u.a. Wissenschaft und
Technologie konstituierend wirkt.” Siehe im selben Band auch Mohn, Religionisierte Technik.
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offentlichen Kultur- und Bildungsreligion zugerechnet. Damit einher geht die
Forderung, aulerkirchliche Religion methodisch stéirker als bislang als mogli-
chen Gegenstand zu reflektieren.

Judith Neunhduserer befasst sich mit der Gaia-Hypothese und deren Popula-
risierung im Blick auf das Verhéltnis von Wissenschaft und Religion. Religion,
so die These, fiille die ,Leere® wissenschaftlicher Weltbilder, indem sie Vorstel-
lungen von Sein und Sollen vermittelt. Der Diskurs iiber den Klimawandel rich-
tet die Theorie eschatologisch aus, welche die Interdependenz aller Lebewesen
und deren Wechselwirkung mit der ,Umwelt® hervorhebt. Im Gaia-Diskurs spie-
len aber auch Handlungsvorstellungen eine Rolle, die Erlésung weniger weltab-
gewandt, sondern — anhand der Frage nach der Unversehrtheit von Leben auf der
Erde — diesseitig codieren.

Jorg Haustein geht am Beispiel Athiopiens den Grenzen eines Sikularisie-
rungsbegriffs nach, der Religion und Sakularismus gegeneinander aufrechnet
und aufer Acht lésst, dass Religionen Ordnungen des Sdkularen mit ausprégen.
In einem politischen Kontext meint Sikularitit keine Abwehrhaltung gegentiber
Religion. Eher geht es um die Frage einer Staatsidee, die eine Pluralitidt von Re-
ligionen bindet. Zugleich wird gezeigt, dass Sékularisierung, im Sinne einer po-
litischen und religidsen Normierung, kein genuin europdisches, sondern ein glo-
balhistorisches Phdnomen markiert.

Volkhard Krech fragt mit Blick auf Wolfgang Efbachs Religionssoziologie
nach Differenzierungsmustern, die der Annahme einer Verschlingung etwa von
Kunst und Religion oder Politik und Religion in EBbachs Typen der Kunst- und
Nationalreligion vorausgesetzt sind. Mit Luhmann werden fiir Religion die Sys-
temreferenzen Funktion, Leistung und Reflexion betont und EBbachs Begriff ei-
ner kompetitiven Differenzierung kontrastiert, der auf Austauschprozesse zwi-
schen Religionstypen und gesellschaftlichen Teilbereichen zielt. Dem hélt Krech
entgegen, dass Systeme sich gegenseitig als Umwelt beobachten. Nicht ausge-
schlossen ist jedoch, dass andere gesellschaftliche Teilbereiche religiose Ele-
mente in Anspruch nehmen (Stichwort Sakralisierung).

Michael Stausberg fokussiert in seinem Beitrag auf den Begriff des Sakralen,
welcher vom Begriff der Religion entkoppelt wird und die Unterscheidung ,reli-
gios-sdkular untergrébt. Mit Blick auf Auschwitz wird eine diskursive Metato-
pographie entworfen, die das Sakrale, im Sinne eines analytischen Konzepts, als
das Unaussprechliche, als Grenziiberschreitung und Bedeutungsiiberschuss kon-
turiert. Der Religionsbegriff wird anhand von Sakralisierungen in jlidischen und
katholischen Kontexten eingeholt.

Evelyn Reuter problematisiert die Dichotomie ,,religios-sdkular* mit Blick auf
einen weiteren Ort, das Kloster Sveti-Naum in Nordmazedonien. Der Vorschlag
lautet, Religion als ,Kulturelement® und ,Kulturmuster® zu unterscheiden. Die
Mehrdeutigkeit des Klosters resultiert daraus, dass sich Beziige zur Religion aus
religidser, politischer, wirtschaftlicher und touristischer Perspektive je anders
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einstellen. Das fiihrt zur Schlussfolgerung, dass es keine ,an sich* religiosen Orte
gibt.
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Zwischen postkolonialer Kritik am Sdkularismus
und Eigenrecht der Neuzeit:
Anfragen zur ,,Religion der Sikularisierung®”

Lorenz Trein

1. ,Religion‘ und ,Sékularisierung’
nach der kulturellen Wende

In der aktuellen Debatte iiber die Kategorie des Sikularen! werden unléngst Ver-
haltnisbestimmungen von Sékularisierung, Christentum und Moderne aufgegrif-
fen, die in den Sékularisierungsdiskurs der frithen Nachkriegszeit und in religios-
theologische Unterscheidungen von Geschichte und Eschatologie in den Jahr-
zehnten um 1900 zuriickfiihren.> Was bedeutet diese Genealogie fiir die inzwi-
schen auch in der Religionswissenschaft verbreitete Rede vom Sékularen? Ist
,das Sikulare® als religionswissenschaftlicher Grundbegriff aufgrund theologi-
scher Begriffslasten illegitim?® Wihrend die kritische Absetzung und Vergegen-
standlichung religids-theologischer Innenperspektiven unbestritten ein zentrales
Moment der kulturellen Wende im Fach ist,* stellt sich heute die Frage, inwiefern
es eines Blickwechsels auf die zurecht und vielfach hinterfragte Verengung des

" Der Aufiatz greift Fragen meiner Habilitationsschrift auf: Trein, Beobachtungen der Séikula-
risierung 2023.

! Siehe etwa Frey/Hebekus/Martyn (Hg.), Séikularisierung 2020, hier im Einleitungskapitel
insb. der Abschnitt ,,Die Religion der Sdkularisierung, 21-26. Der Untertite] meines Aufsatzes
bezieht sich auf diese Formulierung. Fiir Besprechungen Auffarth, Frisst die Moderne die Reli-
gion? 2021; Wohlrab-Sahr/Zemmin, Die Relevanz der Sikularisierungstheorie im globalen Zeit-
alter 2022.

2 Fiir einige Hinweise zur &lteren Debatte Trein, ,, Weil das Christentum nie eine Geschichte
hat haben wollen ** 2020. Jetzt auch Weidner, Rhetorik der Sikularisierung 2024.

3 Mit Blick auf einen kulturdiagnostischen Begriff der Sikularisierung/Sikularisation durch-
gespielt in Blumenberg, Sdkularisierung und Selbstbehauptung 1974.

4 Siehe nur Cancik, Feststellung und Festsetzung 1988. Zum weiteren Rahmen Junginger,
,, Etsi deus non daretur“ 2021. Die dltere, in der Literatur vielfach mit Hans Blumenberg und Karl
Lowith in Verbindung gebrachte Debatte tiber Sékularisierung, Christentum und Moderne ist im
Handbuch religionswissenschafilicher Grundbegriffe noch klar beriicksichtigt: Jaeschke, Art.
., Sdkularisierung “ 2001.
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Gegenstandsbereichs entlang ,sikularer’ AuBenseiten von Religion’ bedarf. Die
Gleichsetzung des Sdakularen mit Nicht-Religion, auf welcher der Illegitimitéts-
verdacht den Begriffen des Sakularen und der Sakularisierung gegeniiber als ob-
jektsprachlichen — etwa bei Burkhard Gladigow — ful3t, wird heute in verschie-
dener Hinsicht in Zweifel gezogen.

Genauer gesagt handelt es sich um zwei Fragen: (1.) Wenn ,Sékulares‘ und
,Religioses* — ,,Empfindungsweisen,® Praktiken, Beobachtungen, autoritative
Diskurse und Zustiandigkeiten im weitesten Sinn — weniger Gegenbegriffe mei-
nen,’ sondern wechselseitig bedingt und miteinander verwoben sind, wie ist de-
ren Verhéltnis und Verflochtenheit, aber auch vielfach postulierte Entflechtung
— die Auflosung der Grenzen des ,Religiésen‘ und ,Sékularen‘ — dann zu be-
schreiben? (2.) Welcher Art waren die diskursiven Rahmungen und Unterschei-
dungen, die die Annahme haben sinnvoll erscheinen lassen, bei Religion und Sa-
kularem handle es sich um Gegensitze?® Mit diesen Fragen ist eine These vo-
rausgesetzt, die im Fortgang des Aufsatzes entfaltet wird. Dass die Unterschei-
dung ,religids-sdkular® entlang einer Genealogie ,sdkularer Religion‘ mit Blick
aufreligios-theologische Unterscheidungen von Geschichte und Eschatologie er-
schlossen werden kann, fiihrt nicht zwingend zur Schlussfolgerung, die Unter-
scheidung sei in begrifflicher Hinsicht hinfallig. Ein genealogischer Blick auf
den Begriff der sikularen Religion fiihrt vielmehr zur Frage, wie sich Beobach-
tungen des Verhéltnisses von Religion und Sékularem (und daran angelagerter
Unterscheidungen) zueinander verhalten und welche Unterscheidungen auf-
schlussreich sind, um diese Frage zu behandeln.

2. Begriffe und Gegenstdnde

Fiir die Themenstellung dieses Bandes, die auf einen gleichnamigen Vortrag von
Christoph Auffarth auf der DVRW-Jahrestagung 2021 zuriickgeht, ist zunachst

5 Gladigow, Europdiische Religionsgeschichte 1995, 35: ,,[Dlie sukzessive Ausgliederung un-
terschiedlicher Lebensbereiche aus den christlichen Normierungsanspriichen [wurde] generell als
,Sédkularisierung® interpretiert [...], — womit die Sékularisate zugleich pauschal aus dem Bereich
von Religion ausgeschieden werden.*

 Asad, Nachdenken iiber Religion 2020, 709. Wichtig auch 719-720. Siehe auch
Scheer/Scheperlen Johansen/Fadil (Hg.), Secular Bodies 2019.

7Scott, An Interview with Talal Asad 2006, 298.

8 Ebd.: ,,[T]o problematize ,the religious* and ,the secular* as clear-cut categories but also to
search for the conditions in which #hey were clear-cut and were sustained as such. In other words,
you know, I wanted to ask not only ,how can make people these distinctions when they aren’t
sustainable?‘ but also ,what are the conditions in which these dichotomies, these binaries, do seem
to make sense?“* Kursiv im Original.
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der Verdacht aufschlussreich, der in beiden Debatten gehegt wird.’ Die Moderne
und das Sakulare haben auch uneingestanden mit Religion zu tun. Der Diskurs
iiber Sdkularisierung steht hier fiir ein Schuldverhéltnis der sikularen Gegenwart
gegeniiber einer in Vergessenheit geratenen religiosen Vergangenheit, die in die-
ser nach wie vor wirksam, als sdkularisierte aber nicht mehr als solche zu erken-
nen ist.'

Sdkularisierung meint dann beispielsweise die anwesende Abwesenheit einer
Religion (Karl Lowith: ,,die Moderne ist gleichermafen christlich und unchrist-
lich®), die Diskurse bedingt, welche Urspriinge und genuine Gehalte dieser Re-
ligion in ihr Gegenteil verkehren. Gegenwirtig ist diese allenfalls noch als siku-
larisierte wahrnehmbar in Gestalt von Fortschrittsideologien, der Frage nach der
Geschichte, totalitirer Herrschaft'! oder Freiheitsversprechen im Namen eines
sikularen Universalismus, der Ungleichheit eher erzeugt als beseitigt.!? Solche
Moderne- und Sékularisierungsdiagnosen fiithren die Frage mit sich, worin das
Proprium jener Religion besteht. Die Kritik am genealogischen Begriff der Sa-
kularisierung, sofern sie sich auf das Gebiet der Religionsgeschichte begibt, ist
davon nicht ausgenommen. Auch sie bleibt auf ein Verstindnis von Religion vor
und jenseits ihrer Sikularisierungen angewiesen.'3

Oder: Einen Gestaltwandel des Christentums hin zu einer sédkularen Religion,
welches sich seiner religiosen Attribute entledigt, indem es eine Reihe von Un-
terscheidungen der Religion hervorbringt. Unter dem Deckmantel religioser Un-
gebundenheit und Neutralitdt werden Anforderungen an und Begriffe von Reli-
gion definiert, an welchen sich Religionen fortan messen lassen miissen. Reli-
gion wird hier zum Gegeniiber eines sikularisierten Christentums, dessen Spuren
beispielweise anhand modern-nationalstaatlicher Erwartungen dessen erkundet
werden, was Religion in der Moderne heilen soll.'"* Im weiteren Horizont der
Debatte steht die Frage nach Vorstellungen, Praktiken und Verkdrperungen, wel-
che das Sdkulare adressieren und hervorbringen und dessen Beschreibungen im-
mer schon vorausgehen. '

?Sozialwissenschaftlich-empirische Zugiinge, die Sikularisierungsprozesse beispielsweise an-
hand der Haufigkeit des Kirchgangs erfragen, sind im Folgenden nicht thematisiert. Siche etwa
Pollack, Sakularisierung 2009. Kritisch Tyrell, Sdkularisierung 2014. Mit Blick auf Asad Casa-
nova, Secularization revisited 2006.

10 Blumenberg, Sikularisierung und Selbstbehauptung 1974, 33-34; Liibbe, Sikularisierung
2003, 86-87.

W Lowith, Weltgeschichte und Heilsgeschehen 2004, zum Beispiel 215f.217f.

12 Anidjar, Secularism 2006. Einwéinde bei Dreier, Staat ohne Gott 2018.

13 Am Beispiel Blumenbergs Weidner, Rhetorik der Scikularisierung 2024, 219.

14 Anidjar, Secularism 2006.

15 Asad, Formations of the Secular 2003; Scheer/Scheperlen Johansen/Fadil (Hg.), Secular
Bodies 2019.
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Oder: Nicht nur das Christentum richtet sich gegen sich selbst, indem es die
Sikularisierung und das Sikulare zuallererst hervorbringt,'® sondern auch jene
Kategorie, die den uneingestandenen Zusammenhang zuallererst ins Bewusst-
sein riickt. Wenn Sékularisierung als genealogischer Begriff aufgrund theologi-
scher Voraussetzungen fraglich erscheint,!” stellt sich die Frage, wie weit eine
Kritik theologischer Implikationen der Sékularisierung als Sékularisierung sol-
cher Implikationen'® gehen kann, ohne dass der Begriff an Trennschérfe verliert,
wenn ihm eine solche denn zugestanden werden soll.

Gegen eine christlich-theologische Genealogie wird argumentiert, ,Sakulari-
sierung‘, ,Sékulares® und ,Sakularitdt® seien auch, aber keineswegs ausschlief3-
lich historisch partikular.!” Weiter wird gefragt, inwieweit Religion jene Kon-
zepte zu kontrollieren in der Lage ist, die als abgedunkelte theologische Seite
einer sich als sikular missverstehenden Moderne genealogisch ins Licht zu rii-
cken sind.?® Der Einwand hier: Mit der Kategorie des Sékularen wird das Chris-
tentum anhand eines genealogischen Schematismus von sékularer Moderne und
religioser Vorgeschichte liberbeansprucht, der allenfalls als Ausdruck einer be-
stimmten Modernekritik aufschlussreich ist:

Religion appears here as an overdetermining factor, an independent variable, which is in
actual fact an idea inimical to the spirit of inquiry, leaving a blank on the very topic that
needs explanation. Correlatively, it is noteworthy that the grafting of secularism onto the
history of Christianity has for some time now been very much in vogue, primarily in argu-
ments against [slam’s receptivity to secularism. Asad concurs entirely, like the vast majority
of secularism’s Islamist and post-colonial critics. This is a variation of an older trope of
denigration directed at the Enlightenment, later at Marxism, and now at secularism, when
considered both as both pseudo-religious and para-religious movements. This is an old trope,
used by Herder and de Maistre, persisting most famously with Carl Schmitt, shared by
Heidegger’s ambivalent acolyte Karl Lowith, and leaving an imprint on the Frankfurt

16 Anidjar, Secularism 2006. Umgekehrt und unter theologischen Vorzeichen Gogarten, Ver-
héingnis und Hoffnung der Neuzeit 1953, 8: ,Dabei ist vielleicht das Merkwiirdigste an dieser
Verwandlung, die sich in der Sakularisierung ereignet, daf3 die Selbstandigkeit des Menschen den
radikalen Sinn, den sie in der neuzeitlichen Welt hat, nur durch die im christlichen Glauben er-
schlossenen Erkenntnisse und Erfahrungen gewinnen konnte.

17So Blumenberg, Sikularisierung und Selbstbehauptung 1974, 33-34. Zum Verstindnis und
Fremdbild ,theologischer® Religionsdeutung in der aktuellen Kritik am Religionsbegriff Jacobs-
Vandegeer, Theology and Genealogies of Religious Studies 2022. Der Vorschlag hier: Diszipli-
nére Strategien der (Selbst-)Historisierung von Konzepten unter Beriicksichtigung des Verhélt-
nisses von normativen und historischen Fragen vergleichen.

13 In Anlehnung an Carl Schmitt Yelle, ,, An Age of Miracles “ 2021.

19 Kleine, Zur Universalitiit der Unterscheidung religios/scikular 2012; Wohlrab-Sahr, Die
Macht der Unterscheidung 2018.

20 Sheehan, In the Christian Archives 2022, 18—19. Ahnlich Al-Azmeh, Secularism and its
Enemies 2020, 37: ,,More generally, it would be helpful if one resisted the very common tempta-
tion to dub whatever is related to religion or the church as ,theological ‘.
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School. This trope continued to flourish in Cold War polemics that continues to thrive to-
day.“

Die Frage nach dem ,,Einfluss der Sikularisierung auf die Religion selbst“??

kehrt den Einwand einer solchen Uberbeanspruchung um. Religion interessiert
dann weniger als Sdkularisat, sondern als Gegenstand eines Diskurses, der Reli-
gioses und Sdkulares auch jenseits bindrer Oppositionsverhiltnisse relationiert:

Dieser Einfluss zeigt sich nicht zuletzt an der Art, wie der Sdkularisierungsdiskurs mit dem
Religionsbegriff umgeht. Der Sdkularisierungsdiskurs zeichnet sich paradoxerweise weniger
dadurch aus, dass er die Religion auf Abstand hilt, als vielmehr dadurch, dass er nahezu
obsessiv mit ihr befasst ist. Gerade an den in diesem Band versammelten Quellen ldsst sich
verfolgen, wie der Diskurs den Begriff der Religion immer wieder neu einsetzt — nicht ein-
fach zur Bezeichnung seines Anderen, sondern als eine Grof3e, die umdefiniert und angeeig-
net, ja dem Sékularen bis zur Kooptierung eingegliedert werden kann. Das fiihrt zu einer
Ausdehnung des Begriffs in verschiedene Richtungen. Bei G. W. F. Hegel etwa ist der Staat,
der an die Stelle der Religion tritt, zugleich deren Verwirklichung — so dass unbestimmt
bleibt, ob der Staat Religion ist oder aber Religion ersezzt. In den Theorien der Sdkularisie-
rung als ,transitivem Vorgang®, als Ubertragung religioser Gehalte auf weltliche Vorginge,
ergibt sich eine dhnliche Ambiguitét: Sieht man etwa im modernen Fortschrittsglauben eine
sakularisierte Heilserwartung, die aus einer jidisch-christlichen Geschichtsauffassung auf
die Humangeschichte iibertragen wird (Karl Lowith), so bleibt in der Schwebe, ob der Fort-
schrittsglaube als moderne Religion, als funktionsgleicher Religionsersatz oder als etwas der
Religion substantiell Fremdes angesehen werden soll.*

Dass der Riickgriff auf die dltere Debatte (Lowith, Blumenberg) in der jiingeren
Literatur (Anidjar, Asad) bisweilen ohne Kenntnisnahme bedeutungskonstituti-
ver ,,Unbestimmtheit[en]*** und Ambiguitiiten erfolgt, an welchen sich Streit und
Dissens in der Debatte der Nachkriegszeit zuallererst entziindeten, ist fiir die Re-
ligionswissenschaft in mehrfacher Hinsicht aufschlussreich: historisch, mit Blick
auf das Selbstverstdndnis sich als sékular beschreibender Beobachter von Reli-
gion sowie hinsichtlich der eigenen Kategorienbildung.

3. Umrisse einer Genealogie sdkularer Religion

Der Islamwissenschaftler und Ambiguitétstheoretiker Thomas Bauer hat un-
langst die These vertreten, die 6ffentliche Debatte und das gegeniiber anderen
Kriegen vergleichsweise hohe Interesse am Ukraine-Krieg stehe fiir eine ,,Krén-
kung des Fortschrittsglaubens® in westlichen Gesellschaften, den Bauer als ,,eine

21 Al-Azmeh, Secularism and its Enemies 2020, 32-33.

22 Frey/Hebekus/Martyn (Hg.), Sikularisierung 2020, 23.

2 Ebd., 23-24. Kursiv im Original.

24 Blumenberg, Sikularisierung und Selbstbehauptung 1974, 10. Hier zitiert nach Moxter, Ein
sperriger Felsbrocken in der Brandung 2022, 196.
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genuin europiische Angelegenheit* bezeichnet.?® Dieser Glaube, der zum Bei-
spiel in der Gewaltherrschaft des Nationalsozialismus, den Ideologien der Mo-
derne und der in die Irre fithrenden und so viel Erschiitterung tiber den Krieg
auslosenden Annahme Ausdruck findet, Krieg sei in Europa als dem Kontinent
des Fortschritts unmoglich geworden (,,Krieg in Europa!*), sei das Ergebnis ei-
ner fiir die Geschichte Europas eigentiimlichen Sinngebung, die in der Folge der
Religionskrisen der Neuzeit und einer entgleisenden Vernunft ,,Eindeutigkeit*
gegeniiber ,,Ambiguitit™ praferiert. Die Entschiedenheit im Urteil {iber Gut und
Bose, Richtig und Falsch, die auch in der Debatte {iber die Frage der Waffenlie-
ferung, die Mobilmachung in Russland, den Umgang mit Deserteuren und —nicht
erst seit der sog. Fliichtlingskrise im Jahre 2015 — Menschen durchschlédgt, die
Europa aus anderen Landern und aufgrund anderer Konflikte erreichen, sofern
sie am Leben geblieben sind, offenbart eine kulturelle Selbstvergewisserung, der
die vermeintliche ,,Ambiguititslosigkeit des Krieges* — aber auch anderer ,Kri-
sen‘ — zum moralischen Kompass wird.?® Warum aber, so Bauer, tiberwindet ,der
Fortschritt® ,die Religion® nicht, sondern bringt eine eigene hervor? ,,Aber was
wiirde geschehen, wenn den Menschen nach dem Gottesglauben auch noch der
Fortschrittsglaube abhandenkdme? Wiirde dann nicht tatséchlich dieses meta-
physische Nichts eintreten, das Nietzsche den gewohnlichen Menschen als zu
schwer zu ertragen schien?*?’

Gegen eine Polemik von Moderne und Fortschritt als sdkulare Religionen hat
der Rechtswissenschaftler Hans Kelsen in einem 2012 posthum verdffentlichten
Text polemisiert, der in den 1950er und 1960er Jahren ausgearbeitet wurde und
sich insbesondere kritisch mit dem Gnosis-Verdacht der Neuzeit gegeniiber bei
Eric Voegelin und mit dessen Thesen zu den ,,politischen Religionen‘ befasst.?®
Als Erkldrung verweist Kelsen ganz am Ende seines Buches auf den Konflikt der
Blockmichte. ,Der Westen® vergewissere sich seiner selbst im Wissen der Be-
griindetheit in einer auf Transzendenz bezogenen politischen Ordnung. Gleich-
wohl kdnne es niemals Aufgabe einer Wissenschaft sein, eine solche zu rechtfer-
tigen.?® Kelsen, der wiederholt von einer Verdffentlichung seines Textes absah,
fiihrt die Widersinnigkeit all jener Anliegen ins Feld, fiir die Moderne eigentiim-

25 Bauer, Weiter, immer weiter 2022, 31.

20Ebd.

27 Ebd., 32. Von der Religion des Fortschrittsglaubens unterscheidet Bauer jene (31), die
»zwangsldufig, in welcher Auspragung auch immer, ambiguititsgeséttigt [ist]*: ,,Wenn sich heute
Menschen von der Religion abwenden, sind nicht primér irgendwelche Skandale verantwortlich.
Entscheidender ist, dass es mit der Ambiguitétstoleranz der Menschen heute nicht weit her ist.*

28 Kelsen, Secular Religion 2012. Danke an Christoph Auffarth fiir den Hinweis auf diesen
Text. Kelsens Kritik nimmt auch auf viele andere Bezug, etwa Raymond Aron oder Karl Lowith.

2 Ebd., 271: ,,For it is assumed that only [...] by the belief that the capitalistic-democratic
social order maintained in the Western Hemisphere corresponds to the will of a transcendent and
hence absolute authority, can this social order be absolutely justified in its conflict with com-
munism. [...] Science can only describe and explain; it cannot justify reality.”
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liche Entwicklungen in Politik, Wissenschaften oder Geschichtsdeutung als For-
men ,sdkularer® oder ,sdkularisierter Religion® zu diskreditieren. Warum? Weil
zwischen dem Religiosen und Sikularen eine unauthebbare Spannung bestehe
und zwischen beiden unmdglich vermittelt werden kdnne:

However, ,secularized* theology, just like ,laicized Christian thought, ,secularization® of
an ,eschatological pattern‘, or a ,secular religion®, are contradictions in terms, for to secu-
larize an institution or a doctrine means to exclude all religious elements from it. A ,secular
religion® is a dereligionized religion, which means no religion at all. Secularization or laici-
zation implies an intellectual attitude opposed to that of theology or religion. [...] A ,secula-
rized* eschatology is the negation of eschatology.*”

Dass Kelsen — zumindest indirekt — Schiitzenhilfe ausgerechnet aus der Theolo-
gie erfihrt, entbehrt nicht einer gewissen Ironie.’! Hatten doch gerade die Such-
bewegungen im Umfeld von Historismuskritik und dialektischer Theologie in
den Jahrzehnten um den Ersten Weltkrieg Scharfstellungen im Verhéltnis von
Geschichte und Eschatologie hervorgebracht,* vor deren Hintergrund nicht nur
Kelsens Kritik am Begriff der sdkularen Religion als Werkzeug der Modernek-
ritik, sondern auch die Debatte zwischen Karl Lowith und Hans Blumenberg er-
schlossen werden konnen,’® in deren Horizont auch Kelsens Kritik steht. Die
Frage eingeschlossen, ob sich das Reich Gottes ,sdkular® vermitteln bzw. ,histo-
risch* erschlieBen lisst.>*

39Ebd., 21.

31 Ebd., Anm. 92: It is understandable that a theologian like Bultmann makes use of the self-
contradictory concept of secularized eschatology. For, from the point of view of theology, the
meaning of historicity is revealed only in the eschatology of the Christian faith, and every attempt
to find a meaning in history is consciously or unconsciously eschatology.* Zu Bultmann Hélscher,
Uber den Fortgang und das Ende der Geschichte 2009.

32 Siehe zum Beispiel in Auseinandersetzung mit Franz Overbeck Barth, Unerledigte Anfragen
1928, 8-9: ,,Ist das Christentum einer Verwirklichung in der Geschichte, d.h. in der durch Dauer,
Werden und Vergehen, Jugend und Alter, Degeneration und Fortschritt charakterisierten Zeit fa-
hig? Bekundet es selber den Willen, eine geschichtliche Grofle zu werden? Ist es moglich, als
Historiker dem Christentum gerecht zu werden? Oder vom Standpunkt der Welt aus gefragt: Kann
das Christentum als geschichtliche Grofe Anspruch auf ernsthafte Bedeutung erheben? Kann man
als Historiker das Christentum gegeniiber der Kultur vertreten? Overbeck stellt das alles in Ab-
rede. Unerbittlich stellt er uns vor das Dilemma: Wenn Christentum, dann nicht Geschichte; wenn
Geschichte, dann nicht Christentum!“

33 Siche nur Blumenberg, Sikularisierung und Selbstbehauptung 1974, 53.

3% Siehe auch Lowith/Voegelin, Briefwechsel, mit einer Vorbemerkung von Peter J. Opitz
2007, 765: ,,Wéhrend Lowith diese als vom Glauben inspiriert und daher nicht als ,empirisch®
einstufte, betonte Voegelin, dafl Heilsgeschichte im Sinne einer ,Differenzierung und Purifizie-
rung von Tranzendenz-Erlebnissen‘ durchaus empirischen Charakter habe [...] und die Ge-
schichte der Menschheit aus dieser Sicht somit als Heilsgeschichte interpretiert werden konne, die
mit Christus nicht abgeschlossen sei. Lowith verweist auf ,.die vollig unberiicksichtigt geblie-
bene Unterscheidung Overbecks von ,Ur‘+Frithgeschichte®. In Frage stehe, ob ,,der Einbruch ei-
nes Glaubens je historisch verstindlich gemacht werden kann* (790). Hervorhebung im Original.
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Aktuell stoft das Verhéltnis von ,Geschichte® und ,Religion‘ in der Debatte
iiber Herausforderungen des Klimawandels und die Geohistorie auf Interesse.
Bruno Latour fiihrt das Verkennen der , Wirkungsmacht* von ,Natur® und ,Erde*
u.a. auf das in Anlehnung an Lowith, insbesondere aber bei Voegelin beschrie-
bene Immanent-Werden von ,Transzendenz* in der ,Geschichte zuriick, welches
sich auch gegen die apokalyptische Botschaft des ,Christentums® selbst richtet.>
Die Indifferenz dem Klimawandel gegeniiber liegt fiir Latour auch in der fal-
schen Gewissheit begriindet, dass sich die Menschheit bereits nach dem ,Ende
der Geschichte® befinde. Diese Gewissheit sei dem Einziehen der ,Heilsge-
schichte® in die ,Geschichte* durch utopische Projekte wie ,Fortschritt® und ,Mo-
dernisierung* geschuldet. Latour zufolge gilt es, ein eschatologisches Ge-
schichtsverstdndnis — im Sinne einer Gegenzeit — zuriickzugewinnen, das mit der
,Ungewissheit® hinsichtlich der ,Zeit des Endes® Ernst macht:

,Das sage ich aber, liebe Briider: Die Zeit ist kurz. Weiter ist das die Meinung: Die da Weiber
haben, dal3 sie seien, als hitten sie keine; und die da weinen, als weinten sie nicht; und die
sich freuen, als freuten sie sich nicht; und die da kaufen, als besdBen sie es nicht; und die
diese Welt gebrauchen, als gebrauchten sie sie nicht. Denn das Wesen dieser Welt vergeht. <3¢

Das eschatologische Geschichtsverstindnis sei durch die ,Geschichte® des Chris-
tentums und der Moderne ,immanentisiert’ bzw. ,sdkularisiert worden, in Ge-
stalt einer Endzeitvorstellung, welche ,Erlosung* angesichts der christlichen Be-
grenzung der ,Heilsgewissheit® auf den ,Glauben allein‘ und aufgrund einer dem
Christentum anzulastenden ,Entgdtterung der Welt® in der ,Geschichte® vorweg-
genommen habe.?’

Zu Overbeck Assmann, Zeit und Tradition 2022, 148, im Kapitel ,,Fluchten aus der Geschichte
oder die Wiedererfindung der Tradition in der Moderne®.

35 Latour, Kampf um Gaia 2015, 340.338f.: ,,Nach Voegelin spielt man nicht ungestraft mit
dem Reich des Geistes. Als guter Monch, der er war, hielt es Joachim von Fiore fiir hochst fromm,
der Weltgeschichte ein neues Zeitalter hinzuzufiigen, um das des Sohnes zu vervollstindigen;
tatsdchlich erreicht hat er lediglich, daB3 er dem Zeitalter des Sohnes ein Ende setzte, womit er dem
Christentum selbst sein programmiertes Ende inokulierte.” Kursiv im Original.

3 Ebd., 362. 1. Kor. 7,29-31. Siche auch 344.

37Ebd., 360-362. Zu Latour Hartog, Chronos 2022, 224 (Kindle): ,,In contrast to those who
have ,obscured‘ our understanding of the apocalypse by limiting it to a catastrophe, Latour insists
on the original Christian meaning: the moment of transition toward the wholly other. Channeling
a primitive Christian, he stated in a recent interview, ‘The apocalypse is a thrill!” His turns of
phrase — ancient régime, new climatic regime, loyalist (,ci-devant®) human beings, loyalist Nature
— go beyond mere analogies between the Anthropocene Event and the French Revolution. The
French revolution [...] constituted an unprecedented moment experienced by some as Krisis
(Judgement), others as Kairos (the opening onto a new Christly time). The Anthropocene is much
the same. Latour chooses Kairos.*
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4. Grenzen der ,Religion® — Grenzen der ,Sékularisierung’

Dass ,Geschichte® und ,Religion‘ unvereinbar sind, wird bisweilen auch in der
Religionswissenschaft argumentiert. ,Die Religionsgeschichte kehrt die Zeit der
Religion um‘, lautet ein bedeutsamer Ausspruch bei Bruce Lincoln.?® Fiir Kelsen
scheinen sich ,Religion‘ und ,Sdkularisierung® ebenfalls auszuschlieBen. Wird
,Eschatologie ,sékularisierend* in die ,Geschichte® eingezogen, ist ,Religion* in
ihr Gegenteil verkehrt. Umgekehrt habe ,Geschichte neben ,Wissenschaft® oder
,Politik‘ nichts mit ,Religion® zu tun, sodass jeder Illegitimitdtsverdacht diesen
gegeniiber ins Leere laufen miisse.>

Die Schirfe des Gegensatzes erinnert an eine Beobachtung, die Niklas Luh-
mann dazu verleitet, ,Sakularisierung*® als ,,Beschreibung der anderen Seite der
gesellschaftlichen Form der Religion, [...] ihrer innergesellschaftlichen Um-
welt” in den Blick zu bringen. Luhmann zufolge ist am Begriff der Sékularisie-
rung interessant, ,,dafl Religion und Sdkularisierung nur in einem religiosen Kon-
text eine Opposition darstellen.**’ Gleichzeitig ist ,Sikularisierung‘ nicht auf den
angestammten Bereich von Religion begrenzt.*! Als ,,Beobachterbegriff* bringt
,Sakularisierung® auch diejenigen in den Blick, ,,die zu beobachten versuchen,
wie vom Religionssystem aus beobachtet wird.“**> Die Anschlussfihigkeit und
Dispersion — Luhmann spricht von ,,Riickhalt — solcher Beobachtungen liege
darin begriindet, ,,dal auch die anderen Welt- und Gesellschaftsbeschreibungen
nicht iiberzeugen.“** Die ,sdkularisierten‘ BezugsgroBen solcher Beschreibun-
gen —die ,Gesellschaft’, die ,Welt, die ,Moderne‘, die ,Zeit* — gehen zudem mit
einer ,metaphorischen Unbestimmtheit einher, die immerzu neue Beschreibun-
gen und Verhiltnisbestimmungen erforderlich machen,* sodass der Religions-

38 Lincoln, Theses on Method 1996, 225: , Religion, I submit, is that discourse whose defining
characteristic is its desire to speak of things eternal and transcendent with an authority equally
transcendent and eternal. History, in the sharpest possible contrast, is that discourse which speaks
of things temporal and terrestrial in a human and fallible voice, while staking its claim to authority
on rigorous critical practice. History of religions is thus a discourse that resists and reverses the
orientation of that discourse with which it concerns itself.

3 Kelsen nimmt die Analogie von Staatslehre und Theologie Carl Schmitt vorweg, welcher
sie gegen Kelsen wendend von diesem aufgreift. Voigt, Religion und Theologie 2017, 152—153.
Hilfreich auch van Ooyen, Totalitarismustheorie gegen Kelsen und Schmitt 2002.

40 Luhmann, Religion der Gesellschaft 2002, 282-283: ,, Andere Beobachter mdgen daher die-
selben Sachverhalte anders beschreiben, zum Beispiel als Experiment in einem wissenschaftli-
chen Labor*. Eigene Hervorhebung.

41 Trein, Beobachtungen der Scikularisierung 2023.

4 Luhmann, Religion der Gesellschaft 2002, 289.

43 Ebd. Hervorhebung im Original.

4 Mit Bezug auf Blumenberg Moxter, Ein sperriger Felsbrocken in der Brandung 2022, 199:
,,Das Potential zur Mehrdeutigkeit [...] ldsst sich auf Prozesse der Metaphorisierung und Reme-
taphorisierung gerade des Weltbegriffs zuriickfithren. ,Welt® gehort zu jenen Totalitétsbildungen,
die mit keinem anschaubaren Gegenstand zusammenfallen und also weder bezeichnet noch er-
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und Sakularisierungsbegriff immer wieder neu eingesetzt werden miissen. Ver-
suche, den Begriffsgebrauch mittels semantischer Abgrenzung zu sichern, lassen
diesen gleichzeitig unsicher werden, da ,Sékularisierung und ,Religion‘ immer
auch anders beobachtet werden konnen.* ,,Sikularisierung [...] ist ein Begriff,
der auf eine polykontextural beobachtbare Welt zugeschnitten ist, in der die Kon-
texturen der Beobachter nicht mehr vom Sein her oder von Gott her identisch
[...] sind.«4¢

Von Luhmann herkommend stellt sich die Frage, wie sich Beobachtungen ei-
nes Gegensatzes von Religion und sédkularer Umwelt im Sakularisierungsdiskurs
und angelagerten Debatten zueinander verhalten. Was die oben umrissene Gene-
alogie sdkularer Religion betrifft, fillt auf, dass der Gegensatz auch dort eine
Rolle spielt, wo keine religiose Beobachterkontextur vorauszusetzen ist. Jenseits
eines genealogischen Sikularisierungsbegriffs — der Frage, ob Kelsens Verstind-
nis sdkularer Religion ein sdkularisierter Religionsbegriff zugrunde liegt — ldsst
sich fragen, ob hier ein religiéses Deutungsmuster in wissenschaftlicher bzw.
ideenpolitischer Absicht in Anspruch genommen*’ wird. Ein weiteres Beispiel
ist die bereits kurz erwihnte Debatte zwischen Karl Lowith und Hans Blumen-
berg. Trotz vielfacher Differenzen gehen beide davon aus, dass sich ,Geschichte’
und ,Eschatologie strenggenommen nicht ineinander iibertragen lassen.*® Das
stiitzt die Kritik am Sakularisierungsbegriff nach Blumenberg ebenso wie Lo-
withs These, die moderne Geschichtsphilosophie verkehre die Eschatologie in
ihr Gegenteil. Es ist aber eher Lowiths Position, die in jiingerer Zeit in den Dis-
kussionen zum Verhéltnis von Christentum und Sidkularismus auf Interesse stoft,
gerade auch dort, wo die Frage der ,Erfindung des modernen Religionsbegriffs
als Fortschreibung konfessioneller Deutungsmuster aufgeworfen wird.*

Wihrend zwischen der postkolonialen Kritik am Sékularismus® und der fiir
die kulturelle Wende der Religionswissenschaft so wichtigen Distanzierung von

kannt werden kdnnen, obwohl wir uns besténdig in ithrem Horizont bewegen. Vom Ganzen lésst
sich daher nur metaphorisch sprechen®. Dazu jetzt grundlegend Weidner, Rhetorik der Sékulari-
sierung 2024.

4 Mit Blick auf den Kulturbegriff Trein, Beobachtungen der Séikularisierung 2023.

46 Luhmann, Religion der Gesellschaft 2002, 284.

4TKrech, Operative Durchliissigkeit oder Schliefung der Religion? 2019, 123-126. Vgl. auch
den Beitrag in diesem Band.

48 Trein, Beobachtungen der Séikularisierung 2023.

4 Anidjar, Secularism 2006.

59 Nochmals Frey/Hebekus/Martyn (Hg.), Sékularisierung 2020, 25-26: ,,Nicht in jeder seiner
Spielarten ist der Diskurs der Sékularisierung darauf ausgerichtet, die Religion zu tiberwinden, zu
ersetzen oder sich einzuverleiben. Stattdessen kann er sie auch, wie die postkoloniale Kritik am
Sékularismus polemisch ins Feld fiihren konnte, buchstablich vom Sékularen abhdngig machen.
Der sikulare Staat, der sich gerade durch seine Toleranz gegeniiber den Religionen legitimiert
sieht, toleriere in Wirklichkeit nur das, so das Argument, was seinem eigenen Religionsverstind-
nis entspreche: einen mehr oder weniger inneren Glauben mit den dazugehdrigen, allenfalls halb-
offentlichen Praktiken.* Kursiv im Original.
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theologischen ,Normierungsanspriichen® (B. Gladigow) das geteilte Interesse be-
steht, die Gleichsetzung des Siakularen mit Nicht-Religion zu hinterfragen, lasst
sich der verbreitete Einwand auch umkehren. ,Sakularisierung® und ,Sékulares*
sind als Begriffe und Gegenstiande aufschlussreich, gerade ,,weil sie mit reli-
gios-theologischen ,Erbschaften‘ in Verbindung gebracht werden,>' ablehnend
und zustimmend, durch mitunter konkurrierende Genealogien und Vereinnah-
mungen, bis hin zu Kreuzungen, die trennscharfe Unterscheidungen des Sékula-
ren und Religidsen fragwiirdig erscheinen lassen. Um bei einem der im Abschnitt
zur Genealogie angefiihrten Beispiele zu bleiben: Die Uberschreitung der Gren-
zen von ,Geschichte® und ,Eschatologie® in Richtung einer ,eschatologischen
Theologie® zieht die ,Geschichte als Anderes des ,Christentums* in dieses ein
und lberhoht Letzteres insofern, als das Christentum ,rein historischen‘ Be-
schreibungen enthoben werden soll.’> Wenn die ,religios-sikular‘~Unterschei-
dung eine Beobachtung signalisiert, deren religidse Ausrichtung je nach Be-
obachterkontextur variiert, stellt sich angesichts der im Klimawandeldiskurs vor-
getragenen Forderung nach Wiederaufnahme eines eschatologischen, vom siku-
laren Fortschrittsbegriff abgegrenzten Geschichtsverstédndnisses die Frage, ob es
sich dabei schon um eine religiose Beschreibung handelt. Dazu wiren Fragen der
Entdifferenzierung gesellschaftlicher Teilbereiche nédher in den Blick zu neh-
men.** Ein weiteres Beispiel fiir einen religids beobachtbaren Begriff der Sidku-
larisierung sind theologische Bestrebungen, Religion ,in die Moderne® zu iiber-
setzen: ,,Modernisierung des Glaubens, Erneuerung seiner symbolischen, rituel-
len und institutionellen Ausdrucksformen, Anpassung des kirchlichen Lebens an
die moderne Gesellschaft, theologisch gesprochen: Verwirklichung des christli-
chen Verkiindigungs- und Missionsauftrags, ,Weltwerdung®, ,Fleischwerdung

3'Vgl. am Beispiel der Kategorie des Opfers Sheehan, In the Christian Archives 2022, 1226:
,.Indeed it was precisely because sacrifice was such a complex theological (and not to mention
political and anthropological) inheritance for writers in the early nineteenth century that it would
become such an important theoretical object for disciplines like the higher criticism, and the ,his-
tory of religion® that it helped to pioneer.* Kursiv im Original.

32 Siehe nochmals Barth, Unerledigte Anfragen 1928, 25: ,,Eine Theologie, die es wagen wollte
— Eschatologie zu werden, wire nicht nur eine neue Theologie, sondern zugleich ein neues Chris-
tentum, ja ein neues Wesen, selber schon ein Stiick von den ,letzten Dingen®, turmhoch tiber der
Reformation und allen ,religiésen* Bewegungen.” Zu Overbeck nochmals Assmann, Zeit und
Tradition 2022, 148: ,,Geschichte ist fiir ihn nicht allméhlicher, unauthaltsamer Verfall, sondern
das Produkt einer absichtsvollen Veranstaltung, einer systematischen Verfalschung. Was uns vom
Ursprung trennt ist nicht die schiere Zeit, sondern die , Tradition, die in Kanon und Exegese sich
verfestigt hat* und einen ,Schleier der Amnesie tiber die Anfange breitet‘. Es galt deshalb aus der
stets falschen und verfdlschenden Tradition auszuscheren, wenn etwas vom iiberzeitlichen Gehalt
des Christentums gerettet werden sollte. Allein in asketischer Lebensfiihrung konne die ,Seele
des Christentums, ,ndmlich die Weltverneinung® bewahrt werden.“ Bei Assmann als Form von
Traditionsbildung unter Bedingungen von Moderne.

33 Trein, Beobachtungen der Scikularisierung 2023.
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Gottes‘.*>* Umgekehrt wird Sékularisierung als ,,Entlastung* der Religion von
Fragen der Gesellschaft und Politik beschrieben.>

Beobachtungen der Sékularisierung fithren auf Gegenstands- und Begriffs-
ebene immer wieder zur Frage des Religionsbegriffs zuriick. Religion ist dabei
keineswegs auf theologische Deutungsmuster und die Semantik ,sdkularisierter
Eschatologie‘ begrenzt,® sondern umfasst Aneignungen und Aushandlungen
historischer Zeiten, wie sie in Geschichtsdeutung, Fragen des Epochenbewusst-
seins oder in der Relationierung geschichtlicher und sozialer Zeit Ausdruck fin-
den. Auch die Wissenschaften sehen sich heute mit Orientierungserwartungen
konfrontiert, die mitunter quer zum Selbstverstindnis der Disziplinen liegen.”’
So hat die bei Bruno Latour aufgerufene Debatte iiber den Klimawandel viel mit
Fragen von moralisch Gebotenem, Lebensfithrung und Gerechtigkeit zu tun:

Schon ganz am Anfang seiner Laufbahn hatte das Anthropozin also zwei Gesichter — manch-
mal sogar im selben Text: eine wissenschaftliche Seite, die mit Messungen und Debatten
unter ausgebildeten Wissenschaftler:innen einherging, und eine populédre Seite als mora-
lisch-politisches Problem. So lange das Anthropozin hauptséchlich als Maf fiir das mensch-
liche Einwirken galt — wenn auch eingestandenermaflen als ein Einwirken, das eine neue
Phase in der Geschichte des Planeten einldutete —, richtete die Aufmerksamkeit sich auf die
Kraft und auf das, was sie besall (Menschheit, kapitalistische Klassen, reiche Nationen, Ka-
pitalismus); geologische Zeitfragen gerieten dabei schlicht ins Hintertreffen. Diese Debatte
wurde zwangsldufig von moralischen Fragen nach Schuld und Verantwortung beherrscht.
Wabhrscheinlich ist das nicht iiberraschend, wenn man an Sheila Jasanoffs Beobachtung
denkt, dass ,Vorstellungen iiber die natiirliche Welt Stabilitit und Uberzeugungskraft [...]
nicht dadurch gewinnen, dass man sie gewaltsam aus ihrem Kontext herauslost, sondern
durch ununterbrochene, sich wechselseitig bestiarkende Interkationen zwischen unserem Ge-
fiihl fiir das Sein und fiir das Sollen: dafiir, wie die Dinge sind und wie sie sein sollten.‘*®

Zu priifen wire, auf welchen Beschreibungsebenen solche Interaktionen religi-
ose bzw. religiés beobachtbare Positionierungen einschliefen.>

4 Holscher, Die Scikularisierung der Kirchen 2011, 203.

55 Gerhardt, Séikularisierung 2011, 570: ,,Sdkularisierung bringt den Gldubigen Entlastung
vom politischen und gesellschaftlichen Ehrgeiz ihrer Priesterschaft.” Aus rechtswissenschaftli-
cher Perspektive dhnlich Dreier, Sakularisierung und Sakralitit 2013, 40-41.

36 Kritisch Sheehan/Triiper/Wimmer, Beyond Secularized Eschatology 2022.

57Zu Kelsen Dreier, Der Preis der Moderne 2017, 26, hier zum ,,Wertfreiheitspostulat der
Rechtswissenschaft*: ,,In der Tat gibt es bei Kelsen keine Sinnstiftung und keine Weltdeutung.*
Zur zeitgendssischen Kritik van Ooyen, Totalitarismustheorie gegen Kelsen und Schmitt 2002,
71.

38 Chakrabarty, Das Klima der Geschichte 2022, 269. Kursiv im Original.

39 Siehe den Beitrag von Judith Neunhéuserer unten.
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5. Exkurs zur Begriffsgeschichte

»Sakularisierung® ist vielleicht wie kein anderer Begriff durch Mehrdeutigkeit
und Lehrformelhaftigkeit geprigt.®© Zunichst noch an den auf Kldster verwei-
senden, den Entzug und die Enteignung von Kirchengiitern und deren Uberfiih-
rung in weltlichen Besitz anzeigenden Begriffsgebrauch (,,Sékularisation®) an-
gelehnt, wurde das Begriffsfeld im 20. Jahrhundert vielfach aufgegriffen und mit
neuen Bedeutungshorizonten versehen. Anfanglich als Problem des Gegensatzes
von christlicher Religion und Moderne, spéter auch anderer Religionen, zuneh-
mend, aber keineswegs ausschlielich, in Verbindung mit Fragen der Politik, so-
wie schlielich der Integration und Institutionalisierung des Islam. Wéhrend die
Begriffsentwicklung in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts stirker, aber kei-
neswegs neu, den allgemeinen Riickgang, aber auch die Transformation und Um-
bildung von Religion umfasst, mit Blick auf die ,,sdkularisierte Gesellschaft®,
den zunehmenden Bedeutungsverlust der Kirchen, einen theologisch ins Positive
gewendeten Begriff von ,,Sdkularisierung® bzw. ,,Sékularismus®, sowie, in An-
lehnung an die Metapher des Entzugs und der Enteignung, die Reflexion ,,politi-
scher Heilslehren als ,,Sékularisate, Ersatz- oder Quasi-Religionen, ldsst sich
in jlingerer Zeit eine Umkehrung des Begriffsfelds ausmachen. Den fritheren Di-
agnosen eines Niedergangs der Religion steht die Rede vom ,,(Post-)Sékularen®
entgegen, die die bleibende Bedeutung der Religion historisch und gegenwarts-
bezogen betont und dem ,,Politischen ndhersteht als der vormals als ,,sdkulari-
siert” erachteten, verschwundenen als auch verwandelten ,,Religion”. Der Be-
deutungsumschwung lasst sich an den 6ffentlichkeitswirksam ausgetragenen De-
batten iiber Fundamentalismus, das Gewaltpotential monotheistischer Traditio-
nen, den Diagnosen einer ,,Wiederkehr der Religion* und der Rede von einer
postsikularen Gesellschaft” festmachen, sowie an der in verschiedenen Diszip-
linen vorgetragenen Kritik am Begriff der Sdkularisierung, die, wie im Vorwort
dieses Bandes angerissen, spitestens seit den 1990er Jahren uniiberhorbar ge-
worden ist. Dass ,,Sékularisierung* als globales Phdnomen in den Blick genom-
men wird, hat den Begriffsgebrauch ebenfalls unsicherer gemacht. ,,Sékularisie-
rung® wird heute nicht mehr nur mit Blick auf das Christentum diagnostiziert,
wenngleich sozialwissenschaftliche Beobachtungen weiterhin ein wichtiges Me-
dium fiir dessen Selbstreflexion sind (Stichwort ,,Kirchenmitgliedschaftsunter-
suchungen®). Veriandert haben sich die Bezugsprobleme des Begriffsgebrauchs,
der Wandel der ,,Religionsempirie. Als genealogisch-normative Rechtfertigung
des modernen Verfassungsstaats sieht sich ,,Sdkularisierung® zunehmend heraus-
gefordert. Der ,,sdkulare* Staat sieht sich mit dem Vorwurf konfrontiert, dessen
religios-weltanschauliche Neutralitit fithre gerade nicht zu einer Gleichbehand-
lung der Religionen. Religiose Akteure klagen ihre Freiheitsrechte ein und die

0 Der Absatz skizziert Voriiberlegungen und mégliche Hypothesen fiir eine an anderer Stelle
zu entfaltende Begriffsgeschichte.
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Kirchen beanspruchen Deutungshoheit in der strittigen Frage, wer in Sachen Re-
ligion kompetent Auskunft geben kann. In der Nachkriegszeit wurden ,,Antwor-
ten auf die ,Sakularisierung‘“ in der Reform der Liturgie und in der Bildungsar-
beit kirchlicher Akademien gesucht (als Beitrag zum moralischen Wiederaufbau
der Gesellschaft). Entlang des geistesgeschichtlich-philosophischen und theolo-
gischen Hohenkamms kam ,,Sékularisierung* als begriffshistorischer Leitbegriff
Bedeutung zu. Als ,,Paradigma“®! einer Begriffsgeschichte fiir das 20. Jahrhun-
dert erscheint der Begriff heute jedoch nur bedingt anschlussfahig. Zwar bleiben
Fragen der Umbildung und Kontinuitéit des Christentums ein wichtiger Bezugs-
punkt des Begriffsgebrauchs, wie das Interesse an einem genealogischen Séku-
larisierungsbegriff in den Sakularismus-Studien oder im Diskurs iiber das Anth-
ropozin zeigen. Zu priifen bleibt, ob die Ausweitung des Begriffsfeldes Religion
—weg vom Christentum hin zu religidser Pluralitit — durch die Brille der ,,Séku-
larisierung® angemessen erfasst werden kann. Ausgriffe auf die Begriffsge-
schichte von ,,Religion” erscheinen daher unerlésslich. Fiir beide Begriffsge-
schichten und deren Verwicklungen stellt sich die Frage der Quellenauswahl und
der relevanten Diskursarenen sowie das Problem des Begriffsbegriffs und dessen
methodischer Orientierungen.
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,»Sdkulare Muslime* und andere Anwendungen
des Begriffs ,sidkulare Religion*”

Christoph Auffarth

1. Pejorative und positive Anwendungen des Begriffs ,sdkulare
Religion*

,Sakulare Religion® ist ein Begriff, der im wissenschaftlichen Sprachgebrauch
nicht neu ist, sondern schon vielfach angewendet wurde und wird. Diesen Ver-
wendungen will der folgende Beitrag nachgehen in ihrer abwertenden Form so-
wie einer positiven, ndmlich der aktuellen Aufforderung seitens der sékularen
Gesellschaft an muslimische Migranten, sie sollten sich als ,,sdkulare Muslime*
in die Religionsfreiheit integrieren. Dabei wird sich zeigen, wie der zur Religi-
onsneutralitédt verpflichtete ,,Staat ohne Gott®, also der sékulare Staat, selbst zum
religiésen Akteur, zum Reformator wird.

Zunéchst (Abschnitt 2) diskutiere ich, wie der Begriff sdkulare Religion (und
verwandte Begriffe) auf den Nationalsozialismus angewendet wurde und wird,
abwertend bis hin zum Gegenteil von (wahrer) Religion. Darin steckt eine theo-
logische Bewertung, was cine richtige Religion ausmacht. Seither aber erfuhr
Religion in der NS-Zeit in der aktuellen Forschung durch Historiker und Religi-
onswissenschaftler eine vollige Neubewertung, was die Grenze von sékular/reli-
gi0s betrifft. Um die Subtilititen zu durchschauen, bedarf es einiger Erfahrung
in der Forschungsgeschichte.! In einem zweiten Schritt (3) beschreibe ich die
Genealogie des Wortfeldes. Die Forschungspositionen, ob und wie Sékulares
und Religidses zu unterscheiden sind, sind an anderem Ort diskutiert.?> Der fol-
gende Abschnitt (4) diskutiert die Forderung an die siakularen Muslime im Ver-
fassungsstaat. Ein Vergleich mit Frankreich zeigt Alternativen auf. (5) Mit der
Einrichtung der universitiren Ausbildung fiir Islamische Theologie wird der sé-
kulare Staat zum religiésen Reformator, begibt sich aber in das Dilemma der

* Diesen Beitrag widme ich Jorg Riipke zum sechzigsten Geburtstag.

! Meine eigenen Forschungen sind zusammengefasst in dem religionswissenschaftlichen
Handbuch-Artikel Drittes Reich 2015. —Ich danke Lorenz Trein und Tilman Hannemann fiir Lek-
tiire, Korrekturen, Anregungen.

2 Neben der Einleitung zu diesem Band eine Ubersicht bei Wohlrab-Sahr/Zemmin, Die
Relevanz der Sikularisierungstheorie im globalen Zeitalter 2021.
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Religionsneutralitit.? (6) Als Schlussfolgerung ist daraus zu ziehen, dass die Pri-
vilegien, die fiir die Kirchen an Voraussetzungen gebunden sind, der Staat immer
weniger tiberpriift und sie stattdessen auch auf die Islamische Theologie tibertra-
gen hat.

2. Der Nationalsozialismus als sidkulare Religion

Auf den Nationalsozialismus und seine Weltanschauung ist der Begriff der ,sé-
kularen Religion angewendet worden. Nicht erst apologetisch haben die Religi-
Osen diesen und verwandte Begriffe pauschal auf ,den‘ Nationalsozialismus
libergestiilpt, sondern auch Wissenschaftler.* Unter dem historisierenden Begriff
des ,,Christlichen Abendlandes verkiindeten sie Religion als Rettung aus dem
katastrophalen Ausgang der NS-Herrschaft. Das Abendland musste zum einen
verteidigt werden gegen den Kommunismus, der seit der Russischen Revolution
fiir asiatisch erklédrt wurde. In dieser Hinsicht setzte die Bonner Bundesrepublik
bruchlos den NS im Kalten Krieg fort. Der Begriff der sikularen Religion war
schon friih fiir den Nationalsozialismus metaphorisch angewendet worden, so die
Rede von der ,verkappten Religion‘.> Dazu kamen Begriffe wie Ersatzreligion,
Religionsersatz, Quasi-Religion u.a. Hinter diesen Bewertungen stehen Aussa-
gen iiber den NS als eine Weltanschauung oder Ideologie, die, offen oder ver-
steckt, die Religion als Konkurrent mit ungleichen Waffen verdrangen oder gar
als gnadenlosen Feind vernichten wollte. Die Religion und nicht nur die Kirchen,
so wurde und wird behauptet, sollte vernichtet werden: Wie die Juden vernichtet
und vorher ihrer Gotteshduser in der Reichspogromnacht beraubt worden waren,
so malte man das als Menetekel fiir das Schicksal der Christen an die Wand, was
die Nationalsozialisten nach dem Endsieg mit den Kirchen vorgehabt hétten:
Christen und Christentum zu vernichten.® Am stérksten hat sich der Begriff der

3 Dazu besonders Reuter, Sékularitiit und Religionsfreiheit 2007.

4 Zur frithen Verwendung schon in den DreiBliger Jahren des 20. Jahrhunderts Vélkel, Der
totalitdre Staat 2009.

5 ,.Siikulare Religion* verwendet Mommsen, Nationalsozialismus als scikulare Religion 2001.
Schirrmacher, Sdkulare Religionen 2002. Hockerts, War der Nationalsozialismus eine politische
Religion? 2003.

¢ Als eine evangelische Stimme behauptete das etwa Hans Meiser (1881-1956), der Landes-
bischof der lutherischen Kirche in Bayern, der den NS als Staat vorbehaltlos anerkannte, gleich-
zeitig die Autonomie seiner Kirche erkdmpfte. Dazu Schulze, Hans Meiser 2021, 370-377, bes.
373f. Er beflirchtete im Nachhinein nach 1945, dass die Kirchen — wie in den im Kriege besetzten
Gebieten — zu religiésen Privatvereinen zurlickgedringt wiirden, ebd. 268. Das wiederholt die
Herausgeberin in der Einleitung (und meine Kritik) Griinzinger, Kirchenpolitik in den ein- und
angegliederten Gebieten 2016. Die Rezension Auffarth, Religion im Kriegszustand 2018.



., Scikulare Muslime ** und andere Anwendungen des Begriffs ,sikulare Religion‘ 45

Politischen Religion durchgesetzt.” Meist diskutiert ist das Ergebnis der For-
schergruppe um Hans Maier:® In einem Stufenmodell hat sie dem Extrem Cae-
saropapismus (der Papst ist zugleich der Herrscher oder der Herrscher im Staat
bestimmt auch die Religion) die Politische Religion als das entgegengesetzte
Extrem gegeniibergestellt: Politische Religion sei das Gegenteil von Religion.

Politische Religion Theokratie
Caesaropapismus
Politisierte Religion Staatskirche
Feindliche - laizistische Trennung Freundliche Trennung
von Staat und Kirche von Staat und Kirche

Politische Religion als Gegensatz von (richtiger) Religion. Eigene Grafik.

Dem NS fehlten, so die These, die Grundbestimmungen von Religion: Es
fehle die Transzendenz, der NS kenne keine Moral und Ethik, die Bibel sei ver-
hohnt worden oder vollig pervertiert. Das setzt voraus, dass man weif3, was die
richtige Religion ist und sie von den Glaubenssétzen her definiert (also nicht re-
ligionswissenschaftlich).’ In der Bestreitung der Religion sei der NS gleichzu-
setzen mit dem Kommunismus als einer Form des Totalitarismus. Dieser Ein-
schitzung widerspricht zum einen, dass es innerhalb des NS unterschiedliche
Auffassungen und Parteiungen zu Religion gab.!” Den kleinen Gruppen (a) voll-
standiger Bestreitung des Christentums oder (b) Ersetzung durch eine ,germani-
sche® Naturreligion stand (c) die iberwiegende Mehrheit auch innerhalb der NS-
Elite gegeniiber, die die Akzeptanz der NS-Herrschaft gerade durch die Kirchen
gestiitzt fand.!! Die Forschungen von Manfred Gailus fiihren statt zu einer Ver-

7 Das kleine Biichlein von Voegelin, Politische Religionen 2007 [1938] ist im Kontext seiner
vorausgegangenen Schriften wohl kaum als Kritik am Nationalsozialismus zu verstehen. Dazu
Schmidt, Eric Voegelin 2019, die Unterscheidung zwischen ,,Geistreligionen, die das Realis-
simum im Weltgrund finden, sollen fiir uns iberweltliche Religionen heiflen; alle anderen, die das
Gottliche in Teilinhalten der Welt finden, sollen innerweltliche Religionen heiflen.” Voegelin,
Politische Religionen 2007 [1938], 17.

8 Maier, Politische Religion 1995. Maier, Politische Religion 2007, sowie die von ihm heraus-
gegebenen Konferenzen der Arbeitsgruppe Totalitarismus und Politische Religion 1996-2003;
englisch 2004-2012. Weiter die Arbeiten von Gentile, Le religioni della politica 2001, 2006.
Schirrmacher, Hitlers Kriegsreligion 2007.

% Auffarth/Mohr, Religion 2000.

10 Auffarth, Parteiungen im Totalitarismus 2022.

! Siehe meine Rezension zu Hertz, Evangelische Kirchen 2022: Auffarth, Pastoren in Schles-
wig-Holstein 2022. Ein dhnliches Ergebnis auch bei Hans Meiser. Siche Anm. 6 oben.
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nichtung der Religion durch den NS zu einer Epoche der ,,Glaubigen Zeiten®,
nicht zuletzt innerhalb der Kirchen.!? Das fiihrt zu der Gegenthese, dass der NS
gar keine Religion sein wollte, die andere Religionen konkurrieren oder beseiti-
gen wollte, sondern sich im Bereich der vorhandenen Religionen in deren Neu-
formierung nach der Revolution'® auf vorhandene Religionen stiitzen und sich
integrieren konnte. Davon sind die protestantische Nationalreligion und die
Kriegsreligion des Ersten Weltkriegs die wichtigsten Pfeiler. Diese sind verstéarkt
durch eine nationale Eschatologie und den Antisemitismus (der teils in der wis-
senschaftlichen Rationalreligion des Darwinismus, teils im christlichen Antiju-
daismus seine Wurzeln hat) sowie durch den Antikommunismus und die Bestrei-
tung der Aufkldrung. SchlieBlich gehort auch eine Zivilreligion in einer nicht-
konfessionellen parachristlichen 6ffentlichen Ansprache in diese religionswis-
senschaftliche Beschreibung des Nationalsozialismus. !4

3. Genealogie der pejorativen und der positiven Anwendungen der
sdkularen Religion

Da sich der Beitrag von Thomas Auwirter in diesem Sammelband mit der Am-
bivalenz von Staatskirche mit ihrer Zensur und Sanktion einerseits, dem Aufge-
hen des Kulturprotestantismus in der Kultur des 19. Jahrhunderts andererseits
befasst, nenne ich hier nur einen Namen: Der Theologieprofessor in Heidelberg
im liberalen GroBherzogtum Baden, Richard Rothe, sah mit der Demokratisie-
rung (die Revolution von 1848) die Werte und Ziele des Protestantismus im Kul-
turstaat so weit verwirklicht, dass Religion tiberfliissig werde.!> Die Dialektische
Theologie im 20. Jahrhundert machte den Unterschied zwischen Kultur/Politik
und Religion/Theologie wieder so weit, dass sie auch im NS Staat kriftig wider-
sprechen konnte.'® — Umgekehrt machen sich vor allem katholische Intellektuelle
dafiir stark, eine eigene Stimme fiir Die Macht des Heiligen'” zu geben. Das

12 Gailus, Gliubige Zeiten 2021. Dazu die Rezension Auffarth, Religion im Nationalsozialis-
mus 2022.

13 Oben in der Einleitung ausgefiihrt im Anschluss an Wolfgang Ef3bach.

14 Der Rechtswissenschaftler Axel Montenbruck hat in einem vierbindigen Werk Zivilreligion
(32016) beschrieben: 163—183. Zur Trennung von diesseitigem Humanum und religiosem Jenseits
setzt er sich auseinander mit Luckmann, Oevermann, Luhmann, Joas. Er verwendet auch den Be-
griff ,,Sdkulare Zivilreligion®.

15 Zum historischen Kontext Kuhlemann, Biirgerlichkeit und Religion 2001. Tiefgreifend Fi-
scher, Rothe 2020. Von Ernst Troeltsch als Vorbild geehrt. Im Kreis um Trutz Rendtorff intensiv
diskutiert, u.a. Graf, Art. Rothe 1994. Wagner, Art. Rothe 1998. Krotke, SelbstbewufStsein und
Spekulation 1999. Albrecht, Historische Kulturwissenschafi neuzeitlicher Christentumspraxis
2000, 147-198.

16 Auffarth, Parteiungen im Totalitarismus 2022.

17 Joas, Die Macht des Heiligen 2017. Schlette, Idealbildung, Sakralisierung, Religion 2022.
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Zweite Vatikanische Konzil, das sich der Aufgabe widmete, sich den Anforde-
rungen der Moderne zu stellen (aggiornamento), habe die ,,Protestantisierung*
der Katholischen Kirche vollzogen, meinen seine Kritiker, nicht nur die Piusbrii-
der. Statt das Heilige als Kontrapost in die Welt zu stellen, was nicht von dieser
Welt sei, 16se man es auf in weltliche Zeichen und Medien, vollziehe die Desak-
ralisierung der Botschaft der Kirche. Dass Botschaft und Realgestalt der Kirche
auseinanderklaffen, war schon in der Reformation der Anstof3 zur Forderung, die
Kirche an Haupt und Gliedern radikal zu reformieren und die Lebensfiihrung in
das Innere der Individuen einzupflanzen (die ,Geburt des Gewissens®).!® Zu die-
sem — kritisch gemeinten — Etikett der Protestantisierung sind zwei Einwénde
angebracht: (1) Die Religion aus einer Sphére des Ganz Anderen, des Sakrosank-
ten, der ewigen Giiltigkeit, des Verbotes der Blasphemie und Kritik und damit
als Teil von autoritdrer Herrschaft auf die Ebene der gemeinsamen Arbeit an Re-
ligion als Teil der Gesellschaft, nicht aber der Tagespolitik zu setzen, ist ein Weg,
den gerade Jiidinnen und Juden praktizieren. Religion ist nicht Vorschrift, son-
dern Streit um das bessere Argument. Die Schriftlichkeit der Zehn Gebote als
Vertrag zwischen Gott und Menschen sei das Modell der Verfassung.'” Der Ge-
sellschaftsvertrag ist nicht nur eine Absprache iiber den Ausgleich von aktuellen
Interessen, sondern verankert sich in ibergeordneten Werten, wie soziale Ver-
pflichtung von Reichtum (,Sozialstaat’) und Generationenvertrag im nationalen
Rahmen, Menschenrechte und Demokratie wenigstens im regionalen Rahmen,
Recht auf Asyl, Bewahrung der Lebenswelt in globalem und kosmischem Rah-
men (,Klimaziele). Und das steht in stindigem Konflikt mit Durchsetzung par-
tikularer Interessen. Efbach verwendet fiir diese Form den Begriff der Rational-
religion. (2) Eine protestantische globale Zusammenkunft beleuchtet die sog.
Protestantisierung. Als kulturelles Programm parallel zur Weltausstellung des
technischen Fortschritts in Chicago 1893, 400 Jahre nach der ,Entdeckung® Ame-
rikas durch Columbus, luden die protestantischen Unitarier zu einem ,,Weltpar-
lament der Religionen® ein, auf dem Hohepunkt des Imperialismus. Die Religi-

18 Kittsteiner, Die Entstehung des modernen Gewissens 1991. Lebensfiihrung® ist einer der
vielen Begriffe aus dem Wortschatz des Pietismus, der zu einem Begriff der Soziologie wurde.
Dabei verdndert sich das Subjekt: aus Gott, der mein Leben fiihrt (,,Fiihre mich, o Herr, und leite
meinen Weg nach Deinem Wort!* 1632 und viele andere Lieder der protestantischen Frommigkeit
im Evangelischen Gesangbuch. Als biblischer Vers Exodus 23,20) wird der Mensch als Subjekt,
der seinen Lebensweg gestaltet entsprechend seinen Werten.

19 Den Gedanken entwickelt schon 1854 Heinrich Heine in den Gestcindnissen 1982, 45 [Or-
thographie des Originals]: ,,Es ist fiir den beschaulichen Denker ein wunderbares Schauspiel,
wenn er die Lander betrachtet, wo die Bibel schon seit der Reformazion ihren bildenden Einfluss
ausgeiibt auf die Bewohner, und ihnen in Sitte, Denkungsart und Gemiithlichkeit jenen Stempel
des paldstinensischen Lebens aufgeprigt hat, das in dem alten wie in dem neuen Testamente sich
bekundet. [...] Das Echte, Unvergédngliche und Wahre, nemlich die Sittlichkeit des alten Juden-
thums, wird in jenen Léndern [des protestantischen Nordeuropas und Nordamerikas] ebenso gott-
freulich blithen wie einst am Jordan und auf den Hohen des Libanons.*
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onswissenschaftlerin Tomoko Masuzawa (Ann Arbor) kam in ihrer Analyse zu
dem Schluss, dass dieser Rahmen Buddhismus, Hinduismus, Islam und Juden-
tum zu einer Protestantisierung der Religionen im 19. Jahrhundert im Religions-
diskurs gefiihrt habe.?’ Meine eigene Analyse kam zu dem Ergebnis, dass die
Gastgeber durchaus ihr dogmenloses Christentum als die der Moderne am besten
passende Religion herausstellen wollten, aber ein gegenteiliges Ergebnis (mit-)
verursachten. Denn ein junger Hindu, Swami Vivekananda, stellte den Hinduis-
mus (den man bis dahin als ,Volksreligion® einer abgehéngten Nation mit Kas-
tenwesen, Witwenverbrennung und Heiligen Kiihen verstand) als die Religion
dar, die den Defiziten der westlichen Welt mit ihrer Atomisierung des Individu-
ums, gehetzter Zeit und Umweltzerstorung entgeht durch Einheit von gottlicher
Natur und Zivilisation, Gemeinschaftserfahrung. Das freilich begriindete eine
neue Religion, den Neo-Hinduismus. Statt Vereinheitlichung des globalen Dis-
kurses und des Sieges der besten Religion Protestantismus, vervielfaltigten sich
die ,,Weltreligionen*. Religion steht mehr fiir Diversitit in der Globalisierung.?!

Die Debatte um die /aicité in Frankreich ist ein gutes Beispiel fiir dieses Prob-
lem, die ich an dieser Stelle nur andeuten kann:*? Die laicité als Bestreitung der
Berechtigung jeder Religion ist dabei eine Minderheitenmeinung. Aber da die
katholische Kirche gegen das Prinzip der /aicité als Trennung von Staat und Kir-
che ihre Glaubigen zum Widerstand gegen die Republik aufrief und ein tiefer
Riss die Gesellschaft spaltete, wurde sie zum Glaubensbekenntnis. Religion auf
der einen Seite steht das Bekenntnis zur Aufklarung und zur Rationalitdt gegen-
iiber. Damit wird ein Gegensatzpaar konstruiert, das viele Franzdsinnen und
Franzosen gar nicht so empfinden und dem das Gesetz von 1905 einen gangbaren
Weg er6ffnen wollte, dass man beides praktizieren kann.

SchlieBlich gehdrt hierher die Auflosung der kulturspezifischen Religion in
die jeweilige Kultur. Programmatisch hat das im ersten Band des Handbuchs re-
ligionswissenschafilicher Grundbegriffe der Vertreter der Scuola di Roma, Dario
Sabbatucci, formuliert:>3 ,,Die Geschichte der Forschung, so ist zu schlieBen,

20 Liiddeckens, Das Weltparlament der Religionen 2002. Masuzawa, The Invention of World
Religions 2005 (vgl. jedoch die Einschrinkung 264). Mein Beitrag (Auffarth, , Weltreligion* als
ein Leitbegriff der Religionswissenschaft im Imperialismus 2005) erschien im gleichen Jahr wie
Masuzawa — ohne Kenntnis voneinander. — Reinhard Schulze verwendet den Begriff fiir die vom
sakularen Staat geforderte Reformation des Islam: Schulze, Islam und Judentum im Angesicht der
Protestantisierung der Religionen 2010, 53-55.

2! Bauer, Die Vereindeutigung der Welt 2018 hat einerseits recht mit der Beobachtung, dass
Diversitit abnehme, aber Religionen sind ein wichtiger Identitatsanker fiir Diversitét, zumindest
auflerhalb Europas.

22 Ausgezeichnete Darstellung der verschiedenen Verstéindnisse des Begriffs in Frankreich
Baubérot, Les 7 laicités francaises 2015. Toscer-Angot, Genealogie 2008.

2 Sabbatucci, Kultur und Religion 1988, 57 unter der Uberschrift ,, Auflosung des Religions-
begriffs im Kulturbegriff*. Widerspruch bei Enders, Ist ,, Religion ** wirklich undefinierbar? 2004,
63.
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fiihrt mehr oder weniger offen zur Aufldsung des religiosen Specificums im kul-
turellen Allgemeinen, man spreche nun tatséchlich von Kultur oder von Gesell-
schaft oder von kollektiver Mentalitit. Das entsprach allerdings nicht der Mei-
nung der Herausgeber. Gladigow fand die Formel ,,Religion in der Kultur — Kul-
tur in der Religion*.>* Ahnlich versteht das das Leipziger Programm der ,mul-
tiple secularities® Religion in Relation/religion in relation. Religionen miissen
sich so weit in die Ordnung des Verfassungsstaates einfiigen, dass dessen Grund-
ordnung gewéhrleistet ist, andererseits bringen sie sowohl als Institution wie als
Religiositit der einzelnen Biirger:innen als politische Akteure die Werte ihrer
jeweiligen Religion und Uberzeugungen in die politische Entscheidungsfindung

ein.?

4. Sdkulare Muslime: Religion im Verfassungsstaat

Um dieses Problem geht es auch in dem nun folgenden Fall, der Forderung der
Deutschen Islamkonferenz(en) nach einer ,sdkularen Religion‘. Hier wird also
der Negativbegriff zu einer positiven Maxime an alle Religionen im Verfas-
sungsstaat erhoben. Da die anderen Religionen diese schon durchlaufen hétten,
sei es nun an der Zeit, dass sich auch die Muslime noch in diesem Sinne refor-
mieren miissten.?® Dazu erdffnete der deutsche Staat ein Diskussionsforum und
griindete Institutionen, die die Religionsfreiheit unter der Maxime der Toleranz
ermdglichen soll: Der Staat garantiert die freie Religionsausiibung unter den Vo-
raussetzungen, (1) dass diese im Rahmen der Gesetze bleibt und dass eine ver-
bindliche Représentation der verfassten Religionsgemeinschaft als Vertrags-
partner die Einhaltung garantiert und durchsetzen kann. (2) Bei Religion geht es
um die Freiheit des Glaubens, in der Tendenz also um Innerlichkeit und ,private*
Uberzeugungen, die die Religionsgemeinschaft auch frei ausiiben darf. Im Sinne
des Sékularismus ist seit der Formulierung der Religionsfreiheit schon im Preu-
Bischen Landrecht 1794 die negative Religionsfreiheit hinzugekommen. Der
Staat hat ein doppeltes Interesse an der Einhegung der Religionen, ndmlich ei-
nerseits geht es ihm um ein positives Verhéltnis der Migranten zum Staat, Ver-
waltung, zur Verfassung und zur Demokratie. Andrerseits ist er misstrauisch,
dass aus der Religion ein Kampfinstrument wird gegen die Verfassung und radi-

24 Zur Diskussion und Weiterentwicklung unter dieser Titelformulierung Auffarth/Grie-
ser/Koch (Hg.), Religion in der Kultur — Kultur in der Religion 2021.

25 Wichtig die Unterscheidung Klinkhammer/Neumaier, Religidse Pluralitiiten 2022. — Be-
ziiglich Asad ist darauf hinzuweisen, dass der Staat fiir viele aus dem Nicht-Westen nicht fiir Ver-
fassung und Moral steht, sondern man ihm als Korruptionsmaschine misstraut.

%6 Die Kontoverse um den Essay (des Althistorikers Prof.) Egon Flaig, Der Islam will die
Welteroberung (15. September 2006 in der Frankfurter Allgemeinen Zeitung) und weiterer
Pamphlete, wie der Islam sich reformieren miisse, ist gut dokumentiert im Wikipedia-Artikel zum
Autor.
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kalisierte Muslime die offene Gesellschaft nutzen, um Terror hineinzutragen.?’
Die Anschldge vom 11. September 2001 und die Ausrufung des war on terrorism
erdffneten eine Einschédtzung des Islam als Religion der blutigen Gewalt, die auf
der Seite der liberalen Staaten staatliche Gewalt als Polizei, Uberwachung, Mili-
tireinsdtze ndtig mache und legitimiere.?® Wenn im Oktober 2022 im Iran De-
monstrationen gewaltsam und teils mit scharfen Waffen unterdriickt werden vom
Religionsrat und seiner ,Sittenpolizei®, dann spricht das Europdische Parlament
und der Deutsche Bundestag Sanktionen aus gegen die Gewalttéter; der Iran wer-
tet das als Eingriff in die inneren Angelegenheiten. Das Nationalstaatsprinzip
stehe {iber den ,westlichen® Menschenrechten.?’

Zuriick zu den Auseinandersetzungen zwischen den Prinzipien der Religionen
gegentiiber den Prinzipien des liberalen Verfassungsstaates. In einer Untersu-
chung der Deutschen Islamkonferenz beurteilen 2020 die Soziologen Luis Ma-
nuel Hernandez Aguilar und Zubair Ahmad die Forderung an die Islamkonferenz
nach siikularen Muslimen.*® Die Islamkonferenz habe dabei zwei Lesarten des
Koran einander gegeniibergestellt: Die ,orthodoxen® Muslime ldsen den Text als
unmittelbare Gebote zum Handeln, dem sie verpflichtet seien. Das sei aber eine
archaische Lesart.3! Im modernen Verfassungsstaat miisse diese aufgegeben wer-
den; die anderen Religionen hitten dies ldngst umgesetzt (Dabei werden funda-
mentalistische Christentiimer nicht erwéhnt). Statt den Koran als Heiligen Text
zu lesen, der fiir heute Giiltigkeit beansprucht, miisse man ihn historisch-kritisch
in seinem damaligen Kontext verstehen.’? Von daher sei die Geschlechterun-
gleichheit, die Ehrenmorde, das Apostasieverbot (gegen die individuelle Religi-
onsfreiheit) zu korrigieren und die Trennung von Staat und Religion unter den
Bedingungen der Moderne zu vollziehen. Aufrufe zu Gewalt, Islam als einzige
Religion, als militdrische Religion kdnne die Demokratie nicht dulden. Die bei-
den Soziologen behandeln die Ziele der Deutschen Islam-Konferenz unter der
Hermeneutik des Verdachts und als Instrument der Gouvernementalitéit, mit der

27 Isensee, Zivilreligion in der Demokratie 2010 behauptet pauschal, der Islam sei fremd in
Deutschland und die Migranten integrationsresistent. Der deutsche Staat wolle einen ,, Teuto-Is-
lam ziichten® durch die Einrichtung der Islamischen Theologie an den Universititen. Dabei argu-
mentiert der Jurist religios und nicht juristisch.

28 Zu Wandlung der Wahrnehmung des Islam in der Bundesrepublik hat Konrad, Umdeutun-
gen des Islams 2022 eine historische Studie unternommen. Methodisch grundlegend zu ,,der Is-
lam* als Kollektivsingular Trein, Begriffener Islam 2015.

2 Zur augenblicklichen Lage s. Iran Menschenrechte | Aktuelle Entwicklungen & Aktionen
(https://www.amnesty.de/informieren/laender/iran) (letzter Zugriff 10.07.2023). Zur schiitischen
Religion besonders im Iran Amipur, Der schiitische Islam 2015. Eine Kritik der ,Islamischen*
Menschenrechte von Wahied Wahdat-Hagh, lran und die Erkldrung der Menschenrechte (2011)
(https://www.achgut.com/artikel/iran_und die erklaerung der menschenrechte) (letzter Zugriff
10.07.2023).

30 Aguilar/Ahmad, A Dangerous Text 2020.

3 Ebd., 89 und ofter.

32 Ebd., 89f.
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der Staat den Islam zu einer sdkularen Religion und zur Reformation im Sinne
der Aufklarung dringt. Dem Ansatz fehlt es am Vergleich und an historischer
Tiefe sowohl was andere Religionen angeht wie in der Entwicklung der deut-
schen Verfassung und den Bedingungen von Religionsfreiheit als einem Vertrag
zwischen Staat und Religionsgemeinschaft.’ Und es fehlt an einem Vergleich
mit anderen Staaten, fiir welche gerade eine Untersuchung der Religionssoziolo-
gen Erika Willander aus Uppsala und David Thurfjell aus Stockholm vorliegt,
das die sidkularen Muslime vergleicht mit den schwedischen Lutheranern. Da-
nach &uf3ern sich die schwedischen Muslime viel sékularer als die an Gespréchs-
foren teilnehmenden Christen.**

Auch wenn die Kritik an der Deutschen Islamkonferenz richtige Punkte von
staatlicher Paternalitiit anspricht,?® so sollte man doch auch anerkennen, dass hier
ein Prozess in Gang gesetzt wurde, der angesichts dessen, dass es keine verbind-
liche Vertretung aller Muslime in Deutschland gibt, eine breite Einbeziehung von
Religionsgemeinschaften und gesellschaftlichen Akteuren ermoglicht und zuei-
nander in Beziehung setzt. Vor einer Generation noch sahen die Behorden und
die Justiz keine Veranlassung, fiir die Muslime in Deutschland religidse Institu-
tionen zu etablieren. Das Riickkehrhilfegesetz von 1983 sah die Muslime in
Deutschland als ,,Gastarbeiter, die mit dem Ruhestand wieder in die Tiirkei zu-
riickkehren wiirden, wahrend gesellschaftlich genau das Gegenteil geschehen
war. 1973 wurde zwar ein Anwerbestopp ausgesprochen, aber die relativ kleine
Zahl der Arbeitsmigranten vervielfachte sich durch den Familienzusammenzug
und damit in zwei Richtungen: Fiir die Familien wurde die Religion (statt der
eher kemalistisch-laizistischen Arbeiter) ein wichtiger Teil von Identitdt und mit
den Kindern wurzelte eine neue Generation. Die brauchte einen Religionsunter-
richt und Religionsgelehrte. Im Unterschied zu den Schulbehdrden (Kultus ist
Léndersache) brachte die DITIB die Imame nach Deutschland und der Unterricht
wurde auf Tiirkisch gegeben bzw. der Koran auf Arabisch gelehrt — durchaus im
Sinne der von der BRD damals gewollten Riickkehr.*® Die Justiz verstand den
Islam nicht als Religionsgemeinschaft, weil ihr das Merkmal der ,Dauer* fehle.?’
Islam in Deutschland war fiir die Richter ein voriibergehendes Phdnomen.

Im Vergleich dazu ist die Situation der Muslime in Frankreich interessant. Die
franzosische laizistische Verfassung gesteht den Religionsgemeinschaften nicht
so weitgehende Privilegien zu wie die deutschen Verfassungen (WRV und GG).

33 Kippenberg, Regulierungen der Religionsfieiheit 2019.

3% Thurfjell’Willander, Muslims by ascription 2021.

35 Tezcan, Das muslimische Subjekt 2012. Tezcan, Die Subjekte der Islampolitik 2021.
Aguilar, Governing Muslims and Islam in Contemporary Germany 2018. Fiir die Schweiz Aesch-
bach, Politisierung von Kultur, Religion und Geschlecht 2022. Differenzierter Nagel, Interreligi-
oser Dialog zwischen Begegnung und Beherrschung 2013.

3¢ Die Entwicklung ist gut dokumentiert bei Konrad, Umdeutungen des Islams 2022, 255-269.
Muckel, Muslimische Religionsgemeinschafien als Korperschaften dffentlichen Rechts 2017.

37 Konrad, Umdeutungen des Islams 2022, 224-231; 244-255, bes. 254f.
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Im Unterschied zu den Muslimen in den Vorstiddten (Banlieues) der GrofBstidte
gilt die ,GroBBe Moschee® in Paris unter der Leitung von Dalil Boubakeur als
Modell eines Islam, der sich der sékularen laizistischen Gesellschaft anpasst. Ri-
carda Stegmann hat diesen Fall untersucht.

Die groBe Moschee in Paris wurde 1926 eingeweiht. Sie befindet sich im
Quartier Latin. Nach den Kriegen um die Dekolonisierung versuchten verschie-
dene ehemalige Kolonialstaaten die Kontrolle iiber diese Einrichtung zu gewin-
nen. Seit den 1980er Jahren kann Algerien, auch dank seiner finanziellen Betei-
ligung, den Rektor und das Fiihrungsteam bestimmen — in Absprache mit der
franzosischen Regierung — und die Imamausbildung im angeschlossenen Institut
Al-Ghazali organisieren. Als Kulturinstitut eingetragen in das Vereinsregister,
gilt die GroBe Moschee als Zentrum eines moderaten Islam, der den radikal-isla-
mischen Tendenzen wehre.* Die Moschee war ,,nicht lediglich als Moschee,
sondern als eine muslimisch-orientalische Stadt auf kleinem Raum konzipiert
worden, die neben Gebetssaal ein Hamam, ein Restaurant, ein Café, mehrere Ge-
schifte, Bibliotheken und Girten enthielten‘’ sowie die Wohnung des Rektors
und seiner Familie. In der postkolonialen Aushandlung neuer Identitdten stellte
sich die GroBBe Moschee als Gegenstiick zum radikalen (militanten) Islam dar,
als der republikanische Islam. Von franzdsischer Regierungsseite war dieser Is-
lam akzeptabel, aber gleichwohl essentialistisch ein Fremdkorper. Auch der mo-
derate oder republikanische Islam gilt nicht als Teil des franzdsischen Kontextes.
Es werden weiter koloniale Ideen ausgesprochen. Umgekehrt begreift Algerien
staatlich kontrollierte religiose Autorititen in Analogie zu katholischen Priestern
fiir notwendig, die die islamische Lebensweise von kdrperlicher Reinheit und
Erndhrung lehren. Die Entsendung algerischer Imame sei vorzuziehen gegeniiber
den an der Groflen Moschee ausgebildeten Autoritéten. ,,Die in Europa immer
noch weit verbreitete Fiktion einer unidirektionalen Integrationsgeschichte
(wird) verworfen, die stets danach fragt, ob und wie sich islamische Praktiken an
die Strukturen und Prozesse eines europdischen Landes anpassen.“*! Ricarda
Stegmann fasst zusammen: ,,Die Rede von grundsétzlichen Unterschieden zwi-
schen ,islamischen‘ und ,westlichen® Werten ist also nicht Ausdruck einer tat-
sachlich existierenden dichotomen Andersartigkeit, sondern sie kann sich als Re-
produktion orientalistisch-kolonialgeschichtlicher Diskurspositionen und damit
als Teil europiischer Geschichte erweisen.“*> Mit dieser Bewertung fallt sie aber
hinter die eigene Untersuchung zuriick. Denn sie hat erstens gezeigt, wie die

38 Stegmann, Verflochtene Identitiiten 2018. Die Moschee steht seit den 1980er Jahren unter
der Kontrolle des franzdsischen Staates in Absprache mit Algerien (zur Entwicklung 115-128).

3 Ebd., 71-78 wird das Gebiude und die Institution beschrieben. ,Moderater Islam‘ 159-190.
Zur staatlich gewollten Imam-Ausbildung und der innermuslimischen Debatte dariiber 191-200.

40 Ebd., 282.

4 Ebd., 291.

42 Ebd.
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groBe Moschee eine franzosisch-algerische Verflechtungsgeschichte abbildet,
die zwar auf den kolonialen Axiomen ful8t als Entwicklungspfad einer Genealo-
gie, aber sie wird von algerischer wie von franzdsischer Seite in neuen Kontexten
auch weiterentwickelt. Sie kann zweitens beziiglich der deutsch-tiirkischen Pa-
rallele nicht auf eine analoge koloniale Disposition verweisen. Postkoloniale Ge-
schichte ist nicht als unilaterale Fortsetzung, sondern als Verflechtung histori-
scher Konfigurationen handelnder Personen zu untersuchen. Genau das ist Steg-
mann auch in ihrer Forschung gelungen. Das Fazit passt nicht dazu.*

5. Der sékulare Staat als religioser Akteur

Mit der Forderung der Islamkonferenz nach einer historisch-kritischen Herme-
neutik des Koran als Heiligem Text orientiert sich die deutsche Seite an einer
Schriftreligion, wie sie sich aus dem protestantischen Christentum seit etwa 1800
herausgebildet hat. Genauer gesagt ist das Verstdndnis seither nicht mehr das
protestantische Schriftprinzip, nach dem das ,,Wort Gottes* in kodifizierter Form
in der Bibel niedergelegt ist. Aus der Bibel destilliert sind die ,Bekenntnisschrif-
ten‘, die einen Kanon im Kanon zugrunde legen und andere Teile der Bibel fiir
geltungslos erkldren. Damit ist die Bibel nicht biblizistisch in jedem Wort giiltig,
sondern zum ,Text* geworden, den man in seinem historisch-kritischen Kontext
erst verstehen muss, bevor man ihn fiir die aktuelle Handlungsebene hermeneu-
tisch erschlieBen kann. Reinhard Schulze hat dargestellt, wie dieses neue Prinzip
seit dem 19. Jahrhundert als Forderung an ,den‘ Islam herangetragen wurde.**
Inner-Islamisch steht seitens der Schia der Vorwurf im Raum, dass der Koran (in
seinem sunnitischen Kanon) verfilscht sei.* In der Pragmatik der Religionsde-
finition hat die deutsche Rechtsprechung das protestantische Schriftprinzip ver-
wendet und den Koran als die verbindliche Grundlage der Religion des Islam
zugrunde gelegt. (Juristen haben einen Codex vorliegen, dessen genauen Wort-
laut sie auf eine bestimmte Situation anwenden). Als die ersten Asylantriage der
Jesiden fiir die Juristen ein Rétsel darstellten, eine Religion ohne Schrift, hat der
Religionswissenschaftler Gernot WieBiner ein Gutachten erstellt, nach dem die
Jesiden eine Religionsgemeinschaft darstellen, die um ihrer Religion willen ver-
folgt wiirde und damit dem Artikel 16 des Grundgesetzes entsprechen.*® Politisch
Verfolgte genielen das Recht auf Asyl. Das Kriterium der Schrift ist hier nicht

4 Wiedemann, Am Anfang war Migration 2020, 393411 mit Bezug auf das Verhiltnis von
Kolonialismus und ,Orientalismus‘ in den Wissenschaften.

4 Schulze, Der Koran und die Genealogie des Islam 2015, 9-107.

45 Amipur, Der schiitische Islam 2015, 48-55.

46 Vgl. Rechtsprechung Nds. Landesjustizportal - Dokument: VG Hannover 1. Kammer, 1 A
3097/06, Urteil, Widerruf der Asylanerkennung von Yeziden aus der Tiirkei, § 43 Gutachter
WieBner (https://openjur.de/u/321886.html) (letzter Zugriff am 10.07.2023).
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anwendbar. Eine andere Quelle der Tradition im Islam sind die Hadithe. Wih-
rend Worte Jesu auBBerhalb des Kanons einen sehr geringen Umfang ausmachen,
sind Worte des Propheten, die den oft umschreibenden Wortlaut des Korans pré-
zisieren, in grofer Fiille iiberliefert. Diese Quelle ist vielfiltig, ist gewuchert,
widerspriichlich, stellt aber die (zweite) Quelle der Scharia dar. Die Hadith-Wis-
senschaft ist eines der Grund-Facher in der Ausbildung fiir Islamische Theologie
an den deutschen Universitdten: Welche Hadithe konnen Giiltigkeit beanspru-
chen, welche sind ,,schwach“? In einer Monographie hat Ulvi Karagedik fiir die-
ses Fach eine Art Handbuch verfasst, das in seinem Anwendungsteil das Problem
der Religionsfreiheit oder religids gesagt, der Apostasie vom Islam behandelt.*’
Karagedik behandelt die zwei Hadithe, die fiir oder gegen die Todesstrafe an
Apostat:innen angefiihrt werden. 1. ,,Wer seine Religion wechselt, den totet! 8
Dieser Hadith wird als ,,schwach® gewertet. Er gehore nicht in die Uberliefe-
rungskette aus der Umgebung des Propheten, sondern sei die Meinung einer der
Parteien in der Auseinandersetzung zur Zeit des vierten Kalifen. Das von
Muhammed {iiberlieferte Verhalten gegeniiber Apostaten unterscheide sich da-
von. 2. ,,Es ist nicht erlaubt, einen Muslim zu tdten, auBler in einem von drei
Fallen: eines verheirateten Ehebrechers [...], eines absichtlich totenden Mdrders
[...]und eines Mannes, der den Islam verldsst und Krieg gegen Allah, den Méach-
tigen und Erhabenen, und seinen Gesandten fiihrt [...].“4’ Die historisch-kriti-
sche Lesart macht eine fundamentalistische Umsetzung als Todesstrafe fiir jede
und jeden, die oder der den Islam verlisst, unmoglich. Uber dieser Fehlinterpre-
tation steht ,,das koranische Konzept der Freiheit von Zwang [in der Religion]*.>

Ohne die Bedeutung und Reichweite dieser Hadith-Hermeneutik abschitzen
zu konnen, zeigt sich hier doch ein alternativer Weg, sich nicht der paternalisti-
schen Aufforderung der Religionsreform durch einen sdkularen Akteur zu unter-
werfen. Vielmehr nimmt Karagedik die Uberlieferung ganz ernst, liest sie aber
nicht fundamentalistisch als Gebot fiir heute, sondern priift sie durch alle
Schritte.

47 Karagedik, Hadith-Hermeneutik 2022. Zur Apostasie/Religionsfreiheit 30-32; 183-274.

“8 Die Schritte der ErschlieBung 218. Der Hadith 219-248. Zur Apostasie Friedmann, Tole-
rance and Coercion in Islam 2003, 121-160. Schirrmacher, Der Abfall vom Islam im Urteil zeit-
gendssischer islamischer Theologen 2015, 113-250. Rohe, Das islamische Recht 2009, 134f.,
266-268.

4 Karagedik, Hadith-Hermeneutik 2022, 248-274 mit allen Regeln der Kunst. Der Kontext
verweist (1) ausschlieBlich auf Ménner, (2) die dritte Kategorie betrifft Méanner, die in das feind-
liche Heer tibergewechselt sind. Diese gelten dann trotzdem noch als ,,Muslime®. Vgl. auch Neu-
wirth, Der Koran 2021, 120-202 zu Sure 17,33.

50 Karagedik, Hadith-Hermeneutik 2022, 273.
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6. ,,Staat ohne Religion

In einem bedeutenden Buch hat der Verfassungsrechtler Horst Dreier zum
Thema Religion in der sdkularen Moderne unter dem Titel Staat ohne Gott ar-
gumentiert, dass die Neutralitdt des Staates die Voraussetzung dafiir ist, dass sich
Religionen entfalten und entwickeln konnen. Grundwegs lehnt er den Vorschlag
des Heidelberger Staatsrechtlers Paul Kirchhoff, ab: ,,Der Staat darf fiir die For-
derung [...] unterscheiden, welche kirchlichen Lehren und Lebensformen seine
Kultur entfaltet haben und gegenwartig stiitzen, welche Religionen ihn anregen
und bereichern, aber auch welche Lehren ihn in seiner Verfasstheit verdndern
wollen.“>! Obwohl dieser als Beispiel nur die Zeugen Jehovas nennt, ist sicher
der Islam gemeint. Dem setzt Dreier entgegen, Kirchhoff verkenne,

dal} die Freiheit der Religionen und die Neutralitit des Staates gerade auf dem Ausschlufl
irgenwelcher Niitzlichkeitserwigungen griinden. Der Staat hat hier keine Noten zu vergeben
[...] sondern muf} die verschiedenartige und selbstzweckhafte Entfaltung des Sinnsystems
,Religion‘ hinnehmen — dies im iibrigen im eigenen Interesse wie in dem der Religionsge-
sellschaften selbst.

Dennoch trauen die Regierungen dem Christentum nicht nur die Vertretung der
Interessen ihrer jeweiligen Kirche zu, sondern auch das Eintreten fiir den Kon-
sens der Gesamtgesellschaft. Das spiegelt auch die Einschiatzung des Tiibinger
evangelischen Professors fiir systematische Theologe Eilert Herms — {ibrigens
der Ubersetzer von James, Varieties of religious experience 1901. Er definiert:

Zivilreligion ist der Begriff eines wesentlichen Aspektes jeder Religion, ndmlich der Begriff
der Bedeutung, den jede Religion fiir das biirgerliche Gemeinwesen besitzt, und der Verant-
wortung, die jede Religion fiir es tragt. So verstanden gilt: Jede Religion ist auch eine Zivil-
religion.*

Die Reichweite dieser Aussage hat er in seiner apodiktischen Redeweise nicht
bedacht. Aber das Christentum und vor allem der Protestantismus bildeten dann
den Idealtyp der sékularen Religion. Kommt die Sonderstellung des Christen-
tums aber auch dem Islam zu? Das Beispiel der Einrichtung des Islamunterrichts
an den &ffentlichen Schulen® und mit Verzégerung der Ausbildung der Lehrer
und Imame an Instituten fiir islamische Theologie an deutschen Universititen ist
zu bewerten. Formal beschéftigte sich der Wissenschaftsrat mit allen religions-
bezogenen Fichern.”* Geld wurde aber nur fiir die Einrichtung der islamischen
Theologie (und der Rabbinerausbildung in Potsdam und auf dem Trittbrett der
Islamischen Theologie an der Humboldt Universitét verlangten die Katholiken

31 Kirchhoff [2005], zitiert bei Dreier, Staat ohne Gott 2018, 127. Dort auch das folgende Zitat
218.

2 Herms, Kirche in der Gesellschaft 2011, XIIL.

33 Konrad, Umdeutungen des Islams 2022, 255-269.

34 Zur folgenden Kritik Auffarth/Dobler, Religionswissenschaft 2016.
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die Einrichtung einer katholischen Fakultit) ausgelobt. Das Ergebnis war aber
auch die Bestitigung des Status quo der Sonderrechte der katholischen wie evan-
gelischen Fakultiten, ndmlich die Ausbildung von kirchlichen Beamten durch
Professoren, die auch dann als Beamte weiterbeschéftigt werden, wenn ihnen die
Priifungserlaubnis entzogen wird. Denn die Kirchen verfiigen iiber ein Vetorecht
bei der Besetzung von Professuren bzw. konnen die Priifungsberechtigung ent-
ziehen. Obwohl es keine Institution analog zur Kirche gibt, wurde das gleiche
Recht muslimischen Verbianden zugestanden. Ein religidser Beirat kann dariiber
befinden, ob eine Person, die nach wissenschaftlichen Kriterien die beste fiir die-
ses Fachgebiet ist, nach religioser Einschatzung fiir die Stelle ungeeignet ist. Und
die Bedingungen fiir die Islamische Theologie gingen sogar iiber die Kriterien
fiir eine wissenschaftliche Theologie hinaus: Denn das Studium der Theologie
beginnt nicht nur mit dem Erlernen der biblischen Ursprachen, sondern auch mit
einer wissenschaftlichen Propéddeutik, dem Philosophicum. Das fehlt im Curri-
culum der Islamischen Theologie ebenso wie eine vergleichende Religionswis-
senschaft.*®

Mit der Bestétigung der Privilegien der Kirchen in der universitiren Ausbil-
dung hat der Staat den muslimischen Religionsgemeinschaften, soweit sie sun-
nitisch sind, die gleichen Privilegien zugestanden, v.a. staatlich finanzierte Pro-
fessoren, ohne die Vorbedingungen der Trennung von Staat und Kirche einzu-
fordern.*® Der Staat wird zum religiosen Reformator durch die Ausbildung der
Imame und Religionslehrer:innen an staatlichen Universitéten,>” sorgt aber we-
der fiir Religion unter den Bedingungen von Pluralitét (Religionswissenschaft
als Teil der Ausbildung) noch fiir die Einhaltung der wissenschaftlichen Krite-
rien vor den religidsen.

7. Der sékulare Aspekt von Religion

Séakularisierung ist nach José Casanova in drei zu unterscheidenden Fragestel-
lungen zu analysieren.’® Zur abnehmenden Praktizierung und Privatisierung von
Religion sind zwei gegenldufige Bewegungen fiir die hier diskutierten Fille von
Bedeutung. Als Ausdruck von Identitét ist Religion fiir Immigranten stirker ge-
worden. Der Staat reagiert — nach langer Vernachlédssigung dieses Aspekts der

55 Im Curriculum der Islamischen Theologie an der Humboldt Universitit ist ein Bereich ,,Ver-
gleichende Theologien vorgesehen. In den anderen Curricula fand ich keine vergleichende Reli-
gionswissenschaft.

3¢ Schieder, Die Inszenierung einer Tragédie 2016. Schieder, Wie viel Religion vertrigt Politik
— wie viel Politik vertrdgt Religion? 2021.

57 Das Beispiel Baden-Wiirttemberg untersucht Stahmann, Wie Religionspolitik Islam prdiigt
2020.

38 Zu Casanova siehe die Einleitung oben, 13.
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Identitét — durch Forderung eines reformierten, dem Staat angepassten Islam in
Gestalt des Religionsunterrichts und der Ausbildung der Lehrer an staatlichen
Universititen einerseits, der polizeilichen Kontrolle von Moschee-Gemeinden
andererseits.

Auf der Seite der Aufnahmegesellschaft ist bemerkenswert, dass immer noch
so viele Menschen Mitglied der Kirche bleiben, und das bedeutet, dass sie iiber
die staatliche Steuer hinaus einen Betrag an die Kirchen regelméfig abgeben,
obwohl viele die Angebote der Kirchen nicht nutzen. Religion hat eine weitere
Bedeutung als die der Frommigkeit. Die Studie iiber die schwedischen Muslime
macht dazu eine wichtige Bemerkung:

It is likely that Swedish secularization can be described as a combination of a shift in practice
and a semantic shift. The latter semantic aspect should not be forgotten. It moves the discus-
sion about secularization away from a sole focus on beliefs, practices, and societal organi-
zation into the realm of language, rhetoric, discourse, and self-image.>

Religionen sind als institutionalisierte Religionen Teil der Zivilgesellschaft und
ihrer Werte, wie sie im Grundgesetz bzw. den Verfassungen représentiert sind.
Aber sie entwickeln auch eigene soziale Handlungspraxen, die sich nicht decken
mit diesen Werten, ja konnen als public religion neue Werte setzen (oder auch
Vertrauen verspielen). Die Rolle von Christen und Kirchen im Nationalsozialis-
mus sind ein Beispiel dafiir.

Im 21. Jahrhundert geht es nicht mehr um den vermeintlichen Gegensatz von
religios und sékular, sondern auch um die Verschrinkung (entanglement, Corpus
permixtum)®® und den sékularen Aspekt von Religionen. In seinen Privilegien fiir
die Kirchen gewéhrt der deutsche Staat die gleichen Privilegien auch fiir die Is-
lamische Theologie ohne eine den Kirchen entsprechende Institution, die die Be-
dingungen durchsetzen konnte. Der deutsche Staat hat sich in ein Dilemma ma-
novriert. Im Vergleich zu Frankreich zeigt sich, dass andere Optionen fiir das
Verhéltnis von sidkular/religiés moglich sind. Aber auch dort greift der Staat in-
direkt tiber den Vertrag mit einem anderen Staat reformierend in eine Religion
ein, kann aber die Entwicklung von ,Religion‘ in der Subkultur von Immigranten
kaum beeinflussen. Mit dem ,sékularen‘ Grundsatz der Religionsfreiheit hat der
demokratische Staat ein Prinzip geschaffen, das ,der Religion® auch jenseits des
Christentums, das sich von der Ablehnung zum Befiirworter der Demokratie ent-
wickelt hat, freie Religionsausiibung garantiert, gleichwohl Religion sékular be-
grenzen muss.

59 Thurfjell/Willander, Muslims by ascription 2021, 311 mit Verweis auf einen Vortrag von
David Voas 2019 ,,Thinking about Religion in Numbers® auf dem Symposium Large datasets in
the Study of religion, Uppsala University.

0 Lamirande, Art. ,, Corpus permixtum“ 1996-2002.
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»Sakularisierte Religion* im Kulturschub um 1900:
Das Beispiel des Bremer Goethebundes”

Thomas Auwdrter

1. Einleitung

Wer Religionsgeschichte aus Perspektive der Religionswissenschaft schreiben
will, benétigt Material, das eine solche Zugangsweise rechtfertigt. Fiindig wird
man im Bereich lokal orientierter Reformbewegungen an der Epochenschwelle
um 1900. Nimmt man etwa das Beispiel des sogenannten ,Bremer Radikalis-
mus‘, so stellt man fest, dass die Religionsforschung das Phidnomen bisher als
Randerscheinung des Kirchenlebens bzw. der Theologie- und Kirchengeschichte
interpretiert hat. Ob es sich bei dem, was von dort kam, iiberhaupt um Religion
handele, wurde von Gegnern des religiosen Radikalismus stets bezweifelt. Diese
Herangehensweise entspricht weder den Selbstverstandnissen der untersuchten
Reformer, noch den jiingsten Einsichten der Religionssoziologie in den Prozess
der Religionsgenese. Die dlteren Forschungsansétze sind womdoglich einer ver-
zerrten Sichtweise geschuldet, die, als Folge von Rekonfessionalisierungsten-
denzen der letzten Jahrzehnte, selbst ein Problem darstellt, das es theoretisch zu
erfassen gilt. Die Religionswissenschaft kann im Riickgriff auf ein innovatives
Methodenrepertoire vermeintlich randstéindige Aspekte der Kirchengeschichte
anders sehen lernen: als Versuche der Neuschdpfung von Religionen. Verdeutli-
chen will ich dies am Beispiel einer konkreten Fallstudie. Ich greife dazu auf die
bisher unvero6ffentlichten Tagebuchaufzeichnungen eines sozialdemokratischen
Redakteurs der Bremer Biirger-Zeitung, Franz Diederich (1865-1921), zuriick
und ergénze dieses Material um weitere, teils schwer zugangliche gedruckte
Quellen aus dessen Hand. Inhaltlich geht es in dem Material um Aktivititen des
Bremer Goethebundes auf dem Feld des religiosen Experimentierens an einer

" Revidiertes Vortragsmanuskript vom 14. September 2021 zur DVRW-Jahrestagung . Reli-
gion in Relation®, Panel: Transformationen der Religion nach der ,Sakularisierung‘, zusammen
mit Christoph Auffarth und Lorenz Trein, denen ich an dieser Stelle meinen herzlichen Dank fiir
den Austausch und die Organisation ausspreche.
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mit den Jahren ab ca. 1890 beginnenden, fiir die Religionsgenese hochst wichti-
gen Epochenschwelle.!

Im April 1901 notierte Diederich anldsslich eines Vortrages, den der Schrift-
steller Wilhelm Bolsche vor dem Bremer Goethebund gehalten hatte in sein Ta-
gebuch: Bolsche habe die Bremer mit einer neuen sdkularen, dsthetisch-monisti-
schen Religion bekannt gemacht, und es sei ein ,herrlich[es]* Zeichen gewesen,
dass ein protestantischer Pastor Bolsche ,,vor das Publikum fiihrte.” Er meinte
damit Albert Kalthoff (1850-1906, ab 1888 Pastor der St. Martini-Gemeinde in
der Hansestadt), der der vielleicht ,,erstaunlichste Prediger* sei, den Deutschland
besitze.?

Solche Experimente seien wohl auBerhalb Bremens kaum mdglich, meint Die-
derich.® Auch unter hiesigen Bedingungen stellte der Redakteur sich allerdings
die Frage, ob ,,man Kalthoff ungeschoren lassen* werde.* Als potentielle Quelle
der Kritik an solchem neureligidsen Laborieren macht er ,,die Orthodoxen* aus,
die Bremer Vertreter des konservativen Protestantismus.’

Ich will ein wenig mehr iiber die Tétigkeit Kalthoffs, nicht als Pastor, sondern
als Vorsitzender des Goethebundes und damit auch iiber die Moglichkeiten der
Genese neuer Religionen im Milieu einer nichtkirchlichen Bewegung berichten.
Die Ergebnisse der Fallstudie sollen im zweiten Teil des Aufsatzes religionsthe-
oretisch und -methodisch reflektiert werden — wo ndtig unter Riickgriff auf wei-
teres Quellenmaterial. Der vorliegende Aufsatz ist somit auch als Beitrag zum
Diskurs um Methoden und Theorien einer religionswissenschaftlichen Religi-
onsgeschichtsschreibung zu verstehen.

2. Die Goethebiinde als klasseniibergreifende
(auch religiose) Sammlungsbewegung

Goethebiinde wurden als Antwort auf ein geplantes Gesetz, das die Erregung 6f-
fentlichen Argernisses durch, wie es hieB, ,,unziichtige* Darstellungen in Kunst,
Literatur und Theater unter Strafe stellen wollte, in vielen deutschen Stidten ge-
griindet. Kalthoff bemiihte sich zusammen mit Gleichgesinnten, organisatorische
Bedingungen aufzubauen, in deren Rahmen sich das damals in biirgerlichen Re-

! Zum Bremer Radikalismus, seinen Protagonisten, Aktionsfeldern, Beziehungsnetzwerken
und Konflikten im Kulturschub um 1900 sowie zur Anwendung der angesprochenen Theorien
und Methoden einer religionswissenschaftlichen Religionsgeschichtsforschung auf die Thematik
vgl. ausfiihrlicher: Auwirter, ,, Die Wiederentdeckung der Religion* und die Humanisierung des
Christentums 2020. Zum Goethebund vgl. dort ausfiihrlich Kap. III. 15 und III. 16.

2 Diederich, Tagebuch, Eintrag vom 29.4.1901.

3Ebd.

4 Ebd.

5 Ebd.
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formkreisen kursierende avantgardistische Gedankengut wirksam machen lief3e.
Die Vereine gehdrten insofern in den Kontext antiwilhelminischer kultureller
Protest- und Sammlungsbewegungen.® Fiir Kalthoff umfasste das Projekt aber
auch die Pflege einer freien Religion auflerhalb der Kirchen im Ausgleich mit
der Idee eines humanen und demokratischen Sozialismus.

Hinter diesem Gedanken stand fiir Kalthoff die ,soziale Frage‘. Sie war fiir
ihn nicht nur 6konomisch bedingt, sondern war ihm gleichzeitig eine Bildungs-,
Kultur- und Religionsfrage. Als solche wurde sie fiir ihn zu einer epochalen Her-
ausforderung religioser Entwicklung, die darin bestand, die Arbeiterbewegung
als selbsttitigen Faktor im historischen Prozess in Beziehung zu emanzipatori-
schen Kultur- und Religionsreformbewegungen zu setzen, mit dem Ziel einen
kiinftigen sozialen Kulturstaat zu gestalten und ihm neue, einem sékularen und
gleichzeitig religionsbewussten Gemeinwesen angemessene Werte zu geben.
Die religiose Komponente des Goethebundprojektes deute ich in diesem Sinne
als Reaktion auf Herausforderungen, die sich im langen 19. Jahrhundert der Re-
volutionen (1789—1919) ab einem bestimmten Zeitpunkt stellten, ndmlich seit
den 1890er Jahren, als erstmals einer Mehrheit der damaligen Generation religi-
oser Intellektueller das soziale Elend der proletarischen Unterschichten zu Be-
wusstsein kam. Kalthoff stellte sich dieser Herausforderung in radikaler Weise.

Auch in der Arbeiterbewegung vollzog sich in diesen Jahren ein bedeutsamer
Wandel. Nach der Erfahrung des politischen Betétigungsverbotes in der Bis-
marckdra und der damit einhergehenden gesellschaftlichen Marginalisierung
suchte man nun bewusst den Anschluss an andere Bevolkerungsschichten ,,durch
den Beweis einer sachkundigen Mitarbeit“, wie Franz Diederich sagte. Er sprach
von der ,,Generation 1890 und sah sie besonders in Friedrich Ebert verkorpert,
der diese Aufbruchsjahre in Bremen mitgestaltete und der iibrigens auch grofe
Sympathie fiir die Arbeit des Goethebundes hegte.” In diesem Zuge entwickelte
sich im Goethebundvorstand eine Arbeitsgemeinschaft zwischen kooperations-
willigen Sozialdemokraten und biirgerlichen Linksliberalen. Beide Seiten einte
die Suche nach neuen sozial integrativen Ideen. Kalthoffs Radikalitit bestand
darin, dass er konsequent die Arbeiterbewegung als eine ,,von unten auf* selb-
standig wirkende gesellschaftliche Kraft ernst nahm, sie also nicht als eine
GroBe, die auf fremde Hilfe einsichtiger Wohltéiter angewiesen wire, verstand.
Das war selbst unter kirchenkritisch eingestellten religidsen Intellektuellen keine

¢ Vgl. Simon-Ritz, Die Organisation einer Weltanschauung 1997, 12, 155, 159f,, vgl. 166ff.,
173. Weiterhin Auwirter, ,,Die Wiederentdeckung der Religion* und die Humanisierung des
Christentums 2020, Kap. I11. 13.4 sowie IIL. 15.1 u. 6.

7 Diederich, Fritz Ebert 1919, 5, 10. Zum Beginn der Beziehung Kalthoff-Ebert in den 1890er
Jahren sowie zu Bildungsprojekten vor 1900 vgl. Auwérter, ,, Die Wiederentdeckung der Reli-
gion* und die Humanisierung des Christentums 2020, Kap. I1. 5.5.2ft.



66 Thomas Auwdrter

Selbstverstéindlichkeit.® Den religiosen Aspekt dieses Briickenschlages zwischen
den Klassen will ich exemplarisch anhand von Diederichs Bemerkungen zu Bol-
sches Goethevortrag verdeutlichen, die er als Goethebundvorstand festhielt.

3. Religionsgenese am Beispiel eines Goethevortrages.
Eine neue Religion im Zeichen Goethes

Von Diederich erfahren wir wertvolle Details {iber die religionsreformerischen
Ambitionen, die sich mit dem Goethevortrag Wilhelm Bolsches im Friihjahr
1901 verbanden. Wir sehen, wie Goethe zum Referenz- und Fixpunkt eines op-
positionellen Bildungsprojektes ,von unten‘ und dariiber hinaus zum Paradigma
eines neureligiosen Offenbarungsglaubens wurde. Uber Bolsches Wirkung auf
das Publikum schreibt Diederich: Er ,hat Saat gestreut. Er hat Religion gege-
ben.*” Bolsche stellte Goethe vor den 1500 Horern aus allen Schichten der Be-
volkerung als eine exemplarische Personlichkeit dar, die jeder Einzelne sich zum
Vorbild der Erweckung seiner religiosen Entwicklungspotentiale nehmen
konne.! In diesem Sinne ist es zu verstehen, wenn er Goethe als ,,eine Offenba-
rung der Menschheit®, als ,,Auferstandener unserer Zeit* oder als ,,Signatur einer
ganz bestimmten Entwicklungshohe des menschlichen Geschlechts® bezeich-
nete. Die Beschiftigung mit Goethe konne den Kontakt zu einer immanenten
Gottesgegenwart vermitteln. Der zukiinftige Mensch bekomme durch Goethes
Vermittlung die Moglichkeit, schlieBlich ,,selbst ... die Realitét seines liebenden
Gottes-Ideals*™ zu werden. ,,Wir leben noch nicht im vollen Schnittpunkt ... von
Ideal und Wirklichkeit. Aber wer will leugnen, dass wir drauf los gehen.*!!

In der gedruckten Version eines fritheren Goethe-Vortrages griff Bolsche zur
Verdeutlichung der Entwicklungsperspektiven des Menschen der Zukunft auch
auf die Christus-Symbolik zuriick. Dabei vollzieht er eine positionelle Umkeh-
rung. Nicht mehr die Einzigartigkeit und historische Einmaligkeit des groBen
vorbildhaften Menschen Jesus, dem es nachzueifern gelte, steht im Fokus, son-
dern alle zukiinftigen Menschen mit ihren Kreativitatspotentialen:

Der ganze Kern der Christuslehre lag schon in diesem Punkt: der neue Mensch hat nicht da,
dort einmal gelebt, — in jedem von Euch soll er geboren werden, soll das Brot brechen, soll
gekreuzigt werden und soll auferstehen. Und so soll auch Goethe, wieder ein Idealtypus der

8 Vgl. Franz Diederichs Kritik an Zola, der seine Sozialisten wie unselbstéindige Marionetten
darstelle: Zola als Utopist 1902, hier 329 f. D. beruft sich hierflir auf Marx’ Einstufung von Fourier
als Beispiel fiir den vormérzlichen, eher paternalistischen Frithsozialismus.

? Diederich, Tagebuch, Eintrag vom 27.4.1901.

10Ebd.

! Diederich, Goethebund (Wilhelm Bélsche iiber Goethe) 1901. Der genaue Wortlaut des Vor-
trages ist nicht bekannt und wird nach den Angaben Franz Diederichs zitiert.
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Menschheit, einwachsen und auferstehen in jedem von uns. Jeder soll werden wie er. [...]
Dann ist die Menschheit nicht in Goethe, [...] dann ist Goethe in der Menschheit.'?

Kalthoff bekundete, dass der Goethebund eigentlich erst mit diesem Vortrag
seine ,,Taufe empfangen habe.“'3> Man kann genauer verstehen, was er damit
meinte, wenn man seine an anderem Ort gehaltene Rede tiber das Verhéltnis von
Volk und Kunst liest. Danach sollte der Goethebund ein lebendiges Denkmal
sein, in dem der Geist des ,,Propheten® Goethe seine Wirkung in allen Schichten
des Volkes entfalten konne.'*

Den Gast aus Berlin-Friedrichshagen verglich er mit einem Prediger oder
rechnete ihn unter die ,,Apostel” und ,,Propheten® neuer Formen ,,sdkularisierter
Religion“.!> Als Prophetenarbeit wurde Bélsches Auftreten auch von Franz Die-
derich gedeutet. Sein anfanglicher Zweifel, ob Bolsche auch Angehdrige der Ar-
beiterschicht fiir seine Gedanken gewinnen konne, legte sich bald. In der sozial-
demokratischen Biirger-Zeitung schrieb er: Der Redner habe die Horer mit seiner
Absage an kirchliche Dogmen wie ,,das alte Bild Gottes™ oder den ,,Begriff der
Schuld*“ gebannt und die Erfahrung einer ,,neuen Religion der Freude® und die
Aussicht auf eine Erlésung von ,,der Schuld durch die That“ vermittelt.'®

Der Bolschevortrag war insofern ein Beispiel fiir die gelungene Zusammen-
arbeit von Sozialdemokraten und biirgerlichen Linksliberalen. Die Begriffe Volk
— Kunst — Religion wurden im Milieu des Goethebundes Bezugspunkte einer
nichtelitiren Kulturreligion, die auf die besagte Versohnung der sozialen Ge-
gensitze zielte. Deswegen kdnnen wir gleichzeitig von einer sozialen Religion
sprechen. Bei Kalthoff hiel3 sie ,Sozialtheologie*.

1905 endete in Bremen die Phase der dsthetischen Klassenverséhnung im Zei-
chen Goethes mit dem Riickzug der Arbeitervertreter aus dem Verein. Anlass
war der parteiinterne Richtungsstreit zwischen den kooperationsbereiten Sozial-
demokraten (den Revisionisten) und solchen Linken, die die Spaltung vom Biir-
gertum wollten, also auf die Desintegration der Gesellschaft zielten. Diederich
erinnerte sich spéter, wie Ebert noch versuchte, die Arbeit des Goethebundes ge-
gen diese revolutiondren Bestrebungen zu verteidigen. Explizit erwdhnt er in die-
sem Kontext die besondere Wertschitzung, die Ebert Kalthoff entgegen-
brachte.!’

Die Linke setzte sich mit ihrer Strategie einer Verschirfung des Klassen-
kampfes zwar durch. Allerdings war mit dem Riickzug der Sozialdemokraten aus

12 Goethe im zwanzigsten Jahrhundert. Ein Vortrag, Berlin 1900, 74. Zit. n. Boatin, Die Ge-
meinde des Olympiers, Goethekult und Goethe-Gesellschafi 2006, hier 235.

13 Diederich, Tagebuch, Eintrag vom 29.4.1901.

14 Kalthoff, Volk und Kunsto.J., 17.

15 Kalthoff, Sikularisation der Religion o. J., bes. 88, 93f.

16 Diederich, Tagebuch, Eintrag vom 27.4.1901. Diederich, Goethebund (Wilhelm Bélsche
tiber Goethe) 1901.

17 Diederich, Fritz Ebert 1919, 10.
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dem Verein das bisher giiltige Gedankengut nicht tiber Nacht aus den gesell-
schaftlichen und politischen Debatten verschwunden. Es wirkte selbst noch nach
dem Ende des Kaiserreichs fort. Es ist nicht génzlich ausgeschlossen, dass Fried-
rich Ebert sich an die Intentionen der damaligen Protagonisten erinnerte, als er
1919 die integrative Kraft der Klassiker als geistiges Moment der Republikgriin-
dung, als Symbol einer alle sozialen Schichten iibergreifenden, mit anderen Vol-
kern versohnten ,republikanischen Volksgemeinschaft® beschwor. Ob der
,,Geist von Weimar®, der Geist Goethes und Schillers'®, im Denken Eberts als
Ingrediens einer Weimarer Zivilreligion fungierte (und welche Rolle dabei even-
tuell seine Bremer Erfahrungen spielten), bediirfte allerdings einer eigenen Un-
tersuchung. Bleiben wir bei den Jahren nach 1900 und fragen danach, welchen
Beitrag unsere exemplarische Analyse zum Diskurs um Theorien und Methoden
einer religionswissenschaftlichen Religionsgeschichtsforschung liefern kann.

4. Religionswissenschaftliche Reflexion des Fallbeispiels.
Theorien und Methoden einer neuen
Religionsgeschichtsforschung

4.1. Goethianische Bildungsreligion oder neue demokratische Religion
des Volkes?

Wolfgang Ebach meinte im Rahmen seiner monumentalen Religionssoziologie,
den Goethekult konne ,,man vielleicht als ,Bildungsreligion® bezeichnen®, je-
doch fehle hier ,,oftmals das kunstreligiose Proprium einer Offenbarung oder
Prophezeiung des Géttlichen durch die Kunst. [...] Bildung und Arbeit gelten in
der Welt des Biirgertums zweifellos als moralische Werte [...]. Aber ihnen eignet
nicht die Qualitit des Absoluten.“!’

Unser Beispiel zeigt indes, dass im Milieu des Goethebundes der Klassiker-
kult weder elitir war, noch der Merkmale einer kommenden neuen Religion er-
mangelte. Wir sehen, wie in der sozialen Wirklichkeit historischer Diskurse iiber
die Moglichkeiten einer sdkularen Religion der Zukunft verhandelt wurde. Damit
wird EBbachs Kritik am ,,Finalismus* einer unterstellten, die Religion zum Ver-
schwinden bringenden ,,Modernisierungszwangslaufigkeit*, mit dem die ,,Séku-
larisierungsthese* arbeitet, also weiter untermauert.?’ Es zeigt sich in diesem
Kontext der Nutzen von Detailstudien. Religionstheoretische Vorannahmen las-
sen sich iiberpriifen, die Theorie neu justieren.

Wie aber lieB3e sich das religionstheoretische Problem aufldsen, das sich aus
der von mir vorgeschlagenen, von Elbach abweichenden Interpretation der goe-

8 Vgl. Ebert, Rede zur Erdffaung der Weimarer Nationalversammlung 1920, 1-3.
19 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 478.
20 Vgl. auch die Einleitung oben.
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thianischen Religion ergibt? Ich schlage vor, von zwei Perioden der deutschen
Goetherezeption auszugehen: einer frithen bildungsbiirgerlichen und einer spa-
teren nicht elitdren, zum Sozialismus hin offenen. Kalthoffs Bewunderung fiir
Bolsches Goethevortrag als etwas Neues deute ich als Reflex dieses Wandels. Er
selbst vertrat vorher noch die éltere Sichtweise: 1886, in einem Zeugnis aus der
ersten Rezeptionsperiode, war ihm die ,,Religion Goethe’s* noch ,,der Glaube
der modernen gebildeten Laien.“?! Diese Sichtweise hatte er nun aufgegeben.

Andere Bremer Intellektuellenkreise vollzogen diesen Wandel jedoch nicht.
Auch 1901 gab es in Bremen noch Vertreter der dlteren bildungselitidren Sicht-
weise. Von ihnen ging Widerstand gegen Bdlsches Goethebild aus. Dieses im
19. Jahrhundert tief verwurzelte elitenbiirgerliche Establishment verehrte in Goe-
the das Vorbild fiir das biirgerliche Lebensideal, nicht zuletzt aber auch dessen
paradigmatische Bedeutung als Bezugsgrofe fiir den gesellschaftlich-kulturellen
Fithrungsanspruch der etablierten, iiberwiegend protestantischen biirgerlichen
Eliten.”? Diese Bildungsreligion war kompatibel mit liberal-konservativen Spiel-
arten des Protestantismus. Wir kdnnen durchaus von der legitimatorischen, be-
sitzstand- und statussichernden Funktion dieses Goethe-Mythos sprechen, die er
im Rahmen eines bildungs- und elitenreligiosen Kultes (im Sinne Ef3bachs) er-
fiillt. Allerdings konnte auch diese Rezeption transzendent-religidse Ziige anneh-
men und einen Kontrapunkt zum religios indifferenten Materialismus und Posi-
tivismus setzen — so 1886 bei Kalthoff, bei dem allerdings bereits damals die
sozial-legitimatorische Intention fehlte.

Bei Bolsche zeigte sich eine neue Sicht auf Goethe, die den elitdren Person-
lichkeitsbegriff der frilheren Periode gleichsam demokratisierte, den idealen
Goethe der Eliten vom Sockel stiel und damit zur Emanzipation der sozialpoli-
tisch selbstbewussten, neu heranwachsenden Segmente der Unterschichten vom
Bildungsbiirgertum und dessen von Uberlegenheitsgefiihlen durchtrinkten pater-
nalistisch-protektionischem Anspruch beitrug, mit dem sich auch ein rebellischer
Geist wie Kalthoff nicht anzufreunden vermochte — Franz Diederich bemerkt mit
Genugtuung den hohen Anteil von Proletariern an der Zuhdrerschaft des Bol-
sche-Vortrages und in vielen Eintrédgen seines Tagebuches auch Kalthoffs Ab-
neigung gegen den Diinkel des herrschenden Bremer Biirgertums.® Die ange-
fiihrten Belege zeigen, wie Goethe zum Zentrum einer populdren Bewegung ge-
macht werden konnte, in deren Horizont die Entstehung neuer integrativ-klas-
seniiberwindender religidser Symbole erhofft wurde. Die Zusammenarbeit zwi-
schen Kalthoff und Bolsche setzte sich in den Folgejahren fort. 1905 war Bolsche

2l Kalthoff, Die Religion Goethe’s 1886, vgl. 217, 220. Hervorhebung von mir.

22 7um religidsen Goethekult des Biirgertums vgl. Boatin, Gemeinde des Olympiers, Goethe-
kult und Goethe-Gesellschaft, 232f., 240-251.

2 Diederich, Tagebuch Eintrag vom 27.4.1901. Diederich, Goethebund (Wilhelm Bélsche
tiber Goethe) 1901. Zur paternalistischen Mentalitit des Bremer gehobenen Biirgertums im 19.
Jahrhundert vgl. Schulz, Vormundschaft und Protektion 2002.
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etwa zusammen mit Bruno Wille an Planungen des Pastors und seines Bremer
Umfeldes zur Griindung einer ,,Gesellschaft fiir lebendige Religion* beteiligt.?*

Betrachten wir das Goethebundprojekt insgesamt als Beispiel fiir den ab ca.
1890 einsetzenden Epochenschub, so konnen wir unterschiedliche Perspektiven
erkennen: Sozialdemokraten bemiihten sich in erster Linie darum, die gesell-
schaftliche Spaltung auch auf kulturellem Gebiet zu iberwinden. Fiir sie war der
Goethebund ein soziokulturelles Projekt. Der religiose Aspekt wurde nur gele-
gentlich gesehen. Kalthoff konnte hingegen den seit Authebung der Sozialisten-
gesetze spiirbaren Willen der Arbeiterschaft zu kulturpolitischer Zusammenar-
beit mit anderen Bevolkerungsschichten auch als Manifestation der erwachenden
religiosen ,,Volksseele* interpretieren.

Solche Aspekte werden in der Forschung bisher kaum in ihrem Zusammen-
hang gesehen. Die Beteiligung der Sozialdemokratie wird normalerweise der Po-
litikgeschichte zugerechnet. Das ist nur teilweise berechtigt. Denn die Arbeit im
Goethebund war aus Sicht der Arbeitervertreter zwar primér sozialpolitisch be-
stimmt, konnte wie gezeigt aber eben auch religiés konnotiert sein. Aus einer
kirchengeschichtlichen Perspektive wird die in Rede stehende Phase oft als
-Kampf um die Leitkultur betrachtet, etwa bei Kurt Nowak, der das Ringen der
Staatskirche um Behauptung ihrer bisherigen kulturhegemonialen Stellung be-
schreibt.? Die Kirche bildet also das Zentrum der Betrachtung. Hierbei ist immer
die Gefahr einer biniren Codierung des religiosen Feldes gegeben: Hier die Be-
kenntnisreligion als die eigentliche Religion und da das weite sdkulare Feld. Dass
dazwischen jedoch in der Wirklichkeit der Diskurse neue Religionen entstehen,
die von ihren Protagonisten keinesfalls als Randerscheinung betrachtet wurden,
sondern als avantgardistische Neuerungen und aus ihrer Sicht zukiinftig hoffent-
lich dominierende religiose Modelle, verschwindet leicht im blinden Fleck des
unterscheidenden Beobachters.

4.2. ,,Sdkularisierte Religion* aus religionswissenschaftlicher Perspektive

Eine religionswissenschaftlich orientierte Geschichtsschreibung kann dazu bei-
tragen, die zuvor dargestellten isolierten Betrachtungsweisen zusammenzufiih-
ren und so bisher iibersehene Entwicklungsphasen und -bedingungen nichtkon-
fessioneller Religion zu identifizieren. Bezogen auf unser Beispiel heif3t dies:
Gerade in der Wechselwirkung sékularer und religioser Selbstverstandnisse ent-
stand etwas Neues, das religionstheoretisch als Durchbrechung einer finalisti-
schen Auslegung der Sékularisierungsthese gewertet werden kann. Auch wenn
sozialistische Politiker in erster Linie Sozialpolitik betrieben, so war doch ihre
kooperationsbereite Offnung zum biirgerlichen Milieu eine Bedingung dafiir,

24 Dazu Auwirter, ,, Die Wiederentdeckung der Religion und die Humanisierung des Chris-
tentums 2020, 810-815.
25 Nowak, Geschichte des Christentums in Deutschland 1995, 149-204, bes. 181f.
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dass religiose Intellektuelle wie Kalthoff in diesem eine ganze Generation pra-
genden Mentalitdtswandel iberhaupt erst die Chance zur Etablierung einer neuen
sakularisierten Religion® erblicken konnten. Dieser zeitgendssische Begriff im-
pliziert bereits ein Bewusstsein fiir das Problem der bindren Codierung des reli-
gidsen Feldes sowie gleichzeitig eine deutliche Kritik an der kulturhegemonialen
Stellung der christlichen Kirchen. Deren iiberméchtiger Einfluss habe dazu ge-
fiihrt, dass sich ausschlieflich das kirchliche Religionsverstdndnis durchsetzen
konnte und die Bevolkerung blind fiir auBerkirchliche Religion geworden sei: In
einer ,,sdkularisierten, dem ganzen Getriebe des Lebens organisch eingeglieder-
ten Gestalt™ sei auflerkirchliche Religion dem in kirchlichen Verhéltnissen her-
angewachsenen Menschen ,,s0 fremd geworden, dass er sie kaum zu erkennen
vermag. Er kann sich Religion ohne eine Menge theologischer Fragen, vor allem
ohne die Frage, welche Glaubensformel die richtige, welche Kirchengemein-
schaft die wahre sei, nicht denken.¢

Obwohl diese kritische Sichtweise ein zeitgendssisches Selbstverstdndnis wi-
derspiegelt, stellt sie fiir die Religionswissenschaft eine methodisch-theoretische
Herausforderung dar. Zunichst, weil der Begriff der sdakularen Religion insofern
provoziert, als er den Bekenntnisreligionen gegeniiber Gleichrangigkeit, in vieler
Hinsicht sogar Uberlegenheit behauptet, und ferner weil er, gegen die Deutungs-
macht der zeitgendssischen etablierten Religionsexperten, voraussetzt, dass kul-
turelle Erscheinungen gleichzeitig sdkular und religios sein konnen. Fiir die Bre-
mer Protagonisten des Goethebundes war das Sakulare keineswegs das Gegenteil
des Religiosen. Nach einer Entweder-Oder-Logik ist ein Begriff wie das Siku-
larreligiose indes ein holzernes Eisen. Wenn die gegenwirtige Religionswissen-
schaft dazu Stellung beziehen will, verschwindet diese Provokation auch dann
nicht, wenn ,,nur die Konkurrenzen und Grenziiberschreitungen zwischen bei-
den Feldern in ihrer historischen Genealogie und in ihren verschiedenen Kontex-
ten sichtbar gemacht werden sollen. Das provokative Moment wird auch in sol-
che Darstellungen tibernommen, was wiederum einen methodisch-theoretischen
Paradigmenwechsel erfordert: Gegen die Bestimmung des Sékularen als Nicht-
religion soll nicht mehr die Unterscheidung Religion/Nichtreligion entscheidend
sein, sondern die Beziehungen zwischen beiden — so wie dies oben schon ange-
deutet wurde.?” Eine Religionswissenschaft auf solchen Wegen kann methodisch
reflektiert und in Distanz zur Kirchengeschichtsschreibung Grenzverschiebun-
gen zwischen den Bereichen beschreiben. Sie muss dazu ohne Definitionen aus-
kommen (schon gar solche, die wertende Differenzierungen zwischen ,,echter*
und ,,Ersatzreligion® implizieren) und stattdessen gewohnheitsmiflige definito-
rische Parzellierungen des in Rede stehenden Ubergangsfeldes als Resultate teils
asymmetrischer Machtkonflikte, Allianzen, Abgrenzungen, Austausch- und
Aushandlungsbeziehungen zwischen Akteuren darstellen, die sich mit ver-

26 Kalthoff, Sikularisation der Religion o. J., 88.
27 Siehe auch die Einleitung zu diesem Band oben.
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schiedensten Auffassungen iiber Religion, mit diversen Interessen, Motivationen
und Legitimititsanspriichen in die Diskurse um die Religion und ihre Verhalt-
nisbestimmung zu anderen gesellschaftlichen Teilbereichen einbringen.?® Damit
wird Religionswissenschaft konsequent als eine Kulturwissenschaft verstanden,
die zwar (wie jede andere Wissenschaft auch) keine vollig (wert)neutrale Be-
obachtungsperspektive einnechmen kann, andererseits aber auf eine aus der Ori-
entierung an einer Religionsdefinition resultierenden Zentralperspektive verzich-
tet und weiterhin an die Stelle einer bindren Logik die Moglichkeit pluralistischer
Optionen setzt, ohne diese als wahrer oder besser als andere Optionen einzustu-
fen. Wir gehen also von den Selbstverstindnissen der Akteure aus, jedoch in ers-
ter Linie in den Formen, wie diese in den dffentlichen Diskurs einflieBen.?’ Das
hat wiederum Konsequenzen fiir unser Verstindnis sikularer Religion.

Bemerkenswert an dem in diesem Aufsatz vorgestellten Selbstversténdnis ist
eben der Umstand, dass Religion danach nicht — wie im Fall der Schiitz/Luck-
mannschen Strukturanalyse von Lebenswelten — in einer ansonsten weithin sé-
kularisierten Gesellschaft in die Verborgenheit bestimmter privater Bereiche der
mittleren Transzendenz abgedringt wird (die Welt der Anderen und die Bezie-
hung zu ihr, z. B. in Freundschaft, Liebe und Familie),** sondern als eine Form
der public religion auftreten kann, die zwar aus einer Minderheitenposition her-
aus, aber dennoch laut vernehmbar, Anerkennung fordert und auch z. B. von ei-
nem sékularen Sozialisten wie Franz Diederich als solche anerkannt wird und
gleichzeitig vom Protestantismus der ,,Orthodoxen‘ abgegrenzt wird. Geht es bei
Luckmann um das Unsichtbarwerden von Religion im Gefolge der Sékularisie-
rung,*! so stellt sich im Bremer Kontext im Gegenteil die Aufgabe der Sichtbar-
machung alternativer Religion — eine Aufgabe gleichsam in Konkurrenz zu einer
Argumentationslogik, nach der postsédkulare Religion nur als vagierende, im
Grunde sozial nicht fassbare bzw. offentlich unsichtbare Religion im Privaten
existieren konne und beliebig sei (insofern es so viele sikulare Religionen wie
Individuen geben konne, weswegen sie von ,,echter Religion unterschieden
werden miisse).

Auf solche Wertungen gilt es wie gesagt zu verzichten — und zwar nicht nur
um der Anndherung an das Ideal der wissenschaftlichen Neutralitdt willen. Ge-
gen die Annahme der Moglichkeit beliebiger Konstruktionen eines ,heiligen
Kosmos* sprechen die klaren Konturen neuer Religionen und die Nichtbeliebig-

2 Vgl. zu diesem cultural turn zur Diskursanalyse: Kippenberg/von Stuckrad, Einfiihrung in
die Religionswissenschafi 2003, 11-16. Ebd. 11: ,,Die Erkenntnis, dass Kultur etwas Offentliches
ist, soll uneingeschrénkt auch auf die Religionen angewendet werden. Das heilit, dass Glaubens-
anschauungen und Handlungen nicht isoliert von der 6ffentlichen Kommunikation iiber sie Ge-
genstand der Religionswissenschaft werden konnen.*

2% Zum Ausgang von den Akteuren vgl. Keller, Diskursforschung 2011.

30 Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt 1994 [1979], Bd. 2, 139ff., 151fF.

31 Luckmann, Die unsichtbare Religion 1991, 168f.
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keit der Bedingungen ihrer Genese.3? An die Stelle der vagen Konzeption einer
unsichtbaren oder vagabundierenden Religion lésst sich auf Grundlage des in der
aktuellen Religionsforschung erarbeiteten Methodenrepertoires eine differen-
zierte Typologie neuer Religionen setzen. Eine Typologie ist keine Definition,
sondern lediglich ein hermeneutisches Hilfsmittel bzw. methodisch-analytisches
Instrument. Diese Auffassung ist nicht neu. Der Typus (hier genauer der Religi-
onstypus) war schon fiir Max Weber ein ,,Orientierungsmittel®, das er in seiner
Religionssoziologie gebraucht hat, um die ,,Darstellung der sonst uniibersehba-
ren Mannigfaltigkeit zu erleichtern‘.*?

Im Riickgriff auf Weber vertritt in jlingster Zeit Wolfgang Eflbach den Stand-
punkt, neue Religionen seien in eine iiberschaubare typologische Ordnung zu
bringen. Die von ihm entwickelte Religionstypologie setzt er im Kontext seiner
Grundthese ein, nach welcher jede Zeit auf neue, die Epoche pragende Erfahrun-
gen auch mit der Hervorbringung neuer Religionen reagiere.* Eine scheinbar
individualistische Religionsbildung (wie sie sich im Rahmen des dargestellten
Bremer Projektes einer Demokratisierung der goethianischen Religion présen-
tiert) antwortet auf spezifisch neue soziale, politische, 6konomische, kulturelle
Herausforderungen. Thre letzte Referenz sind damit eben nicht individuell-pri-
vate Bediirfnisse, sondern die Anliegen einer in unserem Fall primér von den
Unterschichten getragenen sozialen, aber auch kulturreligiosen Bewegung — letz-
teres zumal fiir einen Sozialtheologen wie Kalthoff. Sie gehort damit zum Typus
einer 6ffentlichen Kultur- und Bildungsreligion, die individuelle Religiositit und
soziale Verantwortung in Beziehung setzt und somit keineswegs die Moglich-
keiten der religios-gesellschaftlichen Partizipation der hier aktiven Menschen
aufgrund eines unterstellten Verlustes der gemeinschaftsstiftenden Funktion der
Religion im Zuge der Sikularisierung limitiert.>

4.3. Schluss: Die ,, Generation 1890 als produktiver Faktor der europdischen
Religionsgeschichte

Entscheidender Ankniipfungspunkt fiir eine solche typologische Einstufung sind
kollektive, nicht zuletzt mentalititsgeschichtliche Wandlungsprozesse an der
Epochenschwelle vor 1900, die in linksliberalen religios-intellektuellen Milieus
als Bedingung der Genese sikularer Religion gewertet werden konnten; hier ge-

32 Fiir die Spiritualitit um 1900 vgl. meine entsprechenden historisch-epistemologischen Po-
tentialanalysen: Auwdrter, Spiritualitéit um 1900 2006.

3 Vgl. Weber, Gesammelte Aufscitze zur Religionssoziologie 1920, 536f. (Zwischenbetrach-
tung).

34 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 15-17; 2022 u. . Zur Kritik an Luckmann vgl. dort
451. Dazu Auwirter, ,,Die Wiederentdeckung der Religion" und die Humanisierung des Chris-
tentums 2020, 383f.

35 Ausfiihrlich Auwirter, ,,Die Wiederentdeckung der Religion* und die Humanisierung des
Christentums 2020, 388-448.
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nauer das Auftreten und die Selbstwahrnehmung einer neuen proletarischen Ge-
neration, die sich ihre Handlungsmdglichkeiten nach dem AufBerkrafttreten der
Sozialistengesetze am 30.9.1890 (trotz neuer antisozialistischer Gesetze, die an
deren Stelle traten) nicht mehr nehmen lie3. Diese selbstbewusste ,,Generation
1890 hatte eines ihrer Zentren in Bremen, war aber — wie sich denken ldsst —
kein regionales und auch kein ausschlielich deutsches Phdnomen. Vielmehr ge-
hort es in Wechselwirkung mit Arbeiterbewegungen anderer européischer Léan-
der zum grenziiberschreitenden Prozess von deren Bewusstwerdung, Emanzipa-
tion, Selbstermichtigung und Selbstorganisation als méchtiger historischer Fak-
tor. Insofern stellt die mit dieser Arbeit vorgelegte ErschlieBung regionalge-
schichtlicher Beziige einen Baustein zu einer umfassenderen europdischen Reli-
gionsgeschichte der Epoche zwischen 1890 und dem Ende der Zwischenkriegs-
zeit dar, einer Zeit, die in besonderer Weise Quelle religionsproduktiver Kreati-
vitat war. Die ,,européische Generation“ von 1890 brachte extreme, teils nahezu
uniiberwindliche Gegensitze hervor. Dazu gehorte der Konflikt zwischen anti-
demokratisch links- und rechtsautoritir eingestellten Intellektuellen®® auf der ei-
nen Seite und Protagonisten von Demokratisierungstendenzen (fiir die unser Bre-
mer Beispiel exemplarisch steht) auf der anderen Seite. Einen Vorgeschmack auf
die kiinftig eingeschriankten Moglichkeiten der Zusammenarbeit von Sozialde-
mokraten und Linksliberalen gab in Bremen 1905 die Autkiindigung dieser Zu-
sammenarbeit durch den revolutionédren Fliigel, der die Fithrung in der Partei
iibernommen hatte. Die Absicht der Goethebundaktiven, 1905 Friedrich Schiller
aus Anlass von dessen hundertstem Todestag so wie Goethe als integrative, klas-
senliberwindende Symbolfigur tiefer im 6ffentlichen Bewusstsein zu verankern,
scheiterte daran.’” Die sich in den Folgejahren entspinnende Konfliktgeschichte
in ihren Auswirkungen auf die Genese neuer sikularer Religionen darzustellen
(dazu gehort die Lockerung der Beziehungen zwischen Religion und Demokra-
tie, Renaissancen des Mythos und irrationaler Gewaltlegitimationen sowie reli-
gionsgeschichtlich wirksame Links-Rechts-Konversionen) und diese Entwick-
lungen typologisch in angemessener Weise darzustellen, wire jedoch eine Auf-
gabe spiterer Untersuchungen.

3 Dazu: Kamphausen, Charisma und Heroismus 1993, 221-246. K. fiihrt als Vertreter kont-
roverser Positionen Georges Sorel, Gustave Le Bon, Vilfredo Pareto, Robert Michels, Gaetano
Mosca, Carl Schmitt und ausdriicklich auch Max Weber an. Da der Verfasser aus der Perspektive
einzelner Intellektueller schreibt, beriicksichtigt er Bewusstseinsbildungsprozesse innerhalb der
europdischen sozialistischen Bewegungen nicht. Das (Vor)urteil der von ihm untersuchten Prota-
gonisten, wonach die ,,sich neu formierende Arbeiterklasse politisch unreif sei* (222), ist jedoch
kein hinreichendes Kriterium fiir den Ausschluss linker politischer Bewegungen aus dem Kreis
der Generation von 1890.

37 Vgl. Auwirter, ,, Die Wiederentdeckung der Religion* und die Humanisierung des Chris-
tentums 2020, 433-435.
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Gaia-Theorie, ,Gaianismus‘ und Entzauberung:
Wissenschaft und Religion nach der Sdkularisierung

Judith Neunhduserer

1. Dialektik der Entzauberung:
Religiose Funktionen der Gaia-Theorie

,,Die Erde einfach als Geschenk Gottes zum Nutzen der Menschen anzusehen,
reicht nicht aus. [...] Gaia bietet indes eine geeignete Alternative zu dem blinden
Glauben an die Menschheit.! James Lovelock, gemeinsam mit Lynn Margulis
Urheber der Gaia-Hypothese in den 1970er Jahren, klassifiziert die weit bekannt
gewordene Theorie zwanzig Jahre spiter einerseits als geeignet, um die mangel-
hafte ,,biblische Einstellung® zur Umwelt zu ergidnzen, die mit verantwortlich am
okologischen Desaster unserer Zeit sei. Respekt und Liebe, die ,,in der Vergan-
genheit™ Gott entgegengebracht wurden, sollen nun auf Gaia erweitert oder gar
verschoben werden. Andererseits sei sie ein geeignetes Weltbild fiir Menschen
mit agnostischer Haltung, die zur moralischen Fiihrung nicht auf religiose Tra-
ditionen zuriickgreifen méchten und kompensiere die ,,Leere* wissenschaftlicher
Weltbilder; sie widerstehe der modernen Funktion der Wissenschaft, Quelle des
Wissens zu sein ohne zugleich ein Ethos mitzuliefern.? Als kosmologischer Ent-
wurf verstanden, bietet die Gaia-Theorie,

was uns die Wissenschaft entzogen hat. Ndmlich eine Art grofleres Sein auflerhalb von uns,
das uns das Gefiihl gibt, zu etwas zu gehoren. Uns ein Getiihl gibt fiir gut und schlecht, das
die Wissenschaft uns fast entzogen hat. Wenn also durch den zu grofien wissenschaftlichen
Erfolg die herkdmmliche Religion verdrangt wurde, dann konnte Gaia aus der postmodernen
Wissenschaft etwas sein, was diese Liicke ausfiillt.?

! Lovelock, Das Gaia-Prinzip 1991, 12f.

20. A., From God to Gaia 1999.

3 Lovelock, Die Erde ist ein lebender Organismus O. J. In den Bereich der Religion fallen bei
Lovelock die christliche Tradition und Theologie sowie naturreligiose, ,,heidnische Praktiken,
des Weiteren aber alle irrationalen bzw. spekulativen Lehren, die nicht ,,Fakten™ als Grundlage
haben. Er stellt wissenschaftlichen Fakten ,,Werte* gegeniiber, die moralisch urteilen lassen, aber
nicht begriindbar seien. Er folgt bei der Abgrenzung von Wissenschatt und Religion der Unter-
scheidung zwischen deskriptiven und normativen Sachverhalten und bringt Wissen und Glauben
in einen Gegensatz; gerade diese Abgrenzungen sollen im vorliegenden Aufsatz hinterfragt wer-
den.
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Die in der Wissenschaftsgemeinde anerkannte Version der Gaia-Theorie be-
schreibt die Interdependenz aller Lebewesen in der kritischen Zone des Planeten
Erde, die dariiber hinaus ebenso mit ihrer jeweiligen unbelebten Umwelt wech-
selwirken. Dieser groe Zusammenhang wurde von Lovelock und Margulis
,»Gaia“ genannt. Die Trennung der Menschheit und ihres Planeten in autonome
Einzelteile wird abgelehnt — zu Gaia pilgern bedeute sich als Teil von ihr zu er-
fahren und geschehe etwa bei einem Spaziergang an der Kiiste Englands, Lo-
velocks Lebensmittelpunkt.* Dies fordere als Konsequenz einen riicksichtsvollen
Umgang mit der Umwelt — der Grundlage 6kologisch vertretbaren Handelns —
und somit notwendige Reaktionen auf die Umweltzerstdrung und die dkologi-
sche Krise in unserer Zeit.

Im Folgenden wird besprochen, inwiefern Gaia als ein neues Bild fiir das Le-
ben auf unserem Planeten die von Hans Kippenberg angesprochene Grenze der
Entzauberung demonstriert: ,,Natur® wird durch den Zugriff der Naturwissen-
schaften zwar als berechenbar und ,,sinnlos* verstanden, gleichzeitig aber zur
Sinngebung, zur Orientierungsrichtlinie fiir die individuelle Lebensfithrung, ge-
nutzt.> Zuriickgehend auf Max Weber benennt der Entzauberungsbegriff einen
fiir alle Bereiche der modernen Kultur konstitutiven Rationalisierungsprozess,
den die Wissenschaft grundlegend mit verantwortet. Der Glaube an die prinzipi-
elle Berechenbarkeit der Welt lasse bestimmte religiose Formen zuriickgehen
und miindet Weber folgend in einem Wandel von ,,objektiver®, institutionalisier-
ter Religion in Religiositét, das heil3t in eine innerliche, private und ,,subjektive*
Angelegenheit.® Das moderne Individuum habe zugleich die Freiheit und den
Zwang, sich fiir ein Weltbild zu entscheiden bzw. es selbst zu komponieren —
und miisse dabei nicht kohérent vorgehen. Gleichzeitig betont ,,Entzauberung*
den Aufstieg der wissenschaftlich-technischen Lebenswelt, innerhalb derer die
Objektivitit des jeweiligen Weltbildes gewahrt zu sein scheint.

In den zitierten Aussagen von James Lovelock hat Gaia die doppelte Kom-
pensationsfunktion, sowohl ein traditionelles religioses Weltbild zu korrigieren
als auch ein wissenschaftliches Weltbild zu ergénzen, indem es mit einer Art
Handlungsanleitung aufgeladen oder ein gewisser Lebensstil vorgeschlagen
wird. Die angesprochene ,,Liicke®, die im Weltbild der Gaia-Theorie geschlossen
wurde, begriindet dessen Kategorisierung als religios: Gaia stiftet Zugehorigkeit
und stellt einen moralisch-politischen Kompass zur Verfligung. Das in der Gaia-
Theorie formulierte holistische Modell verspricht ein Sinngefiige anstatt einzel-
ner Sinnprovinzen, wie sie in einer funktional ausdifferenzierten modernen Ge-
sellschaft zu erwarten gelernt wurden, und naturalisiert diese Struktur mit einer
Notwendigkeit ,,aulerhalb von uns®. Indem die Gaia-Theorie Aussagen iiber die
Ordnung der Welt und den Platz des Menschen in ihr trifft, vermag sie das Indi-

4Vgl. Lovelock, Gaian Pilgrimage 2005.
5 Vgl. Kippenberg, Dialektik der Entzauberung 2016, 106.
¢ Vgl. Kippenberg, Religionsgeschichte in der entzauberten Welt 1999, 45.
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viduum in der Welt zu integrieren — und {ibernimmt damit eine Funktion von
»Religion®. ,,Religion* wird weit gefasst erstens als Sinn- und Orientierungssys-
tem verstanden sowie zweitens in die Argumentationsfigur hineingelegt, die de-
skriptive und normative Aspekte von Weltbildern wechselseitig legitimiert und
daher schlussendlich unauflosbar verbindet. Auf diese Weise werden religiose
Funktionen der diskursiven Bezugnahmen auf Gaia mitunter iiber die Selbstbe-
schreibung der Akteure hinweg bestimmt und die Rede von einer entzauberten
Moderne herausgefordert.

So demonstriert Gaia die ,,Dialektik der Entzauberung®: Der Rationalisie-
rungsprozess aller Bereiche der Kultur in der Moderne lasse nicht nur Religionen
verschwinden, sondern auch neue religidse Formen entstehen.” Weil in der ent-
zauberten Welt die Dinge nur noch sind (und nichts mehr bedeuten), soll das
Sinndefizit der Umgebung in einem sinnvollen Leben kompensiert werden.?
Uber die konkrete Art der Kompensation kann oder muss das einzelne Indivi-
duum entscheiden, daher wird der praktische Weltbezug, das Ethos, subjektivis-
tisch. Das subjektiv als sinnvoll legitimierte Handeln ist ausschlaggebend — nicht
mehr Religion, sondern Religiositit —, wobei gerade im Fall Gaias zu priifen ist,
inwiefern die Legitimationsverantwortung in eine als objektiv empfundene
Sphére verlagert wird. Die Versachlichung der Welt erdffnet dem modernen In-
dividuum also neue Freirdume, wodurch Entzauberung — dialektisch — auch als
Beschleunigung eines Religionsschubs wirkt.’?

Dieser Aufsatz beobachtet am Beispiel des Weltbildes Gaia als einer moder-
nen Form von Religion, die durchgehend Bertihrungspunkte mit der Wissen-
schaft aufweist, wie die Grenzziehung zwischen den sozialen Bereichen Wissen-
schaft und Religion verlduft beziehungsweise an welchen Stellen die Grenze ver-
wischt. Der Begriff des Weltbildes als klassisch religidoser Topos meint sowohl
.Fakten“ als auch ,,Werte®, d.h. er vereint die angesprochene Spaltung von Welt-
zugéngen in eine objektive und eine subjektive Sphére, denen unterschiedliche
soziale Bereiche zugeordnet werden. Auf dieser Basis werden deren Konfigura-
tionen in den einzelnen ausgewihlten Diskursbeitrdgen untersucht und nach kon-
zeptuellen Konsequenzen fiir ,,sdkulare Religion(en)* gefragt.

7 Vgl. Kippenberg, Dialektik der Entzauberung 2016, 93.

8 Vgl. ebd. 97f. Es geht dabei nicht um eine objektive ,,Richtigkeit* dieses Sinns — etwas kann
auch falsch sein und trotzdem in der Weltbeziehung des Subjekts zweckrational —, Handlungen
konnen unabhéngig von ihrer Richtigkeit zur rationalen Manifestation von Religiositat werden.
Religiositit zeichnet sich besonders durch ihre Unverbindlichkeit aus.

° Vgl. Kippenberg, Religionsgeschichte der entzauberten Welt 1999, 45f.
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2. Gaia, die Natur im Anthropozén:
durch und durch immanent?

Die Parallelisierung von Gaia mit ,,Mutter Erde®, von der sich Lovelock und
Margulis spéter distanzierten, war gemeinsam mit dem von einer Gottin des grie-
chischen Pantheons ibernommenen Namen ein Grund fiir die anfangliche starke
Kritik an der Theorie aus den Reihen der Naturwissenschaftler:innen. Mittler-
weile wird die groe Leistung der Gaia-Theorie von der naturwissenschaftlichen
Rezeption in einer Reformulierung der Darwin’schen Evolutionstheorie gesehen.
Die Mikrobiologin Lynn Margulis forderte das Konzept des Wettbewerbs in der
klassischen Evolutionstheorie mit der Rede von Kooperationen zwischen Lebe-
wesen und Umwelt heraus, die sie beide zu Autoren der natiirlichen Selektion
erklart: Leben entwickelt sich in Abhdngigkeit von Umwelteinfliissen, aber die
Umwelt verindert sich auch in Abhéngigkeit von der Entwicklung des Lebens. !
Dariiber hinaus besagt eine starke Version der Gaia-Theorie, dass die Biosphére,
die Gesamtheit aller Lebewesen auf der Erde, die Bedingungen zu ihrer eigenen
Existenz aufrechterhilt.!! Beispielsweise wird die auBergewohnliche Persistenz
— die diachrone Gleichférmigkeit — der Erdatmosphére, sowohl in der chemisch
gesehen eigentlich instabilen Gaszusammensetzung als auch hinsichtlich der an-
ndhernd gleichen Temperatur trotz Steigerung der Sonnenaktivitit, aus dem Ver-
gleich mit Nachbarplaneten und der Frithgeschichte des Planeten festgestellt und
durch eine Einflussnahme der Biosphére erklért. Die Anomalie der Erde, Anlass
zur Behauptung eines neuen Geozentrismus, wird zur Evidenz fiir ein komple-
xes, planetenumfassendes Gleichgewicht; eine solche Bestdndigkeit trotz Verén-
derung der dufleren Parameter heif3t ,,Homdostase*.

Dieser letztgenannte Bestandteil der Hypothese ist umstritten: Dadurch ent-
halte Gaia die teleologische Vorstellung einer Zielgerichtetheit natiirlicher Pro-
zesse und damit einhergehend eines Urhebers — eines Schopfers —, der zumindest
das Ziel definiert und den Prozess angestoflen haben miisste. Um diesen Religi-
onsverdacht zu entkriften, der im innerwissenschaftlichen Diskurs die Seriositét
der Theorie anzugreifen scheint, fiihrte Lovelock an seinem Modell ,,Daisy-
world* vor, dass es kein Bewusstsein fiir Selbstregulation braucht und dem Welt-
bild Gaia entsprechend keine Intentionalitit inhdrent sei. GesetzmaBigkeiten
konnen, so auch Margulis, durch unbewusste, wiederholte Ablaufe entstehen, die
keines ,,Gehirns®, keiner Ordnungsinstanz bediirfen. Sie lehnt dezidiert die Idee
einer ,,Harmonie des Weltganzen* und jedwede Interpretation ab, die ,,unsere
Sehnsucht nach Sinn in einem kurzen irdischen Leben [stillt]*,'? und argumen-

19 In jhrem Denken und bei Anhéingern der Gaia-Theorie ist der Begriff der Symbiose zentral.
"' Vgl. Lovelock/Margulis, Biological Modulation 1974, 471.
12 Margulis, Der symbiotische Planet 2017, 158.
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tiert gegen eine Vorstellung von Gaia als singuldrem Organismus und personifi-
zierte Auffassungen, fiir den naturwissenschaftlichen Nutzen der Theorie.'?

Fiir Bruno Latour, einen prominenten Vertreter der Gaia-Theorie aus den
Geistes- und Sozialwissenschaften, ist gerade die fehlende Superstruktur zentral,
um Gaia zu einer ,,endlich profane[n] Gestalt der Natur!* zu erkliren. Gaia wird
von ihm als begriffliche Ressource fiir den kulturellen Widerstand fruchtbar ge-
macht, gegen die 6kologische Gewalt der Globalisierung und als Spiegel fiir die
Menschheit in ihrer Not, bevor der Klimawandel zu weit fortgeschritten ist. '3
Gerade im Anthropozédn — die aktuelle erdgeschichtliche Epoche, in der die
Menschheit ein entscheidender geologischer Faktor ist — sind nach Latour Reli-
gion und Wissenschaft eng miteinander verschmolzen: Religion basiere auf Du-
alismen wie Gott/Welt, Materie/Geist oder Korper/Seele, die mit Schuld an der
okologischen Krise seien, und dhnele darin der Wissenschaft, die von einer Tren-
nung in Kultur/Natur sowie Subjekt/Objekt ausgehe.'® Der Gott der Religion und
die Natur der Wissenschaft seien jeweils auflen, universell und unzerstorbar, in
der symmetrischen Kosmologie der Gaia-Theorie werde aber jede hohere Ebene
vernichtet.!” Die Hoffnung auf Ganzheitlichkeit soll nach Latour aufgegeben
werden: Gaia hat keine Dualismen an ihrer Basis und 16st den alten Naturbegriff
ab, indem sie der Menschheit keine unbelebte Objektwelt gegeniiberstellt und
zugleich die Vorstellung verabschiedet, dass die Wissenschaft Natur erkennt und
sich dadurch der Religion entgegensetzt.'s

Fiir Latour ist Gaia trotz ihres Namens ,,wahrscheinlich die am wenigsten re-
ligiése Entitit, die je von der okzidentalen Wissenschaft produziert wurde.“!° Er
nennt sie nicht ,,sdkular, um ,,Religion* als Gegenbegriff zu vermeiden — sie sei

13 Vgl. ebd. 166ff. Margulis spricht von der Wirkmacht Gaias als Regulierungsaktivitit auf
verschiedenen Ebenen, sodass Leben fortbesteht. ,,Gaia ist kein einzelnes Lebewesen* (Margulis,
Der symbiotische Planet 2017, 162), sondern die Erdoberflache verhalte sich vielmehr in be-
stimmter Hinsicht wie ein physiologisches System. Sie zeige Merkmale, etwa Stoffwechselpro-
dukte, die der Tétigkeit von Lebewesen entstammen. (Vgl. ebd. 163.) ,,Gaia ist die Summe inter-
agierender Okosysteme, die auf der Erdoberfliche ein einziges gewaltiges Okosystem bilden.
Mehr nicht.” (Ebd., 159.)

14 Latour, Kampfum Gaia 2017, 133.

15 Vgl. Clarke, Rethinking Gaia 2017, 5.

16 Nach Clarke ist die iibergeordnete, wiederkehrende These in Latours Philosophie, dass For-
schungspraxis ebenso politisch ist wie religiose Praxis; Latour selbst ist selbsterklart weder an
Lobpreisungen Gottes noch an Lobpreisungen wissenschaftlicher Objektivitit interessiert. (Vgl.
ebd., 10.)

17 Vgl. Latour, Kampf um Gaia 2017, 288f.

18 Vgl. ebd., 256f. Wissenschaft und Religion hétten dieselbe Vorstellung von unbelebter Ma-
terie, die kausalen Naturgesetzen folgt; die Wissenschaft habe nicht die Welt entzaubert, sondern
andere ,,Zauberspriiche vorgesungen. (Vgl. ebd., 128.) Die einzige Differenz von Wissenschaft
und Religion ist nach Latour, dass dem unbelebten Teil der Welt von Seiten der Religion eine
Absicht und ein Ziel zugeschrieben wird.

19 Ebd.,153. Hervorhebung im Original.
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vielmehr weltlich, irdisch, eine diesseitige Auffassung der Erde. Wenn aber, wie
in der Einleitung dieses Bandes argumentiert, nicht allein die Dichotomie Dies-
seits-Jenseits als Marker von Transzendenz und damit von Religion dient, kann
dem Weltbild Gaia, durchaus kontrér zu Latours Lesart, die Inmanenz abgespro-
chen werden:?° Die fiir Gaia zentrale Idee eines Netzwerks aller Lebewesen iiber-
schreitet sowohl den Ort der individuellen Existenz wie deren endliche Zeit-
spanne. Eine wesentliche Schwierigkeit von angemessenen Reaktionen auf die
aktuelle Umweltkrise besteht gerade in der Transzendierung der menschlichen
Verantwortung jenseits der Gegenwart und ihre Auflosung, fiir kommende Ge-
nerationen und Organismen aller Gro3enordnungen. Auch die Folgen von Hand-
lungen zeitlich und in ihrer Tragweite abzuschétzen bedarf im Falle 6kologischer
Zusammenhinge einer Transzendierung der direkten Umwelt — und ein Ver-
trauen auf diejenigen sozialen Akteure, die sie am ehesten prognostizieren kon-
nen.

Die radikale Egalitdt aller Lebewesen wirft Anschlussfragen nach dem
menschlichen Aktionsradius in Gaia auf: Ist die Menschheit eher Nervensystem
oder Krebsgeschwiir im Netzwerk aller Lebewesen? Kann sie Gaia ,,heilen, die
Evolution des Superorganismus und des Planeten intentional beeinflussen ,,wie
ein Steuermann auf dem Raumschiff Erde“? Oder ist ein Uberblick unméglich,
die Idee zielgerichteten Handelns in Gaia eine Hybris und wir sollten unsere Le-
bensumsténde im eigenen Interesse an Umwelteinfliisse anpassen, etwa Stadte
versetzen und Wille bauen wegen des Meeresspiegelanstiegs? Sowohl Lovelock
als auch Latour treffen widerspriichliche Aussagen zu den Moglichkeiten eines
rationalen, zweckgerichteten Eingreifens in Gaia; zuletzt hat eher die Auffassung
Uberhand gewonnen, die Zukunft von Gaia und des Planeten sei unverfiigbar
und somit im Sinne des menschlichen Uberlebens reine Schadensbegrenzung zu
betreiben.?! Latour legt Gaia einer ,,politischen Okologie zugrunde, die er seit
Jahrzehnten propagiert, um auf die Herausforderungen der Gegenwart zu reagie-
ren: Die in der Gaia-Theorie formulierte relationale, symmetrische Kosmologie
sei das passende Weltbild fiir das Anthropozin. Bei Latour ergibt sich ein Zirkel

von ,,Wir leben schon in Gaia“ und ,,Wir miissen Gaia politisch herstellen*.?2

20 Siehe Einleitung, 2: ,,Transzendenz ist ein zentraler Begriff in fast allen Definitionen von
Religion.” Die kosmologische Frage nach der Stellung des Menschen und der Erde im jeweiligen
Weltbild und nach den Grenzen der Einsicht darin identifizieren die Gaia-Theorie von vornherein
als mit Transzendenz und damit mit religiésen Themen befasst.

2! Siehe Latour/Lenton, Gaia 2.0 2018. Wihrend Lovelock friiher optimistischerweise davon
ausging, dass sich Gaia selbst reguliert und die eigenen Lebensbedingungen stabil halt (dabei ist
prisent zu halten, dass ein Uberleben Gaias kein stabiles Set an bestimmten Arten erfordert, son-
dern ein globales Netzwerk an Lebewesen meint), warnt er heute vor der Gefahr, dass der Klima-
wandel durch Gaia zusétzlich verstirkt werden konne. Mittlerweile zeichnet Lovelock also ein
diistereres Bild von einer Gaia, die Naturkatastrophen und angelaufene Prozesse potenzieren kann
(siehe Lovelock, Climate change on a live earth 2011).

22 Vgl. Sprenger, Das Aufien des Innen 2018, 84ff.
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Vertreter:innen der Gaia-Theorie wie Latour koppeln die epistemische Frage
nach dem richtigen Weltbild mit der ethischen hinsichtlich entsprechender Hand-
lungskonsequenzen dergestalt, dass sie alternativlos scheint: Ausgehend von den
eigenen Werten wird tiber Riickgriff auf die wissenschaftliche Theorie die Not-
wendigkeit eines bestimmten Lebensstils herausgestellt. Die individuelle Idee
davon, wie die Welt sein soll, wird begriindet mit einem auerindividuellen Bild
davon, wie die Welt wirklich ist — gezeichnet von der Wissenschaft.

3. Gaianismus: eine Dunkelgriine Religion,
ein Ganzheitsglauben

Fiir Bron Taylors Kategorie Dunkelgriiner Religion ist ein solcher Umgang mit
Weltbildern als Kombination von kosmologischen Vorstellungen mit besonde-
rem Fokus auf den menschlichen Platz im Kosmos und einem damit verkniipftem
Ethos ausschlaggebend.?® Er bezieht sich dabei auf die kulturwissenschaftliche
Religionsdefinition von Clifford Geertz: Das Charakteristikum von Religion sei
es, die Idee von der allgemeinen Seinsordnung mit einer Aura von Faktizitdt aus-
zustatten, sodass dauerhafte Stimmungen und Motivationen in Menschen ge-
schaffen werden, die véllig der Wirklichkeit zu entsprechen scheinen.?* ,,Gaian
Earth Religion als eine Form Dunkelgriiner Religion begeht nach Taylor den
naturalistischen Fehlschluss, aus einem Sein ein Sollen abzuleiten. Die An-
nahme, alle Menschen seien natiirlicherweise Teil von Gaia und sollten deshalb
auf eine klar bestimmte Art handeln, ist in ihrer scheinbaren Notwendigkeit eine
(logisch) unzuldssige Folgerung von Normen und Gesetzen aus deskriptiven Tat-
sachenbeschreibungen der natiirlichen Umwelt.?> Die Beschreibung der Erde und

23 Vgl. Taylor, Dark Green Religion 2010, ix f. Der Name ,,Dunkelgriine Religion* soll an-
klingen lassen, dass die beschriebenen religiosen Stromungen auch in die Irre fithren und Gewalt
hervorrufen kénnen. Laut Taylor bergen beispielsweise holistische Weltbilder die Gefahr, dass
(individuelle) Menschenrechte zugunsten des ,,groBen Ganzen* vernachléssigt werden. (Vgl. ebd.,
12.) Ein ,,0kofaschistisches® Beispiel dafiir ist Lovelocks antihumanistische Forderung, zum Er-
halt Gaias die Zahl von Menschen zu reduzieren (vgl. ebd., 38f.).

24 Dunkelgriine Religion griindet sich auf Weltbilder, die als wissenschaftlich verstanden wer-
den, aber oft aus wissenschaftlicher Methodik unzugénglichen Erfahrungsrdumen stammen und
mystische oder intuitive Formen von Wissen bemiihen (vgl. ebd., 14).

25 Gaian Earth Religion, in my lexicon, stands firmly in the organicist tradition. It understands
the biosphere (universe or cosmos) to be alive or conscious, or at least by metaphor and analogy
to resemble organisms with their many interdependent parts. Moreover, this energetic, interde-
pendent, living system is understood to be the fundamental thing to understand and venerate. Such
a perspective takes the whole, usually but not always understood scientifically, as a model. Gaian
Earth Religion thus defies the naturalistic fallacy argument in ethics (the assertion that one cannot
logically derive a value from a fact) by suggesting that nature itself provides models and natural
laws to follow. Furthermore, Gaian Earth Religion relies on metaphors of the sacred to express its
sense of the precious quality of the whole.” (Ebd., 15f.).
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des Lebens in der Gaia-Theorie wird in der ,,Gaian Earth Religion* also zur An-
leitung fiir eine bestimmte Lebensweise.?®

Dafiir wird hier die Webseite gaianism.org mit dem Untertitel ,,A Philosophi-
cal Path through an Ecologically Unstable Time* als Beispiel angefiihrt. Die auf
gaianism.org formulierte Lehre entspricht den drei grundlegenden Werten Dun-
kelgriiner Religion: (1) die gefiihlte Verbindung von allem Leben, die oft durch
den gemeinsamen Ursprung im darwinistischen Sinne begriindet wird; (2) ein
Gefiihl von Demut und eine Kritik des Anthropozentrismus durch den Verweis
auf die wissenschaftliche Einsicht in die Gr6Be des Universums und die Bedeu-
tungslosigkeit der Erde darin; (3) eine Metaphysik des Zusammenhangs und der
wechselseitigen Abhingigkeit.?” Auf gaianism.org ist das folgende ,,Glau-
bensbekenntnis* veroffentlicht:

We believe that the Earth, Gaia, is a living being. That Gaia is at the same time composed
of the vast diversity of life and is alive in Her own right. We understand that we depend
completely and utterly on Gaia and are part of Gaia. We recognize that current human actions
are fundamentally altering Gaia and that if pushed too far, Gaia will shift from Her current
state to one inhospitable to humans and millions of other species. Therefore, we commit to
living radically sustainable lives — even to an extent that it may alienate us from our kin, our
communities, our cultures. We commit to sharing our philosophy and bringing others to
understand and embrace their relationship with Gaia and help heal Gaia — and in the process,
themselves, their families, and their communities.?

Die frei mit ,,Gaianismus* ins Deutsche tibersetzte ,,religious philosophy* wird
als ,,ecocentric spiritual but scientifically-grounded* bezeichnet. Um ihre Inhalte
konkret zu benennen, wird auf Begriffe und Begriindungsfiguren aus etablierten
religidsen Traditionen zuriickgegriffen. Gaia wird Heiligkeit zugeschrieben, was
sie automatisch als zu schiitzendes hochstes Gut einstuft. Menschen seien Zellen
Gaias und sollten leben wie Zellen Gaias, d.h. sich die eigene Winzigkeit, Ab-
hingigkeit und Herkunft von Gaia eingestehen und sich selbst und den grof3eren
Organismus erhalten. Die Vorstellung von Gaia als einem aus Lebewesen zu-
sammengesetzten und selbst lebenden Wesen sowie von der darin eingebetteten
Menschheit ist die kosmologische Basis, von der ausgehend der Autor eine End-
zeitstimmung kreiert (,,few years left before the rapid shift, ,,horrors that we are
unleashing®, ,.terrible changes coming®). Diese soll die Menschen zu einem be-

26 Vgl. ebd., 10.

27Vgl. ebd., 13.

28 So lautet ,,the Gaian creed* auf der Webseite gaianism.org (Hervorhebung JN) (zuletzt auf-
gerufen am 06.12.2022). Auch alle weiteren Zitate dieses Abschnitts kommen von http://gaia-
nism.org/ und kénnen iiber das Suchfeld der Webseite gefunden werden. Als Autor lésst sich Erik
Assadourian ermitteln. Die Webseite wurde 2016 zuerst veroffentlicht, seit 2019 bettet er Twitter-
Posts iiber verwandte Themen ein (am 06.12.2022 hat @GaianWay 2882 Follower, @ErikAssa-
dourian 676 Follower auf Twitter). Assadourians berufliches Profil wurde von LinkedIn abgelei-
tet: Er hat nach eigener Aussage Psychologie, Anthropologie und ,,Religion* (ohne nahere Anga-
ben) studiert. Er d&ufert sich wachstums- und konsumkritisch.
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stimmten Handeln motivieren, ,,away from the Earth-consuming dominant cul-
tures and toward a Gaian culture®. Das Glaubensbekenntnis zeigt die Radikalitét
der geforderten Transformation der Lebensweise: Diese konne sogar dahin fiih-
ren, dass sich Gaianisten von ihrer sozialen und kulturellen Umgebung entfrem-
den. Gaianismus konne von auflen ,,as a cult” wirken und fordere Bekenntnis.
Das zentrale Anliegen von gaianism.org ist es, Anhinger:innen zu finden: Men-
schen sollen zum Gaianismus bekehrt werden. Gaianismus soll kein privater
Glauben sein, sondern ein geteiltes und missionierendes Glaubenssystem an der
Basis einer Glaubensgemeinschaft.?’

Religiose Fragen im Sinne des Gaianismus werden durch Religionsvergleiche
beantwortet: Der Kern des gaianistischen Ethos sei etwa eine symbiotische Be-
ziechung mit ,,Parent-Planet™ Gaia, die von einem Pflichtgefiihl getragen werde
wie sie Konfuzius fiir das Verhéltnis von einem Kind zu seinen Eltern beschreibt.
Der Abschnitt zur Kosmologie auf gaianism.org erwihnt nur in einem Satz die
Gaia-Theorie, wissenschaftliche Paradigmen wie die Vorldufigkeit von Theorien
werden vernachlassigt. Laut gaianism.org hatte Lovelock eine Epiphanie — eine
Erscheinung wird somit zum epistemischen Herkunftsort des Weltbildes —, wo-
bei aber gleichzeitig erklart wird, dass Gaia weder prophetischem Wort noch dem
Wort Gottes entstammt: ,,It draws on science not magic or mysticism.* Die ,,Tat-
sache®, dass wir Teil eines planetaren, mit Persdnlichkeit und Handlungsmacht
ausgestatteten Superorganismus sind, habe eine ,,numinose oder spirituelle
Kraft“. Eine Reihe von Artikeln beschreibt gaianistische Praxis, zum Beispiel die
el ein Baum-Meditation®. Um Kinder gaianistisch zu erziehen, solle man mit
ihnen ,raus in die Natur gehen, Korper und Geist durch Kampfsport und Medi-
tation schulen und ,,jeden Tag heiligen®; das passiere bereits durch das Bewusst-
sein, dass man alles von Gaia bekomme. Gebetsdhnliche Rituale werden vorge-
schlagen, etwa ein Dank an Gaia vor jeder Mahlzeit, und Festtage im Jahreslauf,
darunter Sonnenwende und Tagundnachtgleiche sowie eine Fastenzeit im Friih-
ling. Der gro3e Weltbildentwurf Gaia wird also mit dem Alltdglichen verbunden,
die theologische Dimension zugunsten der lebensweltlichen vernachléssigt. Die
normativen Ableitungen aus den sporadisch angefiihrten deskriptiven Teilen der
Kosmologie sind implizit naturalisiert und werden nicht zur Debatte gestellt, in-
dem etwa andere mogliche Konsequenzen angefiihrt werden.

Wolfgang E3bach ordnet gaianistische Lehren in seiner auf einer Diskursana-
lyse basierenden Religionssoziologie in eine umfassendere ,,religiose Suchbewe-
gung® der Gegenwart ein, die er als ,,Ganzheitsglauben® betitelt. In dieser Klas-
sifikation ist die holistische Idee bei Gaia zentral: die Uberzeugung es gebe ein
groBBes Ganzes, man sei ein Teil davon und es befinde sich zudem in einem ho-

% Das Ziel einer von der Gaia-Theorie abgeleiteten Lebensweise ist insofern nicht eine rein
individuelle Angelegenheit, als dass viele mitmachen miissten, um die Realisierung zu bewirken:
Viele Menschen, die nicht umweltbewusst leben, schrinken die umweltbewussten Individuen ein,
indem sie deren Lebensraum mit zerstoren.
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moostatischen Zustand.?® Die Erfahrung des globalen Ausmafes von Umwelt-
zerstorungen habe das Gefiihl eines planetarischen Mafstabs hervorgerufen und
den Glauben an die Verbundenheit aller Lebewesen auf der Erde bestirkt.?! Des-
sen Triebkraft definiert EBbach also als ,,Ganzheitshoffnung®, die aus der Ein-
sicht in globale dkologische Zusammenhinge resultiert und die der Glaube an
die Selbstregulation des Lebens zu befriedigen verspricht.*?

Dal} es ums Ganze gehen konnte, um Weltvernichtung durch Atomkrieg und Umweltzersto-
rung — Katastrophen, die im planetarischen Maf3stab nie zuvor in der Geschichte von Men-
schen befiirchtet werden muflten — hat die Suchbewegungen nach Formen einer Sakralisie-
rung der Natur vorangetrieben.™

Auch EBbach beschreibt, dass die heilige Gaia laut ihren Anhénger:innen durch
umweltfreundliches Handeln verehrt werden soll, durch Bewusstseinsbildung in
Meditation und Gemeinschaftsritualen, Missionierung und verdandertem Kon-
sumverhalten.** Zusammengefasst handelt es sich beim Gaianismus laut EBbach
um eine genuin neue, ,unfertige* Religion des 20. Jahrhunderts, einen Ganz-
heitsglauben an eine globale Entitit in homdostatischem Zustand, der infolge von
Erschiitterungen gewohnter Ganzheitsvorstellungen durch Angste und Erwartun-

3% Die homgostatische Denkfigur beruhe in einem Systemvertrauen, das mit dem Aufkommen
der Kybernetik in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts stark anstieg. Vgl. EBbach, Religions-
soziologie 2 2019, 1230. In Bezug auf Gaia kann man die Frage nach der Genealogie auch hin-
sichtlich der Ansétze der Monisten und Freidenker stellen, die ein nicht dualistisches Weltbild im
Gegensatz zum biblischen Weltbild entwarfen. Weitere ideengeschichtliche Ankniipfungspunkte
finden sich etwa im Begriff des Anthropozén bei Heckel (1866) und der Frage nach dem Eingriff
des Menschen in die Natur im Kontext des Ersten Weltkrieges.

3! Die Ganzheit des Planeten wird seit den 1970er Jahren durch das Foto der Erde von auf3en,
geschossen bei den ersten Mondmissionen, reprasentiert, das auch gaianistische Bewegungen hau-
fig abbilden. Das Bild der ,,Blauen Murmel* zeigt unseren Planeten als Einheit und dessen Be-
sonderheit im Vergleich mit den Nachbarn im Weltall: die Erde hat als einziger der Menschheit
bekannter Planet Leben hervorgebracht.

32 Eine weitere Erschiitterungserfahrung im 20. Jahrhundert, die vor allem in Diskursen von
Intellektuellen und der Wissenschaft stattfand und ein anderer Ausloser fiir religiose Suchbewe-
gungen nach Ganzheit war, betrifft nach Ebach den Wandel des physikalischen Weltbildes durch
Relativitétstheorie und Quantenmechanik. Er 16ste eine grundlegende Skepsis gegeniiber dem bis
dato giiltigen Weltbild und der Méglichkeit von Objektivitit tiberhaupt aus: Durch die Grundla-
genkrise moderner Wissenschaft konnte man das Universums als Ganzes nicht mehr wie bisher
deuten. (Vgl. EBbach, Religionssoziologie 2 2019, 1129f.) Die Rede von ,,Ganzheitlichkeit™ geht
aufreligiose Bewegungen der 1960er Jahre zuriick, in denen die Selbsterfahrung des Individuums
als ,,ganzer Mensch* mit einem Weltbild, das die Zersplitterung des spezialisierten Wissens iiber
den Kosmos zusammentfiihrt, verkniipft werden sollte (vgl. ebd., 1124).

33 Ebd., 1266.

3 Vgl. ebd., 1421.
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gen von Weltvernichtung wie der Vernichtung der Lebensgrundlage durch Um-
weltzerstérung entstand.*

4. Gaias Geschenk: Theologie als Erdwissenschaft

Doch beziehen sich ebenso ,,kontinuierliche Religionen® — wie bei Elbach etab-
lierte religidse Traditionen heillen, die in der Moderne fortbestehen — auf Gaia,
um fiir 6kologische Reformen und Gebote dkologischer Lebensfiihrung zu argu-
mentieren. Die katholische Theologin Anne Primavesi wird beispielhaft fiir eine
aktuelle theologische Position referiert, die sich intensiv mit Gaia auseinander-
setzt. Von der Gaia-Theorie tibernimmt sie die Idee der Interdependenz aller Le-
bewesen und deren Gleichwertigkeit: In der Erfahrung am Leben zu sein, seien
alle Lebewesen gleich, d.h. dem Menschen wird der Status als Sondergeschopf
Gottes entzogen. Dass die Menschen nicht unabhédngig von chemischen, biolo-
gischen und geologischen Prozessen ,,geschaffen* wurden, erschiittere die Auf-
fassung menschlicher Superioritdt und die damit einhergehende Legitimation der
menschlichen Dominanz.*® Wie alle anderen Lebewesen auch sei der Mensch
,,JHumus*“ des Planeten, das sei der revolutionire Perspektivwechsel in Gaia.’’
Sie stellt Lovelock als dritten Schritt der Weltbild-,,Korrektur® in eine Kontinu-
itdtslinie mit Kopernikus und Darwin. Das ,,reale” Weltbild, das den Menschen
ihren ,richtigen®, ,existenticllen® Platz zeige, sei das grofite ,,Geschenk™ der
Gaia-Theorie.’

Die Argumentation verlduft dabei folgendermaflen: Von der wissenschaftlich
erkannten Stellung des Menschen in Evolutionsgeschichte und Kosmos erwichst
die politische Verpflichtung — in dem Fall wird kein naturalistischer Fehlschluss
begangen —, die menschliche Dominanz zu hinterfragen. Denn umgekehrt sei die
Vorstellung menschlicher Unabhingigkeit auf der Erde gefahrlich ignorant, wo-
bei die Gefahr in vom Menschen induzierten Umweltkatastrophen besteht.3® Pri-
mavesi greift die Annahme einer (ménnlichen) allméchtigen Gottesfigur, die ei-
ner (ménnlichen) menschlichen Elite die Herrschaft ibergab, was den Gebrauch

33 Vgl. ebd. ,,Unfertige Religionen nach EBbach nehmen Elemente unterschiedlicher Traditi-
onen in sich auf, montieren diese und bilden Hybridformen. (Vgl. ebd., 987.) Die Integration von
und Argumentation mit Begriffen etablierter religioser Traditionen auf gaianism.org, etwa das auf
Gaia tibertragene konfuzianische Gebot der , kindlichen Pietdt, unterstiitzt diese Diagnose.

3¢ Vgl. Primavesi, Gaia’s Gifi 2003, 6.

37Vgl. ebd., 4f.

38 Vgl. ebd., 3f. Primavesi reiht die Gaia-Theorie in die von Freud konstatierten Kriinkungen
der Menschheit: Der Mensch auf seinem Planeten war aus dem Zentrum des Universums verscho-
ben und in eine Entwicklungslinie mit Tieren gestellt worden. Mit der ,,Entdeckung des Unbe-
wussten wurde ihm die Herrschaft iiber den eigenen Geist entzogen und nun ist er im grofien
Zusammenhang nur noch gleich wichtig wie ein Mikroorganismus. (Vgl. ebd., 2.)

¥ Vgl. ebd., 7.



88 Judith Neunhduserer

von Natur und Umwelt zu menschlichen Zwecken nach sich gezogen habe, aus
okofeministischer Perspektive an.*’ Das Ziel einer sozial gerechten Welt vor al-
lem hinsichtlich des Geschlechterverhiltnisses und der Umweltschutz gehen mit-
einander einher. Primavesis Kritik von Androzentrismus, Anthropozentrismus
und der Arroganz des westlichen Denkens verurteilt den Beitrag des Christen-
tums zur Einsetzung und Aufrechterhaltung des alten Weltbildes, das eine paral-
lellaufende Ausbeutung von Frauen und Natur mit bedingte. Ein Weltbildwandel
ist ihr zufolge grundsétzlich mit der Frage nach der Deutungshoheit der Welt
verbunden, welche den etablierten Machtpositionen entrissen werden muss. Da-
her soll theologische Theoriebildung innerhalb des neuen Weltbildes Gaia nicht
mehr nur die Beziechung Gott-Mensch beschreiben, sondern von Gott mit der
Erde als Ganzer.

Die Hierarchie von Wissenschaft und Religion ist hier klar: ,, Theology is a
second step.“*! Primavesi versucht der Theologie zu einer starken — intellektuel-
len, religidsen und kulturellen — Relevanz zu verhelfen, indem sie sie als Geo-
wissenschaft etablieren und das Christentum an die giiltige Kosmologie anpassen
will.*? Primavesi benennt explizit, dass die Theologie seit Kopernikus die Macht-
position an die Naturwissenschaft verloren hitte; seitdem miisse sie Weltbild-
wandel begleiten und somit die Anerkennung des Weltbildes Gaia fordern, das
Wohlergehen der gesamten Biosphére im Blick. Dazu wird die Gottesvorstellung
modifiziert: Gott ist nicht linger ein anthropozentrischer Herrscher oder Richter,
sondern derjenige, der die Fundamente der Erde legte, Lebewesen hervorbrachte
und darunter keine Lieblinge hat.** Wiirde und Freiheit sollen konsequenterweise
auch auf die nichtmenschliche Welt ausgedehnt werden.*

Da Primavesi ihre normativen Forderungen offen als Entscheidungen mar-
kiert, handelt es sich zwar von vornherein und selbsterklért um ,,Religion®, aber
nicht durch die argumentative Verbindung von wissenschaftlichem Weltbild und
Lebensstil, wie sie im Falle des Gaianismus besprochen wurde. Thre theologische
Position bestitigt vielmehr die Diagnose von Burkhard Gladigow in Bezug auf
Religion im Wandel der Kosmologien:

In der Post-Moderne werden die Religionen gefunden — oder erfunden —, die zu den domi-
nanten Weltbildern passen, sie tragen, kompensieren oder mit Sinn erfiillen. Nicht die Reli-
gionen bestimmen nun die Weltbilder — so scheint es mir —, sondern die Weltbilder die Re-
ligionen.®

Das biblische dominium terrae wird aber, so Gladigow, nur in einem dualisti-
schen Weltbild, das Gott aullerhalb der Welt setzt und Natur damit entsakrali-

40 Vgl. Conradie, Creation and salvation 2012, 207.

4 Ebd., 208.

42 Vgl. ebd., 209.

4 Vgl. Primavesi, Gaia’s Gift 2003, 5f.

4 Vgl. Conradie, Creation and salvation 2012, 209.

4 Gladigow, Welche Welt paf3t zu welchen Religionen 1999, 31.
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siert, zum Herrschaftsauftrag. Mit anderem Vorzeichen gelesen kann es durchaus
zu einem ,,greening™ von religiosen Traditionen genutzt werden und zu mehr Na-
turschutz und einer Pflege der anvertrauten Umwelt auffordern.*® Bei Primavesi
wird als ,,dauerhaftes Heilmittel gegen den religiosen Anfangsfehler’ eine the-
ologische Interpretation auf der Basis des neuen wissenschaftlichen Weltbildes
versucht, um der dkologischen Krise addquat zu begegnen.*® Gaianismus kann
als ,,Wissenschaftsreligion* bezeichnet werden, indem der Glaube an die Wis-
senschaft eine Voraussetzung ihrer Anerkennung — des ,,Glaubens an Gaia“ — zu
sein scheint.* Das bestitigt die in der Einleitung zu diesem Band angesprochene
Dynamik, dass Wissenschaftsgldubigkeit ein zentraler Punkt in der Religion der
Moderne ist und Wissenschaft heute nicht mehr durch den Rahmen religioser
Vorgaben begrenzt wird, dieser Umstand aber gleichzeitig nicht das Ende von
Religion bedeutet.

5. Systemtransfers zwischen Wissenschaft und Religion
im Diskurs um Gaia

Grant H. Potts zufolge argumentieren alle Teilnehmenden am Diskurs um Gaia,
auch die religios Ambitionierten, wissenschaftlich, um sich die wissenschaftliche
Legitimitét zu borgen. Die Bezugnahme auf Gaia sei bereits dadurch immer wis-
senschaftlich, dass durchgingig wissenschaftliche Begriffe mit genannt werden
und sie hiufig innerhalb etablierter wissenschaftlicher Institutionen stattfindet.>
Es gebe keine unwissenschaftliche, rein religidse Gaia.! Die Hegemonie ortho-

4 Vgl. Gladigow, Art. ,,Natur/Umwelt 1999, 540f. Beispielhaft fithrt er Moltmann, Gott in
der Welt 1985 an, der Gott eben als Teil der Welt (Natur) anerkennt und so einen respektvollen
Umgang damit begriindet.

4TEbd., 542.

48 Gladigow stellt die Frage nach der Zeitlichkeit der Heilserwartung auch in Bezug auf den in
gaianistischen Bewegungen anzutreffenden Mechanismus, ,,die Natur zur gottlichen Person [wer-
den zu lassen], die als Ganzes gerettet werden muf3 und damit Prioritét vor ihren Teilen hat (deep
ecology).” (Ebd., 543) Wenn das Ganze gerettet werden muss, wird als Konsequenz ,,eine Bilan-
zierung auf das Ende verschoben® (Ebd.). Gegen diesen letztlichen Aufschub von Rettung scheint
er eine pragmatischere ,,Naturethik in den Grenzen der Vernunft™ zu préferieren, die eine mittlere
Reichweite im Blick hat und somit produktiver zu sein vermag (vgl. ebd.).

4 Evident ist, dass in dem Zusammenhang von der kognitiven Dimension von Religion ge-
sprochen wird, wahrend in gaianistischen Bewegungen auch andere religiése Dimensionen auf-
zufinden sind. Zum Beispiel konnte die dsthetische Dimension des Gaianismus sowohl anhand
des ,,Pilgerns zu Gaia“ bei einem Strandspaziergang, wie es Lovelock vorschldgt, als auch die
Erfahrung von Gaianisten bei Meditationen in der Natur untersucht werden. Auch auf gaia-
nism.org angestrebte Vergemeinschaftungsformen und die textliche sowie grafisch-bildliche Ge-
staltung der Webseite wiren weitere Untersuchungsgegensténde.

0 Vagl. Potts, Imagining Gaia 2003, 41.

31'Vgl. ebd. 32.
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doxer wissenschaftlicher Erklarungen der Biosphére sei durch ein Weltbild er-
setzt worden, das wissenschaftliche und deskriptive sowie religiése und norma-
tive Implikationen hat. Auch EB3bach stellt bei Lovelock und bei Latour eine Am-
biguitit zwischen wissenschaftlicher und religioser Rhetorik fest.> Mit diskurs-
analytischem Blick ldsst sich also eine Verflechtung von Wissenschaft und Reli-
gion als verschiedene Arten von Institutionen und Formensprachen zum geteilten
Gegenstand, Gaia, feststellen.>® Weil Akteure im Diskursfeld beiden Bereichen
zuzurechnen sind, legt Gaia es nahe, eine dichotome Gegeniiberstellung von Re-
ligion und Naturwissenschaft aufzugeben und als zwei ,,Wissensformen®, die
Beitriige zum gleichen Thema leisten und diskutieren, zu analysieren.>* Fiir eine
entsprechende Untersuchung bietet sich die von Kocku von Stuckrad vorgeschla-
gene Perspektive an:

Anstatt mit klaren Abgrenzungen operiert dieser Zugriff mit der Idee der Systemtransfers
zwischen Religion und Naturwissenschaft, mit der Pluralitdt von Wissensformen, die in kri-
tischer Interaktion zueinander stehen, und mit der Vorstellung, dass unterschiedliche kultu-
relle Systeme auf demselben diskursiven Feld kommunizieren kénnen.>

Die Autoritdt im Diskursfeld Gaia ist klar verteilt, denn auch die sich im Bereich
der Religion verortenden Akteure wollen das naturwissenschaftliche Weltbild
nicht herausfordern, sondern nutzen es: Die Sinnhaftigkeit des Weltbildes
scheint mit Rekurs auf eine ,,objektive” Wissenschaft leichter zu legitimieren,
weil die Verantwortung dafiir nicht mehr rein subjektiv ist und weg vom Indivi-
duum geschoben wird. Zwar hat Gaianismus keine institutionalisierte Form, aber
die gaianistische Religiositit bewegt sich durch den Verweis auf Wissenschaft-
lichkeit ein Stiick weit ,,nach auen.>® In der Europiischen Religionsgeschichte
sind ,,vertikale Transfers* aus der Wissenschaft in den Bereich der Religion, wie
sie in der Rezeptionsgeschichte der Gaia-Theorie auftreten, geradezu typisch.
HInterferenzen zwischen den beiden kulturellen Systemen, die laut Gladigow in
der Moderne in ,,kognitiver Systemkonkurrenz® zueinanderstehen, sind nicht
iberraschend, sondern zu erwarten. In der Moderne wird aus ,,Weltdeutung*
(,,Naturdeutung®, ,,Geschichtsdeutung®) ,,,Sinn‘“ gewonnen, indem Orientie-

32 Vgl. EBbach, Religionssoziologie 2 2019, 1235ff.

33 Vgl. Potts, Imagining Gaia 2003, 43f.

34 Nicht nur die Definition von ,,Religion* ist zu verhandeln, sondern ,,Natur als Gegenstand
der Naturwissenschaften wird ebenso sozial bestimmt und ist auch Gegenstand anderer kultureller
Bereiche. (Vgl. Stuckrad, Naturwissenschafi und Religion 2009, 461.)

33 Stuckrad, Naturwissenschaft und Religion 2009, 445.

56 Religidse Interpretationen im Bereich der Wissenschaft scheinen hingegen aus der Innen-
perspektive eher ein Problem darzustellen, sodass stirkere Abgrenzungsversuche zu beobachten
sind. Beispielhaft sei an den erwidhnten Teleologievorwurf gegen die friihe, starke Version der
Gaia-Hypothese und an Lovelocks Reaktion mit dem Daisyworld-Modell erinnert.
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rung aus wissenschaftlichen Theorien herausgelesen wird; James Lovelock und
Lynn Margulis wurden zu Sinnproduzent:innen erkoren.’

Dieser ,vertikale Transfer’ von Ergebnissen der Geistes- und Naturwissenschaften in den
Bereich von ,Religion® scheint ein Charakteristikum der europdischen Religionsgeschichte
zu sein. Auch Geschichte der Naturwissenschaften und Religionsgeschichte sind in diesem
Sinn eng miteinander verkniipft. Seit ,Sinn‘ in zunehmendem MafBe iiber die Deutung von
,Welt® gewonnen wird, treten Naturwissenschaftler als ,Sinnproduzenten® auf — oder werden
iiber den Mechanismus der Popularisierung dazu gemacht.>

SchlieBlich aber ist die Kategorie ,,Religion” fiir viele Diskursteilnehmende
selbst nicht relevant, solange die ihres Erachtens richtigen ethisch-politischen
Konsequenzen folgen: eine explizit religidse Interpretation der Gaia-Theorie ist
ebenso wiinschenswert wie eine als rein wissenschaftlich empfundene, sofern sie
das Erreichen der Ziele befordert und die Rettung nédher bringt. Der oben bei
Latour festgestellte Zirkel in der Argumentation, Gaia ist bereits unsere Lebens-
realitdt und wir miissen sie politisch noch herstellen oder vermitteln, erinnert an
eine eschatologische Zeitstruktur,* die sich aufspannt zwischen dem schon ein-
getretenen Anbrechen des Gottesreiches und seiner noch ausstehenden Vollen-
dung. In diesem Zwischenzustand werden Fragen der Lebensfiihrung dridngend,
in Bezug auf den Beispielfall etwa: Lésst sich angesichts der Klimakrise iiber-
haupt handeln und welche Handlungsmodelle werden zugrunde gelegt? Was sind
die konkreten Herausforderungen und warum versagen tradierte Modelle?

6. Gaia, eine sdkulare Religion?

,,All for the earth. All for life. All for Gaia.“° Das Ideal der Nachhaltigkeit in der
individuellen Lebensfithrung und der politisch-6konomischen Ausrichtung der
Gesellschaft kann als kleinster gemeinsamer Nenner sogar derjenigen Unternch-
men und Projekte gelten, die ,,Gaia* im Namen tragen, aber iiber die 6kologische
Orientierung hinaus nichts mit der Gaia-Theorie zu tun haben:®' ,,Gaia* scheint

57 Die Sinnproduktion wurde in der Europiischen Religionsgeschichte nach Gladigow an die
verdnderten Bedingungen der Modernisierungsprozesse angepasst, die Plausibilitdtsstrukturen er-
weitert: ,,,Sinn‘ wird dann nicht mehr tiber ,Offenbarung® gesichert und vermittelt, sondern tiber
Naturdeutung, Geschichtsdeutung, Weltdeutung* (Gladigow, Europdische Religionsgeschichte
1995, 371).

38 Gladigow, Europdische Religionsgeschichte 1995, 19.

59 Siehe dazu auch im Beitrag Lorenz Trein oben, 32.

0 Das japanische Elektronikunternehmen Sanyo wirbt mit diesem Slogan fiir wieder auflad-
bare Batterien im Rahmen seiner ,,Think Gaia Corporate Philosophy*, die zu einer Lebensweise
in Harmonie mit dem Planeten fiihren soll. (Vgl. Taylor, Dark Green Religion 2010, 214f.)

61 Es gibt weltweit eine uniiberschaubare Menge an Unternehmen mit unterschiedlichsten Pro-
dukten, die Gaia heifien, von Restaurants tiber Energieanbieter und Forschungseinrichtungen, die
Energieerzeugung revolutionieren wollen, und einer Marke fiir Krduteressenzen bis zu einer On-
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zu einem Namen fiir ein bestimmtes Wertepaket geworden zu sein. Weil ange-
sichts der Klimakatastrophe die Routine bisheriger Lebensweisen fehlschlégt, ist
in der Gegenwart ein zusatzlicher Orientierungsbedarf vorhanden: ,,Wenn man
Kosmologien auch als Medium einer kosmischen Legitimation sozialer Organi-
sation und ihrer Hierarchien betrachtet, somit als autoritative Systeme, brechen
unter bestimmbaren Bedingungen gleichzeitig Plausibilitit und Normativitat zu-
sammen.*“°> An Teilnehmenden im Diskurs um Gaia ist zu beobachten, wie eine
allgemeine Seinsordnung mit der Aura der Faktizitit ausgestattet wird, um dau-
erhafte Stimmungen und Motivationen zu kreieren, die vollstindig der Wirklich-
keit zu entsprechen scheinen. Gaia ist eine auch religiése Antwort auf das dko-
logische Desaster unserer Zeit, das im sechsten gro3en Massensterben besteht
und der Menschheit ein baldiges Ende ihrer Spezies prophezeit. Die ,,Ganzheits-
hoffnung™ ist mit der Hoffnung auf einen Richtungswechsel in der vorhergesag-
ten Entwicklung der Umwelt verkniipft: Die gegenwirtige Umweltkrise hat die
Gaia-Theorie eschatologisch ausgerichtet. Gaianistische Tendenzen kdnnen als
eschatologische Ausrichtung des Anthropozins verstanden werden, indem sie als
Folge der Anerkennung des entscheidenden menschlichen Einflusses auf den
Planeten diesen heilsbringend wenden wollen.%® Dabei ist Erlésung hier nicht
weltfliichtig: die gaianistische Heilserwartung betrifft vielmehr die Integritét des
(menschlichen) Lebens auf dem Planeten Erde.**

In einem groBeren religionswissenschaftlichen Rahmen sprechen die identifi-
zierten religiosen Funktionen der Gaia-Theorie gegen die These der fortschrei-
tenden Sakularisierung in der Moderne im Sinne eines Riickgangs von Religion.
In diese Richtung argumentieren die fiir Gaia fruchtbar gemachten methodischen
Perspektiven: einerseits Gladigows Konzept der Europdischen Religionsge-
schichte, das {iber einen weiten Religionsbegriff religiose Funktionen von Sinn-
gebung und Orientierung in anderen kulturellen Systemen — darunter der Natur-
wissenschaft — beobachtbar und zu Gegenstinden der Religionswissenschaft
macht, andererseits die Religionssoziologie von EBbach, die in Diskursen des
zeitgenoOssischen Europas einen lebendigen religidosen Pluralismus bestehen

line-Plattform zur ,,Bewusstseinsverdnderung mit Achtsamkeitstraining, Y oga- und Meditations-
videos. Auch das Weltraumteleskop der Européischen Weltraumbehdrde ESA heifit ,,Gaia“. Siehe
etwa https://www.gaia.com/us/de, https://www.gaiaherbs.com/, https://gaia-group.com/de/,
https://gaia-energy.org/, https://gaia-energy.group/, https://gaia-restaurants.com/,
https://www.esa.int/Science Exploration/Space Science/Gaia (alle zuletzt aufgerufen am
06.12.2022).

62 Gladigow, Welche Welt paft zu welchen Religionen? 1999, 18. ,Die Zuschreibung von Sinn
ist offensichtlich dann unter besondere Anforderungen gestellt, wenn Routine fehlschlagt, Koha-
renzmuster versagen, konkurrierende Deutungssysteme in Kontroversen, Alternativen oder Para-
doxien einmiinden.” (Ebd., 14.)

83 Anschlussféhig ist u. a. Hans Jonas, Das Prinzip Verantwortung (1979), in dessen Ableh-
nung eines ,,kollektiven Selbstmords® der Menschheit.

% Diese Analyse des Gaianismus widerspricht Kippenberg darin, dass Entzauberung weltab-
lehnende Religiositit favorisiert. (Vgl. Kippenberg, Dialektik der Entzauberung 2016, 93.)
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sieht.® Im sikularisierten modernen Nationalstaat ist Gaia eine religiése Form,
die sowohl unverbindlich als auch gemeinschafts- und sinnstiftend sein kann.
Der Platz des Menschen in der Welt wird neu definiert und zeigt nun sowohl den
bisherigen Denkfehler sowie eine angemessene Reaktion auf existierende Bedro-
hungen auf. Durch die Verbindung zum Bereich der Wissenschaft hat das Welt-
bild als ,,Wissenschaftsreligion* eine hohe Plausibilitit sogar fiir ,,wissenschafts-
glidubige* Individuen. Daran zeigt sich die Hierarchie von Religion und Wissen-
schaft im Sékularismus: Sdkulare Religion widerspricht wissenschaftlichen Dog-
men nicht, sondern integriert vielmehr das aktuell giiltige wissenschaftliche
Weltbild — oder limitiert sich selbst auf einen Zusténdigkeitsbereich und gesteht
der Wissenschaft ihre Expertise zu.

Demgegentiber kann die Wertfreiheit der Wissenschaft entgegen einem gene-
rellen Wertfreiheitspostulat im Diskurs um Gaia nicht bestitigt werden, zumin-
dest vertreten die untersuchten Beitrage explizit oder implizit ein relativ klar de-
finierbares Biindel an Werten, das mit Fakten (scheinbar) begriindet wird. Am
Beispiel der Gaia-Theorie zeigt sich, dass die gegenwértige Wissenschaft eine
Orientierungsfunktion fiir Individuen und Gesellschaften erfiillt. Weiterfithrend
kann untersucht werden, ob in sidkularen Gesellschaften eine allgemeine Orien-
tierungserwartung an Wissenschaft besteht, d.h. ob nicht nur ausnahmsweise mo-
ralische Deutungen von Sachverhalten oder politische Beratungen zu Problemen
von wissenschaftlichen Theorien und Akteuren abgefragt werden. Die im ein-
gangs angefiihrten Zitat von Lovelock angesprochene Funktion der modernen
Wissenschaft, Quelle von Wissen zu sein ohne zugleich ein Ethos mitzuliefern,
ist nach eingehender Betrachtung der Rezeption seiner eigenen Theorie nicht
haltbar.*® Sikulare Religion als Religion in der Gegenwart scheint also mit dem
Bereich der Wissenschaft zumindest insofern verkniipft zu sein, indem sie die
,,Leere* wissenschaftlicher Weltbilder ausfullt.
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Religionskonforme Sakularitit:
Zur Tiefenstruktur von Religion und Politik in
Athiopien”

Jorg Haustein

Zinash Tayachew kniet vor einem Kreuz und singt: ,,Wenn deutlich wird, dass
die Welt in einer Krise steckt und sie von schlechten Nachrichten erschreckt
wird, dann wollen wir weinend vor Dir niedersinken; Deine Gnade wird uns ret-
ten®.! Zinash ist nicht nur eine bekannte Gospel-Singerin in der groBten Pfingst-
kirche des Landes, sondern auch die Frau des dthiopischen Premierministers, und
sie zeigt sich so in dem Musikvideo fiir ihre neue Single ,,Marén* “3Z% (,,Er-
barme Dich unser*). Verdffentlicht am 7. April 2020, als die Corona-Pandemie-
welle bedrohlich auf Athiopien zurollte, fleht ihr Video um Gottes Gnade und
tragt in Schwarz-WeiB-Optik und getragenem Ton den Charakter einer kol-
lektiven Fiirbitte. Am néchsten Tag wird Zinashs Mann den nationalen Notstand
ausrufen und die angesetzten Nationalwahlen auf unbestimmte Zeit verschieben.
Die davon mit verursachte konstitutionelle Krise sollte das Land nur wenige Mo-
nate spéter in den blutigen Tigray-Krieg stiirzen.

Es handelt sich hier nur um ein Beispiel einer scheinbar neu erwachten religi-
Osen Symbolik in der dthiopischen Politik, die seit dem Amtsantritt Abiy Ah-
meds im Jahr 2018 zahlreiche politische Beobachter und Journalisten beschaftigt
hat.? Die Faszination des Einflusses pfingstlicher Politik in diesem traditionell
orthodoxen und muslimischen Land ist verstdndlich, doch hat sie zu wenig hilf-
reichen Fixierungen auf Abiys personlichen Glauben, auf das ,,Wohlstandsevan-

" Dieser Artikel ist eine iiberarbeitete Ubersetzung von Jorg Haustein, ,,Religion in Empire,
Marxism and Democracy: Formations of the Secular in Ethiopia®, in: Interkulturelle Theologie.
Zeitschrifi fiir Missionswissenschaft 46/2 (2020), 364-81.

! Z. B. Prophet Madhanit Tadesse, Maren- 99 % - Zinash Taychew Mezmur - Ethiopian First
Lady Song - New Ethiopian Gospel Song 2020. Hochgeladen am 7. Mai 2020, https:/www.y-
outube.com/watch?v=Kr6t8sG04lg (zuletzt aufgerufen am 9. Mai 2020). Bekele Atoma Boru,
,.Ethiopia’s first lady calls for mercy in gospel song®“, BBC Horn of Africa, 8. April 2020,
https://www.bbc.co.uk/news/topics/cwlw3xz047jt/ethiopia.

2 Siehe u.a. DeCort, Christian Nationalism Is Tearing Ethiopia Apart 2022; God Will Make
You Prosper 2018; Make Me a City 2022. Galindo, Religion and Politics Prove a Heady Mix for
Abiy 2022. Rémy, Abiy Ahmed 2021. Schaap, Der Auserwdihlte 2021.
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gelium* oder auf transatlantische evangelikale Politik gefiihrt.> Wihrend all
diese Faktoren freilich eine gewisse Rolle spielen, ist die weitaus bedeutsamere
Frage, wie Abiys religiose Identitit und Rhetorik in einer dthiopischen Offent-
lichkeit Resonanz finden konnten, die iberwiegend weder pfingstlich noch evan-
gelikal ist. Zur Beantwortung dieser Frage ist es wichtig, die Tiefenstruktur der
athiopischen Religionspolitik zu erhellen, wodurch deutlich werden wird, dass
es sich bei Abiys Verwendung religioser Rhetorik um mehr als personliche Pra-
ferenz oder die illegitime ,,Wiederkehr der Religion® in die ,,sdkulare* Sphére
der Politik handelt.*

Das soll freilich nicht bedeuten, dass die dthiopische Politik nicht (oder ,,noch
nicht®) als sdkular im ,,westlichen” Sinne verstanden werden kann. Vielmehr
geht es gerade darum, am Beispiel Athiopiens das normative Modell des politi-
schen Sakularismus zu hinterfragen, das in seiner vorausgesetzten — aber fast im-
mer unvollstdndig implementierten — Trennung von Kirche und Staat in Afrika
lediglich Defizienz (,,noch nicht*) oder Differenz (,,multiple Moderne*) entde-
cken kann. Dieses Modell verliert leicht den Blick dafiir, wie die gegenwirtigen
Konzepte von ,,Religion® und ,,Sdkularitit” in einer globalen Verflechtungsge-
schichte entstanden sind und so im Zusammenspiel von lokalen und transregio-
nalen Einflissen die Begriffs- und Alltagsgeschichte des politischen Sakularis-
mus in Europa sowie in Afrika prigen.’ Daher soll hier afrikanische Politik in
die Geschichte der Sékularitit zuriickgeschrieben werden, um ein besseres Ver-
stindnis dafiir zu gewinnen, wie sich bestimmte globale Setzungen mit dthiopi-
scher Geschichte und politischer Institutionalisierung verschrénken.

1. Sékulare Schatten und Formierungen der Religion

In einem programmatischen Aufsatz hat der Ethnologe Matthew Engelke festge-
stellt, dass groB3e Teile der Forschung Afrika in einen ,,sékularen Schatten™ ge-
stellt haben, indem sie den Kontinent als einen Ort fassen, wo die Sédkularisie-
rungsthese schlechthin nicht zutrifft.® Engelke interessiert sich fiir die dabei vo-
rausgesetzten Konzepte des Sakularismus, etwa als Gegeniiberstellung von
Transzendenz und Immanenz oder als eine bestimmte Form von Kritik, mit der
dann Afrika ,,beleuchtet™ wird und als entwicklungsméBig ungleichzeitiger oder

3 So wurde zum Beispiel Abiys Teilnahme an den amerikanischen Prayer Breakfasts als Beleg
fiir seine Einbindung in evangelikale und konservative transatlantische Politik gelesen, siehe Ver-
hoeven/Woldemariam, Who Lost Ethiopia? 2022. Doch das erste Prayer Breakfast in Athiopien
wurde bereits 1971 von Haile Selassie veranstaltet, ,,Prayer Breakfast Introduced in Ethiopia®,
New York Times, 17. Januar 1971, 2.

4 Siehe hierzu Haustein/Feyissa, The Strains of , Pente‘ Politics 2022.

5 Zur theoretischen Grundlegung dieses Programms einer globalen Religionsgeschichte, siche
Bergunder, Umkdmpfte Historisierung 2020.

¢ Engelke, Secular shadows 2015.



Religionskonforme Sckularitdt 97

,hiemals sdkularer Schatten erscheint. In dieser Figur des Mangels versteckt
sich eine historisch sedimentierte Synthese aus Kolonialismus, Moderne und Sé-
kularisierung, die nur dann angemessen verstanden wird, wenn man ihrer Diag-
nose gerade nicht folgt und stattdessen fragt, wie Immanenz, Fortschritt, und Kri-
tik in afrikanischen Lebenswelten konstruiert werden. Das Sékulare muss laut
Engelke somit von den Schatten her erfasst werden, die es auf Afrika wirft.”

Mit dieser Formulierung zitiert er Talal Asads Ordnungen des Sckularen, in
der jener eine konzeptuelle Genealogie des Sadkularismus entwirft. Asad argu-
mentiert, dass das Sakulare derart eng mit ,,unserem modernen Leben* verwach-
sen ist, dass es sich nicht direkt erfassen ldsst, sondern ,,gewissermafien iiber
seine Schatten aufgespiirt” werden muss.® Aus diesem Grund liefert Asad keine
einfache Begriffsgeschichte, sondern beschéftigt sich hauptsachlich mit dichten
Genealogien zu Schmerz, Folter, Menschenrechten, Muslimen in Europa, dem
Nationalstaat und dem Kolonialrecht in Agypten. Diese historischen Formatio-
nen erzeugten laut Asad ein bestimmtes Regime des Sdkularen, dessen ,,Libera-
lismus* nur ein scheinbarer ist und zahlreiche diskriminierende Effekte produ-
ziert. Asad versteht Sdkularitit dabei ,,als einen Begriff, der bestimmte Formen
des Verhaltens, des Wissens und des Empfindens zu dem konfiguriert, was als
modernes Leben aufgefasst werden kann.*® Als solches ist das Sikulare weder
»in einem Kontinuum* mit dem Religiosen (als dessen letzte Entwicklungs-
phase) noch ,,ein einfacher Bruch mit ihm* (als Gegenteil von Religion), sondern
ein epistemisches Regime, das sich in einer Reihe diskursiver Grammatiken rne-
ben dem Religiosen entwickelt hat und sich darum ,,in bestimmten Hinsichten
[...] mit dem Religiésen offenkundig iiberschneidet.*!

Mit Asad lasst sich also eine Genealogie des Sédkularen zeichnen, die sich
nicht in einer flachen Konfliktgeschichte von ,,Religion* und ,,Sékularismus® er-
schopft. Beide sind stattdessen koexistierende Konzepte bzw. epistemische Re-
gime, die sich in der Institutionalisierung einer konkreten sozialen Ordnung ge-
genseitig beeinflussen, bestdrken und bekdmpfen. Hierin liegt ein entscheidender
Punkt fiir die Integration Afrikas oder anderer angeblich ,,nie sdkularer” Orte in
die Geschichte der Sdkularitit. Denn wenn das Nullsummenspiel von Sékularis-
mus und Religion einmal iberwunden ist, in dem sich Staatsordnungen nur auf
einem eindimensionalen Spektrum zwischen Theokratie und sdkularer Demokra-
tie abbilden lassen, dann werden angeblich ,,uneindeutige” Konfigurationen neu
lesbar. Eine dthiopische Verfassung, die Religionsfreiheit erkldrt und zugleich
die Orthodoxie zur Staatskirche macht, oder ein sozialistischer Staat, der zu-
gleich muslimische Feiertage schafft und orthodoxe Patriarchen kooptiert, sind
somit keine defizitdren oder unvollstindige Implementierungen von sékularer

7Ebd., 89.

8 Asad, Ordnungen des Séikularen 2017, 25.
°Ebd., 33.

10 Ebd.
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Politik, sondern partizipieren voll an der Genealogie des Sdkularen und der Re-
ligion zugleich. Nicht zuletzt darum hélt Asad am Ende seines Buches die fol-
genden Uberlegungen fest:

Fiir einen sékularen Staat ist nicht religiose Indifferenz oder rationale Moral charakteristisch
— oder politische Toleranz. Er ist ein komplexes Gefiige aus rechtlicher Logik, moralischer
Praxis und politischer Autoritdt. Dieses Gefiige ist nicht einfach das Ergebnis des Kampfes
sikularer Vernunft gegen den Despotismus religidser Autoritét.!!

Zu dieser Aufzihlung lieBen sich im Hinblick auf Athiopien noch weitere kon-
textuelle Faktoren ergénzen, wie z.B. die politische Mobilisierung ethnischer
Identitéten oder der traditionelle Staatsmythos der &dthiopisch-orthodoxen Kir-
che. Wie im Folgenden zu zeigen sein wird, bestimmen solche kontextuellen Pa-
rameter die spezifische Form in der das Land und seine Politik am globalen Dis-
kurs der Sékularitit partizipieren.

2. ,,Glauben ist Privatsache®: Der Verfassungsstaat
Haile Selassies

Ras Tifiri, der Athiopien ab 1916 zunichst als Regent und ab 1930 als Kaiser
Haile Selassie regierte, wird oft als Modernisierer Athiopiens angesehen, auch
wenn er seinerseits von den modernisierenden Kréften der Revolution von 1974
gestiirzt wurde. In Bezug auf Religion schien sein Modernismus die Religions-
neutralitit des Staates zu umfassen, wie an einem ihm zugeschriebenen Sprich-
wort deutlich wird: ,,Religion ist privat, der Staat ist gemeinschaftlich® (hayma-
not yagoll ndw, agir ydgara ndw).!? Doch ganz so eindeutig und wegweisend war
der Modernismus Haile Selassies nicht, gerade in Religionsfragen. Denn zum
einen hatten schon seine Vorgénger erkannt, dass die Expansion und Konsolidie-
rung des Vielvolkerstaat Athiopiens nicht ohne Weiteres unter der alten abessi-
nischen Allianz zwischen (orthodoxem) Christentum und Staat erfolgen konnte
und hatten darum insbesondere beziiglich des Islams eine gewisse Offnungspo-
litik betrieben.!?> Zum anderen darf Haile Selassies Spruch nicht mit seiner tat-
sdchlichen Religionspolitik verwechselt werden. Islam und Protestantismus un-
terlagen weiterhin einer klaren Diskriminierung, denn des Kaisers Sékularismus
speiste sich aus einer ganz anderen Quelle als dem Ideal der Religionsneutralitét.

Ebd., 307.

12 Ministry of Information, Religious Freedom in Ethiopia 1965, 16. Vgl. Abbink, Religion in
Public Spaces 2011, 259. Fir das Amharische, siche Makki, Empire and Modernity 2011.

13 Man darf hier keine geradlinige Integrationspolitik vermuten, denn oft erfolgte die Zuwen-
dung zu Muslimen aus rein taktischen innen- wie au3enpolitischen Griinden und wurde von der
orthodoxen Hegemonie hart bekdmpft. Eine noch immer wegweisende Einfithrung in diese Zeit,
die auch die Religionspolitik beriicksichtigt, findet sich bei Marcus, The Life and Times of Menelik
111975.
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Als Regent unter der konservativen Kaiserin Zewditu hielt sich der aufstre-
bende Ras Téfdri an die intellektuellen Reformer des Landes, die eine rapide
Transformation des Landes von der feudalistischen Ordnung zu einem modernen
Nationalstaat anstrebten.!* Gleich nach seiner Kronung zum Kaiser im Novem-
ber 1930 beauftragte Haile Selassie einen dieser Reformer mit der Erarbeitung
einer Verfassung. Diese wurde 1931 ausgerufen'® und beruhte zu grofen Teilen
auf der Meiji-Verfassung Japans, die ihrerseits an die preuBlische Verfassung an-
gelehnt war.'® Die konstitutionelle Gestalt des dthiopischen Nationalstaates war
somit eine absolutistische und zentralistische Kreation, und iibertraf darin sogar
noch ihre Vorbilder. Die Einrichtung eines unabhédngigen Parlamentes wurde
iibergangen, wie auch die Zusicherung von Biirgerrechten, einschlieBlich der Re-
ligionsfreiheit. Der &dthiopische Nationalstaat der 1931er Verfassung beruhte
stattdessen einzig und allein auf der ,,Wiirde des Kaisers* (Art. 3 und 5), der die
legislativen Kammern ,,einrichtete* (Art. 7) und elementare Rechte und Pflichten
bei seinen Untertanen ,,erkannte (Art. 18-27).

Hinsichtlich der Religionspolitik stellte die neue Verfassung allerdings eine
deutliche Abkehr vom tiberlieferten Versténdnis des dthiopischen Staates dar, die
auf dem Nationalmythos Kdbrd Négdst und dem Gesetzbuch des Fatha Ndigdst
beruhte. Denn die dthiopisch-orthodoxe Kirche, die schon im vierten Jahrhundert
zur Staatskirche Axums erhoben worden war und seither mehr oder weniger kon-
stant die dthiopischen Herrscher kronte, wurde in der Verfassung iiberhaupt nicht
erwdhnt, ebenso wenig wie das Christentum oder Religion im Allgemeinen.
Doch diese Auslassung bedeutete nicht, dass Haile Selassies modernistische Ver-
fassung den Staat nicht ldnger in religiosen Mythen begriinden wollte oder der
orthodoxen Kirche abschwor. Vielmehr biindelte er die religionspolitische Er-
zahlung des Kdbrd Ndégdst, die spitestens seit dem 13. Jh. die gottliche Erwéh-
lung Athiopiens im Mythos der Kénigin von Saba begriindete, in seiner Person
als Kaiser, ,,dessen Abstammung sich ohne Unterbrechung von der Dynastie
Menelik 1., dem Sohn von K&nig Salomon von Jerusalem und der Konigin von
Saba, herleitet” (Art. 3).

Die sdkularisierende Tendenz der dthiopischen Verfassung bestand also nicht
in der Abkehr von Religion, sondern in einer Neubestimmung des Staatsober-
hauptes als Ankerpunkt aller Souverénitit und Religionspolitik, analog zur Rolle
des Tenno in der japanischen Verfassung. Das entscheidende Instrument dafiir
war die modernitidtskonforme, schriftliche Niederlegung des Grundgesetzes, die
den Kaiser als Rechtsperson begriindet und somit den abessinischen Erwahlungs-
mythos des Herrscherhauses in die Form des Nationalstaates presste.

14 Bahru Zewde, 4 History of Modern Ethiopia 2001, 110.

15 The Constitution of Ethiopia 1931.

16 Bahru Zewde, Pioneers of Change in Ethiopia 2002, 65. Clarke, Seeking a Model for Mod-
ernization 2004.
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Die Konsequenz dieses imperialen Sédkularismus war eine Neubestimmung
des Verhiltnisses von (orthodoxer) Kirche und Staat, indem letzterer zur obers-
ten regulierenden Gestalt in Religionsfragen wurde. Bereits vor der italienischen
Okkupation des Landes von 1936 bis 1941 erlie8 der Kaiser Gesetze zur Refor-
mierung der Kirche, insbesondere zu Landeigentum und Finanzen.!” Nach seiner
Riickkehr aus dem Exil folgten die ausfiihrlichen ,,Regularien fiir die Administ-
ration der Kirche* von 1942,'8 und zudem driingte der Kaiser auf die Autokepha-
lie (d.h. Selbstbestimmung und Unabhingigkeit) der dthiopisch-orthodoxen Kir-
che von der Koptischen Kirche, die 1951 mit der Patriarchen-Weihe des Abuna
Basilios erreicht wurde. Die dthiopische Staatskirche war zur Nationalkirche ge-
worden — unter dem Zepter des verfassungsgemifBen Kaisers.

Fiir Religionsneutralitit oder gar Religionsfreiheit war in diesem Staatskon-
zept wenig Platz. Die italienischen Besatzer vor und wéihrend des Zweiten Welt-
krieges hatten versucht, sich die Loyalitdt der dthiopischen Muslime durch die
Anerkennung islamischer Gerichte und Schulen sowie die Unterstiitzung der Pil-
gerfahrt zu sichern. Haile Selassie tibernahm keines dieser Zugestdndnisse nach
seiner Riickkehr. Beziiglich der weitaus kleineren Gruppe der Protestanten ver-
folgte er eine zaghafte Offnungspolitik, nicht zuletzt um sich westliche Entwick-
lungskapazititen und politisches Wohlwollen zu sichern. Dies schlug sich im
»Reglement fiir die Aktivititen von Missionen* von 1944 nieder, das eine erste
rechtliche Grundlage fiir die seit dem 19. Jahrhundert wirkenden protestanti-
schen Missionen bereitstellte und die Unterteilung des Landes in ,,Gebiete der
athiopischen Kirche®, wo ausldndische Missionen auf Entwicklungsarbeit be-
schriankt waren, und ,,offene Gebiete,” in denen auch Konversionen erlaubt wa-
ren, vorsah.!” Doch diese offizielle Anerkennung konnte auch diskriminierende
Wirkungen entfalten, da sie nun orthodoxen Gegnern der Missionen Rechtsmittel
in die Hand gab, um tatsichliche oder vermeintliche Verstdfle gegen das Regle-
ment zu verfolgen.?

Die Verfassungsrevision von 1955 dnderte wenig an dieser allgemeinen Lage,
wenngleich sich die rechtlichen Parameter zu Religion signifikant verschoben.
Die traditionelle Allianz zwischen Kirche und Kaiserhaus wurde nun doch in
Verfassungsartikel gegossen (insbes. Art. 10, 16, 20, 21 und 23), die jedoch in
keiner Weise die grundlegende Souverinitit des Kaisers beriihrte (Art. 26). Zu-
gleich wurde auch erstmals die religidse Pluralitit des Land anerkannt, denn Ar-
tikel 40 sicherte eine unbeeintrichtigte Religionsausiibung zu, allerdings limitiert

17 Siehe Shenk, The Development of the Ethiopian Orthodox Church 1972, 71-79.

18 Ebd., 220-227.

19 Siehe Amyro Wondmagegnehu/Motovu, The Ethiopian Orthodox Church 1970, 171-174.

20 Siehe Hege, Beyond Our Prayers 1998, 128-131. Etana Habte Dinka, Resistance and Inte-
gration in the Ethiopian Empire 2018, 297-298.
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von sehr breit aufgestellten Ausnahmeklauseln.?! Diese Klauseln verdankten sich
der Tatsache, dass die Verfassungsreform die 1952 geschlossene Foderation mit
Eritrea abbilden sollte, wo derartige Grundrechte bereits garantiert waren. Zu-
dem zeigt sich hier auch der Einfluss des US-amerikanischen Beraters John
Spencer, der den urspriinglich englischen Entwurf auf Basis der amerikanischen
Verfassung schuf.?> Das 1960 verabschiedete Biirgerliche Gesetzbuch Athiopi-
ens nahm die Verfassungsvorgaben zu Religion auf und konstruierte einerseits
eine privilegierte Korperschaftsform fiir die dthiopisch-orthodoxe Kirche, wéh-
rend es andererseits religiose Diskriminierung verbot und die Registrierung von
anderen Religionsgemeinschaften erlaubte.

Die erste Kirche, die diese neuen Bestimmungen einem Test unterzog, war die
in den 1960er Jahren von dthiopischen Studenten gegriindete erste Pfingstkirche
des Landes, die Ethiopian Full Gospel Believers’ Church.” Eine von Missionen
unabhingige und von é&thiopischen Jugendlichen geleitete christliche Gemein-
schaft passte jedoch offensichtlich nicht in das vorgesehene Paradigma einer
rechtlich anerkennungswiirdigen Religionsgemeinschaft. Die Registrierung
wurde mit Verweis auf die Wahrung der 6ffentlichen Ordnung verweigert, was
automatisch die SchlieBung der Versammlungen zur Folge hatte. Die &thiopi-
schen Jugendlichen hielten sich zunéchst an diese Anordnung und suchten Un-
terschlupf bei pfingstlichen Missionen, wihrend sie mit den zustidndigen Autori-
taten verhandelten. Doch dieser Versuch lief ins Leere und als die Studenten auf
ihre verfassungsmafige freie Religionsausiibung beharrten und eine grofle 6f-
fentliche Versammlung im Juli 1972 abhielten, wurde diese von der Polizei ge-
schlossen und die ca. 250 anwesenden Personen verhaftet. Versuche iiber die
dthiopischen Gerichte, die internationale Presse und den Weltkirchenrat eine An-
derung der Lage zu bewirken schlugen fehl, sodass sich die Kirche in den Folge-
jahren nur in kleineren, geheimen Treffen versammeln konnte.?*

Fiir die viel groBere Religionsgemeinschaft der dthiopischen Muslime war die
Rechtslage umgekehrt: ihre Institutionen blieben in der Praxis weitgehend unge-
stort, aber hatten keine rechtliche Grundlage. Ein Entwurfskapitel fiir das Biir-
gerliche Gesetzbuch, das besondere Bestimmungen fiir Muslime enthielt, wurde
von der Endversion ausgeschlossen, und das in den mehrheitlich muslimischen
Gebieten grundlegende islamische Gerichtswesen fand keine Erwdhnung im Pro-
zessrecht.> Schulen, Moscheen, und religidse Stiftungen existierten weiterhin
auf Gewohnheitsbasis und hétten ihre rechtliche Anerkennung nur tiber die Re-

21 ,...insofern solche Riten nicht fiir politische Zwecke gebraucht werden oder nachteilig fiir

die 6ffentliche Ordnung oder Moral sind.*

22 Spencer, Ethiopia at Bay 1984, 258.

23 Zur Geschichte der dthiopischen Pfingstbewegung, siche Haustein, Writing Religious His-
tory 2011. Haustein, Historical Epistemology and Pentecostal Origins 2013. Tibebe Eshete, The
Evangelical Movement in Ethiopia 2009, 169—189.

24 Haustein, Writing Religious History 2011, 137-187.

25 Hussein Ahmed, Coexistence and/or Confirontation? 2006, 9-10.
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gistrierung eines Religionsverbandes erlangen konnen — ein Procedere das fiir
Muslime kaum akzeptabel war und nicht ihrer dezentralen Organisationsform
entsprach.

Der Sékularismus Haile Selassies fand also vor allem in einer rechtlichen
Grundordnung seinen Ausdruck, die sich in der Souverénitit des Kaisers begriin-
dete und modernitdtskonforme Zugestindnisse an religiose Pluralitdt machte. Da
das historische Erbe und die politischen Institutionen des Kaiserreichs aber eng
mit der dthiopisch-orthodoxen Kirche verbunden waren, verbarg sich hinter die-
sen Pramissen wenig mehr als eine Neujustierung des Verhéltnisses von Kaiser
und Kirche, wihrend die freie Religionsausiibung keinesfalls garantiert war, son-
dern weiterhin der wechselhaften Dynamik der ,, Tolerierung® religioser Minder-
heiten unterlag. Doch zugleich sollte die Grundstruktur einer grundgesetzlichen
Rechtsgarantie nicht unterschitzt werden: Die Verfassung schuf den sékularen
Nationalstaat als Garant religioser Grundrechte und Pluralitdt, wenngleich auch
als noch uneingeldstes Versprechen in der Ausfithrung.

3. ,,Die Revolution iiber alles!*: Religion im dthiopischen
Sozialismus

Im Jahr 1974 wurde Haile Selassie von einer Revolution gestiirzt, die sich aus
Streiks, studentischen Protesten und Militarrevolten ergab. Die Forderung nach
Religionsfreiheit spielte hierbei ebenso eine wichtige Rolle als eine grofie De-
monstration von ca. 100 000 Muslimen und einigen Christen die Trennung von
Kirche und Staat forderten. Die Revolution wurde bald vom Militdrregime des
Dergs abgelost, der in einer seiner ersten 6ffentlichen Verlautbarungen den So-
zialismus zur Staatsphilosophie erklérte. Diese neue politische Doktrin wurde
jedoch nicht als radikaler Bruch mit dthiopischer Tradition und Religion gefasst,
sondern als deren Konsequenz:

Die politische Philosophie, die aus unseren groflen Religionen hervorgeht, welche die
Gleichheit des Menschen lehren, sowie aus unserer Tradition des gemeinsamen Lebens und
Teilens und aus unserer Geschichte so reich an nationalem Opfer, ist HIBRETTESEBAWI-
NET (éthiopischer Sozialismus).?

Diese Idee eines dthiopischen Sozialismus fand zunéchst starke Unterstiitzung in
allen Religionsgemeinschaften des Landes. Orthodoxe Geistliche wiesen auf die
Ahnlichkeit der Lehren Jesu mit dem Sozialismus hin,2” Muslime feierten ihre
ersten nationalen Feiertage,”® und der Generalsekretér der lutherischen Mekane

26 Ethiopia Tikdem®, zitiert nach Scholler/Brietzke, Ethiopia 1976, 141150, hier 146 (Uber-
setzung JH).

27 Teferra Haile-Selassie, The Ethiopian Revolution 1974—1991 1997, 154.

28 Hussein Ahmed, Coexistence and/or Confrontation? 2006, 11.
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Yesus Kirche, Gudina Tumsa, schrieb einen Hirtenbrief zur Unterstiitzung des
Sozialismus, in dem er versprach, die karitativen Einrichtungen der Kirche an
den Staat zu iibertragen, da sich dieser nun endlich um die N6te der Menschen
kiimmere.?’

Die bald einsetzende Gleichschaltung und Unterdriickung religidser Instituti-
onen hat Unterstiitzer und Kritiker des Dergs gelegentlich dazu verleitet, schon
ganz am Anfang des Militarregimes finstere ideologische Pldne zur Zerstdrung
von Religion in Athiopien zu vermuten.*’ Doch eine derart vereinfachende Sicht
auf den dthiopischen Sozialismus verstellt den Blick auf die Tiefenstruktur von
Staat und Religion im Land. Das vom Derg iibernommene politische Erbe Haile
Selassies war das eines zunchmend zentralistischen Nationalstaats, der ein eth-
nisch und religios plurales Land beherrschte. Die neuen Machthaber 16sten zwar
die Bindung zwischen Kirche und Staat, aber sie tibernahmen dieselbe grundle-
gende Position wie Haile Selassie: die Regierung beanspruchte die Macht, alle
religiosen Angelegenheiten zum Wohl des Landes zu regeln. Wie auch schon zur
Kaiserzeit resultierte dies in einer Mischung aus Vereinnahmung, Regulierung
und Unterdriickung.

Die orthodoxe Kirche wurde schnell und gewaltsam angeglichen, beginnend
mit der Landreform von 1975, die ihr die wirtschaftliche Grundlage entzog und
sie von staatlicher Zuwendung abhiingig machte.>! Die klerikale Hierarchie wi-
dersetzte sich zundchst den Reformbestrebungen, doch 1976 wurde Patriarch (A-
buni) Theophilus im Zusammenspiel innerkirchlicher Konflikte und staatlichen
Eingreifens abgesetzt,*? verhaftet und drei Jahre spiter vom Regime ermordet.
Sein Nachfolger wurde der eher weltfremde Monch Abuné Téklda Haymanot, von
dem der Staat wenig zu befiirchten hatte. Neben Konfliktvermeidung ging es da-
bei aber auch darum, die Kirche nicht als Machtinstrument zu verlieren. Men-
gistu Hailemariam, der sich in einer Serie von blutigen Konflikten an die Spitze
des Dergs gekdmpft hatte, mag zwar urspriinglich angestrebt haben, den Staat
gegen die alte christliche Ordnung von seinen ethnischen und religiésen Randern
her neu aufzubauen. Doch angesichts des fortwdhrenden Unabhingigkeits-
kampfs in Eritrea, einer Revolte in Afar und des Ogadenkrieges von 1977 bené-
tigte das Regime einen starken nationalen Sammelpunkt, den es in der orthodo-
xen Kirche finden konnte.3? Dieses politische Arrangement blieb fiir die gesamte

2 Haustein, Navigating Political Revolutions 2009, 126. Fiir eine vergleichbare Unterstiitzung
des Sozialismus in der groBten protestantischen Kirche, der Kale Heywet Church, siehe Haustein,
Writing Religious History 2011, 195-196.

30 Teferra Haile-Selassie, The Ethiopian Revolution 1974-1991 1997, 154. Schwab, Ethiopia
1985, 92-93. Vgl. Bonacci, Ethiopia 1974—1991 2000.

3! Haustein, Navigating Political Revolutions 2009, 122.

32 Siehe Wudu Tafete Kassu, The Ethiopian Orthodox Church 2006, 310-323.

33 Haile Mariam Larebo, The Orthodox Church and the State in the Ethiopian Revolution 1986,
152.
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Zeit der Derg-Diktatur erhalten, und trotz verschiedener Beschrankungen und
Einflussnahmen gelang es der Kirche, betrichtlich zu wachsen.?*

Der Islam wurde auch vom Staat kooptiert und fungierte nun gewissermalien
als ausgleichendes Gegengewicht gegen orthodoxe Privilegien in der sozialisti-
schen Religionspolitik. Im Jahr 1976 wurde der Oberste Athiopische Rat fiir
Muslimische Angelegenheiten geschaffen, was eine langjahrige Forderung er-
fiillte, aber zugleich dem Staat einen zentralen Hebelpunkt fiir politische Einwir-
kung gab. Eine rechtliche Anerkennung blieb dem Rat zudem verwehrt und sein
erster Vorsitzender erlitt einen brutalen Angriff auf seine Familie.’> Die Pilger-
fahrt und der Import religidser Literatur wurden eingeschrinkt, ebenso wie Sufi-
Praktiken und Gebete zu offiziellen Anldssen. Der Ausbau des staatlichen Schul-
wesens verdriangte zudem die traditionellen muslimische Schulen, aber befor-
derte in seinem Bildungsmodernismus zugleich islamische Reformbewegun-
gen.>® Athiopische Muslime erinnern die Religionspolitik des Derg daher eher
als lediglich symbolische Anerkennung ihrer Religion: bei allen Zugestindnissen
blieb die abessinisch-christliche Hegemonie im Land erhalten.

Auf protestantischer Seite bot sich ein ambivalentes Bild. Groflere Kirchen
wurden gewaltsam gleichgeschaltet, angefangen mit der Ermordung von Gudina
Tumsa im Jahr 1979, dessen konstruktiv-engagierte Politik und familidre Ver-
bindungen zum Befreiungskampf der Oromo als Bedrohung galten. Liegenschaf-
ten dieser und anderer Kirchen wurden beschlagnahmt und zahlreiche lokale Ge-
meinden geschlossen, doch ab Mitte der 1980er Jahre kam es zu Kompromissen
mit groferen Kirchen. Protestantische Vertreter nahmen zusammen mit der or-
thodoxen Kirche und dem Obersten Rat der Muslime an Beratungen iiber die
neue Verfassung teil und wurden in das Parlament gewihlt.” Marginale Protes-
tanten, wie Mennoniten und Pfingstler, waren jedoch keine interessanten Partner
fiir den Staat und erlitten nahezu universelle SchlieBungen und Repressalien. Ins-
besondere Pfingstler wurden als politische Storkraft gesehen und als erstes ange-
griffen. Obwohl sie zumeist politisch uninteressiert waren, stieBen sie oft mit
Kadern aneinander, wenn sie ihren Glauben iiber die Anforderungen des Re-
gimes stellten, etwa im Fernbleiben von sonntiglichen sozialistischen Versamm-
lungen oder in der Verweigerung, bestimmte Slogans mit zu rufen. Ihre effizien-
ten Netzwerke geheimer Versammlungen machten sie zudem zum Inbegriff ,,il-
legaler* Religion. In seinem Kampf gegen diese Gruppen begann der Derg den
abfilligen Namen ,,Pente” (fiir Pentekostal) auf alle nicht-konformen evangeli-

3% Wudu Tafete Kassu, The Ethiopian Orthodox Church 2006, 296-305.

33 Qstebe, Localising Salafism 2012, 199-200. Hussein Ahmed, Coexistence and/or Confion-
tation? 2006, 12.

3¢ Qstebe, Localising Salafism 2012, 226-235.

37 Eide, Revolution and Religion in Ethiopia 2000, 241-245. Haustein, Writing Religious His-
tory 2011, 192—197. Haustein, Navigating Political Revolutions 2009, 124—130. Fargher, The Or-
igins of the New Churches Movement 1996, 306-309.
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schen Christen auszudehnen, was der Grund fiir die heutige breite Anwendung
des Begriffs auf dthiopische Protestanten ist.*

Der Sékularismus der sozialistischen Derg-Diktatur ist somit weniger als ide-
ologischer Generalangriff auf Religion zu verstehen als vielmehr eine radikali-
sierte Version von Haile Selassies politischem Projekt eines zentralisierten Nati-
onalstaats, der auch die Religion regiert. Freilich gab es auf allen Regierungs-
ebenen marxistische Ideologen, die Glauben durch ,,wissenschaftlichen Sozialis-
mus* ersetzen wollten,>* aber die politische Hauptenergie richtete sich darauf,
die dthiopischen Religionsgemeinschaften dem leninistischen Staatsprojekt zu
unterwerfen. Obgleich verfassungsmifig sékular und atheistisch in der Ideolo-
gie, erhielt und erweiterte der Staat somit die politische Bedeutung von Religion
durch seine Ubergriffe. Wo er sich kooptierter religidser Leiter bediente, gestand
er die bleibende gesellschaftliche Bedeutung von Religion ein, und in der Unter-
driickung anderer Religionsformen beforderte er die Bildung alternativer politi-
scher Gemeinschaften unter dem Vorzeichen der Religion — sei es in pfingstli-
chen Untergrundkirchen, in der protestantischen Unterstiitzung fiir den Befrei-
ungskampf der Oromo, oder im Aufkommen islamischer Reformbewegungen.*’

4. Selektive Zuwendung: Religion und Ethnoregionaler
Foderalismus

Der Derg wurde 1991 von einer Koalition aus Befreiungsarmeen gestiirzt, die
unter der Fiihrung der Tigrayan People’s Liberation Front (TPLF) stand. Die
TPLF verfolgte eine dhnliche politische Ideologie wie der Derg, denn ihr Fiihrer
Meles Zenawi schwor dem Marxismus-Leninismus erst 1990 ab — etwa zur sel-
ben Zeit wie Mengistu Hailemariam.*! Wie auch schon der Derg, lieB es sich die
TPLF von ihrer ideologischen Neigung nicht nehmen, religiose Akteure und In-
stitutionen in ihre politische Bewegung einzubinden. Orthodoxe Priester wurden
in ihrer Religionsausiibung nicht gestort, sondern flir den Befreiungskampf re-
krutiert, und auch von muslimischer Seite wuchs der TPLF angesichts der Re-
pressalien des Dergs vermehrt politische Unterstiitzung zu.*? Zugleich nahm die
TPLF beziiglich der in ihren Gebieten dominanten orthodoxen Kirche die klas-
sische Staatsposition der aktiven Regulierungsinstanz ein, etwa in der Organisa-

38 Haustein, Writing Religious History 2011, 231-232. Donham, Marxist Modern 1999, 144—
145.

3 Siehe z.B. Ostebe, Localising Salafism 2012, 199.

40 Haustein, Navigating Political Revolutions 2009, 128-129. Qstebe, Localising Salafism
2012, 220-235.

41 Andargachew Tiruneh, The Ethiopian Revolution 1974—1987 1993, 362.

2 Young, Peasant Revolution in Ethiopia 1997, 174-178.
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tion von kirchlichen Konferenzen und dem Dréngen auf Strukturreformen, oder
in der Forderung, sich von der klerikalen Hierarchie in Addis Ababa loszusagen.

Nach ihrem Einzug in Addis Ababa etablierte die TPLF eine neue Regierungs-
formel in Form eines ethnischen oder ,,multi-nationalen* Foderalismus. Anders
als unter Haile Selassie und dem Derg sollte der dthiopische Staat nun nicht mehr
in dem tendenziell zentralistischen Konstrukt einer Nation verankert werden,
sondern wurde als Verfassungsvertrag zwischen den ,,Nationen, Nationalititen
und Vélkern Athiopiens aufgestellt.*> In politischer Hinsicht hatte dies die Auf-
stellung einer Regierungskoalition aus ethnischen Parteien zur Folge, die Ethio-
pian People’s Revolutionary Democratic Front (EPRDF). Die Administration
des Landes wurde auf ethnisch definierte Regionen umgestellt, denen unter an-
derem eigene Landessprachen und sogar Schriftsysteme zugestanden wurden. Im
Staatsfernsehen und im 6ffentlichen Raum wurde die alte Betonung der kulturel-
len Einheit Athiopiens (oft unter dem Vorzeichen amharischer Kultur) durch die
Zelebrierung ethnischer Vielfalt und kultureller Ténze abgeldst. Doch dieses
Projekt einer Einheit durch Vielfalt hatte seine realpolitischen Grenzen. Zum ei-
nen zog die ethnische Definition politischer Gemeinschaften kiinstliche Grenzen,
wo Vielfalt herrschte oder wo sich grofere administrative Einheiten nicht primér
unter ethnischen Vorzeichen gewinnen lieBen.** Zum anderen setzte sich die Dy-
namik der politischen Zentralisierung des Landes ungebrochen fort. Die weitge-
hend unangefochtene Hegemonie der TPLF-gefiihrten EPRDF {iber das Parla-
ment und die Wirtschaft des Landes, die systematische Unterdriickung von Op-
positionsparteien und Presse, sowie eine ausufernde Biirokratie und militarische
Mobilisierung in in- und ausldndischen Konflikten zementierten die Konzentra-
tion der Staatsmacht in wenigen Héinden.®

Beziiglich der Religion bot die EPRDF eine dhnlich ambivalente Mischung
aus Ermdglichung von Pluralitit und zentraler Steuerung. Die neue Verfassung
bot robuste Garantien fiir Religionsfreiheit, die erstmals auch in die Praxis um-
gesetzt wurden, sodass die meisten Religionsgemeinschaften Athiopiens endlich
offiziellen Rechtsstatus erlangten, wenngleich auch weiterhin nicht unter dem
gesetzlich privilegierten Korperschaftsstatus der orthodoxen Kirche. Doch zu-
gleich iibertrat der Staat an mehreren Stellen sein eigenes Bekenntnis zur Religi-
onsneutralitit.*® Der 1988 vom Derg als Nachfolger des verstorbenen Tékld
Haymanot eingesetzte Abund Merkorios wurde gezwungen abzutreten und ging
ins Exil. Dies hatte eine Spaltung der dthiopisch-orthodoxen Kirche im Ausland
zur Folge, aber gab der TPLF einen (ebenfalls tigrayischen) Patriarchen zur

4 The Constitution of the Federal Democratic Republic of Ethiopia 1995.

4 Merera Gudina, Contradictory Interpretations of Ethiopian History 2006. Fisseha, Theory
Versus Practice 2006.

4 Vaughan, Federalism, Revolutionary Democracy and the Developmental State, 1991-2012
2015.

46 Haustein/@stebe, EPRDF’s Revolutionary Democracy and Religious Plurality 2013.
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Hand, der im Land die Machthaber treu unterstiitzte. Wéhrend es hinsichtlich der
orthodoxen Kirche bei diesem Eingriff blieb, waren Muslime anhaltenden Ein-
flussnahmen ausgesetzt, die meist mit dem ,,Anti-Terror-Kampf™ begriindet wur-
den.*’ Dabei forderte der Staat oft ungewollt, was er bekdmpfen wollte, etwa in
seinem Bemiihen, eine bestimmte Form des Sufismus (al-Ahbash) als ,,dthiopi-
schen Islam™ zu etablieren, was den Obersten Rat der Muslime untergrub und
anti-sufischen Reformbewegungen Néhrboden gab.*

Als zunichst verhéltnisméBig kleine Gruppe waren Protestanten keiner nen-
nenswerten politischen Einflussnahme ausgesetzt und profitierten am meisten
von der Religionspolitik des EPRDF. Thr Bevolkerungsanteil wuchs von etwas
mehr als fiinf Prozent auf {iber zwanzig Prozent.* Dies ging einher mit einer
deutlichen Fragmentierung der kirchlichen Landschaft, zumeist angetrieben von
pfingstlich-charismatischen Frommigkeitsformen.>® Pfingstler sahen in ihrem
Wachstumserfolg die Frucht der langjéhrigen Unterdriickung und eine Rechtfer-
tigung ihrer apolitischen Strategie: Freiheit und Wachstum waren nicht durch
Teilhabe an ,,weltlicher” Politik gekommen, sondern durch ,,spirituelle* Stand-
haftigkeit angesichts staatlicher Repressalien. Dieses Vermichtnis der Verfol-
gung beglinstigte zunéchst eine anhaltende Distanzierung von Politik zu Gunsten
der Betonung personlicher Bekehrungen fiir eine bessere Zukunft des Landes.
Doch zugleich hatten Pfingstler in ihrem Streben nach personlicher Verbesse-
rung eine gewisse systematische Affinitdt mit der Entwicklungsrhetorik des
EPRDF-Regimes: ihr Geschéftsdrang und ihre Betonung von ethischen Werten
machte sie zu Modellbiirgern des ausgerufenen neuen Athiopiens.*!

In seiner pluralisierenden Logik und Betonung einer Trennung von Kirche
und Staat hatte der Sdkularismus des EPRDF-Regimes also eine gewisse Affini-
tit mit dem pfingstlich geprédgten Protestantismus und begiinstigte sein fragmen-
tierendes Wachstum. Doch als vermehrt pfingstliche Politiker durch die Riange
der Partei aufstiegen, wurde erkennbar, dass die von Martyrer-Nostalgie gendhrte
Politik-Abstinenz an ihre Grenzen stoflen wiirde. Abiys ebenfalls pfingstlicher
Vorginger, der Premierminister Hailemariam Desalegn, war bereits klarer Aus-
druck eines heraufddmmernden Dilemmas zwischen Anspruch und Realitit in
der pfingstlichen Hoffnung auf spirituelle Erneuerung des Landes. In Interviews
kehrte Hailemariam seinen Glauben heraus und erklérte die Berufung zu seinem

47 Ebd., 166-167. Mohammed Dejen Assen, Contested Secularism in Ethiopia 2016, 222.

48 Ostebe, Islam and State Relations in Ethiopia 2013.

4 Der mittlerweile iiberholte letzte Zensus von 2007 kam auf 18,6% Protestanten im Land,
doch die seither durchgefiihrten, reprasentativen Umfragen des ,,Ethiopian Health and Demogra-
phic Survey* legen weiteres Wachstum nahe. 2016 waren es knapp 23% und der (nur unter Frauen
zwischen 15 und 49 Jahren durchgefiihrte) letzte Survey von 2019 kommt auf 27,4%. Fiir eine
genauere Diskussion der protestantischen Religionsstatistik, siche Haustein, Pentecostal and Cha-
rismatic Christianity in Ethiopia 2014, 121.

30 Haustein/Fantini, Introduction: The Ethiopian Pentecostal Movement 2013.

3! Freeman, Development and the Rural Entrepreneur 2012. Fantini, Go Pente! 2015.
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Amt als Gottes Werk. Doch zugleich bekannte er sich fest zur Trennung von
Kirche und Staat und diente ohnehin kaum zur Galionsfigur einer neuen ,,gott-
gemifBen® Politik. Als Technokrat und loyaler Parteipolitiker galt er als blasser
Mann des Systems und vermochte die Probleme des Landes nicht zu l6sen. Zu-
dem hatte er noch den ,,Fehler” der Zugehorigkeit zu einer weithin gedchteten
Untergruppe der Pfingstbewegung, die das trinitarische Gottesbekenntnis ab-
lehnt.’? Die Gestalt des pfingstlichen Erneuerers blieb daher seinem Nachfolger
vorbehalten.

5. Fazit: Abiys religiose Rhetorik und die Tiefenstruktur
des édthiopischen Sikularismus

Im Februar 2018 erkldrte Hailemariam Desalegn iiberraschend seinen Riicktritt
und stiirzte die EPRDF und das Land in eine tiefe Krise. Nach einigen Monaten
politischen Taktierens wurde Abiy zum Kandidaten der Koalition gewihlt.>* Er
war zu diesem Zeitpunkt noch ein weithin unbekannter Politiker, aber als Kan-
didat der Oromo-Partei die einzige vermittelbare Gestalt angesichts der Tatsache,
dass Hailemariams Riicktritt von einer dreijahrigen Protestwelle der Oromo er-
zwungen worden war, deren Einddimmung dem Regime trotz massiver Brutalitét
nicht gelungen war. Sehr bald wurde jedoch klar, das Abiy kein Mann des Re-
gimes war, sondern eine grundlegende Neuordnung der politischen Ordnung an-
strebte — weg von ethnischer Politik und hin zu einer Vision von Einheit in Plu-
ralitit, die er in seiner Regierungsphilosophie ,,Méadamar* LM (Synergie)
grob umriss.>* Politisch ergab dies durchaus Sinn, denn nur so konnte er sich von
den machtvollen EPRDF-Eliten im Hintergrund befreien und hoffen, seine
Machtbasis auf andere Ethnien des Landes zu erweitern.

Die Schnelligkeit und das Ausmal seiner demokratischen Reformen iiber-
raschte viele Beobachter und trug mafigeblich zu seiner anfénglich starken Po-
pularitit bei, die mit der Verleihung des Friedensnobelpreises im Herbst 2019
ihren Hohepunkt erreichte. Doch bald héuften sich die Probleme. Unter ethni-
schen und religidsen Vorzeichen kam es vermehrt zu gewaltsamen Zusammen-
stofen im Land, welche die Erosion des staatlichen Gewaltmonopols verdeut-
lichten.>® Die Integration der TPLF in Abiys neue Partei, die Prosperity Party,
misslang, und die aufgrund von COVID auf unbestimmte Zeit verschobene Wahl
fithrte zu einem Verfassungskonflikt mit der Tigray-Region, die turnusgeméal die
Nationalwahl abhielt. Der im November 2020 ausgebrochene Krieg liel Abiys
Friedensnobelpreis in neuem Licht erscheinen, zumal dieser fiir seinen Friedens-

52 Haustein, The New Prime Minister’s Faith 2013. Haustein, Pentecostalism in Ethiopia 2016.
53 Haustein/Dereje Feyissa, The Strains of , Pente ‘ Politics 2022, 485-486.

3* Hussein Ahmed, 92L97£ (Synergy) 2019.

33 Dstebe et al., Religion, Ethnicity, and Charges of Extremism 2021.
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vertrag mit Eritrea, dem Erzrivalen der TPLF, verliechen worden war, das Abiy
im Kampf nun maBgeblich unterstiitzte. Der von duflerster Brutalitét gegen die
Zivilbevolkerung gezeichnete Krieg wihrte zwei Jahre, und seine sozialen, dko-
nomischen und politischen Folgen haben das Land in eine schwere Krise ge-
stiirzt, zumal neue Konflikte im Westen und in der Amhara-Region ausgebro-
chen sind.

Aufgrund seiner pastoralen Rhetorik und seinem Hang zu symbolischen Ges-
ten liegt es nahe, Abiys kithnes und kurzsichtiges Reformprogramm seinem reli-
giosen Eifer zuzuschreiben, der kiihle Realpolitik unter dem Glauben an die Fiih-
rung durch Gottes Geist verblassen ldsst. Doch dies unterschétzt das strategische
Kalkiil seiner Politik, das von Anfang an in den Religionen des Landes ein brach-
liegendes Mobilisierungs-Kapital erkannte und prominent in Stellung brachte.>®
Sowohl Derg wie auch EPRDF hatten eine instrumentalisierende Religionspoli-
tik betrieben, in der der Staat die religiose Pluralitidt im Lande in seinem Sinne
regelte, aber das ideologische Potenzial von Religion weitgehend ungenutzt lief3.
Abiy hingegen griff in seiner Rhetorik und Symbolpolitik auf die alte dthiopisch-
orthodoxe Figur der géttlichen Erwihlung Athiopiens zuriick, wobei er diese po-
litische VerheiBung in einem pfingstlichen Stil vortrug und auf alle Christen,
Muslime, und sogar traditionelle Religionen erweiterte. Die Starke dieser religi-
onspolitischen Rhetorik zeigte sich in der initialen Begeisterung fiir Abiy, die
ihm aus allen Ethnien und Religionen mehrheitliche Unterstiitzung zutrug und
selbst in schweren Krisen nicht vollig verschwand. Seine Schwéche wurden al-
lerdings ebenso offensichtlich: Abiys Rhetorik von Erwéhlung, Vergebung und
Frieden scheiterte an der Realitét ethnischer und religioser Konflikte, die regel-
méBig zeigten, dass religidse Identitdten im Land leichter trennend denn einigend
zu mobilisieren sind.

Hat Abiy somit eine Re-Religionisierung des dthiopischen Staates betrieben?
Was auf der Seite der Rhetorik so aussehen mag, ist aus institutioneller Sicht zu
verneinen. In diesem Sinne ist sogar eher von einer zunehmenden Sdkularisie-
rung der dthiopischen Politik im hier diskutierten Zeitrahmen zu sprechen. Haile-
Selassies Verfassungen hatten den Staat als religionsunabhingige Regulierungs-
struktur etabliert, die jedoch allein die dthiopisch-orthodoxe Kirche als voll legi-
time Religionsgemeinschaft anerkannte. Der Derg radikalisierte dieses Pro-
gramm in seinen selektiven Unterdriickungsmechanismen, und hob doch mehr
als eine Religion auf das Podest der gleichgeschalteten Politik. Unter dem offi-
ziell religios neutralen EPRDF-Regime verschwanden diese Repressalien, aber
dennoch griff der Staat manipulierend auf die orthodoxe Kirche und den Islam
zu und schuf keine vollige Gleichstellung der Religionsgemeinschaften vor dem
Recht. Unter Abiy ist die staatliche Reglementierung von Religionen auf dem
niedrigsten Niveau der dthiopischen Geschichte angelangt, und mit den jiingsten
Reformen in der Religionsgesetzgebung erlangten Muslime wie Protestanten so-

%6 Haustein/Dereje Feyissa, The Strains of , Pente Politics 2022, 488-491.
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gar erstmals denselben religiosen Korperschaftsstatus wie die orthodoxe Kirche.
Und doch hat bei dieser fortschreitenden institutionellen Sikularisierung Athio-
piens die politische Bedeutung von Religionen im Land deutlich zugenommen,
und nur in diesem Sinne stellt Abiys Politik einen neuen Hoéhepunkt dar.

Doch auch diese Gegeniiberstellung von Rhetorik und Institution und die da-
mit verbundenen Diagnose von Zu- bzw. Abnahme des Sakularismus ist zu ver-
einfachend und tendiert weiterhin dazu, Religion und Séakularisierung in der
Form eines Nullsummenspiels zu quantifizieren. Stattdessen muss es darum ge-
hen, die Tiefenstruktur staatlicher Sikularitit in Athiopien in ihrer eigenen Kom-
plexitit zu verstehen, die nicht einfach in der ,,Abwehr* von Religion besteht.
Freilich waren Ideen von verfassungsmafiger Religionsfreiheit, wissenschaftli-
chem Fortschritt oder der weltanschaulichen Neutralitit des Staates in Athiopien
wie iiberall auf der Welt ein fester Bestandteil des Diskurses um Sékularitit.
Aber der sdkulare Staat hatte, wie gezeigt worden ist, hier zugleich mit der blei-
benden politischen Rolle von Religion zu rechnen. Die dthiopische Ordnung po-
litischer Sékularitdt besteht damit eher aus dem Problem, wie angesichts der star-
ken ethnischen und religiosen Pluralitit des Landes und seiner wechselhaften
Geschichte eine Staatsidee artikuliert werden kann, in der Religion als politisch
bindende statt erodierende Kraft erscheint. Kurzum, es geht um die Schaffung
einer religionskonformen Sakularitét.

Die jiingere Religionsgeschichte Athiopiens stiitzt somit die zentrale These
dieses Bandes, dass sich das Sdkulare nicht einfach als Nichtreligion fassen lésst,
sondern mit Talal Asad als eine epistemische Ordnung verstanden werden muss,
die Religion zwar beeinflusst, aber nicht einfach ersetzt oder ausloscht. Aus die-
ser epistemischen Ordnung des Sékularen ergeben sich vielmehr bestimmte An-
forderungen an Religionen ,,nach der Revolution (Wolfgang EBbach):>” Unter-
ordnung unter die Souverénitit des Nationalstaates und seiner jeweiligen politi-
schen Ideologie, eine (wenigstens prinzipielle) Anerkennung religidser Pluralitét
und Konformitét mit gesetzlichen Organisationsformen und Verwaltungsprakti-
ken. Das Beispiel Athiopiens zeigt daher auch, dass es sich bei diesem normati-
ven Prozess der Sékularisierung keineswegs um ein rein europdisches Problem
handelt, sondern um ein globalgeschichtliches. Athiopien nahm monarchische,
sozialistische und liberale Konstrukte des Sdkularen auf und partizipierte darin
an ihrer Universalisierung. Zugleich sollte Universalisierung nicht als Homoge-
nisierung missverstanden werden. Von Haile Selassie bis Abiy Ahmed war
durchgéngig evident, wie globale Konstrukte von Religionsfreiheit, Sékularis-
mus oder Nationalstaatlichkeit im dthiopischen Kontext reflektiert und gebro-
chen wurden.

In dieser Bedeutung lokaler Parameter liegen zwei wichtige Einsichten fiir das
in diesem Band behandelte Thema der sidkularen Religion. Erstens wird einmal
mehr deutlich, dass sdkulare Ordnungen keine monolithischen Einheiten sind,

57 Siehe dazu die Einleitung oben.
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sondern je nach Kontext verschiedene Auspriagungen annehmen. Bekannte For-
men des Sikularen, wie Liberalismus oder Sozialismus, traten in Athiopien an-
ders in Erscheinung als in Europa und produzierten verschiedene Effekte fiir ver-
schiedene Religionen. Zweitens lag in diesen lokalen Brechungen des Sdkularen
oft das politische Kapital von Religionen, insbesondere hinsichtlich lokal margi-
nalisierter Glaubensgemeinschaften. Deren Mobilisierung als Widerstand (unter
Haile Selassie und dem Derg), als Ausdruck von Pluralisierung (EPRDF) oder
als politische Ressource (Abiy Ahmed) zeigt, wie Sdkularisierung und Religio-
nisierung eines politischen Systems Hand in Hand gehen konnen. Religionen re-
agieren somit nicht einfach nur passiv auf eine Ordnung des Sékularen (etwa per
Abwehr oder Anpassung), sondern sind an deren Ausformung aktiv beteiligt.
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Die operative SchlieBung der Religion und ihre
semantische sowie sozialstrukturelle Varianz:
Anmerkungen zu Wolfgang E3bachs
Religionssoziologie in differenzierungstheoretischer
Hinsicht"

Volkhard Krech

1. Einleitung

Die ebenso monumentale wie gelehrte Religionssoziologie Wolfgang Eflbachs
macht sich daran, eine Revision der ,,Bipolaritit zwischen Christentum und S&-
kularismus [...] zu begriinden und die Mehrfaltigkeit sowie die Struktur der eu-
ropdischen Religionen aufzuzeigen, die zwischen christlichen Konfessionen und
religidser Indifferenz entstanden sind“.! Der Autor hat ganz Recht damit, dass es
notwendig ist, ,,das Untersuchungsfeld vorldufig zu strukturieren, um iiberhaupt
anfangen zu koénnen“.> Das kann man auf verschiedene Weise tun. Wolfgang
EBbachs Vorschlag, nicht bei den sogenannten positiven, sichtbaren Religionen
— auch Weltreligionen genannt — anzusetzen, leuchtet ein. Denn der Ansatz bei
festen religiosen Traditionen festigt nolens volens die besagte Bipolaritit zwi-
schen Christentum (sowie anderen positiven Religionen) und Séakularitét/Saku-
larismus, und diese Dichotomie erklart nicht die Persistenz bzw. notorische Wie-
derkehr des Religidsen sowie die Prisenz des Themas Religion in der Offentlich-
keit.

Wolfgang Efibach strukturiert das Material anhand historischer Erfahrung. Es
ist klug, eine Antwort auf die Frage, warum Religion — in welcher Gestalt auch
immer — in der Gegenwart Bestand hat oder wiederkehrt, mit Blick auf die Pra-
senz der Religion in mannigfacher historischer Erfahrung zu suchen. Nur so kon-
nen Muster und deren Kontexte identifiziert werden, die dabei helfen, sich nicht
in der bisweilen aufgeregten Aktualitit zu verlieren. Die gesellschaftlich herr-
schenden Zeiterfahrungen, auf die sich der Autor bezieht, sind der Glaubens-

* Der Beitrag ist eine verdnderte und ergédnzte Version von Krech, Operative Durchldssigkeit
2019 — unter Beriicksichtigung des zwischenzeitlich in zwei Teilbdnden erschienenen zweiten
Bandes von EBbachs Religionssoziologie.

! EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 14. Hervorhebung im Original.

2Ebd., 13.
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krieg?® und die Revolution* sowie — im zweiten Band — die Erfahrung entfesselter
Marktwirtschaft® und die Artifizierung der Lebenswelt®. Damit ist der Akzent auf
die historisch-morphogenetische Seite der von Wolfgang Eflbach so genannten
morphologisch-strukturalen Perspektive gesetzt. Systematik und historische Ent-
wicklung zusammenzubringen, ist ein ebenso ambitioniertes wie notwendiges
Unterfangen jeder historischen Soziologie. Bekanntlich legte bereits Max Weber
seine Untersuchungen historisch-systematisch an und unterschied zwischen
Ideen und Interessen.” Mit diesem Verfahren benennt Wolfgang ERbach folgende
Religionstypen: Bekenntnisreligion und Rationalreligion, Kunstreligion und Na-
tionalreligion, Wissenschaftsreligion und ritual-technische Verfahrensreligion.
Diese Idealtypen, ,,in poststrukturalistischer Theoriesprache Dispositive®, weist
der Autor als ,,mit historischer Soziologie gesittigte Instrumente* aus.®

Es diirfte schwierig sein, an Wolfgang EBbachs stupendes Wissen heranzu-
kommen. Das will ich erst gar nicht versuchen. Stattdessen schlage ich zum EB-
bach’schen Unternehmen eine meines Erachtens komplementére Perspektive
vor, indem ich beim gesellschaftsstrukturellen Merkmal funktionaler Differen-
zierung ansetze und die von Wolfgang Ef3bach identifizierten Religionstypen von
dort aus re-interpretiere. Der Autor macht ,,einen Differenzierungsprozef3 in der
europdischen Moderne* aus. Aber seines Erachtens handelt es sich dabei

weniger um funktionale Differenzierung als vielmehr um eine Abstand nehmende kompeti-
tive Differenzierung, bei der das je neue Gesicht der Religion die Situation grundlegend ver-
andert und die dlteren Gesichter der Religion zu Antworten nétigt. Nicht von der operativen
Geschlossenheit des sozialen Systems Religion kann fiir den européischen Religionsprozef3
ausgegangen werden, vielmehr zeigen sich die in der Sequenz ihres Auftretens konkurrie-
renden Religionstypen als operativ durchléssig.’

Die von Ef3bach konstatierte operative Durchlassigkeit bezieht sich sowohl auf
die Verbindung der Religionstypen untereinander (andernfalls wiren es katego-
riale Unterscheidungen) als auch auf das Verhéltnis der Religion zu anderen ge-
sellschaftlichen Sonderbereichen — wie etwa im Falle der Nationalreligion zur
Politik, im Falle der Kunstreligion zur Kunst und im Falle der Wissenschaftsre-
ligion zur Wissenschaft. Meine an das umfangreiche Werk herangetragene Frage
ist, wie sich Religion formen und von auflen identifiziert werden kann, wenn
nicht iiber operative Geschlossenheit als Voraussetzung einerseits fiir interne,
segmentére Pluralisierung und andererseits fiir — mit Georg Simmel formuliert —
Wechselwirkungen mit ihrer systemintern représentierten Umwelt. In einer sys-

3 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 33-378.

4 Ebd., 379-742.

5 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019.

6 EBbach, Religionssoziologie 2b 2019.

7 Vgl. Lepsius, Interessen und Ideen 1990. Schluchter, Interessen, Ideen, Institutionen 2008.
8 EBbach, Religionssoziologie 12014, 27.

% Ebd., 26f. Hervorhebung im Original.



Die operative Schliefsung der Religion 117

temtheoretisch gehaltenen funktionalen Perspektive, die SchlieBung tiber einen
systeminternen Code (bei zugleich bestehender informationeller Offenheit) und
eine gesellschaftliche Funktion annimmt, wird das Verhiltnis von Religion zu
anderen gesellschaftlichen Sonderbereichen gesellschaftsstrukturell verortet, wie
auch Wolfgang Eflbach das beabsichtigt. Aber im Unterschied zu ihm gehe ich
davon aus, dass es sich bei Religion in der modernen Gesellschaft um ein funk-
tional ausdifferenziertes System handelt, und frage von dort aus nach dem mog-
lichen analytischen Erkenntnisgewinn dieser Annahme fiir historische Analyse.
Damit folge ich einer retrospektiven Genealogie, wie das auch Reinhard Schulze
mit Blick auf den Islam tut.'°

Ausgangspunkt von Wolfgang EBbachs Ansatz sind ,,Gliederungen als
,Sinngeneratoren, die helfen, verwirrende Problemverschlingungen zu sortie-
ren*.!" Wihrend Wolfgang EBbach ,,Verschlingungen® zwischen Religion und
anderen gesellschaftlichen Sonderbereichen in den Blick nimmt und somit von
,operativer Durchléssigkeit* zwischen Religion und anderen gesellschaftlichen
Bereichen ausgeht, mochte ich den Blick auf die Voraussetzungen der Verschlin-
gungen richten; denn Verschlingungen, gleich welcher Art, setzen Differenzie-
rung voraus. Dasselbe gilt fiir ,,Knoten von Magie-Technik-Kultur-Religion*!2.
Mit Michel Serres frage ich: ,,Sollte es sein, dafl Getrenntes sich eher verknoten
148t als Untrennbares?“!* Selbstverstidndlich ist Religion die vornehmliche In-
stanz fiir das Verbindende: ,,Wie eine gewaltige Klammer verbindet die Religion
auf einer vertikalen Achse Himmel und Erde, Transzendenz und Immanenz. Auf
horizontaler Ebene verbindet sie auch die Menschen, zu Gruppen, Prozessionen,
Versammlungen.“!* In der Religion geht es ums Ganze, aber keinesfalls um alles.
Daher formt sie — wie Georg Simmel herausstellt'> — eine Welt in toto, die aber
neben anderem steht und somit in der Sphére des Sozio-Kulturellen nicht alles
bestimmt.'® Deshalb ist sie gerade als Verbindendes nur differenziell auszu-
machen.

10'Schulze, Der Koran und die Genealogie des Islam 2015.

' EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 145.

12 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019, 1040.

13 Serres, Die fiinf Sinne [1985] 1994, 99.

14 Serres, Das Verbindende 2021, 105.

15 Mit der spezifischen Formung des Stoffes ,,deutet sich die Vielheit und die Einheit der geist-
gestalteten Welten: formende Kategorien, deren jede ihrem Motiv nach eine ganze, eigengesetz-
liche, aus einheitlichem Grundtrieb in sich beschlossene Welt bedeutet (Simmel, Die Religion
[1906/71912] 1995, 43). Zu diesen Welten gehért auch Religion.

16 Mit Blick auf Simmels Philosophie und Soziologie im Allgemeinen und seine Religionsthe-
orie im Besonderen notiert Dominika Motak zurecht: ,,, Totality® suggests understanding of ,the
whole‘ as an aggregate formed by collections of particulars, whereas ,unity‘ suggests a synthesis,
oneness, concord” (Motak, Religion and Monetary Culture in the Sociology of Georg Simmel
2014, 132).
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Wolfgang Eflbach spricht an verschiedenen Stellen von ,,Symbiose®; so etwa
mit Blick auf den Typus der Bekenntnisreligion hinsichtlich der Staatsgewalt!”,
in Bezug auf die Territorialisierung des Radius von Kirche als Symbiose von
Religion und Herrschaft'®, beim Verhiltnis von Konfessionalisierung und Staa-
tenbildung'® sowie bei der Beziehung zwischen ,,revolutiondre[m] Erwachen und
reaktiondre[r] Erweckung* im Falle Deutschlands?’. An anderer Stelle ist von der
,,Verzahnung von Religion und Politik“?! bzw. von deren ,,Vermischungen‘??
sowie von der ,,Vereinigung von Kunst und Religion“?® die Rede. ,,Austausch-
bewegungen‘** zwischen Religion und anderen gesellschaftlichen Sonderberei-
chen klingt meines Erachtens plausibler, weil der Begriff eine Beziehungsart be-
nennt, ohne die symbiotische Identitdt dessen, was in Beziehung steht, zu be-
haupten.? Dennoch suggeriert ,,Austauschbewegungen®, dass ,etwas* (beispiels-
weise Information) von einem gesellschaftlichen Bereich in einen anderen trans-
feriert werden kann, was — zumindest in systemtheoretischer Perspektive — nicht
moglich ist. Diese Schwierigkeit birgt auch der Begriff der ,Ubertragung® inner-
halb der Informationstheorie: Das, was ,von einer Instanz auf eine iibertragen®
wird, verschwindet ja nicht in derjenigen Instanz, von der der Prozess ausgeht.
Wohl aber kdnnen sich Systeme wechselseitig und je systemspezifisch als Um-
welt beobachten, wobei der Vorgang des Beobachtens im Sinne von Luhmann
das ,,auf Grund einer Unterscheidung etwas Bezeichnen* meint?® und folglich
nur Systeme beobachten konnen, weil sie sich von ihrer dulleren Umgebung un-
terscheiden und ihre spezifische Umwelt systemintern reprisentieren.?’” Wiahrend
die duBere Umgebung eines Systems amorph ist, enthdlt die systemintern repra-
sentierte Umwelt Informationen, die fiir das System relevant sind. Ich sehe mich
darin ermutigt, die Perspektive der funktionalen Differenzierung einzunehmen,
weil Wolfgang EfSbach im oben angefiihrten Zitat immerhin den Komparativ be-
nutzt, demzufolge es sich ,,weniger um funktionale Differenzierung als vielmehr
um eine Abstand nehmende kompetitive Differenzierung* handelt.?® Vielleicht

17 EBbach, Religionssoziologie 12014, 89.

18 Ebd., 90.91.

19 Ebd., 127.134.

20 Ebd., 587.

2 Ebd., 97.

22 Ebd., 717.748.

% Ebd., 433.

24 Ebd., 453.

2 Das wiire allein schon logisch nicht moglich. Wenn man etwa behauptete, dass Religion und
Politik — wann und wo auch immer — nicht voneinander zu unterscheiden seien, sind die Worter
»Religion“ und ,,Politik* in dieser Behauptung bar jeglichen Sinns.

26 Luhmann, Die Kunst der Gesellschaft 1995, 67.

27 Die Unterscheidung zwischen duBerer, amorpher Umgebung und systemspezifischer Um-
welt geht zuriick auf Uexkiill, Umwelt und Innenwelt der Tiere [1921]2014.

28 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 26. Hervorhebung im Original.
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ist mehr funktionale Differenzierung in Kraft, als Wolfgang Ef3bach vorschwebt;
und moglicherweise ist das Kompetitive, das er betont, ein Ausdruck der gesell-
schaftlichen Herausforderung, die verschiedenen Funktionsanforderungen, de-
nen die gesellschaftlichen Sonderbereiche jeweils nachkommen, zu koordinie-
ren.

Der Autor geht nicht von einer festen Definition von Religion aus, sondern
behandelt ,,das Verhéltnis von dem, was jeweils als Religion gehandelt wird, zu
anderen gesellschaftlichen Phinomenen als Frage“.?’ Das entspricht im GroBen
und Ganzen einem diskursanalytischen Ansatz und hilft, einen Essentialismus
sowie Ahistorizitit zu vermeiden. Wolfgang Ef3bachs ,,diskursanalytischer Aus-
gangspunkt ist das Gesagte und Geschriebene®.’* Aber was davon? Hilt man sich
nur an diejenige Semantik, die das Substantiv ,Religion® oder das Attribut ,reli-
gi6s‘ mit sich flihrt, kommt man in die {ibliche Bredouille der Begriffsgeschichte,
die mit der Beschriankung auf das Bezeichnende nicht das ohne entsprechende
Begriffe sachlich Bezeichnete in den Blick bekommen kann.3! Daher gibt der
Autor ein Kriterium fiir seine Suchbewegung an, ndmlich die Orientierung an
Kontingenzerfahrung, die nicht mit gewohnten Mitteln bearbeitet werden kann,
wie in der leitenden These zum Ausdruck kommt: ,,Dominierende gesellschafi-
liche Zeiterfahrung erlittener, ungeléster Probleme und die Wiederkehr des In-
teresses an Religion, das Streben nach einer anderen Religiositdit und das Be-
wufStsein ihrer Fraglichkeit gehen Hand in Hand, das ist die iibergreifende These
dieser Religionssoziologie.“*? Diese These ist mit einer funktionalen Perspektive
vereinbar, die davon ausgeht, dass Religion Kontingenz bearbeitet — einschlief3-
lich ihrer eigenen historischen Bedingtheit. Allerdings kann Kontingenz gesell-
schaftlich auf mannigfache Weise behandelt werden, etwa durch Recht, Technik,
Politik, Biirokratie, Versicherungen usw. Als Spezifikum der Religion kommt
die Unterscheidung von Transzendenz und Immanenz hinzu, ndmlich in Gestalt
prinzipiell nicht darstellbarer Transzendenz, die mit immanenten, bekannten

2 Ebd. 17.

30 Ebd., 18

3! In der Perspektive der Begriffsgeschichte, die sich am Substantiv ,Religion‘ oder am Attri-
but ,religios® orientiert, befinden sich poststrukturalistische Dekonstruktionen der Konstruktion
von Religionsgeschichte. Aufgrund der Beobachtung, dass die entsprechende Semantik ausdriick-
lich erst seit der frithen Moderne in Europa vorkommt, wird bestritten, dass es in der vormodernen
Geschichte Europas und au3erhalb Europas iiberhaupt Religion als einen distinkten Sachverhalt
gegeben habe bzw. gibt. Aus der zahlreichen Literatur vgl. nur McCutcheon, Manufacturing Re-
ligion 1997. King, Orientalism and Religion 1999. Fitzgerald, Ideology of Religious Studies 2000.
Fitzgerald, Discourse on Civility and Barbarity 2007. Peterson/Walhof, Invention of Religion
2002. Dubuisson, Western Construction of Religion 2003. Masuzawa, Invention of World Reli-
gions 2005 und, mit Blick auf das Judentum, Barton/Boyarin, Imagine No Religion 2016.

32 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 21. Hervorhebung im Original. Vgl. auch ebd., 141,
mit Bezug auf Grzeszick, Verfassungstheoretische Grundlagen 2007.
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Mitteln dargestellt werden muss.** Indem Religion Kontingenz mittels der Un-
terscheidung immanent/transzendent bearbeitet, tiberfiihrt sie ,,die Unbestimmt-
heit und Unbestimmbarkeit des Welthorizontes in Bestimmtheit oder doch Be-
stimmbarkeit angebbaren Stils“.** Bezieht man sich bei der Suche nach Religion
nur auf die Bearbeitung von Kontingenz, erscheint entweder alles als religios
oder nichts.** Zieht man dagegen lediglich die Unterscheidung immanent/trans-
zendent in Betracht, erliegt man ebenso der Gefahr der Inflationierung, denn
Transzendieren gehdrt zu den Grundoperationen der sozio-kulturellen Wirklich-
keit iiberhaupt; neben Religion insbesondere zu Zeichenprozessen im Allgemei-
nen, zu Geschichte, Zukunft, Sozialitiat (das Bewusstsein Alter Egos), idealen
Ordnungsvorstellungen, Trdumen, liberraschenden Ereignissen und mit ihnen
einhergehenden Erfahrungen3®, Kunst usw.?” Die soziale Ubiquitit des Trans-
zendierens liegt am transzendierenden Charakter der Sprache im Allgemeinen
als dem elementaren sozialen Kommunikationsmedium.*® Das diirfte auch, bei
aller Verschiedenheit im Einzelnen, der grofite gemeinsame Nenner der philoso-
phischen Anthropologie (insbesondere Helmuth Plessner) und der sozialphéno-
menologisch orientierten Soziologie (Alfred Schiitz, Peter L. Berger und Thomas

33 Luhmann, Funktion der Religion [1977] 1982. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft
[2000] 2002. Pollack, Was ist Religion? 1995. Krech, Wo bleibt die Religion? 2011; ders., Evolu-
tion der Religion 2021.

3% Luhmann, Religion als System: Thesen 1972, 11. Diese Funktionsbestimmung von Religion
bleibt im gesamten Werk Luhmanns konstant: Im Buch Funktion der Religion bezeichnet Luh-
mann Religion als diejenige soziale Sinnform, in der das ,,Zugleich von Bestimmtheit und Unbe-
stimmbarkeit* wirksam wird (Luhmann, Funktion der Religion [1977] 1982, 30, 36) und im reli-
gionssoziologischen Spatwerk heifit es: ,,Religion garantiert die Bestimmbarkeit allen Sinnes ge-
gen die miterlebte Verweisung ins Unbestimmbare® (Luhmann, Die Religion der Gesellschaft
[2000] 2002, 127).

33 Vgl. auch Pollack/Rosta, Religion in der Moderne 2015, 65: ,,Das Kontingenzproblem selbst
kann wohl kaum als religios bezeichnet werden [...], denn Sinnlosigkeit, Leid und Zufdlligkeit
oder auch Gliick und Erfolg stellen Dimensionen der menschlichen Existenz dar, die nicht als
solche religios sind, und es gibt die verschiedensten Formen des Umgangs mit Kontingenzprob-
lemen.* Allerdings ist die Unterscheidung immanent/transzendent ebenso wenig allein fiir die
Identifikation von Religion brauchbar, was die Autoren jedoch annehmen und ihrer Untersuchung
zugrunde legen.

3¢ Wolfgang EBbach schreibt im Zusammenhang der Erstmaligkeit von ,,auBergewdhnli-
che[m] In-Erscheinung-Treten von etwas Besonderem, Erhabenem, Katastrophischem, Extre-
mem, Transzendentem, Numinosem etc., dem sich irgendwelche religiosen Stimmungen beimi-
schen® (EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 22).

37 Rentsch, Die Universalitit der Transzendenz 2015 unterscheidet die folgenden Dimensio-
nen von Transzendenz: die ontologische und kosmologische Transzendenz, die menschliche Exis-
tenz sowie die Sprache.

38 Rentsch, Transzendenz und Sprache 2003.
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Luckmann sowie Hans-Georg Soeffner) sein.** Nur beide Bestimmungsmo-
mente zusammen, ndmlich Kontingenzbearbeitung unter Riickgriff auf die Un-
terscheidung transzendent/immanent, ermdglichen es, dass sich Religion selbst
identifizieren und sie von auflen identifiziert werden kann. Wiahrend die Unter-
scheidung transzendent/immanent die interne Systemreferenz von Religion kon-
stituiert, weist die Kontingenzbearbeitung Religion als eine gesellschaftliche
Funktion aus. Die Eigenstindigkeit von Religion besteht ausschlieBlich in der
Kombination von Systemreferenz (= Unterscheidung von Transzendenz und Im-
manenz) und gesellschaftlicher Funktion (= Kontingenzbearbeitung).

Was das empirische Material angeht, so halt sich Wolfgang E3bach, wie be-
reits notiert, an ,,das Gesagte und Geschriebene“*. Dies steht im Einklang mit
der Auffassung, dass das Soziale im Allgemeinen und somit auch Religion im
Besonderen aus sprachlicher (miindlicher und schriftlicher) Kommunikation be-
stehen und dass Sprache das Referenzmedium fiir nonverbale (gestische o-
der/und objektzentrierte) Kommunikation ist. Daher liegt es nahe, die linguis-
tisch iibliche Trias von Syntax, Semantik und Pragmatik aufzunehmen. Vor die-
sem Hintergrund lésst sich die Unterscheidung transzendent/immanent als syn-
taktischer Code fassen, wihrend religiose Semantik um den Terminus der Hei-
ligkeit (samt Familienéhnlichkeiten*') kreist und die Funktion der Kontingenz-
bearbeitung die pragmatische Dimension von Religion betrifft. Anhand der Syn-
tax und Pragmatik lassen sich Semantiken bestimmen, die als spezifisch religios
gelten konnen. Um gesellschaftliche Prozesse zu erkennen, darf man sich also
nicht nur an Semantiken halten, sondern muss auch soziale Strukturen beriick-
sichtigen, die sich zwischen Codierung (Syntax) und funktionalem Gebrauchs-
kontext (Pragmatik) bewegen.*?

39 Plessner, Die Stufen des Organischen und der Mensch 1981. Schiitz, Der Sinnhafte Aufbau
der Sozialen Welt 1932. Berger/Luckmann, The Social Construction of Reality 1966. Soeftner,
Zur Soziologie des Symbols und des Rituals 1991; ders., Symbolische Formung 2010.

40 EBbach, Religionssoziologie 12014, 18.

41 Siche etwa Benveniste, Indo-European Language and Society 1973, 445-469. Lutzky, On
a Concept Underlying Indo-European Terms for the Sacred 1993. York, Toward a Proto-Indo-
European Vocabulary of the Sacred 1993. Colpe, Art. Heilig 1993. Williger, Hagios 1922. Auf-
farth, Wie kann man von Heiligkeit in der Antike sprechen? 2012. Pongratz-Leisten, Reflections
on the Translatability of the Notion of Holiness 2009. Jurczyk, The Notion of ,, Holy " in Ancient
Armenian Texts 2022.

42 Das entspricht dem Luhmann’schen Programm der Analyse des Verhéltnisses zwischen
Semantik und Gesellschaftsstruktur. Stichweh, Semantik und Sozialstruktur 2006, 163 hat den
Vorschlag gemacht, die Verselbstindigung der Produktion von Semantik mit dem Diskursbegriff
zu bezeichnen. Dem schliefe ich mich an. Beispielsweise liegt ein gewichtiger Unterschied darin,
ob das Verhiltnis zwischen Religion und Recht diskursiv (etwa in der medialen Offentlichkeit)
behandelt wird, oder ob vor Gericht eine religionsrechtliche Entscheidung getroffen wird; siche
beispielsweise Reuter, Religion in der verrechtlichten Gesellschafi 2014. Ebach, Religionssozi-
ologie 2a 2019, 5 spricht von ,,Diskursen‘ oder ,,diskursiven Tatbesténden™ einerseits, die ande-
rerseits ,,in eine jeweilige ,Ordnung des Diskurses® (Michel Foucault) eingebettet sind*.
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Somit ist der Blick auf die Funktion zwar nicht hinreichend, um Religion zu
bestimmen, gibt aber immerhin eines der drei Kriterien dafiir ab, um Religion
ausmachen zu kdnnen. Zu den Vorziigen einer funktionalen Perspektive gehort
die Vergleichsmoglichkeit. Der mit Funktionalisierung angestrebte Gewinn liegt
nicht

in der Problemldsung selbst (denn es kann sich ja auch, ja es wird sich zumeist um lédngst
geldste Probleme handeln), sondern im Hinweis auf eine Mehrheit von funktional aquiva-
lenten Problemldsungen, also in der Etablierung von Alternativitét oder funktionaler Aqui-
valenz. Das kann sich, muf} sich aber nicht, praktisch als Substitutionsmdglichkeit auswir-
ken; es mag auch als Anreiz der Suche nach anderen Méglichkeiten dienen. In diesem Sei-
tenblick auf Ersatzmoglichkeiten liegt denn auch die Brisanz der Frage nach der Funktion
der Religion.*

Der Funktionsbezug wird ,,als Entfaltung eines Paradoxes erkennbar, nimlich
des Paradoxes der Selbigkeit (hier: funktionalen Aquivalenz) des Verschiede-
nen“*, und eignet sich daher besonders gut fiir den Vergleich mit Blick auf
gleich/ungleich. Mit Anwirtern auf funktionale Aquivalenz von Religion hat es
(nicht nur) die europdische Kultur- und Sozialgeschichte zuhauf zutun, und auf
diese Sachverhalte bezieht sich meiner Interpretation zufolge der religionssozio-
logische Ansatz Wolfgang Efbachs. Je nachdem, welche konkrete Gestalt die
Bearbeitung von Kontingenz im Allgemeinen annimmt, fallen Kandidatinnen fiir
die funktionale Aquivalenz von Religion anders aus.*> Nimmt die Kontingenz-

43 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft [2000] 2002, 116f. Hervorhebung im Original.

4 Ebd., 117. Hervorhebung im Original.

45 An funktionalen Bestimmungen von Religion mangelt es nicht. Zudem ist es in der Sozio-
logie ,,iiblich, bei der Erorterung von Funktionssystemen wie Recht, Wirtschaft, Politik, Familie,
Religion ganze Listen von Funktionen aufzustellen. Das kann man tun, denn das Unterscheidungs-
schema Problem/Problemldsung 14t sich auf sehr verschiedene Weisen anwenden. So kann man
es als Funktion der Religion ansehen, Trost zu spenden, Angste zu besinftigen, Sinnfragen plau-
sibel zu beantworten, Gemeinschaft in kultischem oder auch Glauben bestétigendem Handeln her-
zustellen. Das alles und mehr. Allerdings verdiinnt sich dann die Einheit der Religion zur Einheit
einer solchen Liste, die unterschiedlichsten funktionalen Aquivalente brechen das auseinander,
was noch als Kernfunktion der Religion gelten kann, und die Frage, ob die Einheit der Liste eine
religiése Einheit ist, miiite mit der Auskunft beantwortet werden, da3 die Funktion der Religion
eben die Herstellung der Einheit der Liste der religidsen Funktionen sei. Oder man verzichtet an
dieser Stelle auf die Angabe einer Superfunktion und setzt statt dessen auf religiésen ,Sinn“** (ebd.
119f.). Beispielsweise fasst Franz-Xaver Kaufmann die entsprechende Diskussion zusammen und
fiihrt folgende Funktionen an: ,,(1) Identitdtsstifiung, (2) Handlungsfiihrung, (3) Kontingenzbe-
wiltigung, (4) Sozialintegration, (5) Kosmisierung, (6) Weltdistanzierung* (Kaufmann, Religion
und Modernitdt 1989, 85. Hervorhebung im Original). Einem Religionskonzept der ,,funktionalen
Mehrdimensionalitit™ gemél seien soziale Phinomene dann als religios zu qualifizieren, wenn
,,sie mehrere der sechs genannten Funktionen zugleich erfiillen konnen* (ebd., 88. Hervorhebung
im Original). Allerdings lassen sich die angefiihrten Funktionen und weitere, in der Literatur dis-
kutierte Funktionsbestimmungen aus der Bearbeitung von Kontingenz ableiten; sie stellen, falls
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bearbeitung beispielsweise Ziige der Identitédtsbildung an, die auf personale In-
tegrititskontinuitit zurechnet, kommt das ins Spiel, was Wolfgang Ebach Be-
kenntnisreligion nennt. Geht es eher um Kosmisierung und Rationalisierung der
Welt, kann sich — mit den Worten von Wolfgang Efbach — Rationalreligion oder
Wissenschaftsreligion ausbilden. Und wenn es sich um kollektive Erregung
(Durkheims ,,Efferveszenz‘“*®) handelt, liegen politische Religion — bzw. spezi-
fischer das, was Wolfgang E3bach Nationalreligion nennt — oder Kunstreligion
nahe. Die genannten Weisen der Kontingenzbearbeitung bilden gleichsam den
Néhrboden fiir Religion. Mit Simmel lésst sich von ,,religioiden Dispositionen
oder von ,,religiosen Halbprodukten* sprechen, die sich zu selbstreferenzieller
Religion formen konnen, aber nicht miissen*’; heute ist die Rede von der
,.Emergenz der Religion**® aus gesellschaftlichen Sachverhalten heraus, ohne zu
etwas anderem als zu einem Bestandteil der sozio-kulturellen Wirklichkeit zu
werden (also weder zu einem bewusstseinsformigen noch zu einem metaphysi-
schen Sachverhalt). Die Frage ist aber, ob sich Formen wie die genannten zent-
rieren und strukturell auf Dauer halten kdnnen, oder nur in diskursiv-semanti-
scher Weise ereignis- bzw. episodenférmig und eher diffus auftreten. Hier liegen
meines Erachtens die Grenzen der Diskursanalyse und insbesondere der Unter-
suchung von Intellektuellendiskursen EBbach’scher Pragung. Wo ist beispiels-
weise der Kirchenbau der Kunstreligion? Die Oper oder das Museum werden
allenfalls feuilletonistisch als ,, Tempel“ bezeichnet. Wie organisiert sich Ratio-
nal- und Wissenschaftsreligion? Das Vorhaben etwa Auguste Comtes, eine ,,po-
sitivistische Kirche*“? zu begriinden, und Henri de Saint-Simons Versuch einer
,Reorganisation der Gesellschaft durch Wissenschaft*>® blieben eine Episode.
Worin bestehen die dauerhaften Rituale einer Nationalreligion? Das, was Zivil-
religion genannt wird, dient zumeist der Vergewisserung kollektiver Identitit,
zielt aber kaum auf ,,, Transcendence’ (with a capital ,T) or ,Absolute Transcen-
dence*“*! als Fluchtpunkt selbstreferenzieller Religion. Fragen dieser Art lieBen
sich mehren. Sie weisen auf die grundlegende Frage nach der sozial- und gesell-
schaftsstrukturellen Etablierung der von Wolfgang Ef8bach ausgemachten Reli-
gionstypen iiber ihr diffuses sowie ereignis- und episodenhaftes Auftreten hin-
aus. In evolutionstheoretischer Hinsicht geht es um die dauerhafte Formenbil-
dung, um die morphologisch-strukturelle (Re-)Stabilisierung von Religion vor
dem Hintergrund diskursiv-semantischer Variation. Damit steht die evolutions-
theoretische Rekonstruktion sozio-kultureller Zeitverldufe nicht unbedingt gegen

es sich um Religion handelt, Konkretionen der Bearbeitung von Kontingenz unter Riickgriff auf
die Unterscheidung immanent/transzendent dar.

46 Durkheim, Die elementaren Formen religidsen Lebens [1912] 1981, 300.

47 Simmel, Die Religion 1995, 60f.

8 Turner et al., The Emergence and Evolution of Religion by Means of Natural Selection 2017.

49 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019, 137.

30 Brose, Die soziale , Religion ‘ Saint-Simons 1975, 7.

3! Dalferth, The Idea of Transcendence 2012, 155.
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iibliche Weisen der Geschichtsschreibung, ist aber jedenfalls mit dieser nicht
ohne Weiteres kongruent.*?

Im Folgenden re-interpretiere ich die EBbach’sche Religionstypologie vor
dem Hintergrund dreier Arten der Differenzierung (3). Zuvor ist jedoch ein kur-
zer evolutionstheoretischer Blick hilfreich, um Differenzierungsprozesse zu be-
greifen (2). In einem weiteren Schritt werde ich die Systemreferenzen von Reli-
gion genauer betrachten, um die Differenzierung gegeniiber und die Beziechung
zu anderen gesellschaftlichen Sonderbereichen besser zu verstehen (4). Ab-
schlieBend seien zwei Arten von Sakralisierung thematisiert, weil ich vermute,
dass sie implizit auch der EBbach’schen Religionstypologie zugrunde liegen oder
diese sich zumindest mit der zweifachen Sakralisierung verstehen lasst (5).

2. Evolutionstheoretische Erwagungen

Am Anfang nicht nur der Natur, sondern auch des Psychischen und Sozialen
steht die Evolution. Mehr noch ist die allgemeine Evolution dafiir zustdndig, dass
sich die Sphéren des Natiirlichen, Psychischen und Sozialen gegeneinander so-
wie intern differenzieren konnten und somit tiberhaupt erst eine Existenz mit je
spezifischen Strukturen haben. Die allgemeine Evolutionstheorie hat es daher
mit Strukturbildung zu tun.

Mit Blick auf Strukturbildung geht die Evolutionstheorie in ihrer allgemeinen,
formalen Fassung von drei evolutiondren Mechanismen aus: Variation, Selektion
und (Re-)Stabilisierung.>> Wihrend Variation einzelne Vorginge (im Ubrigen
auch segmentére Differenzierung) betrifft, sorgt Selektion fiir Strukturbildung,
und (Re-)Stabilisierung ist fiir die Grenzen eines Systems zu seiner Umgebung
zustindig. Diese Mechanismen konnen allerdings nur in Kraft sein, wenn sie un-

52 Zum Verhiltnis von Evolutionstheorie und Geschichtsschreibung siehe etwa Luhmann,
Evolution und Geschichte 1975. Humphreys, Evolution and History 1977. Mises, Theory and His-
tory 1985. Nitecki/Nitecki, History and Evolution 1992. Russell, Evolutionary History 2011.

33 Siehe dazu Gerald Edelmans Liste der Mindestbestandeteile jeder Evolutionstheorie (formu-
liert im Zusammenhang einer Theorie des menschlichen Gehirns): ,,variable repertoires of ele-
ments whose sources of variation are causally unrelated to subsequent events of selection or recog-
nition, opportunities for encounter with an independently changing environment permitting the
selection of one or more favored variants, and, finally, a means of differential reproduction or
amplification with heredity of the selected variants in a population (Edelman, Neural Darwinism
1987, 9). Grundlegend fiir die Theorie sozio-kultureller Evolution: Campbell, Variation and Se-
lective Retention in Socio-Cultural Evolution 1965; ders., Evolutionary Epistemology 1974. In der
Evolutionsbiologie, Chemie und Psychologie ist statt (Re-)Stabilisierung auch von Retention die
Rede. In der Psychologie meint Retention die Leistung des Gedéchtnisses in Bezug auf Lernen,
Reproduzieren und Wiedererkennen. In der Chemie wird darunter der Konfigurationserhalt ver-
standen. In der Evolutionsbiologie wird von selektiver Retention (oder selektiver Stabilisierung)
gesprochen, wenn die Individuen einer Population tiber viele Generationen hinweg unter konstan-
ten Umweltbedingungen leben.
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abhingig voneinander sind. Daher nimmt die Evolutionstheorie zwei Trennungs-
vorgénge an, ndmlich die Trennung der Selektion von Variation und die Tren-
nung der (Re-)Stabilisierung von Selektion. Mit Blick auf gesellschaftliche Evo-
lution im Allgemeinen und religidse Evolution im Besonderen ist diese doppelte
Trennung nur moglich, weil sich die drei Mechanismen auf verschiedene Kom-
ponenten des Gesellschafts- und somit auch seines religiosen Subsystems bezie-
hen: die Variation auf die Elemente, das heif3t auf die einzelnen Kommunikati-
onsereignisse (Semantik); die Selektion auf die Strukturen, also auf die Bildung
von Anschlussfahigkeiten und den Gebrauch von Erwartungen (Syntax); und
(Re-)Stabilisierung auf die Grenzziehung des Systems zu seiner Umwelt (Prag-
matik). Diese doppelte Trennung ist zunéchst mit gesellschaftlicher Kommuni-
kation im Allgemeinen in Verbindung zu bringen, um dann zu rekonstruieren,
wie sich Religion als eine spezifische Kommunikationsform ausdifferenziert hat.

Die Bedeutung der Unterscheidung von Variation, Selektion und (Re-)Stabi-
lisierung ist auch fiir die Entwicklung von Religion als einem sozialen Sachver-
halt kaum zu iiberschitzen. Mit dieser Unterscheidung lésst sich verstehen, dass
und wie Religion mittels Selektion eigene Strukturen ausbildet (Transzen-
denz/Immanenz als syntaktischer Code), dabei aber semantisch variationsreich
ist, um sich intern differenzieren und sich an sich verdndernde Umwelterforder-
nisse anpassen zu kdnnen (fremdreferenzielle Pragmatik), sich aber zugleich qua
(Re-)Stabilisierung von anderen gesellschaftlichen Sonderbereichen abzugren-
zen in der Lage ist (selbstreferenzielle Pragmatik). Bei all dem geht es um Mor-
phogenese, also um Formbildung. Dabei ist das ,Was® (Semantik) durchaus re-
levant, aber es ist eingebettet in die Oszillation zwischen dem ,Wie® (Syntax)
und dem ,Wann* (pragmatischer Anlass).

3. Dreierlei Differenzierung und Grenzarbeiten

Wenn es um Strukturbildung geht, handelt es sich um Differenzierung. Differen-
zierung wiederum ist die Unterbrechung des Kontinuums von Materie und Ener-
gie (die physikalisch bekanntlich dquivalent sind). Anders ausgedriickt: Es kann
nicht immer und in sémtlichen Zusammenhéngen alles von Bedeutung sein, son-
dern nur je und je etwas als etwas in bestimmter Hinsicht. In soziologischer Per-
spektive lassen sich (unter anderem) drei Arten der Differenzierung unterschei-
den und aufeinander beziehen:

— gesellschaftliche (auch funktionale oder ,horizontale‘) Differenzierung,

— sozialstrukturelle (auch ,vertikale‘, Ebenen- oder ,Mikro‘-, ,Meso‘- und

,Makro‘-) Differenzierung

— sowie schichtungsformige (auch stratifikatorische) Differenzierung.
Mit Blick auf diese drei Differenzierungsarten geht es um die Frage, in welcher
Beziehung sich einzelne Kommunikationsereignisse und die umfassende Gesell-
schaftsstruktur befinden, wie die Relationen zwischen verschiedenen Funktions-
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systemen geregelt werden und welche Modi der Inklusion von Personen beste-
hen. Wihrend funktionale Differenzierung das Verhéltnis der gesellschaftlichen
Sonderbereiche (Politik, Recht, Wirtschaft, Kunst, Gesundheit, Erziehung, Reli-
gion, etc.) betrifft, handelt es sich bei der Schichtungsdifferenzierung um die Zu-
rechnung auf Personen. Dazu gehdren insbesondere die Merkmale Alter, Ge-
schlecht, 6konomische Lage, ethnische, kulturelle und eben auch religiose Zuge-
horigkeit. Innerhalb der sozialstrukturellen Differenzierung schlielich vermit-
teln Sozialformen (von der Interaktion unter Anwesenden iiber Rollen, Gruppen,
Bewegungen und Netzwerken bis zu formalen Organisationen) zwischen einzel-
nen Kommunikationsereignissen und der umfassenden Gesellschaftsstruktur.

Im Folgenden re-interpretiere ich die von Wolfgang Efbach ausgemachten
Religionstypen vor dem Hintergrund der Herausbildung einer Gesellschafts-
struktur auf Basis der funktionalen Differenzierung, der Ebenendifferenzierung
gemdl der Luhmann’schen Trias von Interaktion, Organisation und Gesellschaft
sowie schichtungsférmiger Differenzierung.>* Da die Gesellschaftsstruktur im
Verlauf der frithen Neuzeit von stratifikatorischer oder schichtungsformiger Dif-
ferenzierung auf funktionale Differenzierung umstellt>®, ohne dass damit die bei-
den Differenzierungsarten der stratifikatorischen und der segmentéren Differen-
zierung verschwiinden’, gilt es auch sie mit einzubeziehen. Somit sind die Be-
funde Wolfgang Efbachs mit Blick auf eine mehrfache Differenzierung zu re-
interpretieren.

3.1. Bekenntnisreligion

Die von Wolfgang Ef3bach so genannte Bekenntnisreligion ist der erste von ihm
identifizierte moderne Religionstypus. Bekenntnisreligion bringt religiose Wahr-
heitsfragen mit der Haltung von Personen in Verbindung. In systemtheoretischer
Hinsicht sind Personen nicht Menschen im Sinne einer physisch-organisch-psy-
chisch-sozialen Einheit, sondern Adressierungsinstanzen innerhalb von Kommu-
nikation, die psychische, organische und physische Prozesse zur Umwelt hat;>’
das gilt auch fiir religiose Kommunikation. Personen kdnnen etwa als Bekannte,
Freunde, Fremde, mit Blick auf Gender, sozialen Status, Ethnie, Nationalitéit, Be-
rufsrolle, aber eben auch hinsichtlich ihrer bestehenden oder nicht bestehenden
Religionszugehorigkeit adressiert werden. Die Bekenntnisreligion als zuletzt ge-

% In Bezug auf Ebenendifferenzierung siehe Luhmann, Interaktion, Organisation, Gesell-
schaft 1975. Luhmann, Ebenen der Systembildung 2015. Zur Diskussion siche Heintz/Tyrell, Ein-
leitung 2015. Tyrell, Niklas Luhmann und die Soziologie der Nachkriegszeit 2015. Schmidt, Dif-
ferenz oder Interdependenz 2015. Mit Blick auf Religion siehe Krech/Schlamelcher/Hero, Typen
religioser Sozialformen 2013. Heiser/Ludwig, Sozialformen der Religionen im Wandel 2014.

35 Stichweh, Der fiiihmoderne Staat und die europdiische Universitiit 1991, 23-37.

36 Segmentary, stratificatory and centre-periphery differentiation may persist simultaneously
with functional differentiation” (Miiller, Some Observations 2006, 177).

57 Luhmann, Die Form ,Person‘ 1995.
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nannte Zurechnungsweise ist Wolfgang Efbach zufolge im Wesentlichen das
Resultat kriegerischer Auseinandersetzungen am Beginn der Neuzeit und somit
eng mit politischen Prozessen verkniipft. Zugleich entspricht die Bekenntnisreli-
gion den Bedingungen frithneuzeitlicher Gesellschaft, die Rudolf Schlogl als An-
wesenheitsgesellschaft charakterisiert (wie es zuvor auch die Antike und das
Mittelalter waren).*® Bekenntnisreligion ist demnach ein Produkt sowohl der Zu-
rechnung auf Personen (frithneuzeitlich nicht nur, aber vor allem unter Anwe-
senheitsbedingungen) als auch der Wechselwirkungen zwischen Politik und Re-
ligion, wobei Wechselwirkung in systemtheoretischer Perspektive als systemin-
terne Beobachtung eines Systems durch ein anderes zu verstehen ist. Religion
beobachtet politische Prozesse beispielsweise als apokalyptische Anzeichen oder
als Ausdruck gottlichen Willens, und Politik beobachtet Religion etwa als Res-
source zur Erlangung einer politischen Mehrheit oder als Irritation innerhalb po-
litischer Entscheidungsprozesse. Allerdings ist die Bekenntnisreligion nicht nur
ein Resultat gesellschaftsstruktureller Bedingungen, sondern zugleich auch eine
treibende Kraft fiir gesellschaftliche Entwicklung. Beispielsweise sind mit dem
sola fide-Prinzip als einem Grundelement der reformatorischen Lehre von der
Rechtfertigung sowie mit der Auffassung vom Priestertum aller Glaubigen in-
nerreligidse Momente benannt, die eine Bekenntnisreligion beférdern und von
dort aus zur Forcierung von Individuation beitragen. Dass Religion nicht nur ein
Ergebnis gesellschaftsstruktureller Entwicklungen ist, sondern sie ebenso beein-
flusst, steht auch Wolfgang EBbach vor Augen: ,,Was challenge-and-response
angeht, kann Religion [...] beides sein“.*® Beispielsweise sind die disziplinieren-
den Folgen der reformatorischen Religionen fiir Personen sowohl in religidsen
als auch in nicht religids bestimmten Handlungskontexten kaum zu iiberschit-
zen.% Ich komme auf die Wechselwirkungen zwischen Religion und ihrer sys-
temintern reprasentierten Umwelt wiederholt zuriick. Sie kdnnen nur erfolgen,
wenn es sich wenigstens in Ansétzen um funktionale Differenzierung handelt,
die Spannungen zwischen verschiedenen Rationalititsanforderungen erzeugt.
Bereits Max Webers ,,Zwischenbetrachtung® ldsst sich in dieser Hinsicht lesen.®!

Im Typus der frithneuzeitlichen Bekenntnisreligion iiberlagern, durchkreuzen
sich teilweise und konkurrieren verschiedene Differenzierungsweisen, ndmlich
hinsichtlich der Gesellschaftsstruktur stratifikatorische und funktionale Differen-
zierung und mit Blick auf die Ebenendifferenzierung die zunehmende Differen-
zierung der Systemtypen Interaktion, Organisation und Gesellschaft. Auf der
Seite der Ebenendifferenzierung macht sich Bekenntnisreligion fiir kommunika-
tiv registrierte psychische Anforderungen im Zusammenhang der sich allmahlich
herausbildenden gesellschaftlichen Individualisierung kompatibel. Das ge-

58 Schlbgl, Anwesende und Abwesende 2014.

% EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 22. Hervorhebung im Original.
%0 Gorski, The Disciplinary Revolution 2003.

1 Tyrell, Die Religion der Zwischenbetrachtung 2017, 351.
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schieht organisatorisch, zum Beispiel in Gestalt der Kirchenzucht®?, aber auch,
wie dann in Erweckungsbewegungen pietistischer und spéter evangelikaler so-
wie pfingstlerischer Prigung, in interaktionsnahen Gemeinschaften.®* Das kom-
munikativ adressierte innere Selbst wird im Laufe der Neuzeit zunehmend zu
einer Instanz religioser Erfahrung, Entscheidung und Disziplinierung; eine Ent-
wicklung, die in der Religionsgeschichte seit Langem angelegt ist®, sich aber
neuzeitlich, insbesondere, was die Disziplinierung der Lebensfiihrung angeht®,
besonders stark zu entfalten beginnt. Auf der Seite hin zur Gesellschaftsstruktur,
die im Verlauf der frithen Neuzeit von der alten Stindeordnung auf funktionale
Differenzierung umstellt®®, passt sich Religion in Gestalt der Bekenntnisreligion
an politische Erfordernisse an und erbringt, systemtheoretisch gesprochen, Leis-
tungen unter anderem fiir die Politik. Im Zusammenwirken von innerreligidsen
und gesellschaftsstrukturellen Faktoren fungiert die Bekenntnisreligion als ein
Identitidtsmarker innerhalb der noch in vielen Teilen stratifikatorisch strukturier-
ten frithneuzeitlichen Gesellschaft, namentlich geméaf3 der alten Stdndeordnung
mit verschiedenen Klassifikationen und Nomenklaturen.®’ ,,Eine stdndische Ord-
nung trennt [...] Rangpositionen voneinander, die in der Regel durch ihnen zu-
kommende symbolische Giiter wie Achtung und vor allem Ehre voneinander un-
terschieden werden*®® — inklusive sekundirer Absicherung durch etwa ,,privile-
gierte Rechtspositionen und standisch gesonderte Rechtsprechung, die Exemtion
von Steuerzahlungen, priferentiellen Zugang zu Amtern, stindisch differenzierte
Einkaufsméglichkeiten etc.“®. In der funktional differenzierten Gesellschafts-
struktur werden Personen dagegen tiber je bestimmte Systemrationalitéten inklu-
diert, indem sie an den Leistungen der einzelnen Funktionssysteme partizipieren

82 Schilling, Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung 1994. Febvre, Life in Renaissance France
1977, 74 beschreibt die Situation des dorflichen Lebens in Frankreich der frithen Neuzeit folgen-
dermaflen: ,,All men’s actions from birth to death were permanently controlled by religion; it reg-
ulated the smallest details of one’s work, one’s leisure, what one ate and how one lived; as surely
as the church bells rang to signal prayers and offices, religion regulated the rhythms of human
life.” Diese Beschreibung mag iiberzeichnet sein. Unbestreitbar aber diirfte sein, dass die kirchli-
che Kontrolle in der frithen Neuzeit erheblich groer war als sie in der modernen Gesellschaft
umfassend maoglich ist.

6 Ohlemacher, Gemeinschafischristentum in Deutschland 2000. Liiddeckens/Walthert, Reli-
giose Gemeinschaft 2018.

¢ Kippenberg/Kuiper/Sanders, Concepts of Person 1990. Shulman/Stroumsa, Self and
Selftransformation 2002. Riipke, The Individual in the Religions 2013.

85 Gorski, Disciplinary Revolution 2003.

% Stichweh, Der friihmoderne Staat und die europdische Universitdiit 1991, 23-37.

7 Mittelalterlich etwa: populus, militia, clerus; oder friihneuzeitlich beispielsweise bei
Thomasius, Chur-Brandenburgischer Unterthanen doppelte Gliickseligkeit [1690] 1705, 11-20:
geistlicher Stand, weltlicher Stand, Hausstand.

%8 Stichweh, Der fitihmoderne Staat und die europdiische Universitit 1991, 28. Hervorhebung
im Original.

 Ebd., 30.
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und darin von anderen Systemen exkludiert sind.” Im Zuge der Reformation
wurde die bis dahin dominante Form der Religionszugehdrigkeit zum Problem,
und zwar zum einen wegen religionsinterner Pluralisierung und zum anderen
aufgrund zunehmender funktionaler Differenzierung etwa zwischen Religion,
Recht, Politik und Wirtschaft. Mit dem Rechtsprinzip des Augsburger Reichs-
und Religionsfriedens von 1555, das spéter ius reformandi genannt wurde und in
der Formel cuius regio eius religio ihren prignaten Ausruck fand”!, wurde reli-
gidse Zugehorigkeit auf der Basis des Territorialprinzips geregelt. Der frithneu-
zeitliche religionspolitische Konflikt und dessen Befriedung sind als Teil der sich
herausbildenden funktional differenzierten Gesellschaftsstruktur zu verstehen,
innerhalb derer die verschiedenen Systemrationalititen von Religion, Politik und
Recht zu vermitteln waren und bleiben. Auf gesellschaftsstruktureller Ebene
blieb mit dem Augsburger Frieden

[d]ie religiose Wahrheitsfrage [...] in der Schwebe. Sie wurde suspendiert und neutralisiert,
um in dieser rechtlichen Eingrenzung ihre politische Sprengkraft zu verlieren. [...] Das
Reich behielt so im Prinzip die Verbundenheit mit der Kirche, nahm aber den Bekenntnis-
zwiespalt hin als einen unausgetragenen innerkirchlichen Lehrkonflikt, den es unentschieden
lieB. So fiel im Rechtsbereich des Reichskirchenrechts keiner der beiden Teile unter den
suspendierten Héresievorwurf bis zur — aufgeschobenen, aufgetragenen — Klarung des Glau-
benszwistes. Die Einheit des Glaubens und der Kirche im Reich wurde somit im Prinzip
gewahrt und zugleich die Zweiheit der zwistigen Konfessionen in der Praxis gesichert.”

Mit diesem Rechtsprinzip war eine Tendenz gestirkt, die Helmut Zander” als
Merkmal der gesamten europédischen Religionsgeschichte ausmacht, ndmlich als
Merkmal der Entscheidung — als religionspolitische Entscheidung vonseiten der
Politik, und als personlich-konfessorische Entscheidung vonseiten der Religion.
Allerdings galt das Territorialprinzip in der frithen Neuzeit nicht in jeder Hin-
sicht: ,,[A]uf territorialer Ebene blieb die religiose Entscheidung mit dem Prinzip
des ,cuius regio, eius religio® ein Exklusivrecht des Herrschers, aber seit dem 16.
Jahrhundert gab es im Prinzip wieder Alternativen fiir eine (inner-)religiose Ent-
scheidung®.”* So wurde etwa mit dem ius emigrandi, das dem fiirstlichen ius re-
formandi im Augsburger Religionsfrieden an die Seite gestellt und im Westfali-
schen Frieden von 1648 bestitigt wurde, Untertanen das Recht eingerdumt, ihr
Land zu verlassen.”” Uberdies fiihrte das Territorialprinzip nur im protestanti-

0 Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft 1997, 618-634.

"I Die Formel wurde vom Greifswalder Rechtsprofessor Joachim Stephani in seiner Schrift
Institutiones iuris canonici (11604/71612) gepriigt (Klueting, Das konfessionelle Zeitalter 2007,
198).

72 Heckel, Deutschland im konfessionellen Zeitalter [1983] 2001, 45. Hervorhebung im Origi-
nal.

73 Zander, ,, Europdische * Religionsgeschichte 2016.

" Ebd., 86.

5 May, Entstehung der hauptsiichlichen Bestimmungen 1988. Auf die Bedeutung des ius
emigrandi in diesem Zusammenhang hat mich Hartmann Tyrell aufmerksam gemacht.
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schen Landeskirchentum zu einer in rdumlicher Hinsicht bestehenden Einheit
von Religion und Politik. Im Fall des Romischen Katholizismus ist die europai-
sche Religionsgeschichte seit dem Hochmittelalter in geographischer Hinsicht
von einer Inkongruenz zwischen Religion und Politik geprégt, was der (noch)
raumliche Ausdruck zunehmender funktionaler Differenzierung ist. Auf der ei-
nen Seite existiert eine gemeinsame Kirchenorganisation mit roémischem Zent-
rum, auf der anderen Seite stehen viele Konig- und Fiirstentiimer. Katholischer-
seits war auch nach 1555 der eigene Fiirst/Herr die eine Zurechnungsinstanz, der
zustindige Bischof bis hin zum Papst — mit Ausnahme der geistlichen Fiirsten-
tiimer — eine andere. Auch fiir das gallikanische Frankreich blieben romische
Entscheidungen (etwa im Jansenistenstreit) von Bedeutung.”® Wihrend die Reli-
gionspolitik im Rahmen des Nationalstaates im 19. und noch im 20. Jahrhundert
in vielen Teilen vom Territorialprinzip geprigt war, mehren sich die Anzeichen
dafiir, dass die religiose Lage im Verhéltnis zu ihrer Umwelt in der funktional
differenzierten Gesellschaft der Gegenwart nicht mehr nach dem Territorialprin-
zip des Augsburger und Westfilischen Friedens strukturiert ist.””

Bekenntnisreligion ist Ausdruck wachsender religidser Individuation und for-
ciert sie zugleich, etwa als religids gedeutete Biographie, personliche religiose
Erfahrung, als Glauben im Sinne einer religiosen Uberzeugung, die persénlich
zugerechnet wird, und als religios bestimmte Lebensfiihrung. Aber Bekenntnis-
religion betreibt — auch im Europa der frithen Neuzeit — keine gesellschaftliche
Totalinklusion der Person. Bekenntnisreligion strukturiert neuzeitliche Gesell-
schaften iiber religidse Zugehdrigkeit, aber nicht nur. Beispielsweise blieben
Stdndeordnung und Geschlecht in der Neuzeit noch immer eine wichtige Struk-
turierung von Zugehdrigkeit. Auf gesellschaftsstruktureller Ebene schritt in der
europdischen Neuzeit die funktionale Differenzierung voran, so dass ein Neben-
einander von stratifikatorischer und funktionaler Differenzierung bestand. Mit
Blick auf die Rollendifferenzierung kam es aufgrund dieses Nebeneinanders
nicht selten zu Irritationen im Verhéltnis zwischen der personalen Integritdt des
Rollentrdgers und der religidsen Rolle. Beispielsweise emporte sich 1605 der ka-
tholische Bischof im schweizerischen Chur in seiner Schrift Decreta et constitu-
tiones dariiber, dass sich viele Priester seiner Didzese als Chirurgen, Arzte, Gast-
wirte, Schlachter, Jiger, Magier und Wahrsager betétigten.”® Bekenntnisreligion
hatte unter anderem zur Folge, dass die — etwa bereits als Resultat des antiken
Donatistenstreits erzielte — Unterscheidung zwischen Amt und Person oftmals
nivelliert wurde.”

76 Auch auf diesen Sachverhalt hat mich Hartmann Tyrell hingewiesen.

7 Beyer, Questioning the Secular 2013.

78 Pfister, Pastors and Priests 2000, 43.

7 Hingegen war die Unterscheidung zwischen Amt und Person wenigstens ansatzweise und
formal in den calvinistisch geprégten Niederlanden bereits frithneuzeitlich ausgebildet: Gorski,
Disciplinary Revolution 2003, 71.
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Von der stratifikatorischen Ordnung, zwar nicht unabhéngig, aber doch unter-
schieden, wurde mit Blick auf die Gesellschaftsstruktur, namentlich auf das Ver-
hiltnis von Politik und Religion beispielsweise ,,[d]Jem Grundsatz nach [...] die
Entscheidung tiber Krieg und Frieden in der Westfalischen Ordnung geméal den
Interessen der Staaten und nicht unter Bezug auf Wertbindungen oder religiése
Verpflichtungen getroffen“®, auch wenn in der Ausnahmesituation des DreiBig-
jéhrigen Kriegs ,,Identitdt und Werte, Ambitionen und Verpflichtungen, Macht-
gier und religiose Solidaritit ineinander verschrinkt* waren.3! Aber selbst fiir
diesen Krieg gilt: ,,Die konfessionellen Fronten des Dreiligjédhrigen Kriegs wa-
ren keineswegs so eindeutig, wie die Bezeichnung als Konfessionskrieg es nahe-
legt; immer wieder kam es zu Koalitionsbildungen iiber die Glaubensbekennt-
nisse hinweg. Schon das macht es schwer, den Konflikt wesentlich als Religi-
onskrieg zu sehen®.®? Ein Krieg ldsst sich unter anderem aus Religion und an-
lasslich von Religion flihren, aber schwerlich nur mit Gebeten, Predigten und
Liturgien gewinnen. Zu den Anlédssen des Dreifigjdhrigen Krieges gehorte neben
der religionspolitischen Frage der Religionszugehorigkeit auch ein Verfassungs-
konflikt. Dementsprechend stellt Michael Stolleis, den auch Wolfgang E3bach
zitiert, heraus, ,,dafl die These von der Entstehung des Staates als Vorgang der
Séakularisation vorwiegend eine Juristenthese ist, wihrend die These vom engen
Zusammenhang zwischen Staatsbildung und Konfessionalisierung eher den His-
torikern zuzurechnen ist“.®* Nimmt man beide Perspektiven zusammen, ist das
Verhéltnis von Religion und Politik in Europa Ausdruck einer der fiir frithneu-
zeitliche Gesellschaften typischen Formen der Hierarchiebildung, nédmlich ein
,Muster hierarchischer Opposition, das Universalitdtsanspriiche, die an sich ei-
nander ausschlieen, gewissermallen funktional voneinander trennt, indem es
ungleichartige Bereiche identifiziert und jedem der Antagonisten in einem dieser
Bereiche Superioritit zuerkennt“.3* Religion besitzt in Heilsfragen Superioritiit,
nicht aber in Fragen politischer Herrschaft und vice versa. Das Verhiltnis von
Religion und Politik wird innerhalb der Politik représentiert, was zu einer dop-
pelten Relation fiihrt. Zum einen bedient sich der herausbildende moderne Staat
religioser Mittel, um politische Ordnung herzustellen. Zum anderen grenzt sich
Politik in Gestalt der Religionspolitik von Religion ab und macht sie zu einem
Gegenstand politischer Regulierung. In beiden Fillen ist Michael Stolleis zu-

80 Miinkler, Der Dreissigjcihrige Krieg 2017, 23. Hervorhebung im Original.

81 Ebd.

82 Ebd., 26. Siehe auch Burkhardt, Religionskrieg 1997.

83 Stolleis, Religion und Politik im Zeitalter des Barock 1995, 24. Diese fachliche Differenz
mag darin begriindet sein, dass die Rechtsgeschichte auf Religion in ihrer Beziehung zu einem
anderen speziellen gesellschaftlichen Bereich, namlich zum Recht, blickt, wahrend die Ge-
schichtswissenschaft im Allgemeinen Religion in multiplen Kontexten unter Einschluss sozialer
Schichtung untersucht.

84 Stichweh, Der friihmoderne Staat und die europdische Universitit 1991, 24. Hervorhebung
im Original.
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folge ,,die tendenziell sich sékularisierende weltliche (staatliche) Seite der ei-
gentliche Sieger gewesen*.** Das , konfessionelle Zeitalter“®® war zwar in vieler-
lei Hinsicht von Religion geprigt, aber Politik nicht von Religion dominiert.%’
Sakularisierung — ein Begriff, dem Wolfgang Ebach skeptisch gegeniiber steht
und den er fiir ,,untauglich* hélt®® — ist in dem Sinne zu verstehen, dass sich die
Gesellschaftsstruktur von der hierarchischen religiésen Dominanz unter stratifi-
katorischen Bedingungen forciert zu 16sen begann und Religion dadurch in die
Lage versetzt wurde, sich stdrker auf sich selbst zu konzentrieren. Der Prozess
der Loslosung von religioser Pragung gilt fiir die Politik ebenso wie fiir das
Recht, die Kunst und andere gesellschaftliche Bereiche. So kommen Klaus
GroBe Kracht und Vit Kortus in ihrem Uberblick zur europdischen Religionsge-
schichte der Neuzeit zu dem Schluss: ,,Um die Mitte des 17. Jahrhunderts zeich-
nete sich eine Entflechtung von Religion und Politik dergestalt ab, dass die Re-
ligion nicht mehr die Agenda des politischen Handelns bestimmt hat, sondern
dieses sich primir an der Staatsrison orientierte*.3’ Das bedeutet aber nicht, dass
andere Bereiche an die Stelle der Religion als der Dominanz beanspruchenden
Instanz treten, auch wenn dazu immer wieder Versuche erfolgen. Funktionale
Differenzierung erfolgt heterarchisch. Im Ubrigen sind Aussagen iiber das Ver-
hiltnis von Religion und Politik im Europa der frithen Neuzeit wie die genannten
generalisierender Natur. Je mehr Details man beriicksichtigt, desto heterogener
wird die Sachlage. Beispielsweise weisen der englische Puritanismus, der wiirt-
tembergische Pietismus und der preuBBische Pietismus in der friihen Neuzeit hin-
sichtlich des Verhiltnisses von Politik und Religion einige Unterschiede auf, wie
Mary Fulbrook (1983) in ihrer detaillierten Studie aufzeigt und tabellarisch wie
folgt restimiert: Wahrend im Falle des englischen Puritanismus die Kirche mit
der politischen Herrschaft verbunden ist (,,linked*), aber Interventionen durch
Laien sowie Ambiguitéten zu registrieren sind, ist die Kirche im Falle des wiirt-
tembergischen Pietismus unabhéngig, aber mit Léndereien und héheren sozialen
Réngen alliiert; im Falle des preu8ischen Pietismus ist die Kirche von regionalen
Léandereien und lokalen Adligen abhéngig, aber die politischen Herrscher versu-
chen, Kontrolle iiber die Kirche zu gewinnen.*

3.2. Rationalreligion

Der zweite von Wolfgang Ef8bach identifizierte Religionstypus, die Rationalre-
ligion, ist ein Kontrasttypus zur Bekenntnisreligion. Bei diesem Gegensatz geht

85 Stolleis, Religion und Politik im Zeitalter des Barock 1995, 32.

8 Reinhard, Zwang zur Konfessionalisierung 1983. Schilling, Die Konfessionalisierung im
Reich 1988. Klueting, Das konfessionelle Zeitalter 2007.

8 Haag, Zum Verhdiltnis von Religion und Politik im konfessionellen Zeitalter 1997.

8 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 134-137.

8 GroBe Kracht/Kortus, Europdische Religionsgeschichte der Neuzeit 2018, 2.

% Fulbrook, Piety and Politics 1983, 175.
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es um die ,,Zahmung der religiésen Kréfte durch ihre Verwandlung in eine Rati-
onalreligion, die Normen fiir eine gesunde, sittliche Lebensfiihrung begriindet*!.
In der Perspektive der sich herausbildenden modernen, funktionalen Gesell-
schaftsstruktur ldsst sich dieser Vorgang als Reaktion auf die stratifikatorische
Gewichtung im Falle der Bekenntnisreligion lesen. In dieser Hinsicht kommt es
nicht so sehr darauf an, dass der mit der Rationalreligion einhergehende neue
Glaube ,.tief in die Menschenbrust gejagt* wird, wie Wolfgang Efbach nahelegt.
Beispielsweise richten sich Physikotheologie und Neologie, die dem Typus der
Rationalreligion zuzurechnen sind, eher an der Norm der curiositas aus, die sich
im Gegensatz zu Augustins Verdikt der Weltverfallenheit seit der Renaissance
zu derjenigen Wissensform ausdifferenziert, die wir heute Wissenschaft nen-
nen.”? Mit der zunechmenden Schliefung des Wissenschaftssystems formt sich
die curiositas zu wissenschaftlichen Werten aus wie etwa Objektivitét, Vernunft,
Nachpriifbarkeit und Reproduzierbarkeit von Erkenntnissen, mit denen metho-
disch abgesicherte Wahrheiten angestrebt wurden.”® Gerade die Physikotheolo-
gie lésst sich als spezifisch religiose Reaktion auf die Empirisierung der Natur-
philosophie in Richtung Wissenschaft verstehen. Zugleich aber stimuliert die
Physikotheologie die sich verselbstindigende, das heif3t: von Fragen der perso-
nalen Identitdt unabhingig machende, curiositas. Ich beziehe mich erneut auf
Wolfgang EBbachs Diktum: ,,Was challenge-and-response angeht, kann Reli-
gion [...] beides sein“.** Spinozas Deus sive Natura® ldsst sich als prignante
Formel fiir diesen sich immer stérker herausbildenden Parallelismus als Folge
funktionaler Differenzierung verstehen. Das von Augustinus erstmals so ge-
nannte ,,Buch der Natur” und die biblische Offenbarung treten mehr und mehr
auseinander, und zugleich stimulieren sich die mit beiden ,,Biichern einherge-
henden Leseweisen wechselseitig — nicht erst, aber in der frithen Neuzeit ver-
stirkt, wie Hans Blumenberg zeigt.®® In funktionaler Perspektive lisst sich die
Reaktion auf die Bekenntnisreligion in Gestalt der Rationalreligion als Gegen-
bewegung zur schichtungsformigen Bindung von Religion in Gestalt der Be-
kenntnisreligion verstehen, namlich als zunehmende Funktionsspezifikation von
Religion in der Auseinandersetzung mit der sich herausbildenden Wissenschaft
und vice versa.

%1 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 311.

92 Kriiger, Curiositas 2002.

%3 Gaukroger, The Natural and the Human 2016.

94 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 22. Hervorhebung im Original.

%5 Spinoza, Ethik 2010, 374, 388. Siehe Schréder, Deus sive Natura 2009.
% Blumenberg, Die Lesbarkeit der Welt 1981.
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3.3. Kunst- und Nationalreligion

Die néchsten beiden von Wolfgang Eflbach identifizierten Religionstypen, die
Kunstreligion und die Nationalreligion, sind als ,,Zwillingsschwestern*®” und ge-
meinsam als ,,eine zweite Schicht““® ebenfalls polar gegeneinander ausgerichtet
und bedingen sich darin wechselseitig. ,,Religion ist, wofiir sich einer begeistert,
wo Epiphanie geschieht“.*® Kunstreligios gewendet: im ,,Glauben an die Ewig-
keitswerte grofer Kunst, der stillen Andacht in den Museen oder in den gottli-
chen Extasen von Rock und Pop*,'® nationalreligids geformt: ,,im Glauben an
die Heiligkeit der Nation als ,Diesseitsreligion‘“.!°! Sowohl die Kunstreligion
als auch die Nationalreligion entspringen EBbach zufolge ,,dem revolutionéren
Enthusiasmus®!?? und sind ,,schwebende, Irdisches und Géttliches fusionierende,
verschmelzende, synthetisierende Religionen. [...] Die neuen Religionen dieser
zweiten Schicht leben in dem Widerspruch, das Absolute im Relativen zu erken-
nen und zur Geltung zu bringen®.! Die in diesem Zitat verwendeten Ausdriicke
,Irdisches® und ,,Goéttliches* sowie ,,Absolutes” und ,,Relatives* lassen sich,
wenn es auch im zweiten Unterscheidungspaar um Religion geht, problemlos als
semantische Konkretion der modaltheoretischen Unterscheidung von Immanenz
(,,Irdisches®, ,,Relatives*) und Transzendenz (,,Gottliches®, ,,Absolutes*) verste-
hen. Aber, wie gesagt, kann diese modaltheoretische Unterscheidung nur zusam-
men mit der gesellschaftlichen Funktion der Kontingenzbearbeitung das Krite-
rium dafiir abgeben, die Grenze zwischen Politik und Religion sowie zwischen
Kunst und Religion auszumachen. Kontingenzbearbeitung funktioniert nur,
wenn sie sich dauerhaft in institutionelle Muster einbettet und sich organisiert.
Das erfolgt in der Politik anders als im Recht, in der Erziehung anders als in der
Wirtschaft und in der Kunst anders als in der Religion. Freilich sind die genann-
ten Grenzen — wie jede Grenze — nur erfahrbar, wenn sie liberschritten werden.
Die Frage ist nur, von welcher Seite aus die Grenzen zwischen Politik und Reli-
gion sowie zwischen Kunst und Religion iiberschritten werden, um jeweils eine
Einheit herzustellen. Sollten die Grenzen jedoch iiberhaupt nicht bestehen, so
wiire es schwierig, Religion und im Ubrigen aber auch Politik und Kunst auszu-
machen.

7 ERbach, Religionssoziologie 1 2014, 431.

% Ebd., 29.

% Ebd., 451.

100 B, 29,

191 Ebd., 453. An anderer Stelle heiBt es jedoch: ,,Unzureichend ist ebenso die Rede von der
Nationalreligion als einer ,Diesseitsreligion‘, der die Jenseitsorientierung als einem wesentlichen
Charakteristikum von Religion tiberhaupt fehle. Wir werden dagegen zeigen, daf3 das Modell ei-
nes Gottlichen in der Welt der allgemeineren Figur der Inkarnation folgt, die nicht nur auf das
Christentum zu beschrinken ist“ Ebd., 744.

12 Ebd., 497.

103 Ebd., 744.
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Fiir den Fall der Nationalreligion gilt es zwischen der Sakralisierung der Na-
tion und der Nationalisierung der Religion zu unterscheiden.

Die Sakralisierung der Nation meint die Ubertragung von Funktionen und Ausdrucksformen
von der Religion auf die Nation, in deren Ergebnis eine Strukturanalogie zwischen der mo-
dernen Nation und der Religion entsteht. [...] Dagegen bezeichnet der Begriff der Nationali-
sierung der Religion einen Anpassungsprozef}, in dessen Folge der religiése Mensch auch
das Wertesystem der Nation in sein Denken und Handeln aufnimmt.'%

Strukturanalogien stellen Gleichheiten in bestimmter Hinsicht in Differenz zu
anderen Merkmalen her. Gleichheit ist eben keine Identitét, sondern ergibt sich
aus der wechselseitigen Beobachtung mit Blick auf gleich/ungleich — in diesem
Fall aus der wechselseitigen Beobachtung von Politik und Religion. Politische
Religion — bzw. spezifischer: Nationalreligion — als entdifferenzierende Symbi-
ose von Religion und Politik ist die Ausnahme und eher ein diskursiv-semanti-
scher als ein gesellschaftsstruktureller Sachverhalt. Beispielsweise kommt die
deutsche Formulierung ,.heiliger Krieg*, auf die sich Wolfgang Ebach an eini-
gen Stellen bezieht, im Verlauf des 18. Jahrhunderts'® sowie zu Anfang des 19.
Jahrhunderts auf und hat in den antinapoleonischen Freiheitskriegen eine Kon-
junktur erfahren, aber mit dieser Formel allein ldsst sich weder Krieg fithren noch
auf Dauer Politik machen.! Der Ausdruck ,heiliger Krieg* dient eher als ,,Mo-
bilisierungsformel“!?” und legitimatorischen Zwecken. Gleiches gilt fiir Begriffe
wie ,,heiliger Konig* und ,,heilige Nation“ oder ,,heiliges Volk*; sie gehoren eher
zum Arsenal nationaler Mythologien!%, als dass sie konkrete Praxis strukturie-
ren. Semantiken dieser Art haben zwei Seiten: eine politische und eine religiose.
Vereindeutigt werden sie — auch bereits friihneuzeitlich — gesellschaftsstrukturell
und in bestimmten Sozialformen. Wenn stratifikatorische und funktionale Diffe-
renzierung aufeinandertreffen, kann es zu volkischer Religion kommen. Aber
auch das bleibt unter europidisch-neuzeitlichen Bedingungen, wie etwa im Nati-
onalsozialismus'®, die Ausnahme.

Fiir die Kunstreligion gilt Ahnliches. Wihrend es sich bei der Sakralisierung
der Kunst darum handelt, Kunst mit religiésen Mitteln zu auratisieren, reichert
sich im Falle der religiésen Asthetisierung Religion mit kiinstlerischen Elemen-
ten an. Von auBlen gesehen, ist die Kunstreligion somit der Formulierung Ernst

104 Schulze Wessel, Einleitung 2006, 7.

105 Belege bei Graf, Gétter global 2014, 219.

196 Das wussten im Ubrigen auch bereits die Kreuzziigler. Der Aufruf zum , heiligen Krieg*
hatte zwar eine religiose Bedeutung (Bysted, The Crusade Indulgence 2014), diente aber ebenso
der Legitimation anderer Zwecke. Die Kreuzziige hatten zahlreiche, darunter auch wirtschaftliche,
Motive und Folgen. Die wirtschaftlichen Interessen der Séldner fiihrte zu Irritationen und entspre-
chenden Reaktionen kirchlicherseits (Jaspert, The Crusades 2006, 18f.).

07 Graf, Gotter global 2014, 218.

108 Weichlein, Ursprungsmythen in unvordenkbarer Vergangenheit 2012.

109 Auffarth, Drittes Reich 2015.
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Miillers geméB eine ,, Amphibolie (Verwechselbarkeit, Doppeldeutigkeit) des As-
thetischen und Religiésen*.!'° Der Diskurs um sie ist jedoch — mit Peter Harri-
son'!! gesprochen — von ,,vocational tensions* zwischen Kunst und Religion so-
wie zuweilen von der Philosophie als Mittlerin bestimmt.!!? Diese Spannungen
griinden in einer ,,Bruchlinie®, die mit der Opposition von Nachahmungsésthetik
und Asthetisierung von Offenbarungswahrheiten beginnt.''3

Sowohl im Falle der politischen Religion als auch bei der Kunstreligion han-
delt es sich um Grenzarbeiten zwischen Religion und anderen gesellschaftlichen
Bereichen; und zwar um Grenzarbeiten von beiden Seiten der jeweiligen Grenze
aus, etwa im Fall des Verhéltnisses zwischen Religion und Politik von der Seite
der Religion aus auf Politik und von der Seite der Politik aus auf Religion. In der
Perspektive funktionaler Differenzierung ist es kein Zufall, dass diese Grenzar-
beiten verstirkt wiahrend der Neuzeit und am Beginn der Moderne anfallen, denn
seit dieser Zeit beginnt die funktionale Differenzierung, die Gesellschaftsstruktur
forciert zu bestimmen (ohne dass freilich segmentdre und stratifikatorische Dif-
ferenzierung ginzlich eliminiert werden).

3.4. Wissenschafisreligion

Die dritte Schicht mit den Religionstypen der Wissenschaftsreligion und der ri-
tual-technischen Verfahrensreligion wird von Wolfgang E8bach am Schluss des
ersten Bandes seiner Religionssoziologie angedeutet und sind ausfiihrlicher Ge-
genstand der beiden Teilbénde des zweiten Bandes.!'

In Bezug auf die Wissenschaftsreligion fiihrt Wolfgang Efbach die histori-
sche Erfahrung der entfesselten Marktwirtschaft an. In der zweiten Hélfte des 19.
Jahrhunderts

war nicht nur ein Markt fiir Arbeit, Boden, Geld entstanden, sondern die Warenform be-
maichtigte sich auch der Religionen selbst. Sie fanden sich als Konkurrenten auf einem Re-
ligionsmarkt wieder. Die neue geistige Autoritdt, die auf diesem Markt erschien, war die
Wissenschaft. Sie war attraktiv, weil sie das zu bieten versprach, was Marktteilnehmer {iber
den Geldbesitz hinaus vor allem nétig haben, namlich solides, verldafliches Wissen. Die Wis-
senschaftsreligion zwang alle anderen Religionen untereinander in Konkurrenzverhéltnisse
auf dem Gebiete des Geistigen.'"®

Diese Interpretation scheint derselben Gefahr zu unterliegen, wie das religi-
onsdkonomische Ansitze hdufig tun, ndmlich der Gefahr, das Prinzip der Kon-
kurrenz mit den Mechanismen des wirtschaftlichen Marktes gleichzusetzen.
Selbstverstindlich verdndert sich Religion, wenn sie eher nationalstaatliche oder

10 Miiller, Asthetische Religiositdit und Kunstreligion 2004, TX. Hervorhebung im Original.
" Harrison, Physico-Theology and the Mixed Sciences 2005, 165.

12 Buchenau, Kunstreligion und Vernunfiabstraktion 2010.

113 Miiller, Asthetische Religiositiit und Kunstreligion 2004.

114 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019; ders., Religionssoziologie 2b 2019.

115 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 30. Hervorhebung im Original.
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eher marktwirtschaftliche Bedingungen in ihr Umwelt registriert und mit religi-
dsem Sinn ausstattet,'!® aber sie wird dann, wenn sie Religion bleibt, nicht zu
einem politischen beziehungsweise wirtschaftlichen Sachverhalt. Religion kann
mit anderen Bereichen der Sinnproduktion auf vielfache Weise in Konkurrenz
stehen, aber Religion als wirtschaftliches Gut ist eine andere Sache. Konkurrenz
und Wettbewerb sind allgemeine soziale Sachverhalte, die sich in und zwischen
den gesellschaftlichen Sonderbereichen der Politik, des Rechts, der Wissen-
schaft, der Erziechung, der Wirtschaft, der Kunst, der Religion und nicht zuletzt
des Sports unterschiedlich zeigen.

Dass Wissenschaft selbst zu einer Religion wird,'!” ldsst sich meines Erach-
tens nur diskursiv verstehen. Den Diskursbegriff verwende ich im Sinne ver-
selbststandigter Produktion von Semantik — allerdings einer Semantik, die ein
Repertoire an Unterscheidungen nutzt, ohne sich auf einen priméren Code fest-
zulegen und sich sozialstrukturell zu organisieren. Als diskursiver Sachverhalt
konnen Wissenschaften mit der Religion durchaus Allianzen eingehen, aber doch
nur diskursiv und somit etwa auflerhalb der Labore.

Der Typus der Wissenschaftsreligion ist leicht innerhalb der Grenzarbeiten
zwischen Religion und Wissenschaft zu verorten und der Rationalreligion an die
Seite zu stellen. Fiir die noch im Bann der Theologie stehende Naturforschung
des Mittelalters war es undenkbar gewesen, Sein und Erkenntnis auf derselben
Stufe zu sehen. Die gottgeschaffene Natur und die curiositas der erkennenden
Philosophie sowie der empirischen Naturforschung galten als zwei unterschie-
dene Sachverhalte auf unterschiedlichen Ebenen. Dass ab der friihen Neuzeit
Sein und Erkenntnis auf derselben Ebene liegen konnen, basiert auf der Voraus-
setzung, dass der Wissenschaft zunehmend die Evidenz fiir Weltwissen zuge-
schrieben wird. Diese Evidenz wird, wie im Abschnitt {iber Rationalreligion be-
reits angedeutet, durch kognitive Werte wie Objektivitit, Vernunft, Nachpriif-
barkeit, Reproduzierbarkeit von Erkenntnissen und methodisch abgesicherte
Wahrheiten angestrebt.!3

Auch wenn sich die Philosophie im ,,Streit der Fakultiten* gegeniiber der The-
ologie hat behaupten und konturieren konnen, ist die Theologie im Sinne des
Anspruchs religioser Reflexion auf Religion als Teil des Wissenschaftskanons
(noch) nicht verschwunden. Auch dariiber hinaus kann man die diskursive und
strukturelle Abgrenzung zwischen Religion und Wissenschaft an vielen Themen
verfolgen: von der weltanschaulichen Umstrittenheit der Evolutionstheorie um
1900 bis zum heutigen Intelligent Design.'"® Der sogenannte wissenschaftliche
Atheismus — gegenwirtig prominent vertreten etwa von Richard Dawkins'?® —

116 Gauthier, Religion, Modernity, Globalisation 2020.
17 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019, 137-272.

8 Gaukroger, The Natural and the Human 2016.

119 Dixon, Science and Religion 2008, 81-103.

120 Dawkins, The God Delusion 2006.
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einerseits und der wissenschaftliche Anspruch der Theologien als Selbstreflexion
von Religion andererseits sind kein Argument gegen funktionale Differenzie-
rung, sondern Ausdruck der Grenzarbeiten zwischen Religion und Wissenschaft.
Nicht erst, aber forciert seit der frithen Neuzeit in Europa, hat sich ein Differen-
zierungsprozess zwischen Religion und Wissenschaft durchzusetzen begon-
nen,'?! der seit geraumer Zeit auch global — freilich in regional verschiedenen
Auspragungsgraden — um sich greift. Die Umstrittenheit der Auffassung von ei-
ner notwendig konstitutiven Rolle religioser oder antireligioser Motive von Wis-
senschaftlerinnen und Wissenschaftlern fiir die Religionsforschung kennzeichnet
zahlreiche, in Geschichte und Gegenwart gefiihrte wissenschaftstheoretische De-
batten und in ihnen vertretene Positionen und ist als Durchkreuzung von funkti-
onaler und schichtungsformiger Differenzierung zu verstehen. Das Spektrum
reicht von der von Rudolf Otto in seinem Buch Das Heilige geduflerten Bitte,
nicht weiterzulesen, falls die Leserin und der Leser nicht in der Lage seien, bei
sich selbst religidse Gefiihle zu evozieren'?2, bis zu gegenwirtigen Auseinander-
setzungen um das Verhéltnis zwischen Theologien, die einer je bestimmten reli-
gidsen Tradition verpflichtetet sind, und anderen Disziplinen der Religionsfor-
schung, die das nicht sind.'?* Die Tatsache, dass das Verhiltnis von Wissenschaft
und Religion umstritten ist, ist als Indikator dafiir zu verstehen, dass personliche
Motive und die Herstellung von Evidenz wissenschaftlichen Arbeitens auch in
der Religionsforschung de facto differenziert sind. Die Differenzierung von
schichtungsformiger und funktionaler Differenzierung ist die Voraussetzung da-
fiir, dass einige beanspruchen konnen, personliche, etwa religiose, Motive und
wissenschaftliches Arbeiten aufeinander zu beziehen'?* oder gar in Kongruenz
zu bringen, und andere das Gegenteil reklamieren. Konfessionell gepréigte wis-
senschaftliche Vereinigungen wie etwa die Gorres-Gesellschaft sind das organi-
satorische Komplement zur Abstimmung von wissenschaftlichem Arbeiten mit
personlichen Motiven und Uberzeugungen. Differenzierung und Umstrittenheit
sind selbstverstiandlich nicht dasselbe, aber diskursive Umstrittenheit ist ein em-
pirischer Indikator fiir gesellschaftsstrukturelle Grenzarbeiten zwischen ver-
schiedenen gesellschaftlichen Teilbereichen sowie zwischen ihrer jeweiligen Ra-
tionalitdt und personaler Integritit. Die Differenzierung zwischen Wissenschaft
(funktional) und der sie betreibenden Personen samt ihren Uberzeugungen
(schichtungsformig) hat einen langen Vorlauf, und die frithe Neuzeit ist Teil die-
ses Vorlaufs. Die forcierte Differenzierung zwischen wissenschaftlichen Er-
kenntnissen und den sie betreibenden Personen in der frithen Neuzeit Europas
macht sich unter anderem in Unterschieden zwischen philosophischen For-

121 Vgl. statt vieler Dixon/Cantor/Pumftey, Science and Religion 2010.

122 Otto, Das Heilige [1917] 1963, 8.

123 Vgl. statt vieler McCutcheon, Manufacturing Religion 1999 sowie, auch mit Blick auf das
Fach Islamische Theologie an deutschen Universitaten, Krieger, Zur Zukunft der Theologie 2017.

124 So etwa jiingst Joas, Die Macht des Heiligen 2017, 12.



Die operative Schliefsung der Religion 139

schungsprogrammen des 18. Jahrhunderts bemerkbar. Wahrend beispielsweise
Christian Wolff der Vernunft als einer in jedem einzelnen Menschen liegenden
Begabung verpflichtet war, wollte der Marquis de Condorcet die Rationalitit kol-
lektiven Verhaltens unabhingig von einzelnen Personen und Kontexten ergriin-
den.'? Die Frage nach der conditio humana wurde aus dem philosophischen Ver-
stehen herausgenommen und, so etwa bei David Hume, in die personliche Ent-
scheidung verlagert.'26

3.5.Ritual-technische Verfahrensreligion

Den Typus der ritual-technischen Verfahrensreligion korreliert Wolfgang EB-
bach mit der ,.Erfahrung der Artifizierung der Lebenswelt“!?” und stellt ihn aus-
fiihrlich im zweiten Teilband des zweiten Bandes vor.!?® Als eine der Formen
von diesem Typus macht Wolfgang Ef3bach ,,frei wéhlbare Weltanschauungsre-
ligionen* aus.'” Als erfahrungsformigen Hintergrund fiir diesen Religionstypus
gibt der Autor die ,,Legitimation durch Verfahren®, die ,,Magie der Performati-
vitat und ,,die Letztinstanz der technisch-konstruktiven und 6kologisch einge-
betteten Ordnung® an.'3° Die ersten beiden der genannten Merkmale deuten auf
die Organisationsformigkeit der Religion hin, die wiederum mit der Bedeutung
von Organisationen in der modernen Gesellschaft korreliert.'*' Somit ldsst sich
die ritual-technischen Verfahrensreligion mit Bezug auf die Organisationsform
innerhalb zunehmender Ebenendifferenzierung verorten. Anzeichen fiir die zu-
nehmende Organisationsformigkeit von Religion sind formalisierte Mitglied-
schaft oder als Aquivalent spezifische Zugangsbedingungen zu religidser Pra-
xis'*? sowie die Verkirchlichung derjenigen Religionen, die die Sozialform der
Kirchen nicht kennen; prominentes Beispiel dafiir ist der Islam in westlichen Ge-
sellschaften.!3? Parallel dazu sakralisieren sich auch auBerhalb des religidsen Be-
reichs operierende Organisationen, die auf der Legitimation durch Verfahren und
der Performanz beruhen, ohne damit zu einer religidsen Organisation zu wer-
den."* Aktiondrsversammlungen oder Parteitage folgen so manches Mal einer
,rituellen Liturgie®, aber deshalb sind sie noch lange nicht dasselbe wie eine r6-
misch-katholische Messe. Umgekehrt erarbeiten christliche Kirchen Marketing-

125 Gaukroger, The Natural and the Human 2016, 26.

126 Ebd., 51.

127 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 30.

128 ERbach, Religionssoziologie 2b 2019, 1267-1418.

129 Ebd., 1267. Hervorhebung im Original.

130 EBbach, Religionssoziologie 12014, 31.

131 Jiger/Schimank, Organisationsgesellschaft 2005.
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133 Vgl. fiir den deutschen Fall Chbib, Organisation des Islams in Deutschland 2017.
134 Demerath et al., Sacred Companies 1998.
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programme, und Gemeindemitglieder mutieren zu Kunden.!*> Im Ergebnis be-
finden sich organisationsformige Anbieter auf einem ,,Religionsmarkt“!*®, der
aber nicht mit dem wirtschaftlichen Markt zu verwechseln ist.'*” Religion wird
nicht und bleibt nicht Religion, wenn sie als wirtschaftliches Gut behandelt wird,
sondern bekommt in diesem Fall einen Warencharakter.'3® Die verfahrensmifige
sowie konkurrenzférmige Organisation von Religion einerseits und die Sakrali-
sierung von nicht-religiésen Organisationen sowie wirtschaftlicher Prozesse an-
dererseits stehen in einer Beziehung wechselseitiger Beobachtung, gehen aber
nicht ineinander auf. Auch hier gilt ein weiteres Mal das E8bach’sche Diktum:

..Was challenge-and-response angeht, kann Religion [...] beides sein®.!*

4. Die Systemreferenzen von Religion

Die Organisationsformigkeit von Religion sowie die Individuenreligion, die sich
zur Bekenntnisreligion gesellt, sind meiner Interpretation nach sozialstrukturelle
Korrelate funktionaler Differenzierung, in deren Kontext die anderen vier Reli-
gionstypen stehen. Allerdings neigt insbesondere die Nationalreligion von der
Seite der Politik aus im Zusammenspiel mit auf Personen zurechnender sowie
organisationsformiger Religion dazu, Religion innerhalb schichtungsférmiger
Differenzierung zu verorten, die quer zu funktionaler Differenzierung liegt; da-
von zeugen noch heute oder heute wieder zahlreiche Facetten der allgegenwiérti-
gen ,identity politics‘, die sich zumindest teilweise als Ausdruck schichtungsfor-
miger Zurechnung verstehen lésst, insofern sie unter anderem auf ethnische und
religiose Zugehdorigkeit abstellt, die quer zu funktionaler Differenzierung liegt.'*’

Im Folgenden sei die gesellschaftstheoretische Perspektive zusammengefasst,
vor deren Hintergrund meine Re-Interpretation der Ebach’schen Religionstypo-
logie erfolgt. In systemtheoretischer Hinsicht sind bei gesellschaftlichen Teilsys-
temen, zu denen Religion gehort, drei Beziehungen relevant, die jedes System zu
beriicksichtigen hat: Funktion, Reflexion und Leistung (Abbildung 1). Die Funk-
tion beschreibt das Verhiltnis der Religion zur Gesellschaft; die Reflexion be-
zeichnet die Selbstbeobachtung der Religion als System im Unterschied zu ihrer
Umwelt; die Leistung bezieht sich auf das Verhiltnis der Religion zu anderen
gesellschaftlichen Subsystemen.'#!

135 Schlamelcher, Okonomisierung der protestantischen Kirche 2013.
136 EBbach, Religionssoziologie 2a 2019, 1419 et pass.

137 Hero, Die neuen Formen des religidsen Lebens 2010.

138 Carrette/King, Selling Spirituality 2005.

139 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 22. Hervorhebung im Original.
140 Croucher, Globalization and Belonging 2003.

141 Luhmann, Funktion der Religion 1982, 56f.
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Abbildung 1: Die drei Beziechungen der Religion.

a) Funktion: In religionssoziologischer Perspektive ist klar, dass Religion ein so-
zialer und ndherhin, falls ein Gesellschaftsbegriff angelegt wird, ein gesellschaft-
licher Sachverhalt ist. Insofern ist Religion in gesellschaftstheoretischer Hinsicht
eine gesellschaftliche Funktion — etwa die Funktion der Bearbeitung prinzipiell
unbestimmbarer Kontingenz. Die in der Literatur gelegentlich zu lesende For-
mulierung, Religion ,,habe eine Funktion®, ist irrefithrend. Etwas als Teil einer
Funktion zu sehen, entsubstantialisiert die entsprechende Entitdt und versteht sie
als Teil innerhalb einer Relation, die Funktion genannt wird. Allenfalls kann et-
was eine Funktion ,,erfiillen”, ndmlich in dem Sinne, dass sie ihrer Position in-
nerhalb der Funktion entspricht. Religion als eine gesellschaftliche Funktion zu
sehen, heilit demnach, dass Religion innerhalb von Gesellschaft eine bestimmte
Position einnimmt und einer entsprechenden gesellschaftlichen Aufgabe nach-
kommt.

b) Reflexion: Zugleich aber kann Religion eine gesellschaftliche Funktion nur
dann erfiillen, wenn sie sich zu einem eigenstindigen gesellschaftlichen Bereich
ausdifferenziert und als solcher sich selbst sowie auch von auflen als solcher er-
kennbar ist — wissenschaftlich ebenso wie von anderen gesellschaftlichen Berei-
chen aus. Die Eigenstandigkeit der Religion ist an der Unterscheidung (system-
theoretisch: Code) immanent/transzendent orientiert. Die Doppelstellung, die aus
der gesellschaftlichen Funktion und der Eigensténdigkeit von Religion resultiert,
ist nicht mit der aristotelischen Teil-Ganzes-Beziehung zu fassen; die Systemthe-
orie Luhmann’scher Provenienz beschreibt sie als die doppelte Systemreferenz
von Selbst- und Fremdreferenz.

c) Leistung: Das Verhiltnis zwischen Religion und anderen gesellschaftlichen
Bereichen stellt schlieBlich die Beziehung zu anderen gesellschaftlichen Subsys-
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temen dar. Unter den gesellschaftsstrukturellen Bedingungen forcierter Indivi-
dualitit, das heilt: der zunehmenden Adressierung von Personalitit, kommt die
Referenz auf kommunikativ registrierte psychische Anforderungen hinzu.

Die von mir genannten Grenzarbeiten sind im Zusammenhang der Leistungen
von Religion fiir andere soziale Systeme und fiir psychische Systeme zu verorten,
und hier scheint mir zudem der gesellschaftsstrukturelle Platz der EBbach’schen
Typen der Bekenntnisreligion, der Rationalreligion, der Nationalreligion, der
Kunstreligion, der Wissenschaftsreligion und der ritual-technischen Verfahrens-
religion zu sein. Diese Religionstypen konnen sowohl Teil der segmentiren Dif-
ferenzierung des Religionssystems sein und unterschiedliche Entwicklungen in
der Umwelt von Religion verarbeiten als auch Teil der Beobachtung von Reli-
gion durch andere gesellschaftliche Subsysteme sein. Die von Wolfgang Ebach
ausgemachten Religionstypen sind somit Ausdruck der Grenzarbeiten zwischen
Religion und anderen gesellschaftlichen Sonderbereichen. Innerhalb der Reli-
gion gilt: ,,Auch das System der Religion findet sich segmentér differenziert in
eine Vielzahl von Religionen.'*> Doch anders als die segmentir differenzierten
positiven Religionen konzentrieren sich die von Wolfgang Efbach identifizierten
Religionstypen auf einzelne Aspekte der Bearbeitung von Kontingenz mittels der
Unterscheidung immanent/transzendent. Im Verhéltnis zur Wissenschaft fokus-
siert Religion im Typus der Rational- und der Wissenschaftsreligion die Kosmi-
sierung und Rationalisierung der Welt; in der Beziehung zur Politik konzentriert
sich Religion im Typus der Nationalreligion auf die kollektive Erregung, in Re-
lation zur Kunst auf die individuelle Erregung; und im Verhéltnis zur Biirokratie
nimmt Religion im Typus der ritual-technischen Verfahrensreligion speziell die
Performativitdt in den Blick. In dieser Perspektive lieen sich vielleicht noch
weitere Religionstypen im Sinne Efbachs ausmachen; etwa Gemeinschaftsreli-
gion, die die Gemeinschaft auratisiert,'*3 Intimreligion, die im Verhiltnis zur ro-
mantischen Liebe entsprechende Emotionen sakralisiert, Warenreligon, die in
Relation zur Wirtschaft Austauschbeziechungen und Waren mit religidsen Ele-
menten versieht'*, und Individuen-Religion, die eine ,,Sakralisierung des Ich*!43
betreibt und sich darin nicht, wie die Bekenntnisreligion, auf Zugehorigkeit be-
schrinkt, sondern das psychische Innenleben als transzendent adressiert — bis hin

142 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft 2002, 272. Vgl. auch Stichweh, Weltreligion oder
Weltreligionen 2001, 119.

143 Vgl. Max Weber, Wissenschaft als Beruf 1922, 554 demzufolge in seiner Zeit ,,nur inner-
halb der kleinsten Gemeinschaftskreise, von Mensch zu Mensch, im pianissimo, jenes Etwas pul-
siert, das dem entspricht, was frither als prophetisches Pneuma in stiirmischem Feuer durch die
groflen Gemeinden ging und sie zusammenschweif3te*.

144 Man denke an den von Karl Marx so genannten ,,Fetischcharakter der Waarenwelt* (Marx,
Das Kapital 1987, 103); zum Kapitalismus als Religion siehe etwa Deutschmann, Die Verheis-
sung des absoluten Reichtums 1999, und zur entsprechenden These Walter Benjamins vgl.
Baecker, Kapitalismus als Religion 2003.

145 Knoblauch, Die Verfliichtigung der Religion 1991, 31.
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zum ,,Shilaismus®; eine Bezeichnung, die Robert Bellah et al. in Anlehnung an
den Namen einer Befragten (Shila) wihlen, um einen Religionstypus zu bezeich-
nen, der die singuldre Religion einer/eines je Einzelnen meint.'*® Die EB-
bach’schen Religionstypen konnen aber ebenso Ausdruck dafiir sein, dass andere
gesellschaftliche Subsysteme Religion beobachten, was mich zum letzten Ab-
schnitt dieses Artikels fiihrt.

5. Sakralisierung

Im Verlauf dieses Beitrags war mehrfach von Sakralisierung die Rede. Dieses
Stichwort sei zum Schluss naher beleuchtet. Mit dem Konzept der Sakralisierung
lasst sich nicht nur verstehen, wie Religion auf andere gesellschaftliche Bereiche
und psychische Befindlichkeiten reagiert, sondern auch umgekehrt, wie andere
gesellschaftliche Bereiche religiose Elemente in Anspruch nehmen. Der Vorgang
der Sakralisierung beschreibt zwei Richtungen und somit gleichsam zwei Seiten
derselben Medaille. Das war bereits im Zusammenhang der Grenzarbeiten zwi-
schen Religion und anderen gesellschaftlichen Bereichen angedeutet. Religion
beschreibt die ganze Welt auf Basis der Unterscheidung transzendent/immanent
und sakralisiert mit dieser Unterscheidung auch ihre systemintern reprasentierte
Umwelt. Umgekehrt beobachten andere gesellschaftliche Bereiche sich selbst
und ihre jeweilige Umwelt mit Hilfe systemspezifischer Codes; etwa die Politik
mit dem Code Macht/Ohnmacht, das Recht mit dem Code Recht/Unrecht, das
Gesundheitssystem mit dem Code gesund/krank usw. Zu der jeweils systemin-
tern reprasentierten Umwelt kann auch Religion gehdren. Kommt sie in promi-
nenter Weise in den Blick, kann es von der anderen, nicht-religiésen Seite aus zu
Sakralisierungen kommen, ohne dass damit Religion in einem morphologisch
spezifischen Sinn gegeben wire. Das sei im Beispiel des Verhéltnisses von Re-
ligion und Kunst anhand folgender Grafik veranschaulicht (Abbildung 2). Reli-
gion sakralisiert ihre systemintern repriasentierte Umwelt, indem sie ihren Code
transzendent/immanent auf sie anwendet und dadurch in systemspezifische In-
formation tiberfiihrt. Zur systemintern repriasentierten Umwelt von Religion ge-
hért auch Kunst, die als religivse Kunst der Asthetisierung von Religion dient.
Umgekehrt ist unter anderem Religion Teil der systemintern reprisentierten Um-
welt von Kunst. Kunstreligion iibernimmt religiése Semantiken sowie Formele-
mente und wendet sie zum Zwecke der dsthetischen Auratisierung an, um Kunst-
werke der Kontingenz zu entziehen.

146 Bellah et al., Habits of the Heart 1996, 221.
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Abbildung 2: Zweifache Sakralisierung am Beispiel des Verhiltnisses
von Religion und Kunst.

In der Perspektive der zweifachen Sakralisierung sei nochmals ein Blick auf
das geworfen, was Wolfgang Ebach ,,Verschlingungen® und ,,Symbiose‘ nennt.
Der Autor meint in seiner Religionssoziologie, ,,die eingeiibten Bipolarititen von
Glauben und Wissen, von Kirche und Wissenschaft, von Irrationalismus und Ra-
tionalismus etc. fortlaufend in Reinform zu erhalten, enttduschen® zu miissen.'¥’
Ich erlaube mir, etwas salopp zu entgegnen: Mich hat die Lektiire gerade in der
gesellschaftstheoretischen Perspektive funktionaler Differenzierung nicht ent-
tduscht. Vielmehr sehe ich groBe Teile der EBbach’schen Analysen entgegen sei-
ner ausdriicklichen Intention als Beleg dafiir, dass die sich herausbildende Mo-
derne — wie auch bereits die europdische Religionsgeschichte (und nicht nur sie)
zuvor — mit teils enormen Grenzarbeiten im Hinblick auf das Verhéltnis zwi-
schen Religion und anderen gesellschaftlichen Bereichen zu tun hat. Vielleicht
liegt der entscheidende Unterschied zwischen beiden Interpretationen des empi-
rischen Materials in der Frage, wie Sakralisierung zu verstehen ist. Ich halte es
analytisch fiir iiberaus wichtig, eine religionsinterne und eine religionsexterne

147 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 743f.
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Weise der Sakralisierung zu unterscheiden, und zwar deshalb, weil Sakralisie-
rung nicht in Religion aufgeht. Religion hat zwar eine Spezialzustindigkeit fiir
Heiligungsprozesse, ebenso wie Kunst eine Spezialzustindigkeit fiir das Asthe-
tische und die Politik eine Spezialzustindigkeit fiir Fragen der Macht hat. Aber
Bearbeitungsweisen des Sakralen sind ebenso wenig auf Religion beschrénkt,
wie das Asthetische auf Kunst und Macht auf Politik. Somit gilt es insgesamt
zwischen religionsinterner und religionsexterne Sakralisierung zu unterschei-
den.'®® Religionsintern kondensiert das Sakrale semantisch — durch die Syntax
codiert und pragmatisch vereindeutigt — ,,gewissermalflen an der Grenze, die die
Einheit der Unterscheidung von transzendent und immanent darstellt“.!* Auf
diese Weise kommt es zu , Verkorperungen® von Religion in Gestalt der kommu-
nikativen Adressierung von menschlichen Korpern und ihrem Verhalten, von
Texten, Bildern, Bauten und anderen artifiziellen Objekten sowie von natiirli-
chen Ereignissen und Sachverhalten; dieser Vorgang wird in letzter Zeit vom
Ansatz der ,,materiellen Religion® betont.!*" Bei religionsexterner Sakralisierung
handelt es sich hingegen um jenen Prozess, ,,in dem eine nichtreligiose Kommu-
nikation von sich aus auf religiose Sinngehalte zuriickgreift oder sie erzeugt und
dadurch ,profane Sachverhalte mit einer religidsen Aura ausstattet“!>!, ohne
aber zu selbstbeziiglicher Religion zu werden. Bei der religionsexternen Sakrali-
sierung handelt es sich vielmehr, wie gesagt, um ,,religioide” Sachverhalte, um
,religiose Halbprodukte“!>? oder um ,immanente Transzendenz (ein Ausdruck,
den auch Wolfgang EBbach verwendet, allerdings nur im Kontext des Verhalt-
nisses zwischen Rationalitdt und Ritus, das er am Beispiel der Freimaurer eror-
tert'>?). Mit der Unterscheidung von religidsen Halbprodukten und ausdifferen-
zierter selbstreferenzieller Religion ist kein normativer Anspruch im Sinne von
,reiner Religion‘ im Unterschied zu ,Ersatz-* oder ,Pseudoreligion® verbunden,
sondern nur die analytische Absicht, sich den Blick fiir Entwicklungspfade von
Sakralisierungsprozessen offen zu halten, die diesseits der Alternativen von Sys-
temzwang und Diffusion sowie Sakularisierung und Wiederkehr liegen, um die
immer wieder erfolgende Emergenz von selbstreferenzieller Religion aus allge-
meinen Sakralisierungsprozessen heraus zu verstehen. Sakralisierung bedeutet
nicht mangelnde Differenzierung, auch nicht zwangslaufig Entdifferenzierung,
sondern nur, dass sich Religion und andere gesellschaftliche Funktionsbereiche
wechselseitig und ohne letztinstanzliche Hierarchisierung beobachten und in An-
spruch nehmen. Somit lassen sich die von Wolfgang Ef3bach ausgemachten Re-

148 Schlette/Krech, Sakralisierung 2018.

149 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft 2002, 82.

150 Siehe etwa Houtman/Meyer (Hg.), Things 2012. Bredholt Christensen/Tae Jensen, Religion
and Material Culture 2017. Hutchings/McKenzie, Materiality and the Study of Religion 2017.

51 Krech, Wo bleibt die Religion? 2011, 245.

152 Simmel, Die Religion 1995, 60f.

153 EBbach, Religionssoziologie 1 2014, 297-300.
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ligionstypen als Ausdruck der segmentéren Pluralisierung des Religionssystems
verstehen, einer Pluralisierung, mit der Religion auf je spezifische Entwicklun-
gen in ihrer systemintern reprisentierten Umwelt reagiert (etwa auf Wissen-
schaft, Politik und Kunst) und zugleich als Indikatoren fiir religionsexterne Sak-
ralisierung interpretieren, mit der andere gesellschaftliche Bereiche Religion be-
obachten und sich religiose Mittel zu eigen machen, um sich zu auratisieren, ohne
aber die jeweilige Systemrationalitdt zu vernachldssigen. Die religionsexterne
Sakralisierung hdngt damit zusammen, dass kein gesellschaftliches Subsystem,
obgleich jedes von ihnen autopoietisch entsteht und verfahrt, sich aus sich selbst
heraus begriinden kann und somit gesellschaftsstrukturell der unbestimmbaren
Kontingenz ausgesetzt ist; dieser Sachverhalt kommt beispielsweise mit Blick
auf Politik und Recht im beriihmten Béckenforde-Diktum zum Ausdruck: ,,Der
freiheitliche, sdkularisierte Staat lebt von Voraussetzungen, die er selbst nicht
garantieren kann“.'>* Mit unbestimmbarer Kontingenz umzugehen, ist wiede-
rum Sache der Religion. Die religionsexterne Sakralisierung ist eine Art, in der
Leistungsofferten der Religion von anderen gesellschaftlichen Subsystemen an-
genommen werden, ohne zu Religion zu werden. Damit liegt ein Hinweis auf die
Frage vor, wie Gesellschaft die verschiedenen Anforderungen ihrer Subsysteme
heterarchisch koordiniert. Die gesellschaftliche Koordination erfolgt teils als
»analoge (parallellaufende) Verhiltnisse*!> oder, linguistisch gesprochen, als
Aquivokationen, mit denen unterschiedliche Semantiken beim selben Sprachge-
brauch zugleich nebeneinander bestehen, und teils als Metaphern, mit denen un-
terschiedliche Bereichssemantiken'*® syntaktisch (also innerhalb von bestimm-
ten Kommunikationsstrukturen) miteinander in Beziehung gebracht und paral-
lele Analogien jeweils systemintern in einen spezifischen Code transformiert
werden.!S” Beispielsweise kann im Zusammenhang des Klimawandels von ,,apo-
kalyptischen Ausmaflen® die Rede sein, um die Dringlichkeit entsprechender po-
litischer Entscheidungen zu betonen und eine Mehrheit fiir die entsprechende
politische Position zu erhalten, ohne damit aber religiose Kommunikation zu
sein. Zu einer Metapher innerhalb der Religion kann diese Redeweise werden,
wenn der Klimawandel — etwa im Anschluss an Mt 25,31-46 — als Anzeichen
des nahenden gottlichen Weltgerichts gedeutet wird. Die doppelte Richtung der
Sakralisierung betrifft die moderne, funktional differenzierte Gesellschaft ein-
schlieBlich ihres historischen Vorlaufs wihrend der frithen Neuzeit. Doch die
Keime funktionaler Differenzierung und der zweifachen Sakralisierung liegen in

154 Bockenforde, Staat, Gesellschaft, Freiheit 1976, 60. Hervorhebung im Original.

155 Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft 1997, 101.

156 Die Linguistik spricht von Doménen: ,,[A] metaphor is a structural mapping from one do-
main of subject matter (the source domain) to another (the target domain)* (Lakoff, The Meaning
of Literal 1986, 294).

157 Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft 1997, 238 spricht in diesem Zusammenhang
vom Vorgang des ,,Hineincopierens®.
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der Achsenzeit'*®, nimlich im ersten Jahrtausend v.u.Z. als der Zeit ,.einer schlei-
fenformigen Entwicklung, eines Wechselspiels von Differenzierung und Entdif-
ferenzierung®, dem ,,die Erkenntnisse, die wir {iber den soziopolitischen Struk-
turwandel im ersten vorchristlichen Jahrtausend besitzen®, entsprechen.!* Somit
sind die ,Moderne‘ und die ,Vormoderne‘ nicht nur, aber auch mit Blick auf die
Evolution des Religiosen im Sinne von Potenzial und dessen Realisierung mitei-
nander ins Verhéltnis zu setzen. Dann ist vielleicht die Moderne gar nicht so
modern, wie sie sich in ihren Selbstbeschreibungen wihnt;'®® oder umgekehrt ist
die ,Vormoderne‘ moglicherweise moderner, als es uns die {ibliche Geschichts-
schreibung mit ihren epochalen Zasuren glauben machen will.
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Das Torhaus: Auschwitz und das Sakrale”

Michael Stausberg

1. Das Sakrale und die Religion

Bei der Konzeptualisierung von (etwas als) sakralem Raum ist vieles eine Frage
von Annahmen, Vorurteilen und Meinungen. Zum Beispiel wird das Attribut
,,sakral® oft als identisch mit dem Religidsen oder als eindeutig an die religiose
Sphire gebunden angesehen. Mit anderen Worten: Der sakrale Raum ist der re-
ligiose Raum. Obwohl dieses Vorurteil weit verbreitet ist, ist es irrefiihrend. Be-
trachten wir den umgekehrten Fall: Ist jeder religiose Raum automatisch ein sak-
raler Raum? Mir fallen viele Beispiele ein, bei denen dies nicht der Fall zu sein
scheint. Einige protestantische Kirchen oder Versammlungsstitten beispiels-
weise haben nicht die Absicht, ein sakraler Raum zu sein; sie sind nicht geweiht,
und der Raum als solcher wird nicht als von Natur aus sakral angesehen. Glau-
bige konnten sich beleidigt fiihlen, weil die Idee des sakralen Raums in ihren
Augen ein Kennzeichen der Anderen, namlich der Katholiken ist. Es ist alles eine
Frage der Definition: Wenn Religion als sakrale Sache verstanden wird — und
das Heilige oder Sakrale von Natur aus mit dem Religiésen verbunden' —, dann
macht es keinen Sinn, das Sakrale vom Religidsen zu unterscheiden. Dieses enge
Vorverstandnis verfehlt aber in meinen Augen das Potenzial sinnvoller Unter-
scheidungen. Einige Kollegen haben bereits vom ,,sédkularen Sakralen gespro-
chen.? Um zwischen dem Heiligen und dem Religiésen zu unterscheiden, konnte
man beide Begriffe definieren. Dies wire eine unmogliche Aufgabe, wenn man
konsensuale oder erschopfende Definitionen anstreben wiirde.® In diesem Auf-
satz werde ich eine andere Strategie verfolgen. Ich werde einen der ikonischsten
und bedeutendsten Orte des zwanzigsten Jahrhunderts diskutieren — einen Ort,

* Dieser Beitrag stellt cine iiberarbeitete deutsche Fassung eines Aufsatzes dar, der zunichst
in Saeculum. Jahrbuch fiir Universalgeschichte 71/2 (2021), 319-339 erschienen ist. Fiir die Vor-
bereitung der deutschen Fassung danke ich Christoph Auffarth.

! Fiir eine partielle Genealogie siche Stausberg, The Sacred, the Holy, the Numinous 2017. In
diesem Beitrag verwende ich sakral/das Sakrale statt heilig/das Heilige, da dieses Begriffs-
paar fiir meine Ohren den Zuschreibungs- und Konstruktcharakter besser horbar macht und
die Distanz von der spezifisch deutschen Diskurstradition des Heiligen markiert.

2 Siehe z. B. Lynch, The Sacred in the Modern World 2012. Knott, The Secular Sacred 2013.
Aystd, The Sacred Orders 2017.

3 Zur Diskussion mit neuem Vorschlag siehe Stausberg/Gardiner, Definition 2016.
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der typischerweise nicht, jedenfalls nicht in erster Linie als religioser Ort be-
trachtet wird —, um zu sehen, wie die Kategorie des Sakralen analytisch einge-
setzt werden kann.* In dem, was ich hier ,,diskursive Metatopographie* nenne,
werde ich einige gingige Konzeptualisierungen des Sakralen auf einen bestimm-
ten Ort projizieren. Im weiteren Verlauf wird die Kategorie des Religiosen auf-
tauchen; im Gegensatz zum Sakralen betrachte ich das Religiose hier nicht als
allgemeine Kategorie, sondern als ein Attribut, das sich auf religiose Institutio-
nen oder Traditionen bezieht, ndmlich das Judentum und den Katholizismus.

In diesem Artikel werde ich Auschwitz, das allgemein als einer der grauen-
vollsten Orte der Menschheitsgeschichte gilt,> neu beleuchten, indem ich auf ein
Repertoire theoretischer Tropen zuriickgreife, die mit dem Konzept des Sakralen
verbunden sind. Ich beginne also nicht mit einem chronologischen Abriss von
Auschwitz; im Laufe des Artikels werden indes verschiedene Facetten seiner Ge-
schichte beleuchtet. Auschwitz ist Vieles: ,,ein Ort der Massengriuel, ein Mu-
seum, ein Friedhof, [...], ein touristisches ,Must-see® und ein Ort, an dem kom-
plexe Verhandlungen iiber Identitit und Moral stattfinden.“® Auschwitz ist ein
prominenter Erinnerungsort,” und als solcher existiert es nicht auBerhalb media-
ler Darstellungen, gleichsam unvermittelt; Auschwitz ist eingebettet in verschie-
dene Diskurse und Darstellungsweisen, denen es unterworfen ist. Das historische
Auschwitz des Holocaust ist verschwunden, eine Angelegenheit der Vergangen-
heit, der Erinnerung, und doch ist es allgegenwiértig, und wie wir sehen werden,
spielt es in verschiedenen historischen Meistererzahlungen eine Rolle. Besuche
in Auschwitz sind Teil einer breiteren touristischen Infrastruktur und werden
vom Museum sorgfaltig inszeniert, um ein bestimmtes Narrativ zu vermitteln.
Dieses Narrativ hat sich jedoch seit der Griindung des Museums im Jahr 1947
verindert.® Es gibt einige wiederkehrende Bezugspunkte in diesen laufenden Pro-
zessen der imaginéren Neuprisentation dieser ,,Metropole des Todes*® (um eine
der vielen Metaphern hervorzuheben). Zunachst einmal gibt es Fotografien aus
verschiedenen Teilen der komplexen rdumlichen Struktur. In diesem Artikel
werde ich ein ikonisches Foto als Ausgangs- und Bezugspunkt verwenden — denn
wenn man von Auschwitz spricht, hat man es auch mit diesem Bild zu tun (Ab-
bildung 1).

Wer hat dieses Bild nicht schon einmal gesehen? Und wer wiirde sich nicht
sofort daran erinnern, was es darstellt? Es zeigt einen iibriggebliebenen Teil eines

4 Eine Inspirationsquelle (auch wenn meine Agenda eine andere ist) ist Engler/Gardiner, Se-
mantics and the Sacred 2017.

5 Ich habe viel gelernt von Steinbacher, Auschwitz 2004 und Auffarth, Auschwitz 2015.

® Pettitt, Introduction 2019, hier 6: ,,Auschwitz is a site of mass atrocity, a museum, a cemetery,
a focal point of Holocaust memory, a place of education, a town in south west Poland, a tourist
‘must-see,” and a place where complex negotiations of identity and morality take place.*

7 Reichel, Auschwitz 2002.

8 Siehe (z. B.) Pettitt, Introduction 2019.

° Dov Kulka, Landschaften der Metropole des Todes 2013.
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Vernichtungslagers, das wiederum Teil einer rdumlichen Konfiguration von an-
deren Lagern und Fabriken mit verschiedenen Hilfskonstruktionen war; {iber die-
sen spezifischen komplexen Ort hinaus evoziert es einen noch grofleren Kom-
plex: den Volkermord, insbesondere den Holocaust/die Shoah, einen Abgrund
menschlicher Geschichte. In diesem Sinne ist das Bild eine Metonymie.

Abbildung 1: Torhaus KZ-Auschwitz-Birkenau, Stanistaw Mucha, Februar/Marz 1945,
Wikipedia.

2. Das Sakrale als das Unaussprechliche

Das metonymische Bild fiihrt die Gedanken des Betrachters nach ,,Auschwitz",
benannt nach dem deutschen Namen der nahe gelegenen Stadt mit dem polni-
schen Namen ,,Oswiecim®. Auschwitz war Teil eines sich stindig weiterentwi-
ckelnden Netzes von Tausenden von Konzentrationslagern, die das nationalsozi-
alistische Deutschland in Deutschland selbst und in den von Deutschland besetz-
ten Gebieten errichtet hatte und in denen Héftlinge als Zwangsarbeiter und Ge-
fangene gehalten, misshandelt und ausgehungert wurden. Dariiber hinaus war
Auschwitz eines von etwa zehn Vernichtungslagern, in denen Menschen unmit-
telbar nach ihrer Ankunft massenhaft getdtet wurden. Allein im Vernichtungsla-
ger Auschwitz-Birkenau wurden iiber eine Million Menschen ermordet, etwa 90
Prozent von ihnen waren Juden. Industriell durchgefiihrte Massentétungen die-
ses Ausmalfes hatte es in der Geschichte der Menschheit zuvor noch nicht gege-
ben.
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Auschwitz ist also nicht nur ein Ort und ein Raum, sondern auch ein histori-
scher Bruch. Der deutsche Historiker Christian Meier hat es einen ,,mythischen
Ort*“ genannt.'” Auschwitz steht fiir einen Moment in der Zeit, nach dem die Ge-
schichte nicht mehr so aussieht wie zuvor. Sie stellt ein ganz besonderes und
einzigartiges Ereignis dar, einen Bruch, eine neue Epoche. Es ist nicht das illud
tempus der mythischen Zeit, das nach Wiederholung strebt, sondern eine bedroh-
liche Vergangenheit, die ,Nie wieder!* eintreten darf.

Dies fiihrt mich zum ersten Ansatzpunkt des Begriffs des Sakralen: seine un-
aussprechliche Qualitdt. Der Holocaust ist ein Verbrechen jenseits aller Vorstel-
lungskraft. Etwas, das man nicht begreifen kann. Die Vernunft kapituliert, und
es gibt keine addquate Reprisentation. Das Ereignis und Auschwitz als sein in-
dexikalisches Zeichen machen uns sprachlos, ebenso wie das Heilige oder das
Numinose, so einige seiner Theoretiker, unter denen Rudolf Otto der bekannteste
Protagonist ist. Es liegt auflerhalb unseres rationalen Zugriffs und entzieht sich
unserer diskursiven Sprache. Otto fordert den Leser auf, wer nicht ,,einen Mo-
ment starker und moglichst einseitiger religioser Ergriffenheit” erlebt hat, ,,nicht
weiterzulesen®.!! Elie Wiesel stellte eine dhnliche Behauptung der begrenzten
Mitteilbarkeit auf: ,,Nur diejenigen, die Auschwitz erlebt haben, wissen, was es
war. Andere werden es nie erfahren®.!> Gillian Rose nannte diesen Verweis auf
das Unaussprechliche, diese Mystifizierung von etwas, das wir nicht zu verste-
hen wagen, ,,Holocaust-Frommigkeit.'?

Peter Reichel hat Auschwitz als ,,den wortlosen Ort* bezeichnet.'* Die Aufer-
gewohnlichkeit der in Auschwitz begangenen Verbrechen evoziert die au3erge-
wohnliche Qualitit des Sakralen, als das, was mit gewdhnlichen Mitteln nicht
gemessen werden kann. Das Geschehen erscheint, um eine von Otto geprigte
Metapher aufzugreifen, als Mysterium — als ,,Geheimnis im Sinne des Fremdar-
tigen, Unverstandenen und Unerklirten®,!> | jenseits von Begriff und Verstand*
—, insbesondere im Modus des Tremendum, des Schrecklichen, Bedrohlichen,
Schauervollen.'® Es bleibt ein Mysterium, das abgrundtief bedngstigend, furcht-
bar und ddmonisch ist, entsetzlich, aber auch als Schrecken faszinierend. Otto
spricht von einer seltsamen ,,Kontrastharmonie* und einem ,,.Doppelcharakter*
des Faszinierenden und Absto3enden, das wir auch fiir Auschwitz konstatieren

10 Meier, Vierzig Jahre nach Auschwitz 1990.

11 Otto, Das Heilige 1917, 8.

12,,Only those who experienced Auschwitz know what it was. Others will never know*. Zitiert
bei Reynolds, Postcards from Auschwitz 2018, 58.

13 Rose, Mourning Becomes the Law 1996, 43. Rose lehnt diesen Diskurs ab und fordert das,
was sie als ,,Holocaust-Ethnographie* bezeichnet, siche auch Schick et al., 4 Good Enough Justice
2012, 74.

14 Reichel, Auschwitz 2002, 618.

15 Otto, Das Heilige 1917, 29.

16 Ebd., 14-21.
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konnen.!” Die Szene, die wir uns in dem obigen Bild vorstellen, bleibt unaus-
schopflich. Es ist das Verbrechen, das die Quelle der Empfindung des Unaus-
sprechlichen ist, aber das Verbrechen ist nicht von dem Tatort zu trennen, an dem
es ausgefiihrt wurde; das Verbrechen ist in den Ort eingeschrieben, in Auschwitz,
der der Inbegriff des Numinosen ist. Auschwitz ist der Extremfall des Unbegreif-
lichen.

Warum hat Auschwitz diesen herausgehobenen, einzigartigen Status in unse-
rer Erinnerungslandschaft erlangt, so dass die Leugnung, dass diese Verbrechen
in Auschwitz geschehen konnten, der Leugnung des Holocaust gleichkommt?'®
Was unterscheidet es von Chelmno, Treblinka, Sobibor, Majdanek und Belzec —
um die anderen nationalsozialistischen Vernichtungslager zu nennen, die sich auf
dem Gebiet des Nachkriegspolen befanden? Zunichst einmal wurden in keinem
anderen Lager so viele Menschen ermordet, wenngleich auch andere Lager
enorme Zahlen verzeichnen. In Treblinka zum Beispiel wurden zwischen
800.000 und 850.000 Menschen ermordet. Es gibt noch einige weitere Griinde
fiir die mnemotechnische Bedeutung von Auschwitz. Da Auschwitz eine inte-
grierte Reihe von Lagern mit unterschiedlichen Funktionen war — Auschwitz II
(Birkenau) war das Vernichtungslager —, gab es hier die meisten Uberlebenden.
Es gab mehr als 10.000 Uberlebende, in Treblinka hingegen weniger als 100.
Waihrend in Belzec schidtzungsweise 500.000 Menschen ermordet wurden, iiber-
lebten weniger als 10 Menschen. Daher gab es mehr Stimmen aus Auschwitz,
die Zeugnis ablegen und die Welt an ihr Leiden und die begangenen Verbrechen
erinnern konnten. Ein weiterer Grund dafiir ist, dass Treblinka, Majdanak und
Belzec bereits 1943 abgebaut wurden, nachdem die meisten Juden Polens getotet
worden waren. In Belzec und Majdanak hatte es im August und Oktober 1943
Aufstinde gegeben, die zur endgiiltigen Ermordung aller Insassen fithrten. Daher
sind von der Tétungsinfrastruktur dieser Lager nur noch wenige Spuren iibrig,
wenngleich es die SS, die durch den schnellen Vormarsch der Roten Armee iiber-
rascht wurde, in Majdanek versdumt hatte, die Gaskammern und Héftlingsbara-
cken zu zerstoren. So wurden bereits im August 1944 Bilder von der Vernichtung
in US-Zeitschriften verdffentlicht. In Auschwitz-Birkenau dagegen begann die
systematische Totung der Juden zwar bereits 1942, das Lager wurde aber erst
1943 als Zentrum der Massenvernichtung in Betrieb genommen.

Erst im Spatsommer bis Herbst 1944 begann die SS mit der Aufldsung von
Auschwitz. Himmler ordnete im November 1944 die Beendigung der Vernich-
tungsaktionen im gesamten Reich an; etwa zur gleichen Zeit schon richteten die
Russen in Majdanek ein Gedenkmuseum ein. Bis Mitte Januar 1945 versuchte
die Lager-SS, alle schriftlichen Beweise fiir den Massenmord in Auschwitz zu
beseitigen. Die Totungsanlagen wurden abtransportiert oder zerstort, die Ge-
baude verbrannt. Doch als die Rote Armee schlie8lich am 27. Januar eintraf —

17 Ebd., 39.
18 Siehe Zubrzycki, ,, Oswiecim “/,, Auschwitz 2015, hier 17.
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zufilligerweise an einem Sabbat! — fand sie mindestens 600 Leichen vor, und
etwa 7.000 Héftlinge waren noch am Leben. Mit Hilfe einer Widerstandsgruppe
war es Hiftlingen des Sonderkommandos — Héftlinge, die gezwungen waren, der
SS bei der Beseitigung von Gaskammeropfern zu helfen — gelungen, einige Bil-
der aus dem Lager zu schmuggeln, die im September 1944 die Widerstands-
gruppe in Krakau erreichten. Eines dieser Bilder zeigt Frauen, die sich unter
freiem Himmel ausziehen, bevor sie in die Gaskammer gehen. Auf einem ande-
ren sieht man, wie Héftlinge des Sonderkommandos neben einem Haufen bren-
nender Leichen stehen, die auf dem Boden verstreut liegen.!* Nach der Befreiung
des Lagers baten die sowjetischen Behorden den polnischen Fotografen Stanis-
law Mucha (1895-1976), das Lager zu fotografieren. Er machte 100 Bilder, von
denen er 38 in ein Album eintrug, das er dem Museum Auschwitz schenkte. Da-
runter befindet sich auch die oben abgebildete Aufnahme vom Torhaus von
Auschwitz-Birkenau.

Wir konnen sehen, dass es an einem grauen, kalten Wintertag aufgenommen
wurde. Die Farben und der Bildausschnitt vermitteln auf effiziente Weise die
diistere Bedriickung des Szenarios, die unser Vorwissen effektiv in unseren Blick
einflieBen ldsst. Dieses Pfortnerhaus wurde 1943 gebaut, als die Vernichtungs-
aktivitdten intensiviert wurden.

3. Das Sakrale als Etablierung und Uberschreitung
von Grenzen

Muchas Bild wurde unzihlige Male reproduziert, und fast alle Bilder, die ich im
Internet fand, gaben seine Zentralperspektive wieder, bei der die Eisenbahnschie-
nen den Blick auf den Durchgang lenken.?’

Die Eisenbahnschienen lassen den Raum der Vernichtung perspektivisch iiber
das Geldnde hinauswachsen. Die Gleise verbinden die Innen- mit der Auflenwelt.
Der Eisenbahnanschluss von Auschwitz war ein Hauptgrund dafiir, dass dieser
Ort iberhaupt als Standort fiir das Konzentrations- und spétere Vernichtungsla-
ger ausgewéhlt wurde. Die Eisenbahnverbindung ist ein weiterer Grund, warum
Auschwitz einen spezifischen Erinnerungsort bildet. Wahrend Majdanek und
Sobibor vor allem zur Ermordung von Juden aus den Ghettos der umliegenden
Stddte genutzt wurden, hatte Auschwitz einen europdischen Radius. Selbst Juden
aus einem so weit entfernten Ort wie meinem Wohnort (Bergen/Norwegen) wur-
den dorthin gebracht. Daher ist Auschwitz ein relevanter Bezugspunkt und Erin-
nerungsort fiir Juden aus ganz Europa.

19 Yegane Arani, Holocaust 2009.
20 Fiir eine Analyse des Bildes, das die folgenden Ausfiihrungen inspiriert hat, siche Hamann,
Torhaus Auschwitz-Birkenau 20009.
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Das Foto von Mucha zeigt eine Grenze, die durch das Torhaus markiert wird.
Das Torhaus nimmt fast die gesamte horizontale Achse ein, mit einigen Stachel-
drahtstangen ganz rechts, fast um die Undurchdringlichkeit der Grenze hervor-
zuheben. Selbst die Gleise, die aus dem Bild herausfiihren, sind jenseits des
Tores nicht mehr sichtbar und vermitteln die Botschaft, dass es keinen Ausweg
gibt. Gleichzeitig erwecken sie den Eindruck einer teleologischen Gerichtetheit?!
— der Endgiiltigkeit eines Prozesses. Das Torhaus mit dem erhdhten Wachturm
markiert die Grenze zwischen Innen und Auflen. Der wolkenverhangene Himmel
erlaubt dem Betrachter keinen Blick ins Freie; er gibt keine Hoffnung.

Es gibt eine Theorielinie des Sakralen, die es als ein binires Phanomen an-
sieht, so dass es nicht losgeldst von seinem grundlegenden Gegensatz zu seinem
dialektischen Anderen, dem Profanen, verstanden werden kann. Das Sakrale ist
das, was das Profane nicht ist, auch wenn das Sakrale profaniert und das Profane
sakralisiert werden kann. Man denke an die beriihmte Aussage von Emile Durk-
heim: ,,Eine noch ausgeprégtere Gegensitzlichkeit gibt es zwischen heiligen und
profanen Dingen. Sie stoflen sich gegenseitig ab und widersprechen einander mit
einer solchen Kraft, dass der Verstand sich weigert, sie gleichzeitig zu denken.
Sie verjagen sich gegenseitig aus dem Bewusstsein.“??

Ich meine, dass wir dies in Muchas Fotografie hineinlesen konnen — und dass
dies eine Interpretation der faszinierenden Qualitit des Bildes ero6ffnet. Was wir
darin sehen konnen, ist die Grenze zwischen dem Humanen und dem Unmensch-
lichen, zwischen Zivilisation und Barbarei, zwischen Leben und Tod, zwischen
Mitgefiihl und Grausamkeit, zwischen dem Alltdglichen und dem AuBergewdhn-
lichen, zwischen Kleidung und Nacktheit, dem Gekdmmten und dem Kahlen,
dem Gekochten und dem Rohen. Das Lager ist ein ,,Raum der Ausnahme*®, ,,eine
Zone der Ununterscheidbarkeit“.?* Man beachte die Reste von Geschirr im Vor-
dergrund: Die menschliche Zivilisation wird beim Betreten dieses Raumes ver-
lassen. Abgesehen von dem zerbrochenen Geschirr sind keine Spuren menschli-
chen Lebens zu entdecken. Weder Opfer noch Téter sind zu sehen, aber ihre ver-
gangene Présenz ist allgegenwirtig. Die Inkommensurabilitit der Verbrechen
entzieht sich einer anthropomorphen Darstellung. Die unbewegte Szene wirkt
gerduschlos und still: Grabesstille. Es besteht eine vollige Unvereinbarkeit zwi-
schen den beiden Sphéren. Erinnern wir uns an die letzten beiden Sitze des Durk-
heim-Zitats. Das Bild verweist auf diesen sich gegenseitig ausschlieBenden Ge-
gensatz.

21 Ebd., 684.

22 Durkheim, Les formes élémentaires 1912, 230: ,,Une opposition encore plus marquée est
celle qui existe entre choses sacrées et choses profanes. Elle se repoussent et se contredisent avec
une telle force que I’esprit se refuse a les penser en méme temps. Elles se chassent mutuellement
de la conscience.” Vgl. Durkheim, Elementare Formen [1912] 1981, 326.

23 Agamben, Homo sacer 2005 [1995], 189, 191. Siehe auch Giaccaria/Minca, Topogra-
phies/Topologies of the Camp 2011.



162 Michael Stausberg

4. Die Ambiguitit des Sakralen

Dies bringt mich zu einem weiteren charakteristischen Merkmal des Sakralen:
seine Ambiguitit.?* Durkheim lobt Robertson Smith fiir diese Einsicht.?* Durk-
heim spricht von zwei Arten religidser Kréfte: wohlwollende vs. bose; wahrend
erstere Respekt hervorrufen, verursachen letztere Gefiihle mit ,,einem Beige-
schmack des Erschreckens®. Das religiose Leben bewegt sich fiir ihn ,,um zwei
entgegengesetzte Pole herum*;?® das eine geht nicht ohne das andere, so dass es
»in der Tat einen gewissen Schrecken in der religiosen Ehrfurcht gibt, besonders
wenn sie sehr intensiv ist“.?” Etwas spiter verlagert er den Schwerpunkt vom Re-
ligiosen auf das Sakrale. Wie gesagt, steht ja das Sakrale in einem grundlegenden
Gegensatz zum Profanen, aber innerhalb des Bereichs des Sakralen, so Durk-
heim, gibt es wieder je zwei Gegensidtze — zum Beispiel Gliick und Ungliick,
Unreinheit und Reinheit —, und die Mehrdeutigkeit des Sakralen bezieht sich auf
die Moglichkeit, das eine in das andere zu verwandeln.?® Es ist sicherlich nicht
angebracht, von Auschwitz als einem wohltitigen oder gliicklichen Ort zu spre-
chen, aber in einer Deutung als sakraler Raum kann die Bedeutung von
Auschwitz in der Moglichkeit einer Umwandlung liegen: In diesem Sinne ist es
nicht nur ein Ort der Erinnerung an eine schreckliche Vergangenheit, sondern
auch ein Ort der Hoffnung auf eine bessere Zukunft (z.B. durch Bildung); die auf
Muchas Bild gezeigten Eisenbahnschienen fiihren in das Lager hinein, sie konn-
ten aber auch einen Weg zur Befreiung weisen. Wir werden im Folgenden einen
solchen Weg der Verwandlung in einem katholischen Versuch der Sakralisierung
beispielhaft aufzeigen.

24 Agamben, Homo sacer 2005 [1995], 83 weist diese Idee als wissenschaftliches Mythologem
(,,un mitologema scientifico*) zuriick. Ich bin mir nicht sicher, ob ich Agambens Argumenten
folgen kann, aber von einem metatheoretischen Standpunkt aus kénnten alle anderen Facetten des
Sakralen, auf die sich dieser Artikel bezieht, ebenfalls als ,,Mythologeme* bezeichnet werden, in
dem Sinne, dass sie eine priazise moderne Genealogie haben.

25 Dieser Abschnitt seines Buches stiitzt sich auf den Aufsatz iiber das Opfer von Hubert/Mauss
aus dem Jahr 1899, die ebenfalls von ,,religiosen Kréften sprechen. Hubert und Mauss sprechen
von der ,,Zweideutigkeit™ des ,,Mechanismus des Opfers* und ,,der religiosen Krifte selbst*: Hu-
bert/Mauss, Sacrifice 1964, 60. NB: Hubert und Mauss sprechen hier nicht von der Mehrdeutig-
keit des Sakralen, aber in der Einleitung erwéhnen sie ,,den mehrdeutigen Charakter der sakralen
Dinge, die Robertson Smith so bewundernswert herausgestellt hat* (3). Zur spiteren Rezeption
der Idee durch Caillois siche Falasca-Zamponi, The Ambiguity of the Sacred 2017.

26 Durkheim, Les formes élémentaires [1912], 391: ,,En résumé, les deux pdles de la vie reli-
gieuse correspondent aux deux états opposés par lesquels passe toute vie sociale. Vgl. Durkheim,
Elementare Formen [1912] 1981, 554.

27 Durkheim, Les formes élémentaires [1912], 388: ,,Et en effet, il y a de I'horreur dans le
respect religieux, surtout quand il est trés intense, [...].“ Vgl. Durkheim Elementare Formen
[1912] 1981, 549.

28 Durkheim, Les formes élémentaires [1912], 389f.
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5. Das ansteckende Sakrale

Dies ist ein weiterer Punkt, der mit dem Sakralen zusammenhéngt: Die rdumliche
Differenz und die polare ontologische Transformation kénnen in Begriffen der
Ansteckung verstanden werden. Durkheim sprach von der ,,aullerordentlichen
Ansteckungskraft* des Sakralen.”” Was immer das Profane beriihrt, wird profan,
und Profanitit bedeutet Gleichgiiltigkeit. Wir konnen uns dies in rdumlichen Be-
griffen vorstellen. Wie durch eine rdumliche Ansteckung verldsst derjenige, der
die Machtsphére des Lagers betritt, den Orbit der Menschlichkeit. Alle MaBstdbe
menschlicher Moral verlieren unwiderruflich ihre Giiltigkeit und Verléasslichkeit
und werden in den Strudel des Abgrunds hineingezogen; innerhalb des Lagers
ist der Ausnahmezustand der Normalzustand. Die Fahigkeit des Lagers als An-
lage zur Vernichtung iibersteigt unermesslich das Ausmaf3 des Normalen, um
andere Metaphern aus dem Diskurs des sakralen Raums zu {ibernehmen.

Die Nazis verfolgten das Projekt der Germanisierung von Auschwitz, das zu
einer Art Modellstadt ausgebaut werden sollte. Hier trafen, wie Steinbacher be-
tont, zwei grofle Ideen der NS-Ideologie rdumlich aufeinander: die Vernich-
tungspolitik und die Eroberung von Lebensraum. Seit Beginn des Krieges, der
unweit der Stadt ausgelost wurde, war Auschwitz Teil des Deutschen Reiches.
Anders als Belzec, Sobibor, Majdanak und Treblinka befand sich Auschwitz
nicht im Generalgouvernement. Und das Lager befand sich ganz in der Néhe
einer Stadt, die historisch gesehen genau an der Trennlinie zwischen germani-
schen und slawischen Bevolkerungsgruppen lag (dazu weiter unten).

Die Unterscheidung zwischen Sakralem und Profanem ist hdufig mit Diskur-
sen und Ideologien der Reinheit und Verunreinigung verbunden, die ebenfalls
hiufig zur Unterscheidung und Abgrenzung verwendet werden.*® In der natio-
nalsozialistischen Ideologie wurde die Vernichtung der Behinderten, fiir die die
Technik der Vergasung zuerst erprobt wurde, dann an den Juden und den Sinti
und Roma, als ein Weg zur ,,Reinigung® des ,,Volkskorpers® und des Bodens,
auf dem dieses Volk leben sollte, konzipiert. Dementsprechend wurden die In-
sassen als unrein behandelt, und die Vokabeln der drohenden Unreinheit sind
zahlreich: Menschen sind Lause, unter- und nichtmenschlich. Dass der vergif-
tende Akt des Totens, das Herauspressen der Lebensluft aus den Korpern, in ei-
nem Raum vollzogen wurde, in den die Menschen scheinbar zum Duschen ge-
bracht wurden, war aus dieser Sicht nicht nur eine Tduschung, sondern unter-
mauerte die entmenschlichende Ideologie der Unreinheit, die durch Waschen ge-
stihnt werden konnte, aber durch Tod und Vernichtung in den Gaskammern und
Krematorien beseitigt werden sollte. Dieser Prozess wurde jedoch vor der Of-
fentlichkeit verborgen und verheimlicht, er war hinter der Absperrung und wurde
unter Ausschluss der Offentlichkeit vollzogen.

2 Durkheim, Les formes élémentaires [1912], 308.
30 Der locus classicus ist Douglas, Purity and Danger 1966.
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In einem Aufsatz tiber die Wirtschaft aus dem Jahr 1906 stellte Durkheim fest,
dass die Dinge nicht einen Wert an sich haben. Auch die Sakralitit der mensch-
lichen Person, die er als Eckpfeiler der modernen Gesellschaft propagiert, sei
dem Menschen nicht angeboren: ,,Es ist die Gesellschaft, die sie ,sakralisiert® hat
—und diese ,Aureole’, die den Menschen umgibt und vor ,frevelhaftem Ubertre-
ten® schiitzt, ist keine natiirliche Gegebenheit*.3! Die Gesellschaft, die Durkheim
als Akteur begreift, konnte also nicht nur die Sakralitit des menschlichen Per-
sonseins konstituieren, sondern auch den Menschen entweihen und profanieren.
Diese Befiirchtung &uflerte Durkheims langjéhriger Mitarbeiter Marcel Mauss
bereits 1938. Die Idee des sakralen Charakters der menschlichen Natur, schrieb
er, sei unter Beschuss geraten, sogar in dem Land, in dem dieses Prinzip zuerst
etabliert worden war.?? Offensichtlich dachte er dabei nicht an Frankreich, son-
dern an Deutschland, da er sich in diesem Zusammenhang auf Kant und Fichte
bezog. Mauss befiirchtete, dass die Idee des sakralen Charakters der menschli-
chen Person innerhalb einer Generation verschwinden wiirde. Tatsédchlich 16ste
sie sich kurz nach der Niederschrift seines Kommentars in den Lagern von
Auschwitz in Luft auf.?

Werfen wir noch einen weiteren Blick auf Muchas Fotografie. Die Innen-Au-
Ben-Grenzen, die ich oben kommentiert habe, werden vom Fotografen auf subtile
Weise behandelt, indem das Bild selbst zunéchst nicht erkennen 14sst, ob wir uns
als Betrachter innerhalb oder auflerhalb des Lagers befinden. Die Illusion, dass
wir uns an beiden Punkten befinden kénnten, macht das Betrachten des Fotos fiir
mich zu einer bedngstigenden Erfahrung. Aber durch unsere Hintergrundinfor-
mationen wissen wir, dass wir uns innerhalb des Lagers befinden. Die Gleise
laufen nicht zusammen, bevor sie in das Lager fithren, sondern sie fachern sich
erst innerhalb des Lagers auf. Wir wissen, dass wir am Rande der Rampe stehen,
wo hinter unserem Riicken die Selektion der Héftlinge unmittelbar nach ihrer
Ankunft tiber ihr Schicksal entscheiden wiirde. Diese Rampe war jedoch erst seit
Mai 1944 in Betrieb. Die Praxis der Selektion hingegen wurde ab Juli 1942 re-
gelmdBig angewandt und markierte den Beginn der systematischen Vernichtung.

Der Bau des IG-Farben-Werks und die Ansiedlung von Arbeitskréften aus
dem Deutschen Reich in Auschwitz waren Teil des Projekts der Germanisierung
der Stadt. In Auschwitz-Birkenau wurden etwa 20 Prozent eines Héftlingstrans-
portes zum Arbeitseinsatz unter hirtesten Bedingungen geschickt, was faktisch
ein Tod auf Raten war, der sich iiber einige Monate hinzog. Damit komme ich
zum flinften Grund fiir die Besonderheit von Auschwitz, ndmlich der engen Ver-
kniipfung von Vernichtung und Industrialisierung, die wir hier finden. Nicht nur,
weil die Vernichtung im industriellen Stil durchgefiihrt wurde — das Lager wird
gemeinhin als ,,Todesfabrik* bezeichnet —, sondern auch, weil die SS eine stra-

31 Durkheim, Sociology and Philosophy 1965, 58 f.
32 Mauss, Une catégorie de [’esprit humain 1938.
3 Vgl. Stausberg, The Sacred, the Holy, the Numinous 2017, 571.
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tegische Partnerschaft mit der GroBindustrie einging, in erster Linie mit dem
Pharma- und Chemiekonzern IG Farben, der in Auschwitz eine der groten und
expansivsten Fabriken des Deutschen Reiches errichtete.>* Der Zugriff auf unbe-
zahlte Zwangsarbeit war neben dem Zugang zu natiirlichen Ressourcen und dem
Schienennetz einer der Griinde, warum das Werk an diesem Standort errichtet
wurde. Die IG Farben war jedoch bei weitem nicht das einzige Unternehmen,
das sich in Auschwitz ansiedelte; schlielich wurden etwa 30 Auflenlager des
Konzentrationslagers errichtet. Auschwitz dehnte seinen rdumlichen Wirkungs-
bereich enorm aus, die SS erwarb ganze Dorfer, Wilder, Teiche und Ackerland.
,»Ilm Ergebnis flihrte der Arbeitseinsatz langfristig ebenso zum rassendogmati-
schen Ziel physischer Vernichtung wie Massenerschieung und der Mord in den
Gaskammern — dies aber in einer fiir die Wirtschaft des Deutschen Reiches ren-
tablen Form*, schreibt Sybille Steinbacher.’® Auch die kérperlichen Uberreste
der Vernichteten wurden profitabel gemacht:

Zahngold wurde eingeschmolzen und barrenweise an die Reichsbank tiberstellt. Menschen-
haar lie3 sich zu Garn spinnen und zu Filz fiir die Kriegsindustrie verarbeiten, vermutlich
diente es auch zur Herstellung von Matratzen und Seilen; [...]. Asche wurde nicht nur als
Diinger ausgebracht, sondern auch als Fiillmaterial beim Straen- und Wegebau und zur
Warmeisolation fiir Lagerbauten verwendet. Menschliches Knochenmehl verkaufte die SS
an eine Diingemittelfirma in Strzemieszyce.>

Anstatt die sterblichen Uberreste rituell auf Friedhofen zu bestatten, wurde die
profane, untermenschliche, untergeordnete und erniedrigende Stellung der Geto-
teten damit post mortem noch einmal bekraftigt.

6. Jidisches O$wigcim: Vom nachgebauten Jerusalem
zum Tourismuszentrum

An dieser Stelle sollten wir uns auf einen kleinen Umweg iiber die Stadt
Auschwitz oder Oswigcim und ihre politische und religiose Geschichte bege-
ben.3” Die Geschichte von O$wigcim ist seit dem spiten zwolften Jahrhundert
dokumentiert. Der Name leitet sich von dem polnischen Wort wizy ab, was ,,hei-
lig* bedeutet. Seine Etymologie verbindet die Stadt mit der Geschichte der Chris-
tianisierung dieser Region. Im Laufe der Jahrhunderte wurde die Stadt unter boh-
mischer Herrschaft in das Heilige Romische Reich eingegliedert. Im Jahr 1772
wurde sie dsterreichischer Besitz (als Teil Galiziens), trat dem Deutschen Bund
bei und unterstiitzte 1866 die Habsburger bis zum Untergang dieser Monarchie

34 Die industrielle Ansiedlung wurde nach dem Krieg fortgesetzt, als die NS-Industrieanlagen
zu einer der grofiten Fabriken des kommunistischen Polens wurden.

335 Steinbacher, Auschwitz 2004, 50.

3% Ebd., 82.

37 Die folgenden Ausfiihrungen stiitzen sich hauptsichlich auf Steinbacher, Auschwitz 2004.
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im Jahr 1918. Dementsprechend waren die Amtssprachen Deutsch, Tschechisch,
wieder Deutsch und schlieBlich Polnisch. 1866 nahm die Stadt wieder ihren pol-
nischen Namen an, wéhrend sie von den habsburgischen Verbindungen profi-
tierte.

Wihrend dieser Zeit bliihte die jiidische Gemeinde auf. Die Anwesenheit von
Juden wurde erstmals in der Mitte des fiinfzehnten Jahrhunderts erwéhnt. Anders
als in den umliegenden Gebieten gab es kein Gesetz, das den Juden verbot, dort
zu leben und Handel zu treiben. Es gab weder Pogrome noch Massenhinrichtun-
gen, und die Juden mussten nicht in einem Ghetto leben. Nach 1866 erlangten
sie den Status gleichberechtigter Biirger. Die Stadt wurde zu einem intellektuel-
len Zentrum des orthodoxen Judentums, aber auch zu einem Zentrum zionisti-
scher Vereinigungen. Juden sprachen stolz von ihrer Stadt als ,,O$wigcimer Je-
rusalem®.*® Dies ist ein gutes Beispiel dafiir, wie sakraler Ort vervielféltigt wer-
den kann. Namen, Muster oder andere Zeichen werden raumlich tibertragen und
schaffen so ein zusammenhéngendes Netz von sakralen Orten. So schufen bei-
spielsweise Menora-Leuchter eine Beziehung zwischen Wohnhéiusern und Sy-
nagogen und imaginierten den Jerusalemer Tempel vor Ort.

Um die Jahrhundertwende waren die Juden wirtschaftlich so erfolgreich, dass
sie die Christen iibertrafen. Der Biirgermeister der Stadt musste jedoch ein Christ
sein. Im Jahr 1900 wurde O$wigcim zu einem Eisenbahnknotenpunkt, was den
Ort ein halbes Jahrhundert spéter als Standort fiir ein Konzentrationslager und
fiir die industrielle Entwicklung attraktiv machte. Gleichzeitig war die Stadt ein
Ziel fiir arbeitssuchende Migranten, die als ,,Sachsengidnger* bezeichnet wurden,
eine umgangssprachliche Bezeichnung fiir Wanderarbeiter. Schlielich wurde
ein Sachsenginger-Lager errichtet. Es bestand aus 22 Backsteinhdusern mit
Walmdéchern und 90 Holzbaracken fiir 12.000 Arbeitssuchende. Nach dem Ers-
ten Weltkrieg wurde dieses Lager von polnischen Fliichtlingen genutzt, die aus
den Teilen Schlesiens fliichteten, die durch den Versailler Vertrag an die Tsche-
choslowakei abgetreten worden waren. Das ehemalige Sachsengénger-Lager bil-
dete die Keimzelle des Konzentrationslagers, das auch als Auschwitz I oder
Stammlager bekannt ist. Die wirtschaftliche Misere in den Jahren vor dem Zwei-
ten Weltkrieg belastete die jiidisch-katholischen Beziehungen, und der jiidischen
Bevolkerung wurden einige Beschrankungen auferlegt. So war es ihnen bei-
spielsweise verboten den Stadtpark zu betreten. Dennoch wuchs die jiidische Be-
volkerung — und wuchs auch nach der Annexion der Stadt durch die Deutschen
weiter, da sie zu einem Sammelpunkt fiir Juden wurde, die aus anderen Teilen
des besetzten Polen deportiert wurden, wo 1940 das Herrschaftsprojekt der Ger-
manisierung begann. Eine jlidische Gemeinde bestand auch nach der Einrichtung
des Konzentrationslagers weiter in Oswigcim.

Erst nachdem die SS den Vertrag mit der IG Farben geschlossen hatte, in des-
sen Folge die Stadt Auschwitz germanisiert und umgestaltet werden sollte, wurde

3 Ebd., 11.
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die jiidische Bevolkerung deportiert. Im April 1941, in der Pessachwoche, wur-
den die Auschwitzer Juden gezwungen, zum Bahnhof zu marschieren und wur-
den von dort aus zu den etwa 30 Kilometer entfernten Gro3sammelstellen und
dann weiter nach Oberschlesien verschleppt. Die Juden von ,,O$wiecim Jerusa-
lem* wurden also nicht in Auschwitz ermordet.

Heute leben nur noch sehr wenige Juden in der Stadt O§wiecim, die nie auch
nur anndhernd die Hoffnung haben, wieder ein neues Jerusalem zu errichten.
Trotzdem ist Auschwitz zu einem wichtigen Bezugspunkt fiir jiidische Identita-
ten und zu einem Reiseziel fiir Juden aus vielen Léndern geworden, vor allem
aus Israel und den Vereinigten Staaten. Das sichtbarste Ereignis ist der ,,Marsch
der Lebenden®, ein Bildungsprogramm, das seit 1988 hauptséchlich jiidische
Studenten aus verschiedenen Léndern nach Polen bringt, wo sie verschiedene
Stitten besuchen, die etwas mit der Shoah zu tun haben. Aufgrund der Beson-
derheit des Reiseziels und des besonderen Charakters der Reise werden diese
Reisenden oft als ,,Pilger* bezeichnet.* Das Hauptereignis findet am Holocaust-
Gedenktag (Yom HaShoah) im jiidischen Kalender statt, wenn Tausende von
Auschwitz I nach Auschwitz II (Birkenau), dem Vernichtungslager, marschieren.
Dadurch ereignet sich eine doppelte performative Inversion: Der leere Raum der
Getoteten wird von den Lebenden neu bevolkert und der Todesmarsch, auf den
die letzten verbliebenen Hiftlinge vor der Befreiung des Lagers durch die Rote
Armee gezwungen wurden, wird durch den Marsch der Lebenden ersetzt (von
innen nach auflen bzw. von auflen nach innen). Einige Teilnehmer hiillen sich in
Fahnen des Staates Israel. Nach dem Besuch der Gedenkstitten in Polen reisen
die Teilnehmer weiter nach Israel, wo sie den Jom HaZikaron (Israels Gedenk-
tag) und den Jom HaAtzmaut (Isracls Unabhéngigkeitstag) begehen. Diese Ein-
bindung in den Festkalender*’ vermittelt die Botschaft, dass Auschwitz die Le-
benden auf einen Marsch zum Staat Israel schickt. In den letzten Jahren haben
fiihrende israelische Politiker Auschwitz besucht. Dies steht im Einklang mit der
verdnderten Stellung und Présenz des Holocaust im politischen Leben Israels.
Erst seit den 1980er Jahren und mehr noch seit den 1990er Jahren ist die Behaup-
tung, dass der Holocaust eine zentrale Stellung im jiidischen Leben einnimmt, zu
einem wichtigen Bestandteil des politischen Diskurses geworden. Neben den
,Pilgerfahrten* zu den Vernichtungslagern zeigt sich dies in Feiern, Reden, Pub-

likationen, Museen, Schulbiichern und dhnlichen Formen der ,,Holocaustia®.*!

3% In der Literatur wird meist zwischen drei Arten von Touristen unterschieden: Pilger, Bil-
dungsreisende und Gelegenheitstouristen (Hodgkinson, The Concentration Camp 2013); ein Ge-
legenheitstourist/Profantourist, ein ideologischer Tourist, ein Pilger (Polzer, Durkheim’s Sign
Made Flesh 2014). Der Platz erlaubt es mir nicht, auf die von westdeutschen Organisationen (Ak-
tion Siihnezeichen und Sozialistische Jugend Deutschlands) organisierten Reisen einzugehen, die
als Pilgerfahrten und ,,Sithne* bezeichnet werden, in: Huener, Antifascist Pilgrimage 2001.

40 Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity 1999.

41 Lustick, The Holocaust in Israeli Political Culture 2017.
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Das Versprechen, einen weiteren Holocaust zu verhindern, ist ein wichtiges
Legitimationsmerkmal des Staates Israel. Dies gilt auch fiir die israelischen Ver-
teidigungskrifte, die nicht nur den Staat Israel schiitzen sollen, sondern auch eine
Kraft fiir die mogliche Verhinderung eines Holocaust sein sollen. Im Jahr 2013
fiihrte der Chef der israelischen Verteidigungsstreitkrafte den Marsch der Leben-
den in Auschwitz an und wurde dort mit den Worten zitiert: ,,Der Staat Isracl
bietet die Sicherheit, dass sich eine solche Graueltat nicht wiederholen wird. Die
IDF ist der Schutzschild fiir die nationale Heimat — der sichere Hafen fiir das
jlidische Volk“.* In separaten Zeremonien fliegt die israelische Luftwaffe ihre
Jets liber Auschwitz als eine Art leeres extraterritoriales sakrales Zentrum des
Staates Israel.*

7. Das Sakrale als Bedeutungsiiberschuss

Der Staat Israel ist nicht der einzige Akteur, der Anspriiche auf Auschwitz erhebt.
Dies bringt mich zu einem weiteren Merkmal, das dem Sakralen zugeschrieben
wird: der Bedeutungsiiberschuss, den es erzeugt, was zu Aushandlungen und
Kéampfen um den Besitz von Instanzen des Sakralen, einschlieBlich des sakralen
Raums, fiihrt.** Das Sakrale ist eingebettet in die Arbeit von Diskursen und In-
terpretationen. Auschwitz ist ein gutes Beispiel. Unter jiidischen und christlichen
Denkern signalisiert allein der Name Auschwitz eine breite Palette von Versu-
chen, ihre Vorstellungen von Gott und dessen oder deren Platz in der Welt zu
iberdenken. Auschwitz ist ein Kiirzel fiir das Problem der Theodizee, das durch
die Gréueltaten, Verbrechen und das Leid, die an diesem Ort stattfanden, aufge-
worfen wurde. Dieses Leid gehort der Vergangenheit an; man kann es nicht mehr
sehen, aber es ist noch da. Man wiirde sich wiinschen, es hétte nie stattgefunden,
aber es darf nicht vergessen werden. Dies erfordert Arbeit an der Erinnerung.
Die Erinnerungsarbeit hat unterschiedliche Anspriiche an Auschwitz gestellt,
die die Konstellationen, Entwicklungen und Wendungen der Nachkriegsge-
schichte widerspiegeln. In Polen wurde sogar das, was vom jiidischen Leben
nach der Shoah tbriggeblieben war, aufgrund von Pogromen und anhaltenden
antisemitischen Einstellungen weiter marginalisiert. Dennoch wurde Auschwitz
bald nach dem Krieg (1947) auf der Grundlage eines Gesetzes ,,iiber das Geden-

42 The state of Israel is the security that an atrocity like this will not happen again. The IDF is
the shield for the national home — the safe haven for the Jewish people®. Winer, Armeechef in
Auschwitz 7. April 2013, https://www.timesofisrael.com/israel-shield-against-second-shoah-
armychief-says-in-auschwitz/ (Zugriff am 1. Juni 2020).

43 Flugzeuge der israclischen Luftwaffe {iberfliegen auch Masada; die letzte Bastion gegen die
Rémer. Wie Auschwitz nimmt Masada einen wichtigen Platz in israelischen Identitdtsdiskursen
und Gedenkpraktiken ein.

4 Chidester, Authentic Fakes 2005, 19. Zu dieser Idee in Bezug auf den sakralen Raum siehe
Kugele, Kultort als sakraler Raum 2016, hier 38 f.
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ken an das Martyrium der polnischen Nation und anderer Nationen in O§wiecim™
in ein Museum umgewandelt. Im Einklang mit dem Gesetz wurde es zu einer
Statte des Gedenkens an das nationale (polnische) Leid und das Martyrium wéh-
rend des Krieges und der nationalsozialistischen Besatzung und des Terrors. Jo-
nathan Huener hat auf die polnischen nationalistischen Wurzeln dieses ,,Marty-
rer-Ideals* hingewiesen, das gleichzeitig christliche Ziige trug.*> Habbo Knoch
hat argumentiert, dass der polnische Umgang mit Auschwitz Ziige der katholi-
schen ménnlichen Religion aufweist. So erinnern der Stacheldraht oder die hinter
Glas ausgestellten Haare der Opfer an Reliquien und die vorgegebenen Wege,
beginnend mit dem Eingangstor und dem eisernen Motto ,,Arbeit macht frei, an
die Via Crucis (Kreuzweg).*¢

Diese Anklidnge an katholische Formen des sakralen Raums waren zwar im-
plizit, aber die hegemoniale Erzdhlung war eine national-polnische und eine
kommunistische, wobei die Befreiung des Lagers durch die Rote Armee gleich-
zeitig die Befreiung Polens durch den Kommunismus bedeutete. Das Leiden der
Juden wurde zwar auch zur Kenntnis genommen, aber nicht hervorgehoben; wie
Genevieve Zubrzycky beobachtet hat, stand es in der Struktur der Ausstellungen
im Museum an letzter Stelle.*’ Die friihe offizielle polnische Auschwitz-Erinne-
rung beschéftigte sich mit der ersten Periode des Lagers, der Zeit des Konzent-
rationslagers von 1940 bis 1942, in der Juden nur eine Minderheit der Héftlinge
bildeten. Die Mehrheit waren ,,Mitglieder ehemaliger polnischer Parteien und
Organisationen, Angehorige der Intelligenz sowie alle potenziellen Trager nati-
onalpolnischen Widerstands, vor allem Lehrer, Wissenschaftler, Geistliche und
Arzte <4

Wihrend des Kalten Krieges kamen die meisten Besucher, abgesehen von Po-
len, aus den Landern des ehemaligen so genannten Ostblocks. Als Super-Signi-
fikant — eben etwas Sakrales — war das Lager ein fester Bestandteil der touristi-
schen Reiseprogramme. Nach dem Fall der Mauer wurden jlidische und westli-
che Touristen zu den wichtigsten Besuchergruppen, und in der Stadt Oswigcim
entstanden zahlreiche Restaurants, Hotels und andere touristische Einrichtungen.
Die Besucherzahlen stiegen sprunghaft an. Im Einklang mit dieser Entwicklung
anderte sich auch der Fokus auf die Darstellung der Vergangenheit im Museum.
Die Juden, bei weitem die groBte Opfergruppe, nahmen einen viel prominenteren
Platz in der Erzéhlung der Ausstellung ein. Dies spiegelt allgemeinere Verénde-
rungen in der Konstruktion der Erinnerung an Auschwitz in Polen seit 1995 wi-
der, wie die Umfrageforschung zeigt. Wihrend die Zahl der Polen, die Auschwitz

4 Huener, Auschwitz, Poland, and the Politics of Commemoration 2003. Man beachte, dass
das hebriische Wort fiir Opfer (korban) Anklidnge an die Opfersprache hat. Auffarth, Opfer 2023,
26.

4 Knoch, Die Tat als Bild 2001, 774 f.

47 Zubrzycki, ,, Oswiecim */,, Auschwitz “ 2015.

48 Steinbacher, Auschwitz 2004, 26.
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als ,,vor allem einen Ort des Mértyrertums der polnischen Nation* betrachteten,
leicht zuriickging (von 47 Prozent im Jahr 1995 auf 39 Prozent im Jahr 2010),
gab es einen starken Riickgang bei universalistischen Interpretationen wie ,,ein
Ort des Mirtyrertums von Menschen verschiedener Nationalitidten* (von 26 auf
2 Prozent); gleichzeitig nahm die Ansicht, dass Auschwitz ,,vor allem ein Ort der
Vernichtung von Juden* ist, massiv zu (von 8 auf 47 Prozent).* In Polen wird
diese Verschiebung mitunter als ,,Entpolonisierung™ und ,Judaisierung® des
Auschwitz-Diskurses bezeichnet (und letztere findet ihre sichtbare Bestitigung
u.a. im Marsch der Lebenden).>

Die Popularitit von Auschwitz als 6ffentlicher Ort ist auch mit seiner welt-
weiten Kanonisierung verbunden. Im Jahr 1979 wurde Auschwitz — genauer ge-
sagt das Museum, das zu der Stétte gehdrt — nach einigen fiir diese Art von Ver-
fahren typischen Aushandlungsprozessen in die Liste des UNESCO-Welterbes
aufgenommen. Dies geschah unter Berufung auf das Kriterium 6, das verlangt,
dass die Bewerber fiir diesen Status ,,direkt oder greifbar mit Ereignissen oder
lebendigen Traditionen, mit Ideen oder mit Glaubensvorstellungen, mit kiinstle-
rischen und literarischen Werken von herausragender universeller Bedeutung
verbunden sind“.>! Dieses Kriterium sollte zwar vorzugsweise in Verbindung mit
anderen Kriterien angewandt werden, aber im Fall von Auschwitz schien keines
der anderen fiinf Kriterien (wie z. B. ,,ein Meisterwerk des Genius der Mensch-
heit™) anwendbar zu sein; daher wurde flir Auschwitz eine Ausnahme vom iibli-
chen Verfahren gemacht. Die universelle Bedeutung schien offensichtlich genug;
in einer sich selbst verstidrkenden Riickkopplungsschleife wurde sie durch die
Aufnahme in die Liste weiter verankert.*?

Auch dies triagt zur Besonderheit von Auschwitz bei, da kein anderes polni-
sches Lager in die Liste aufgenommen wurde, ebenso wenig wie ein Konzentra-
tionslager in Deutschland. Dies konnte den Eindruck erwecken, Polen sei das
Land der Vernichtung gewesen. Um einer solchen Identifizierung entgegenzu-
wirken, beantragten die polnischen Behorden angesichts der Zugehorigkeit Po-
lens zur NATO und zur EU sowie der Anerkennung der jlidischen Prasenz und
Anspriiche eine Anderung des Namens der UNESCO-Stitte von ,,Konzentrati-
onslager Auschwitz* in ,,Auschwitz-Birkenau: Deutsches Nazi-Konzentrations-
und Vernichtungslager (1940-1945)“. Diese 2007 vorgenommene Anderung

4 Kucia, Auschwitz in the Perception of Contemporary Poles 2015.

0 Dass in Auschwitz auch Sinti und Roma ermordet wurden, war iiber sechzig Prozent der
polnischen Befragten im Jahr 2010 bekannt; dass Homosexuelle und Zeugen Jehovas in das Lager
geschickt wurden, wussten rund 30 Prozent der Studienteilnehmer. Ebd., 194.

5! The World Heritage Convention (2016), https://www.icomos.org/en/icomos-and-world-
heritage/ the-world-heritage-convention?start=1 (Zugriftf am 26. Juni 2020).

52 Ungliicklicherweise tibernimmt Kucia, Auschwitz in the Perception of Contemporary Poles
2015 diese Begriffe in der Zusammenfassung seines Artikels, die zu seiner Argumentation nicht
wirklich passen. Fiir eine kritische Perspektive siche auch Zubrzycki, The Crosses of Auschwitz
2006.
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tragt zwar der Ausweitung des Erinnerungsortes von einer hauptsachlich polni-
schen zu einer hauptsichlich jiidischen Opferrolle Rechnung, macht aber auch
deutlich, dass das Lager keineswegs eine polnische Angelegenheit ist und betont
die deutsche Schuld. Auschwitz ist ein Ort, ein Raum, der es ndtig macht, Gren-
zen zu definieren. Diese Tendenz hat sich in jiingster Zeit noch verstarkt, als das
Gesetz iiber die Institution des Nationalen Gedenkens von 1998 geéndert wurde.
Ungeachtet nationaler und internationaler Proteste stellt dieses Gesetz die Be-
hauptung unter Strafe, dass Polen fiir die Verbrechen der Nazis verantwortlich
war und die Bezeichnung von Vernichtungslagern als ,,polnisch.> Obwohl die-
ses Gesetz Auschwitz nicht erwéhnt, kam es trotz internationaler und insbeson-
dere jiidischer und israelischer Proteste zu nationalistischen Beschimpfungen ge-
gen das Museum, seine Verwaltung und die Museumsfiihrer. Dem Museum
wurde vorgeworfen, ,,unpolnisch® geworden zu sein. Dies spiegelt eine Kritik
wider, die im Laufe der Jahre immer lauter wurde, ndmlich dass die Stitte ,,ent-
polonisiert* und ,,entchristlicht worden sei (auch wenn diese Kritik meist Ver-
anderungen im allgemeinen Gedédchtnisraum widerspiegelt).

8. Katholische Sakralisierungen

Nach der Betrachtung von Auschwitz als jiidischem, deutschem und polnischem
Ort — mit einigen Rivalitdten zwischen der polnischen und der jiidischen Identi-
fikation — stellt sich die Frage: Was ist mit dem Christentum, oder besser gesagt,
dem Katholizismus? In der Anfangszeit des Lagers befanden sich unter den Haft-
lingen auch Vertreter der katholischen Kirche, darunter auch Priester. Die katho-
lischen Anspriiche an Auschwitz verstéirkten sich seit den 1970er Jahren. Eine
wichtige Rolle spielte dabei der Erzbischof von Krakau, Karol Jozef Wojtyta.
(Auschwitz liegt in der Didzese Krakau.) 1972 feierte der Erzbischof eine 6ffent-
liche Messe in Auschwitz-Birkenau. In der Predigt erklarte er, dass die polnische
Kirche ,,die Notwendigkeit [...] einer Opferstitte, eines Altars und eines Heilig-

53 Vollstandiger Text des umstrittenen polnischen Holocaust-Gesetzes, ,,Artikel 55a. 1. Wer
offentlich und faktenwidrig der polnischen Nation oder dem polnischen Staat die Verantwortung
oder Mitverantwortung zuschreibt fiir die durch das Dritte Reich begangenen nationalsozialisti-
schen Verbrechen nach Art. 6 der Charta des Internationalen Militartribunals, Annex zum Inter-
nationalen Gesetz iiber die Verfolgung und Bestrafung der Hauptkriegsverbrecher der Europdi-
schen Achse, das am 8. August 1945 in London unterzeichnet wurde (Gesetzblatt von 1947 Arti-
kel 367), oder fiir andere Verbrechen gegen den Frieden, Verbrechen gegen die Menschlichkeit o-
der Kriegsverbrechen, oder wer auf andere Weise die Verantwortung der wirklichen Titer dieser
Verbrechen massiv herabmindert, unterliegt einem Bufigeld oder einer Freiheitsstrafe von bis zu
drei Jahren.” https://de.wikipedia.org/wiki/Gesetz_%C3%BCber das_Institut des Nationalen
Gedenkens %E2%80%93_Kommission f%C3%BCr_die_Verfolgung von_Verbrechen_ge-
gen_das_Polnische Volk#Quellen (aufgerufen am 14. Januar 2024).
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tums* gesehen habe, genau in Auschwitz.** Als Papst Johannes Paul I1., der erste
Papst aus Polen, kehrte Wojtyta 1979 in sein Heimatland zuriick — ein Besuch,
der manchmal sogar als einer der Faktoren gilt, die zum Niedergang und schlief3-
lich zum Untergang des Ostblocks fiihrten.>

Die christliche Sakralisierung des sakralen Ortes entzog ihn der Vorherrschaft
der kommunistischen Behdrden.’® Das geschah auf mehreren Ebenen. Auf einer
rituellen Ebene, vor allem durch die Feier einer Messe (zusammen mit 200 Pries-
tern, die ehemalige Héftlinge des Konzentrationslagers waren), verwandelte die
papstliche Zeremonie Auschwitz in einen christlichen Ort. Die Messe wurde wie
1972 auf der Rampe in Birkenau zelebriert, wo die Selektion der Haftlinge statt-
fand (und von wo aus das Foto von Mucha aufgenommen wurde). Zu diesem
Anlass wurde ein groBes Kreuz errichtet. Als der Papst, der jeden ausdriicklichen
Bezug auf die Juden vermied, Auschwitz als ,,Golgatha unserer Zeit* bezeich-
nete, wurde es auf der universellen Landkarte des Erlosungsraums identifizier-
bar. Auf institutioneller Ebene, wo die Erinnerung in Charisma transformiert
wurde, sollte das Lager auBerdem zum Wohnort zweier katholischer Heiliger
werden, deren Ermordung die beiden Funktionsweisen als Konzentrations- bzw.
Vernichtungslager widerspiegelt: Pater Maksyimilian Kolbe und Schwester
Edyta Stein. Beide Entscheidungen waren umstritten. Kolbes Zelle im so ge-
nannten Todesblock des Konzentrationslagers, in der er im August 1941 ermor-
det wurde, hatte bereits eine gewisse Aura; Kolbes Seligsprechung (1971) und
seine Heiligsprechung (1982) machten sie zu einer Art Heiligtum. In seiner Pre-
digt von 1972 hatte Wojtyla ,,auf das Wirken Pater Kolbes fiir die Bekehrung der
Juden hingewiesen® (so wie Auschwitz in eine christliche Stétte konvertiert wer-
den sollte).’” Kolbes heiliger Ruf wurde jedoch in Frage gestellt, wenn nicht gar
zerstort, als bekannt wurde, dass Kolbe vor dem Krieg Herausgeber einer Zeit-
schrift mit ausgesprochen antisemitischem Profil gewesen war. Die Heiligspre-
chung der gelehrten Karmelitin Edyta Stein (Teresa Benedicta a Cruce) war bei
den jiidischen Gemeinden umstritten. Denn Stein wurde im August 1942 im Ver-
nichtungslager ermordet, weil sie eine Jiidin war nach der offiziellen Definition
der Nazis und unter dieser Begriindung ermordet wurde, trotz ihrer Konversion
zum Katholizismus. Thre katholische Identitdt war also nicht der Grund fiir ihre
Ermordung. Thr den Status einer christlichen Mértyrerin zuzuerkennen, schmé-
lerte, kdnnte man meinen, das AusmaB des jiidischen Martyriums.*® Die Bedeu-
tung von Auschwitz fiir den weltweiten Katholizismus wurde von den beiden

3% Charlesworth, Contesting Places of Memory 1994, hier 585. Huener, Auschwitz, Poland,
and the Politics of Commemoration 2003.

35 Bosch, Zeitenwende 1979 2019, 78-84.

%6 Siehe Huener, Auschwitz, Poland, and the Politics of Commemoration 2003.

57 Charlesworth, Contesting Places of Memory 1994, 585.

38 Auffarth, Auschwitz 2015, 494.
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Nachfolgern des polnischen Papstes, Benedikt XVI. und Franziskus, bestitigt,
die beide Auschwitz einen offiziellen Besuch abstatteten.

1983 wurde ein Gebdude in Auschwitz-Birkenau, das als Biiro des SS-Kom-
mandanten gedient hatte, in eine Kirche umgewandelt.’® Konflikte mit den jiidi-
schen Anspriichen an Auschwitz spitzten sich 1984 zu, als ein Karmeliterinnen-
kloster eingerichtet wurde, zwar auflerhalb des Museumskomplexes, aber immer
noch auf dem Geldnde des ehemaligen Lagers, an einem Ort, an dem Héftlinge
arbeiteten, zudem in einem Gebédude, in dem das Giftgas Zyklon-B gelagert
wurde. Gegen den Willen der Nonnen wurde das Kloster 1993 auf Anordnung
des Papstes umgesiedelt. Diese Entscheidung, die auf einer Vereinbarung zwi-
schen Vertretern der polnischen katholischen Kirche und Reprisentanten des Ju-
dentums aus dem Jahr 1987 beruhte, 16ste Reaktionen von katholischen Mei-
nungsmachern aus, die ,,in Inhalt und Ton oft unverhohlen antisemitisch* wa-
ren.®* In der Zwischenzeit hatte die Kontroverse eine neue Dimension erreicht.
Sie ist bekannt als der Streit der Kreuze, der von 1998 bis 1999 tobte.’! 1988 war
das riesige Kreuz, das wihrend der von Johannes Paul II. 1979 zelebrierten
Messe verwendet worden war, auf dem Grundstiick beim Kloster aufgestellt wor-
den, jedoch so vor der Umgrenzungsmauer, dass es von aullen deutlich sichtbar
war. Das Kreuz war in einem Keller gelagert worden und wurde von einem Pries-
ter und einer Gruppe ehemaliger katholischer Gefangener dorthin gebracht. Das
Kreuz, das spiter als ,,papstliches Kreuz* bezeichnet wurde, wies auf die pépst-
liche Priasenz hin und beanspruchte das Geldnde als Teil des katholischen
Auschwitz. Als sich Geriichte iiber die geplante Entfernung des Kreuzes verbrei-
teten, begannen selbsternannte ,,polnische Katholiken®, Hunderte von Kreuzen
im Hof des Klosters aufzustellen, der durch Gebetswachen, Messen, Demonstra-
tionen und nationalistische Reden zu einer Arena umfassender Ritualisierung
wurde. Die Regierung versuchte zundchst, sich nicht einzumischen, musste es
aber schlieBlich doch tun. Im Mai 1999 wurde ein neues Gesetz zum ,,Schutz
ehemaliger Nazilager* erlassen, eine Pufferzone um Auschwitz eingerichtet und
alle Kreuze entfernt — mit Ausnahme des ,,papstlichen Kreuzes®“, das stehen
blieb.

9. Das Sakrale als das Unverhandelbare

Erinnern wir uns an das oben zitierte Welterbe-Kriterium der ,,herausragenden
universellen Bedeutung®. Meines Ermessens erfiillt Auschwitz dieses Kriterium
in einer Weise, die wiederum mit den wissenschaftlichen Interpretationen des
Sakralen zusammenhingt. Gordon Lynch zum Beispiel definiert das Sakrale als

% Charlesworth, Contesting Places of Memory 1994, 589.
60 Zubrzycki, ,, Oswiecim “/,, Auschwitz*“ 2015, 22.
¢! Eine detaillierte Analyse bietet Zubrzycki, The Crosses of Auschwitz 2006.
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,,das, was Menschen kollektiv als absolute, nicht-kontingente Realitdten erleben,
die unhinterfragbare moralische Anspriiche erheben*.®? Ich denke, wir kénnen
dies in raumliche Begriffe iibersetzen und auf Auschwitz anwenden. In einer
raumlichen Version dieser Aussage erscheint Auschwitz als genau der Raum, in
dem moralische Anspriiche und Werte — wie die Achtung des menschlichen Le-
bens, die Unversehrtheit des menschlichen Korpers und iiberhaupt das nackte
Leben —, die normalerweise als unhinterfragbar und absolut angesehen werden,
entzogen, verweigert und verletzt wurden.

In einer viel zitierten Definition verwendet Veikko Anttonen ein &hnliches
Sprachspiel, wenn er von Sakralitdt als ,,einer eigenen Kategorie zur Abgrenzung
von Dingen mit nicht verhandelbarem Wert im Unterschied zu Dingen, deren
Wert stindig ausgehandelt werden muss*, spricht.®> Wenn wir dies auf den sak-
ralen Raum ausweiten, konnten wir von einem ,,Grenzraum‘ sprechen.
Auschwitz verweist auf die Grenzen zwischen Zivilisation und Barbarei, zwi-
schen dem Menschlichen und dem Unmenschlichen. Das Unverhandelbare
schwingt in der Uberzeugung des ,,Nie wieder!* mit. Umgekehrt erweist sich
Auschwitz als genau der Raum, in dem ,,Dinge mit nicht verhandelbarem Wert*
auf radikal beispiellose Weise behandelt wurden als ,,Dinge, deren Wert stindig
gehandelt wurde®. Wie wir oben gesehen haben, wurde zum Beispiel die IG Far-
ben mit Zwangsarbeitern beliefert und machte sogar Profit mit den Leichen der
Haftlinge.

Betrachten wir eine weitere Behauptung von Anttonen:

[E]s ist wichtig, das Sakrale als eine eigene Kategorie zu begreifen, die nur in sozialen Situ-
ationen wirksam wird, wenn die Unverletzlichkeit von Kategorien wie Person, Geschlecht,
Ehe, Nation oder Recht, Freiheit, Reinheit, Anstand bedroht ist und Gefahr lduft, ihre legiti-
mierende Autoritit als moralische Grundlage der Gesellschaft und des sozialen Lebens zu
verlieren.®

Diese relationale Konstellation kann fiir unseren Fall verrdumlicht werden:
Auschwitz ist genau der Ort, an dem ,,die Unantastbarkeit grundlegender sozialer
Kategorien wie Person, Gerechtigkeit, Freiheit, Reinheit, Anstand* ,,ihre legiti-
mierende Autoritdt als moralische Grundlagen der Gesellschaft und des sozialen
Lebens* verloren haben. Diese theoretische Sicht auf das Sakrale — im Sinne von
nicht verhandelbaren, unverletzlichen und absoluten Grundkategorien menschli-
cher Existenz — schwingt in Auschwitz mit, allerdings in negativer, in umgekehr-
ter Weise: Auschwitz ist ein bemerkenswerter umgrenzter Bereich, an dem das

2 Lynch, On the Sacred 2014, 32.

3 Anttonen, Sacred 2000, hier 281: ,,a category-boundary to set things with non-negotiable
value apart from things whose value is based on continuous transactions*.

64 Ebd., 276f.: ,[1]t is important to conceptualize the sacred as a category-boundary which
becomes actual only in social situations, when the inviolability of such categories as person, gen-
der, marriage, nation, or justice, liberty, purity, propriety, are threatened and in danger of losing
their legitimating authority as moral foundations of society and social life.
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Sakrale als radikal entweiht erscheint. Auschwitz ist ein sakraler Raum durch
Umkehrung und Negation. Und als ein solcher sakraler Raum darf Auschwitz
seine sakrale Bedeutung nicht verlieren. Denn gleichzeitig kann Auschwitz als
heiliger Raum gelten, der als Wachturm iiber die kiinftige Nichtiiberschreitung
der Grundwerte der Menschheit wacht.

In diesem Sinne trigt Auschwitz eine sehr schwere Last. Auschwitz nicht
ernst zu nehmen, konnte den Anschein erwecken, die wertvollsten Grundlagen
unserer menschlichen Welt zu bedrohen. Auschwitz ist kein Ort, den man mal
eben besucht. Dies wird durch den Status von Birkenau als unfreiwilliger Fried-
hof noch verstérkt; der Verweis auf den ,,groBten Friedhof der Welt ohne einen
einzigen Grabstein“ ist eine wiederkehrende Metapher. Dies erfordert ein be-
stimmtes Verhalten vor Ort, das sich in der ,,Besucherordnung des Staatlichen
Museums Auschwitz-Birkenau* widerspiegelt. Die erste Vorschrift lautet wie
folgt: ,,Auf dem Geldnde des Museums sollen sich die Besucher mit der gebote-
nen Ehrfurcht und Respekt verhalten und ihre Kleidung soll angemessen zu ei-
nem derartigen Ort sein.“®® Dieses und dhnliche Verbote werden in kultischen
oder religiosen Gebéduden, die von Touristen besucht werden, in dhnlicher Weise
durchgesetzt. Erinnern wir uns noch einmal an Gillian Roses oben zitierten Be-
griff der ,,Holocaust-Frommigkeit“. Fiihrungen werden ebenfalls in ,,ehrfiirchti-
ger Weise* durchgefiihrt.®® Dies erfordert die Unterlassung von gewdhnlichem
oder ,,profanem® Verhalten, das den sakralen Raum entweihen konnte. Ein be-
kanntes Beispiel sind Selfies, die an touristischen Stétten durchaus iiblich sind.
Wihrend die Aufnahme von Selfies an einigen wenigen touristischen Stétten wie
dem Trevi-Brunnen in Rom verboten ist, wird diese Tétigkeit an vielen religidsen
Orten als unangemessen betrachtet, und in vielen bedeutenden religiésen Tem-
peln oder Kirchen ist sie sogar untersagt. In Auschwitz gab es Kontroversen iiber
Selfies mit dem von Mucha fotografierten Torhaus, das als beliebter Hintergrund
diente.®” Hier zeigt sich eine weitere Resonanz zwischen Auschwitz einerseits
und einigen Varianten des sakralen Raums andererseits. Ein Verhalten, das als
gewohnlich/profan gilt, kann eine Gefidhrdung fiir die auBergewohnliche/sakrale
Qualitdt eines Raums darstellen.

%5 ,,0n the grounds of the Museum, visitors should behave with the appropriate solemnity and
respect, and dress in a manner befitting a place of this nature”: Besucherordnung des Staatlichen
Museums Auschwitz-Birkenau, https://visit.auschwitz.org/regula-min-zwiedzania-panstwowego
-muzeum-auschwitzbirkenau.html?lang=de (Zugriff am 24. Juni 2020).

¢ Mitschke, The Sacred, the Profane, and the Space in Between 2016, hier 234.

¢7 Ein Beispiel dafiir: Frazer, Pictures at Auschwitz 16. September 2019. Die Autorin driickt
eine weit verbreitete Meinung aus, wenn sie schreibt: ,,So here goes: it is legitimate to cry at a
concentration camp, even if you had no personal connection, because it is completely human to
feel appalled by the horrors that took place. It is not legitimate to pose for smiling selfies as a way
of validating your visit. This is not a nightclub where you get a rubber stamp on your hand — no
matter your gender.” https://blogs.timesofisracl.com/pictures-at-auschwitz-is-a-matter-of-selfie-
respect/ (Zugriff am 25. Juni 2020).
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10. Rekapitulation

Dieser Beitrag ladt die Lesenden dazu ein, iiber das Sakrale nicht als eine Entitt,
sondern als ein analytisches Konzept nachzudenken. Beispielhaft fiir ein solches
Vorgehen habe ich das Sakrale als analytisches Konzept verwendet, indem ich
es auf den Raum projiziert habe, wie er in Stanislaw Muchas Bild des Torhauses
von Birkenau sich darstellt. Ich bin dabei so vorgegangen, dass ich den Begriff
des Sakralen in eine Reihe von Haupttropen zerlegt habe: namlich das Sakrale
als das Unaussprechliche, als bindre/oppositionelle Kategorie, als das Anste-
ckende und seine transformative Ambiguitét, als Grenzkategorie, als Bedeu-
tungsiiberschuss, als das Nicht-Verhandelbare und Unverletzliche. Es geht mir
hier weder darum, wie und ob diese verschiedenen Tropen zu einer Theorie des
Sakralen zusammen zu fiihren sind, noch darum, ob eine dieser Tropen in dem
Sinne wabhr ist, dass so etwas wie das Sakrale wirklich existiert. Ich habe es als
ein vieldeutiges, vielschichtiges theoretisches Konstrukt behandelt. Aber wenn
man es auf unseren Fall anwendet — Auschwitz, seine Geschichte, seine histori-
sche Bedeutung und seine Darstellung in Muchas Bild —, ergeben einige der mit
dem Sakralen verbundenen Tropen eine sinnvolle und aussagekriftige Analyse.
(Ob diese begriffliche Taktik, sich auf die Analyse des Begriffs zu konzentrieren,
in anderen Féllen funktionieren kann, muss von Fall zu Fall gepriift werden.) Um
es so deutlich wie moglich zu machen: Ich mochte nicht den politischen An-
spruch erheben, dass Auschwitz als sakraler Ort anerkannt werden sollte, son-
dern ich habe zu zeigen versucht, dass ausgewihlte Merkmale, die dem Sakralen
von Theoretikern zugeschrieben werden, fiir Auschwitz und Muchas Bild einen
Sinn ergeben konnen. Die metonymische Besonderheit von Auschwitz schwingt
in vielerlei Hinsicht in der diskursiven Topographie des Sakralen mit. Dariiber
hinaus habe ich versucht, den Begriff des Sakralen von dem des Religiosen zu
entkoppeln. Anstatt das Religiose und das Sakrale von vornherein gleichzuset-
zen, sollten wir ihr Zusammenspiel betrachten und religiése und politische An-
spriiche, diskursive und rituelle Aneignungen beriicksichtigen, die wir hier als
Sakralisierungen bezeichnet haben.
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Dekonstruktion von ,Religion‘ als Kulturmuster:
,.Sdkulare Funktionen des Klosters Sveti Naum

Evelyn Reuter

1. Einleitung

Die kritische Hinterfragung der Bedeutung von Religion und die Entdeckung des
Sakularen er6ffnen die faszinierende Perspektive, auch in Kontexten, die tibli-
cherweise als vorrangig religios betrachtet werden, sékulare Funktionen und Di-
mensionen aufzuspiiren. Orte, Personen oder Gegenstiande sind dabei zunéchst
deutungsoffen fiir Zuschreibungen durch Akteur:innen zu betrachten. Zum Bei-
spiel konnen an einem Kloster wie dem von Sveti Naum (im heutigen Nordma-
zedonien), also einem vermeintlich religidsen Ort, auch nicht-religiése Dimensi-
onen ausgemacht werden. Das Naum-Kloster weist derzeit auch politische, tou-
ristische und wirtschaftliche Facetten auf. Der vorliegende Beitrag verfolgt an-
hand dieses Fallbeispiels die Frage, wie vermeintlich religiose Orte zu bestim-
men sind, wenn es doch keine ,religiésen‘ Orte per se gibt.

Der Analyse werden zwei Konzepte zu Grunde gelegt. Zunéachst stelle ich
Anne Kochs Religionstheorie vor, die zwischen Religion als ,,Kulturfaktor* bzw.
Kulturelement* und Religion als , Kulturmuster” unterscheidet. Wéhrend sie
ersteres auf der Objektebene verortet, zielt sie mit letzterem auf die Metaebene
ab. Daran schlief3t sich das Konzept der Mehrdeutigkeit an, welches Kochs An-
satz konkretisiert, um das Sékulare von religiosen Orten zu deuten: ,Mehrdeu-
tigkeit* als Analysebegriff problematisiert die Unterscheidung ,religios-siakular*
und eroffnet eine Perspektive fiir die Verflechtung der religidsen, politischen,
touristischen und wirtschaftlichen Dimensionen des Klosters.

Im Anschluss an diese theoretische Verortung werden die Kulturelemente
identifiziert, welche das Naum-Kloster im Kulturmuster Religion verorten.
Dadurch ist es moglich, zu erkldren, wodurch das Naum-Kloster hauptsichlich
als religioser Ort gelesen wird. Bisher wurde das Kloster vorrangig in Bezug auf
seine Geschichte! und als geteilter religioser Ort untersucht.? Die Kategorisie-

! Celakoski, Starite Pecati i Predanijata za Sveti Naum Ohridski 2004. Celakoski, Letopis —
1100 Godini Sv. Naum Ohridski 2010. Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015. Koco, Rezultatite
od Arheoloskite Iskopuvanja na Naumovata Crkva 1974.

2 Hasluck, Christianity and Islam under the Sultans 1929, 70, 583. Koneska, Shared Shrines
in Macedonia 2013. Reuter, Die Mehrdeutigkeit geteilter religioser Orte 2021.



180 Evelyn Reuter

rung als ,geteilter religioser Ort* basiert auf der Beobachtung, dass dieses Kloster
von der lokalen christlichen und muslimischen Bevolkerung aufgesucht wird und
legt damit den Fokus allein auf die religiose Bedeutung des Ortes. Sie vernach-
lassigt dabei, dass die ,,Heiligkeit” von Orten und R&umen als konstruiert zu be-
trachten ist® sowie weitere soziale Facetten, die dort sichtbar werden. Konkret ist
das Kloster offen fiir die Bedeutungen, die ihm von lokalen und internationalen
Besucher:innen, am Kloster Tatigen und anderen Akteur:innen zugeschrieben
werden und die die Deutungsvielfalt des religidsen Tourismus nicht treffen. Die
Daten fiir die Dekonstruktion des Naum-Klosters als religioser Ort wurden mit-
tels Feldforschung und Interviews zwischen 2016 und 2018 erhoben.*

2. Religion als Kulturelement

Die angestrebte Dekonstruktion wird mithilfe von Anne Kochs konzeptueller
Unterscheidung von Religion als ,,Kulturmuster* und ,,Kulturelement* vorge-
nommen. Grundlage ihres Ansatzes bildet das Kulturverstindnis nach Dodd,
weil ,,es viele Faktoren einbezieht und eine erste Sortierung der Kulturelemente
vornimmt“.> Koch problematisiert mit ihrem Ansatz das gingige Verstindnis
von Religion, welches sich auf traditionelle Religionsgemeinschaften in ihren
institutionalisierten Formen bezieht, um Aussagen iiber Religion per se zu tref-
fen. Koch definiert Religion nach diesem Verstandnis als ,,Kulturfaktor bzw.
,Kulturelement“. Dieses Konzept unterscheidet unter anderem ,,institutionelle
Formen* wie die im Untersuchungsfeld anzutreffenden Religionsgemeinschaf-
ten und gewollte von praktizierten Formen.®

Diese fehlende Unterscheidung findet sich in Studien zu religiosen Aspekten
in Siidosteuropa, zu denen auch Untersuchungen von Pilgerorten und geteilten
religiosen Orten gehoren. Letztere hinterfragen die von Eliade eingefiihrte Di-
chotomie ,,heilig® (als Synonym zu ,,religios) und ,,profan®, indem sie die Pro-
zesse der Zuschreibung aus konstruktivistischer Perspektive analysieren.” Aller-
dings werden dabei ,,heilig* und ,,religios™ tendenziell weiterhin unhinterfragt
synonym zueinander verwendet. Bowman zum Beispiel diskutiert die Termino-
logie nicht, sondern verweist lediglich darauf, dass ,,holy places* zentrale Mo-
mente fiir die Identitdt derjenigen sind, die diesen Orten eine identitdts- und ge-
meinschaftsstiftende Bedeutung zuschreiben.® Hiufiger verwendet Bowman den

3 Knott, Religion, Raum und Ort 2015, 209.

4 Reuter, Die Mehrdeutigkeit geteilter religivser Orte 2021, 185-211.

3 Koch, Kérperwissen 2007, 23.

¢ Ebd., 26.

7 Vgl. Sing, (How) Do We Share the Sacred? 2019, 13—14. Grundlegend Michael Stausberg
in diesem Band.

8 Bowman, Nationalizing the Sacred 1993, 431-432.
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Ausdruck ,,shrine®, womit er die religionswissenschaftlich zu hinterfragenden
Attribute vermeidet und gleichzeitig die religiose Konnotation des physischen
Ortes impliziert.” Auch andere, die sich in die Debatte um ,,shared sacred/religi-
ous places einbringen, erkldren selten, was sie mit ,,sacred” oder ,,religious*
implizieren, sondern verwenden die Ausdriicke als Merkmal der Zugehorigkeit
zu einer konkreten Religionsgemeinschaft synonym zueinander.'® Eine Bedeu-
tungsverschiebung findet sich dagegen in einer Studie iiber ,,heilige* Steine, die
mit keiner Religionsgemeinschaft verbunden sind und von Personen verschiede-
ner Religionsgemeinschaften aufgesucht werden. Dragica Popovska bestimmt
den Terminus ,,sacred [as] some combination of mystical, divine, religious or
spiritual”, der weitere Ideen wie ,,positive, good, healing™ und , restrictive ta-
boos* impliziert.!' Die synonyme Verwendung von ,.heilig* und ,religios* wird
zusammen mit der Konstruiertheit von Orten durch menschliche Zuschreibungs-
prozesse selten problematisiert. Im Gegenteil greifen die Studien eher Vokabular
aus dem Untersuchungsfeld auf und bleiben damit auf der Objektebene. Was ge-
nau ,heilig” im Kontext verschiedener Religionsgemeinschaften bedeutet, legt
dabei jede Gemeinschaft selbst fest.!? Fiir die Analyse auf der Metaebene hat die
fehlende Unterscheidung keinen Bedeutungszugewinn.

Auch im Bereich der Siidosteuropastudien werden vorrangig die groferen, in-
stitutionalisierten Religionsgemeinschaften wie das orthodoxe Christentum oder
der sunnitische Islam fiir die Bestimmung herangezogen, was als ,,religios* zu
betrachten ist.!* Auch in gegenwiirtigen Studien gelten diese Religionsgemein-
schaften normgebend, was zu Abwertung von Gruppen fiihrt, die von dieser
Norm durch ihre Praktiken, Glaubensvorstellungen und Positionen abweichen.
Dies deckt sich mit dem in Siidosteuropa vorfindlichen Verstindnis, was Reli-
gion sei. Beispielsweise sind die Begriffe ,,Religion* (mazedonisch religija/al-
banisch fe) sowie ,,Glaube* (maz. vera/alb. besim) mit sich explizit religios ver-
stehenden institutionalisierten Gemeinschaften verbunden und werden demzu-
folge undifferenziert durch die Forschung von der Objektebene in die Metaebene
iibernommen. Dazu gehort in allen Gemeinschaften der Glaube an (nur einen)
Gott, Bestimmungen von Zeit, Ort und Art zu beten und Feste zu feiern. All diese

° Vgl. Bowman, Nationalizing the Sacred 1993. Bowman, Hasluck Redux 2013. Bowman,
Orthodox-Muslim Interactions at ,Mixed Shrines ‘ in Macedonia 2010. Bowman, Introduction:
Sharing the Sacra 2012. Bowman, Shared Shrines and the Discourse of Clashing Civilisations
2019.

10Vgl. Hayden, Antagonistic Tolerance 2002. Albera/Couroucli, Sharing Sacred Spaces 2012.
Barkan/Barkey, Choreographies of Shared Sacred Sites 2014.

! Popovska, Macedonian Sacred Stone Sites as Pilgrimage and Tourist Attraction 2014, 65.

12 Einen Uberblick iiber die Entwicklungen und die Unterschiede innerhalb der drei groBeren
monotheistischen Religionen bietet Schmitz, Konzepte von Heilig und Sakral in Judentum, Chris-
tentum und Islam 2017.

13 Ein Uberblick iiber die Verwendung von Religion und der Bewertung von religiésen Grup-
pen in den Siidosteuropastudien findet sich in: Reuter, ,, Religion ** in Siidosteuropastudien 2021.
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Aspekte sind mit Koch als Kulturfaktoren zu bestimmen, die zusammengenom-
men ein Sinnangebot zur Reduktion der lebensweltlichen Komplexitit und den
damit zusammenhingenden Unsicherheiten bereithalten.'

Koch distanziert sich vom Religionsbegriff der reinen Objektebene, indem sie
im Anschluss an J. Z. Smith die Aufgabe der Religionswissenschaft darin sieht,
den zu untersuchenden Gegenstandsbereich als religids zu definieren:

Dieser pragmatische Ansatz einer religionswissenschaftlichen Gegenstandsbestimmung ist
von der Verwendung von ,Religion/Religionen/religios® auf der Objektebene der Religio-
nen, von Religionskritikern oder anderen nicht religionswissenschaftlichen Bezugnahmen
zu unterscheiden.’

Die Abgrenzung von ,,anderen nicht religionswissenschaftlichen Bezugnahmen
lasst sich auf die vorangegangenen Ausfiihrungen iibertragen: Die Verwendung
der diskutierten Begriffe gemaf der auf Stidosteuropa fokussierten Regionalstu-
dien sowie der Forschung zu diesen ist deswegen problematisch, weil sie sich
nicht reflektiert von den vorgegebenen Begriffen der Objektebene distanziert. Es
gehort jedoch nicht in den vorrangigen Aufgabenbereich ,,nicht religionswissen-
schaftlicher” Forschungsrichtungen, eine Religionsdefinition vorzulegen, wohl
aber religionswissenschaftliche Konzepte heranzuziehen.

Um die Ereignisse am Naum-Kloster, das als religioses Objekt ein Kulturele-
ment darstellt, zu verstehen, reicht die Analyse der Objektebene nicht aus. Denn
diesem Verstindnis nach bleibt Religion dabei ,,nur in der Oberfldchenbetrach-
tung ein eigener Kulturfaktor, so Koch.!® Daher miissen die Bezeichnungen und
Zuschreibungen, deren Verflechtung mit den Interessen und Handlungen der Ak-
teur:innen auf der Metaebene betrachtet werden. Dieses gelingt mit Kochs An-
satz, Religion als Kulturmuster zu interpretieren.

3. Religion als Kulturmuster

Kochs konstruktivistischer Gegenentwurf basiert auf Dodds Kulturkonzept, das
sie wie folgt zusammenfasst:

Dodd legt um ein Zentrum von besonders impliziten und hintergriindigen Uberzeugungen
zwei Ringe von weniger ausdriicklichen kulturprigenden Elementen. Zum Zentrum gehoren
die Kulturgeschichte und Identitit einer Gesellschaft und ihre Uberzeugungen, Werte und
ihr Weltbild. Im ersten Ring um dieses Zentrum siedelt Dodd Rituale, Regeln, Beloh-
nung/Bestrafung, Raumzeit, soziale Rollen und Beziehungen sowie Technologien (Essen,
Kleidung, Werkzeuge) und Kunst, Wandlungsfihigkeit, nonverbale und sprachliche Inter-
aktion an. Im zweiten, duferen Ring ist der Ort von Institutionen oder allgemeiner von Sys-

14 Vgl. Koch, Religionsékonomie 2014, 108.
15 Koch, Kérperwissen 2007, 29.
16 Ebd., 27.
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temen: Bildungssystem, Okonomie und Verwandtschaftssystem, Arbeitswelt, Gesundheits-
wesen, politisches System und religiose Systeme.!”

In ihrem konstruktivistischen Gegenentwurf definiert Koch Religion als Kultur-
muster, das sie wie folgt bestimmt: ,,In einer vollstdndigeren metasprachlichen
Rekonstruktion ist Religion ein Bild, das erst sichtbar wird mit dem Blick auf
das besondere Zueinander der Kulturelemente“.'® Religionswissenschaftliche
Analysen betrachten daher Religion als ,,Gegenstand der Metaebene* und somit
als ,,das Bezugssystem eines bestimmten Sets von Kulturelementen aus allen
Gliederungsebenen von Kultur und ihrer Beziehungen untereinander.!?

Religion als Kulturmuster kann verschiedene Funktionen iibernchmen, zum
Beispiel ,,Werte verstdrk[en], dsthetische Kanons entwickel[n oder] die Agenda
der Regeln des Zusammenlebens aufstell[en]” und dadurch eine bestimmte Kul-
tur prigen.?’ Wie das Muster aussieht, muss fiir jede Kultur individuell an einer
,bestimmte[n] sich als zusammengehdrig identifizierende[n] Gruppe und deren
Uberzeugungs- und Praktikenmenge entschieden werden®.2! Abhingig von der
Individualisierung bzw. Pluralitdt der Gesellschaft hat Religion verschiedene Be-
deutungen, so etwa als , Festtagsgestaltung® oder als ,,Lebenssinnlieferantin‘.??
Als Kulturmuster ist Religion kein abgrenzbarer Lebensbereich, sondern durch-
zieht verschiedene Gesellschaftsbereiche, weswegen religiose Ereignisse, Akti-
vitaten, Gegenstdnde oder andere Elemente immer aus unterschiedlichen Per-
spektiven zu betrachten sind.

In der kulturwissenschaftlichen Konzeptionalisierung von Religion als Kul-
turmuster liegt eine weitere Stiarke gegeniiber anderen Modellen, die Religion
nur auf ihre Sinn- und Orientierungsleistungen reduzieren. Koch kritisiert, dass
eine derartige Reduktion

erstens zu inhaltlich gefiillt [wére], [...] zweitens in der Gefahr einer Rationalisierung von
Religion (der Funktion, Orientierung zu geben) [stiinde] und [...] drittens im weiten Sinne,
nach dem alles Mogliche Orientierung bieten kann, so unspezifisch [wére], dass er nicht
niitzlich ist.??

Als Kulturmuster verstanden, geht Religion iiber diese Bestimmung hinaus. Mit
Blick auf den Forschungskontext des zu betrachtenden Fallbeispiels und vor dem
Hintergrund der Sozialismuserfahrung Siidosteuropas ist anzumerken, dass auch

7Ebd., 23.

8 Ebd., 27. An anderer Stelle verwendet Koch auch den Ausdruck ,,Konfiguration* fiir Muster,
Koch, Religionswissenschaft als Theorienschmiede 2007, 33-52.

19 Koch, Kérperwissen 2007, 26. Die Unterscheidung in ,,Objekt- und [...] Metaebene* hin-
terfragt Koch an anderer Stelle zugunsten von mehreren Reflexionsebenen, Koch, Religionswis-
senschaft als Theorienschmiede 2007, 34-35.

20 Koch, Kdrperwissen 2007, 26.

21 Ebd.

22 Ebd.

2 Ebd., 29.
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politische Ideologien als Sinn- und Orientierungsleistungen betrachtet werden
konnen — selbst dann, wenn sie sich explizit von institutionalisierter Religion (als
Kulturelement) distanzieren. Auf der Objektebene sind religidse Traditionen und
institutionalisierte Religionsgemeinschaften von politischen Ideologien wie dem
Sozialismus zu unterscheiden. Da Akteur:innen sowohl politisch als auch reli-
gids handeln oder politische und religidse Akteur:innen sich gegenseitig beein-
flussen konnen, ist die Grenze zwischen Religionen und politischen Ideologien
jedoch auszuhandeln.

Dieses Religionsverstidndnis bietet sich auch an, um eine Bewertung dessen
zu vermeiden, was als in verschiedenen Kulturen als religiés wahrgenommen
wird. Vor dem Hintergrund der Definitionsweite von Religion als Kulturmuster
kann fiir die Untersuchung religidser Aspekte in Siidosteuropa Religion im en-
geren Sinne gemdB Clifford Geertz als Symbolsystem betrachtet werden.?* In
diesem existieren verschiedene Codes, die beteiligte Akteur:innen situativ und
individuell abrufen kdnnen. In Siidosteuropa sind die Codes eng mit den traditi-
onellen Religionsgemeinschaften verbunden, also der orthodoxen und der katho-
lischen Kirche sowie dem sunnitischen Islam. Allerdings schlieBen sie auch
Codes nonkonformistischer Systeme wie das des Bektaschi-Ordens mit ein. So
werden bestimmte Gebdude religios gelesen, zum Beispiel als Kirche, Kloster
oder Moschee, und mit entsprechendem Habitus betreten, wie durch das Tragen
bestimmter Kleidung oder durch bestimmte Gesten. Hier gilt es zu betonen, dass
Religionen nach Koch keinesfalls allgemein als Symbolsysteme zu verstehen
sind. Symbolsysteme sind dagegen als eine Spezifizierung von religiosen Syste-
men und somit als Kulturelement im zweiten Kreis des Kulturkonzepts von Dodd
zu verorten.

Laut Koch lassen sich soziale Systeme insofern als ,,religios* bestimmen, als
es dem Selbstbild der Systeme entspricht, das mit ,,einer Selbstbezeichnung der
Gruppe/n als ,religios‘, als ,Gemeinschaft® oder ,Weg* usw. oder im Sinne eines
Systems, das lebensausrichtende Sinnvorgaben macht bzw. in dem diese ausge-
tragen werden[,]* einhergeht.”> Selbstbild und Selbstbezeichnungen sind dabei
jeweils auf der Objektebene zu verorten. Indem Koch ,,religids” so bestimmt,
widerspricht sie nicht ihrem Ansatz, Religionen auf der Metaebene zu analysie-
ren. Vielmehr grenzt sich diese Definition gegeniiber der oft anzutreffenden Idee
ab, Religion wiirde sich von anderen Gesellschaftsbereichen durch einen Bezug
zu einer iiberweltlichen Transzendenz unterscheiden.?® Der Transzendenzbezug
ist in den etablierten Religionsgemeinschaften des Forschungsfeldes Stidosteu-
ropas zwar zu erkennen, allerdings bezieht sich Kochs Begriffsbestimmung nicht

24 Geertz, Dichte Beschreibung 2007, 49-54. Gladigow, Gegenstinde und wissenschafilicher
Kontext von Religionswissenschafi 1988, 33.

2 Koch, Korperwissen 2007, 22-23.

26 7Zur Frage der Wechselwirkung gesellschaftlicher Bereiche vgl. grundlegend den Beitrag
von Krech, zur Frage der Transzendenz auch die Einleitung zu diesem Band.
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auf diese konkreten Gemeinschaften. Vielmehr positioniert sie sich mit dem Aus-
schluss des Transzendenzkriteriums in der religionswissenschaftlichen Debatte
dartiber, wie Religion zu verstehen ist, wenn es auch religiose Traditionen ohne
Transzendenzbezug gibt, und zielt somit auf eine allgemein giiltigere Definition
ab.

4. Sdkulare Kulturmuster vs. Mehrdeutigkeit religidser Orte

Oftmals werden in Analysen von religios-konnotierten Elementen der religiosen
Dimension nicht-religiése Dimensionen gegeniibergestellt. Diese Unterschei-
dung, die in der Religionswissenschaft umstritten ist, wird mit den Begriffen ,,re-
ligios™ und ,,sdkular erfasst. Daran anschliefend stellen sich die Fragen nach
dem Verhiltnis von Religion und Sakularitdt in Kochs Ansatz und ob es auch ein
sakulares Religionsmuster gibt. Um diese Fragen differenziert zu beantworten,
sind zunédchst exemplarisch einige religionswissenschaftliche Ansétze zu skiz-
zieren, die Sékularitét definieren.

Ein Ansatz, der die gingige Unterscheidung aufgreift, stammt von Christoph
Kleine, der im Anschluss an Luhmanns Religionsverstandnis nicht-religiose Ge-
sellschaftssysteme mit dem Attribut ,,sikular* iiberschreibt.?’ Sein Verstindnis
fasst Kleine wie folgt zusammen: ,,Das, was nicht religids ist, kann man als ,sé-
kular® bezeichnen. Bei den Begriffen ,religios‘ und ,sékular® handelt es sich dann
um Differenzbegriffe oder relationale Begriffe, die voneinander abhingen* .2
Detaillierter definiert Kleine Sékularitét als ,,institutionell und kulturell-symbo-
lisch verankerte Formen und Arrangements der Unterscheidung zwischen Reli-
gion und anderen gesellschaftlichen Bereichen.? Dieses Verstéindnis liegt auch
dem Ansatz der Leipziger Forschungsgruppe ,,multiple secularities* zugrunde,
zu deren Initiator:innen Kleine gehort.>

Ahnlich betont Christoph Bochinger, dass ,religids® und ,sikular® nur in ge-
genseitiger Abhiingigkeit voneinander zu bestimmen sind®' und definiert ,,,Sé-
kularitdt® im Sinne einer nicht-religidsen weltanschaulichen und lebensprakti-

27 Kleine, Religion als begriffliches Konzept 2013, 225-235.

28 Kleine, Zur Universalitiit der Unterscheidung religids/scikular 2012, 65.

2 Kleine, Religion als begriffliches Konzept 2013, 254, eigene Hervorhebung.

30'vgl. Kleine/Wohlrab-Sahr, Research Programme 2016, 3. In dem Konzept wird ,,Sékular-
itdt* auBerdem von ,,Sdkularismus™ und ,,Sdkularisierung™ abgegrenzt: ,,secularism [...] refers
equally to institutional arrangements for separating politics and religion, and to their ideological
legitimisation und ,,secularisation [...] indicates a process, as part of which distinctions are insti-
tutionalised and the influence of religion on other societal sub-domains is lessened (and vice versa)
(Chaves 1994) [and] this term encompasses the decline of religious belonging, belief and partici-
pation, as well as the privatisation of the religious (Casanova 1994)*, Kleine/Wohlrab-Sahr, Re-
search Programme 2016, 2-3.

31 Bochinger, Das Verhdltnis zwischen Religion und Scikularitcit 2013, 17.



186 Evelyn Reuter

schen Orientierung®.*> Auch Kim Knott folgt dieser Trennung, obgleich sie die
scharfe Trennung von religiésen und sékularen Deutungsperspektiven als hinfal-
lig kritisiert.?* Threr Meinung nach handele es sich dabei um einander ausschlie-
Bende Positionen innerhalb eines Deutungsfeldes, das in modernen westlichen
Gesellschaften erkennbar ist. Im Vergleich zu Bochingers und Knotts Definition
scheint das Leipziger Konzept nach Kleines Kriterien ausgereifter, weil es Reli-
gion und ,,Sékularitit” nicht auf das problematische Verstindnis einer Orientie-
rungsleistung reduziert, was — wie bereits gezeigt — auch Koch in ihrem Konzept
problematisiert.

Den genannten Ansédtzen ist gemeinsam, dass sie ,,Sékularitdt* in Abgrenzung
zu ,,Religion® negativ bestimmen, als das Nichtreligiose. Damit wird Sakularitét
gleichzeitig analog zum géngigen Verstdndnis von Religion als Kulturelement
entwickelt und bleibt auf der Objektebene. Im Sinne von Kochs Ansatz greift
dieser Sakularitdtsbegriff zu kurz, um nicht-religiose Kulturfaktoren zusammen-
zufassen, weil er Religion und damit auch Sékularitdt auf einen Kulturbereich
oder einen Kulturfaktor reduziert und somit Religion eine Sonderstellung unter
allen Kulturfaktoren und -bereichen zugeschreibt. Zudem kann diese strikt di-
chotome Definition die Querverbindungen verschiedener Gesellschaftsbereiche
nicht erkldren.

Mit Kochs Religionsverstdndnis ist es moglich, die hidufig anzutreffende Po-
laritét ,,religios™ vs. ,,sdkular” aufzuldsen, da die musterbildenden Kulturele-
mente ihres Ansatzes kulturabhédngig interpretiert werden. Infolgedessen schlage
ich vor, in Anlehnung an Kochs Differenzierung von Religion als Kulturelement
und Kulturmuster, auch andere (vermeintliche) Bereiche von Gesellschaft wie
Wirtschaft, Politik oder Bildung in Elemente oder Muster zu unterscheiden. Als
ausgereifte Systeme gehoren diese Bereiche in den zweiten Kreis der Kulturele-
mente nach Dodd. Was jedoch zum Beispiel politisch ist, ist folglich abhéngig
von dem jeweiligen Kulturmuster ,,Politik®, das sich analog zum Kulturmuster
Religion ebenfalls aus den Beziehungen einzelner Kulturelemente zueinander
ergibt. Auf der Metaebene sind einzelne Akteur:innen, Handlungen, Gegen-
stinde, Gebdude und Ideen zundchst als eigenstidndige Elemente zu bestimmen,
ohne sie ausschlieflich einem bestimmten Kulturmuster zuzuordnen. Gleiches
gilt fiir Elemente der Gesellschaftsbereiche Tourismus, Wirtschaft, Bildung oder
Medizin. Trennscharfe Unterscheidungen sind hochstens auf der Objektebene
moglich, miissen aber im Anschluss an das kulturwissenschaftliche Religions-
konzept auf der Metaebene reflektiert und auf das Muster hin analysiert werden,
das sich aus den einzelnen Elementen ergibt.

Dabei ist nicht ausgeschlossen, dass sich einzelne Elemente in verschiedenen
Kulturmustern wiederfinden und sich daher Muster iiberschneiden. Folglich kon-
nen Objekte, die vermeintlich dem religiosen Kulturmuster zuzuordnen sind,

32Ebd., 41.
33 Knott, The Location of Religion 2005, 124-126.
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auch im Kontext nicht-religioser Kulturmuster interpretiert werden. Um diese
Interpretationsvielfalt zu erfassen, verwende ich ,,Mehrdeutigkeit als Analyse-
begriff. Damit zeige ich eine Mdglichkeit auf, die bindre Unterscheidung ,reli-
gids-sakular® mit einer Verflechtungsperspektive konkreter gesellschaftlicher
Dimensionen zu erkldren, indem andere Kulturmuster bei der Analyse bertick-
sichtigt werden. Mit ,,Mehrdeutigkeit™ wies Bowman bereits in einer Studie von
1993 darauf hin, dass religiose Orte sowohl fiir religiose als auch lokale, natio-
nale oder soziale Identititen relevant sein konnen.> In dieser Studie untersuchte
er, wie sich Mehrdeutigkeit in Krisensituationen oder Momenten der Bedrohung
reduzieren und sich dann eine Perspektive verfestigen kann. Auch in dem 2012
von ihm herausgegebenen Sammelband geht es ihm um soziale Felder, die Orte
mit hervorbringen und die dort folglich auch zu erkennen sind.>> In Kombination
mit Kochs Ansatz der Kulturmuster trage ich dazu bei, die Entstehung der Mehr-
deutigkeit zu erkldren. Dieses wird im Folgenden am Beispiel des Naum-Klos-
ters demonstriert.

5. Die Mehrdeutigkeit des Klosters Sveti Naum

Um das Kloster Sveti Naum zu analysieren, welches vornehmlich zum Kultur-
muster Religion gehort, werden zunéchst die Beziechungen zu anderen Elementen
betrachtet, die es religids erscheinen lassen. AnschlieBend werden exemplarisch
weitere vermeintlich ,,sdkulare” Facetten beleuchtet, die sich gegenwirtig an die-
sem Fallbeispiel deutlich abzeichnen. Dazu gehoren die politischen, touristi-
schen und wirtschaftlichen Dimensionen des Klosters. Vorwegnehmend lasst
sich festhalten, dass das Kloster diese Dimensionen nicht von Anfang an aufwies,
sondern erst im Laufe der Zeit mit weiteren Kulturelementen verbunden wurde,
die es auch zum Bestandteil anderer Kulturmuster machten. Entsprechend wer-
den sich die folgenden Darstellungen punktuell iiberschneiden.

Die Erweiterungen lassen sich mit Verdnderungen der politischen Machtkons-
tellationen in Verbindung bringen, die sich grob wie folgt zusammenfassen lésst:
Das religiose Muster wurde im Zuge der osmanischen Eroberung Ohrids im 14.
Jahrhundert nachhaltig erweitert, als die muslimische Bevdlkerung dem Kloster
Bedeutung zumaBl und dadurch auch mit islamischen Elementen verkniipfte.
Durch die Aufteilung des historischen Makedoniens und die Grenzziehung zwi-
schen den Nationalstaaten nach den Balkankriegen und dem Ersten Weltkrieg
wurde das Kloster starker Teil des Politikmusters. Die Antireligionspolitik in den
sozialistischen Staaten trug dagegen eher im Zuge der sékularisierenden Enteig-
nung zum Ausbau der touristischen und wirtschaftlichen Facette bei. Dieser Pro-

3% Bowman, Nationalizing the Sacred 1993, 431-432, 453-545.
35 Bowman, Sharing the Sacra 2012, 4-5.
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zess kann auch als Desakralisierung bezeichnet werden.*® Seit dem Zusammen-
bruch der sozialistischen Regime sind alle genannten Facetten des Klosters wei-
terhin erkennbar, allerdings betont die kirchliche Verwaltung zunehmend wieder
die Stellung des Klosters im religidsen Kulturmuster. Die neu an das Kloster an-
gegliederten nicht-religidsen Elemente erfahren dadurch eine Aufwertung im re-
ligiosen Muster. Dieser Prozess kann entsprechend als Re-Sakralisierung des
Orts betrachtet werden.?’

5.1. Naums Grab als religioser Kern

Um das Kloster als Ort im religiosen Kulturmuster zu verstehen, reicht es nicht,
auf das christliche Vokabular zu verweisen, das den Gebidudekomplex bezeich-
net. Vielmehr muss geklart werden, wie es entstand und mit welchen bereits be-
stehenden Kulturelementen es sich verbunden hat. Errichtet wurde das Kloster
von Naum, einem Schiiler der sogenannten Slawenapostel Kyrill (Konstantin)
und Method (Michael). Uber sein Leben gibt es nur wenig gesicherten Fakten,
die sich auf folgende beschrianken:

Naum tritt wie Klemens mit Konstantin und Method 867 die Romreise an, wird dort wahr-
scheinlich zum Priester geweiht, gerdt nach dem Tod Methods (6. 4. 885) sowie dessen an-
derem Schiiler in Gefangenschaft, gelangt 886 nach der Vertreibung mit Klemens und An-
gelar tiber Belgrad nach Preslav, wird 893 von Zar Simeon als Lehrer [ins siidwestliche]
Makedonien gesandt, erbaut vermutlich im Jahre 900 ein Michael-Kloster am Ochridsee und
stirbt als Ménch am 23.12.910.3

Dieser kurzen Beschreibung ist zu entnehmen, dass Naum sich durch seine be-
rufliche Tatigkeit als ,,Priester” und ,,Mo6nch* in den Dienst der Kirche gestellt
hat. Die Kirche als Institution ist im zweiten Kreis nach Dodd Kulturkonzept zu
verorten. Naum aufgrund seiner Lehrtétigkeit als ,,Lehrer* im Kulturmuster ,,Bil-
dung und Wissenschaft™ zu verorten, wére ein ahistorischer Nachtrag, da das
Bildungssystem zu seiner Zeit nicht staatlich organisiert wurde. Zudem gilt zu
vermuten, dass Naum sich selbst aufgrund seiner Entscheidung ,,Monch* zu wer-
den, also ein Leben mit und fiir Gott zu fithren zu wollen, nicht vorrangig als
Lehrer im Bildungssystem sah. Damit ist ,,Lehre® in diesem Kontext als Ausbil-
dung von Kirchenpersonal zu werten. Die anderen Naum charakterisierenden
Kulturelemente werden auf der Objektebene als religios verstanden und gehoren
auch auf der Metaebene zum religiosen Kulturmuster. Aufgrund von Naums Be-
ziehungen zu den ihn charakterisierenden Kulturelementen gehoren er und sein
Kloster folglich auch zum religiosen Kulturmuster.

36 Gregori¢ Bon, Secular Journeys, Sacred Places 2014, 148.

37 Giakoumis, From Religious to Secular and Back Again 2014.

38 Trapp, Die Viten des hl. Naum von Ochrid 1974, 173175, 179. In den Regionalsprachen
wird der latinisierte Name ,,Klemens* mit ,,Kliment* wiedergegeben, den ich im Folgenden ver-
wende.
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In seinen Heiligenviten wird iiber die Wundertitigkeit von Naums Asche be-
richtet.’® Da es sich bei Viten um offizielle Dokumente der Kirche handelt, ist
diese posthume Anmerkung als von der Kirche unterstiitzte Erweiterung der lii-
ckenhaft bekannten Biographie zu beurteilen. Diese Erweiterung ist in Wechsel-
wirkung mit der Ausbreitung des Naum-Kults durch seine Ikonen und mit seiner
zunehmenden Verehrung durch die Bevolkerung zu verstehen.*® Die Verehrung
Naums als Wundertéter fiihrte dazu, dass auch das von ihm errichtete Kloster,
das urspriinglich nicht seinen Namen trug, wie das obige Zitat belegt, zunehmend
an Bedeutung gewann.*! Die Bezichung zwischen Kloster und Erbauer wurde
dadurch verstirkt, dass Naum in seinem Kloster begraben wurde. Genauer ge-
sagt, befand sich das Grab urspriinglich siidlich der Vorhalle der Klosterkirche
und wurde erst durch die Errichtung einer Grabkapelle im Jahr 1799 Teil der
Kirche.*> Damit war der Glaube der Wundertitigkeit Naums von Beginn an mit
dem Grab als Bestandteil des Klosters verbunden. Gegenwirtig zeugt davon die
von der lokalen Bevélkerung tradierte Uberzeugung, dass Menschen, die ihr Ohr
auf die Grabplatte Naums legen, sein Herz schlagen horen konnen, weswegen er
auch als ,,lebendiger Heiliger” (maz. ziv svetec) bezeichnet wird.

Viten haben auch liturgische Funktion, da sie in Gottesdiensten zur Erinne-
rung an die jeweilige Person eingesetzt werden. Gottesdienste fiir Heilige finden
vorrangig an deren Todestag statt. Naums Todestag ist — wie aus dem obigen
Zitat hervorgeht — der 23. Dezember, wobei Trapp den julianischen Kalender
meint. 1727 wurde der Feiertag vom 23. Dezember auf den 20. Juni des juliani-
schen Kalenders verschob, das heiflt vom 5. Januar auf den 3. Juli des gregoria-
nischen Kalenders.*> An beiden Tagen finden Gottesdienste statt, die von einer
Andacht am Vorabend begleitet werden. Im Winter werden nach der Andacht
Brot und gekochter Weizen verteilt und der Abt 14dt im Anschluss daran zum
Abendessen ein, das aufgrund der Fastenzeit vor Weihnachten nach strenger
Vorschrift ohne tierische Produkte, Ol und Alkohol gereicht wird. Nach dem
Gottesdienst, bei dem Wasser geweiht wird, werden wieder Brot und gekochter
Weizen verteilt sowie geweihtes Wasser abgefiillt, um es mit nach Hause zu neh-
men. Bei dem Sommerfeiertag finden sich die gleichen liturgischen Elemente,
allerdings konnen die wenigsten Besucher:innen teilnehmen, weil die kleine
Klosterkirche nicht ausreichend Platz dafiir bietet. AuBerdem gehen die liturgi-
schen Angebote angesichts weiterer Aktivitdten — die im Winter fehlen — unter.
Im Sommer sticht besonders hervor, dass Menschen Naum ein Lamm darbrin-

3 Trapp, Die Viten des hl. Naum von Ochrid 1974, 166.

40 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 57-60.

4l Der erste schriftliche Nachweis iiber den Namenswechsel ist ein Brief aus dem Jahr 1631,
ebd., 73.

42 Koco, Proucuvanja i Arheoloski Ispituvanja na Crkvata na Manastirot Sv. Naum 1958, 72—
79. Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 141.

43 Peyfuss, Die Druckerei von Moschopolis 1996, 170.
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gen, welches sie drei Mal um die Kirche fiihren, wobei sie auf Wunsch von einer
Gruppe Roma-Musiker begleitet werden.

Naum ist insbesondere als Heiler von Kopf- und Geisteskrankheiten be-
kannt.** Dies belegen zahlreiche Legenden und Berichte jiingeren Datums von
Augenzeug:innen, die nicht nur von Heilungen christlicher Kranker, sondern
auch muslimischer Kranker erzihlen.* Darunter ist auch eine albanische Version
der Griindungslegende des Klosters, die im Kern besagt, dass Naum die Tochter
eines reichen Mannes heilte, der ihm zum Dank das Stiick Land schenkte, auf
dem das Kloster errichtet wurde.*® Laut der albanischen Version soll die Tochter
ohne Haare gewesen sein, die erst wieder lang und schon gewachsen sind, nach-
dem Naum sie ihr mit Quellwasser gewaschen habe.*” Ein muslimischer Albaner,
der in Ohrid arbeitete, meinte, er habe fitiher regelmiBig das Naum-Kloster oder
ein tiirbe genanntes Mausoleum in einem benachbarten Dorf wegen Schwindel-
geflihlen (maz. vrtoglavica) aufgesucht, was ihm ein wenig geholfen habe. Seit
er begonnen hat, fiinf Mal am Tag das Pflichtgebet zu verrichten, nehme er je-
doch Medikamente gegen die Beschwerden.

Das Kloster wurde aufgrund der Natur, von der es umgeben ist, bereits im
Mittelalter mit Heilkriften verbunden.*® Im Zuge des Ausbaus wurde das Kloster
deswegen auch um eine Krankenstation erweitert, die allerdings im Jahr 1925
zerstort wurde. Der Ruf des Klosters als Ort der Krankenstation hielt noch bis in
die Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg an, woran sich eine &ltere Bewohnerin aus
dem Nachbardorf Ljubanista erinnerte. Bis in die Gegenwart soll es Menschen
geben, die in der Kirche schlafen, weil sie sich davon Heilung versprechen.

Der Glaube an Wunder ist in diesem Kontext ein Element, das zum religidsen
Kulturmuster gehort und durch welches auch das Kloster in dieses Muster starker
eingebunden wurde. Die Wunder sind oftmals Heilungswunder, wodurch das
Kloster auch mit dem Kulturmuster ,,Medizin“ verbunden ist, selbst wenn sie aus
heutiger Perspektive eher der Alternativmedizin als der Schulmedizin zugeord-
net wiirden. Die medizinische Facette analysiere ich an diesem Beispiel nicht
eigenstindig, weil sie gegenwirtig nicht so ausgeprégt ist wie an anderen Or-
ten.*

4 Diese Zuschreibung leitet sich mglicherweise von der Bedeutung seines Namens ab: Das
slawische Wort um bedeutet ,,Verstand* oder ,,Gedanke*, die Priposition na dagegen ,,an“ oder
L,auf und kann im Mazedonischen auf einen Dativ oder Genitiv verweisen.

45 Risteski, Cudata na Sveti Naum 2009.

46 Ebd., 57-62.

47 Gusho, Mbi Pérhapjen e Krishtérimit dhe té Kishave né Rrethin e Pogradecit 2000, 139.

*8 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 10.

4 Ein Beispiel ist das Kloster von Sveti Erazmo, der in Ohrid wie Naum vor allem wegen
seiner Heilungswunder bekannt ist. Das nach ihm benannte Kloster, das sich nordwestlich von
Ohrid Richtung Struga befindet, wurde im Jahr 2000 um eine ihm geweihte Krankenhauskapelle
erweitert, die wenige Meter siidlich des Klosters Sveti Erazmo liegt, dazu Risteski, Cudata na
Sveti Erazmo 2015, 19-20. Die Kapelle gehort zum Krankenhaus fiir Orthopddie und Traumato-
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Die bereits genannte Erweiterung der Klosterkirche um die Grabkapelle fand
nicht nur unter osmanischer Herrschaft statt, sondern wurde auch von osmani-
schen Beamten gefordert. Dabei blieb die Architektur weitgehend ohne osmani-
sche Einfliisse.*® Lediglich die Form der Fenster erinnert an die Architektur des
Osmanischen Reichs.’! Einige der Beamten sind namentlich bekannt und auch
ihr Beitrag ist iiberliefert: Der Lokalherrscher Ali Pascha ordnete infolge seines
guten Kontakts zum Klostervorsteher den Bau einer Kuppel iiber der Grabka-
pelle an, die ab 1806 mit der ganzen Kapelle ausgemalt wurde.’? Wihrend die
Kuppeln neubyzantinischen Stils sind, weisen die Fresken postbyzantinischen
Charakter auf.>® Dariiber hinaus lieBen namentlich bekannte, einflussreiche Os-
manen weitere Bauelemente errichten: Den noch heute erhaltenen Brunnen stif-
tete 1818 Ismail Bey und Celadin Bey, der Herrscher von Ohrid, lie 1820 einen
kiosk, eine Art kleine Siulenhalle bauen, in der er sich mit seiner Frau erholte.>*

Neben Naums Ruf als Wundertéter gibt es fiir Muslim:innen der Region wei-
tere Griinde, das Kloster aufzusuchen: Vor allem auf albanischer Seite sind sich
einige muslimische Personen ihrer christlichen Vorfahr:innen bewusst und besu-
chen christliche Orte daher aus Tradition. Dariiber hinaus gibt es einige musli-
mische Gruppen, allen voran den nonkonformistischen Sufi-Orden der Bekta-
schis, denen zufolge im Kloster nicht Naum, sondern Sar1 Saltuk begraben
liegt. Sar1 Saltuk war ein vorosmanischer Kadmpfer aus dem 13. Jahrhundert,
der mit der Verbreitung des Islams assoziiert wurde.’® Er erfihrt bei Sufis als
evliya, als Freund Gottes, dhnlich den Heiligen im orthodoxen und katholischen
Christentum besonderen Respekt und Verehrung. Einer lokalen Legende zufolge
kam Sar1 Saltuk nach Ohrid, wo es jedoch schon einen Halveti-Scheich gab, und
weil es keine zwei Scheiche an einem Ort geben konne, musste er sich einen
anderen Ort suchen. Also flog er auf einem Lammfell {iber den See an die Stelle,
an der das Naum-Kloster steht. Dort vollbrachte er bis zu seinem Lebensende
Wunder, die auch Naum zugeschrieben wurden. Die bekannteste Wunderlegende
ist, dass er einen Béren — alternativ einen Wolf — anstatt eines Ochsens, den dieser
zuvor gefressen hatte, in einen Pflug eingespannt habe. Diese Szene findet sich
an mehreren Stellen im Kloster als Fresko oder Relief. Sar1 Saltuk war mit einem
Priestergewand gekleidet, so dass die christliche Bevolkerung ihn fiir Naum

logie, das auf dem enteigneten Geldnde des Klosters Sv. Erazmo gegriindet und 1950 auf Kno-
chen- und Gelenktuberkulose spezialisiert wurde. Erst durch die Weihe der Krankenhauskapelle
bekam das Krankenhaus den Beinamen ,,Sv. Erazmo*, TRAORTOH, Sv. Erazmo 2017.

5 Koco, Rezultatite od Arheoloskite Iskopuvanja na Naumovata Crkva 1974, 154-156.

3! Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 76.

32 Celakoski, Letopis — 1100 Godini Sv. Naum Ohridski 2010, 47.

33 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 77, 135.

3 Ebd., 270.

3 Hasluck, Christianity and Islam under the Sultans 1929, 70, 583.

36 Rohdewald, Sart Saltuk im osmanischen Rumelien, der Rus’ und Polen-Litauen 2017, 75—
77.
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hielt. Allerdings ging dieses Narrativ bei den Bektaschis in Albanien im atheis-
tischen Sozialismus sowie bei einem Grofteil der sunnitischen Bevolkerung in
der Region verloren.

Zum Vergessen dieser Tradition trdgt auch eine strenge, scheinbar koranba-
sierte Verurteilung von ,,Heiligen- bzw. ,,Evliya“-Verehrung bei, wozu der Be-
such von Gribern und Orten, die mit religidsen Personen verbunden sind, gehort.
Die sicherste Vorkehrung fiir praktizierende Muslim:innen ist daher, das Kloster
nicht zu besuchen. Demnach sind am Aushandlungsprozess um die Bedeutung
von Naum und dessen Kloster auch Akteur:innen beteiligt, die nicht gleichzeitig
Klosterbesucher:innen sind. Imame, die an einer Universitdt oder Islamschule
(teilweise in der Tiirkei oder in arabischen Léndern) studiert haben, verbinden
anhaltende, scheinbar religids motivierte Klosterbesuche mit mangelnder Bil-
dung. Sie unterscheiden dabei zwischen wahrhaft gldubigen und nicht-praktizie-
renden Muslim:innen. Auch diese Trennung von christlichen und islamischen
Kulturelementen gehort zum religiosen Kulturmuster.

Alternativ entwickelte sich die Tradition, das ganze Kloster als ,,heiligen Ort™
(maz. sveto mesto; alb. vend i shenjté) zu bezeichnen. Dadurch wird der Fokus
von Naums Grab abgeschwécht und betont, dass das Kloster nicht an eine be-
stimmte institutionalisierte Religion gebunden ist. Anhand weiterer Beispiele
heiliger Orte® stellt die lokale Bevolkerung oftmals heraus, dass die Menschen
alle gleich und die Religionsgemeinschaften gleichwertig seien.

5.2. Naum und sein Kloster als Objekte politischer Interessen

Naum und seinem Kloster wird vor allem auf lokaler Ebene bis in die Gegenwart
ein hoher Stellenwert beigemessen, der sowohl fiir religidse als auch fiir politi-
sche Interessen beansprucht wird. In den Argumenten spiegeln sich kollektive
Bediirfnisse, die verschiedene Akteur:innen miteinbeziehen oder ausschlie3en.
Grundlage der voneinander abweichenden Perspektiven ist die Betonung unter-
schiedlicher historischer Ereignisse.

Die gesicherten Daten zu Naums Leben deuten die politischen Umsténde an,
unter denen er wirkte, jedoch geht kein politisches Engagement daraus hervor.”’
Insbesondere die Stichworter ,,Gefangenschaft™ und ,,Vertreibung* deuten da-
rauf hin, dass er und seine Kollegen nicht im Interesse der Machthaber handelten,
weswegen er das Reich wechselte, um weiter seiner Tatigkeit nachgehen zu kon-
nen. Aufgrund der Informationsliicken in Naums Biographie wurde in der For-
schung auch spekuliert, ob er zu Lebzeiten als Berater des bulgarischen Herr-
schers tétig war, wobei er mit geheim zu haltenden Informationen zu tun hatte,
die ihn nicht 6ffentlich als politischen Funktionir sichtbar werden lieBen.*® Fiir

57 Trapp, Die Viten des hl. Naum von Ochrid 1974, 173-175, 179.
38 Oschlies, Naum von Ohrid 2011, 1005-1007.
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diese Theorie fehlen jedoch jegliche Beweise, abgesehen von der Beziehung zum
Element ,,Herrscher®.

Dennoch gilt Naum heutzutage als zweiter Nationalpatron, obwohl er als
Monch theoretisch kein Potential dafiir besaB.* Naum hebt sich jedoch von an-
deren Monchen ab, weil er der erste Monch in der Region war, der aus Siidost-
europa, wahrscheinlich aus der slawophonen Region von Thessaloniki (heutiges
Griechenland) stammte.®® Allerdings wird dieser Aspekt von orthodoxen Geist-
lichen eher zugunsten von dessen religiéser Bedeutung in den Hintergrund ge-
stellt. Dadurch konne Naum die ethnischen Differenzen tiberwinden, die zu sei-
ner Zeit auch nicht von Bedeutung waren, zumal die Gegend vermutlich vorran-
gig slawisch besiedelt gewesen sei. Dafiir spreche die Herleitung des Stadtna-
mens Pogradec (Albanien) aus dem Slawischen als pod gradec, was ,,unter dem
Stadtchen* bedeutet und sich auf die Siedlung unterhalb der fritheren Burg be-
ziehen konnte.o!

Wichtiger als Naums slawische Herkunft ist dagegen sein lokaler Bezug, also
zum Kulturelement ,, Territorium®: Als Lokalheiliger unterscheidet sich Naum
von iiberregional und transnational verehrten Heiligen aufgrund seiner Verwur-
zelung in der Region, in der die Menschen seiner Zeit mit ihm Kontakt hatten.
Durch seine Lebensfithrung und seine physische Nahe zur Bevolkerung wurde
Naum zum Vorbild fiir andere christliche Glaubige und erlangte auf diese Weise
auch einen besonderen Stellenwert in der Gesellschaft. Im Interview meinte der
Regionalbischof der albanischen Stadt Korga, Lokalheilige seien fiir die Kirche
besonders wichtig, weil sie die kirchlichen Dogmen verinnerlicht hétten und sie
auf diese Weise lebendig hielten.

Ein weiteres Merkmal fiir Naum als Lokalheiligen ist die Reichweite seines
Wirkens. Naums historische Reichweite in der Region seines Klosters ist nur in
Legenden {iiberliefert und reichte demnach urspriinglich von Ohrid (heutiges
Nordmazedonien) bis Korga und Berat (heutiges Albanien).> Im Laufe der Zeit
wurden Naum weitere Kirchen, Kapellen und Kldster geweiht, die sich vorrangig
auf dem Territorium des heutigen Nordmazedonien befinden — ein Zeichen dafiir,
dass er vom Lokalheiligen zum zweiten Nationalpatron nach seinem Gefahrten
Kliment aufstieg.

Auch gegenwirtig stellt sich die Frage nach Naums Bedeutung als Lokalhei-
liger fiir die albanische und mazedonische Bevolkerung beiderseits der Staats-
grenzen. Dieser Aspekt ist auch deswegen interessant, weil der Grof3teil der Be-

3 Reuter, From Folk Religion to Church Politics 2020.

% Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 14. Oschlies, Naum von Ohrid 2011, 995.

1 Gusho, Mbi Pérhapjen e Krishtérimit dhe té Kishave né Rrethin e Pogradecit 2000, 43. Der
erste schriftliche Beleg fiir den slawischen Ortsnamen stammt zwar aus dem 17. Jahrhundert, aber
es ist davon auszugehen, dass Pogradec bereits im Zuge der Einwanderung slawischer Gruppen
in Siidosteuropa seit dem 6. Jahrhundert slawisch besiedelt war, ebd., 41, 49-51.

2 Ebd., 138-139. Risteski, Cudata na Sveti Naum 2009, 71.
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volkerung sowohl in der Nachbarstadt Pogradec als auch in ganz Albanien tradi-
tionell dem Islam angehdrt. Fiir ihren Besuch des Naum Klosters fiihren diese
auch Argumente an, die auf historischen Ereignissen basieren und mit dem Kul-
turelement ,, Territorium‘ verbunden sind.

Naums urspriinglicher Platz ist die Stelle, an der er mit seinem Boot landete,
als er den See iiberquerte. Dieser Ankunftsort liegt westlich des spéter von ihm
errichteten Klosters auf heutigem albanischem Staatsgebiet kurz hinter der
Grenze. An dieser Stelle befindet sich eine najazma genannte Quelle, aus wel-
cher bis zur GrenzschlieBung das Wasser fiir die Wasserweihe an Naums Feier-
tag stammte. Naum soll dort zehn Jahre lang gelebt haben, weswegen dort zur
Erinnerung auch die Naum geweihte kleine Kapelle errichtet wurde, die wéhrend
des kommunistischen Regimes in Albanien zweckentfremdet und erst nach 1991
optisch, jedoch nicht funktional wieder zuriickverwandelt wurde. Die in Alba-
nien vorzufindende Annahme, dass das Naum-Kloster damals unter der Verwal-
tung von Pogradec gestanden haben soll, ist in Mazedonien eher unbekannt.

Diese unterschiedlichen Deutungen sind das Resultat des langen Grenzzie-
hungsprozesses zwischen Albanien und Serbien, zu dem Mazedonien damals ge-
horte, durch den beide Seiten ein Stiick des Territoriums erhielten, auf welchem
Naum wirkte. Naum und sein Kloster wurden dabei auch mit den Kulturelemen-
ten Grenze und Nationalitdt verbunden. Nach dem Zerfall des Osmanischen
Reichs entschied die Grenzkommission fiir Albanien und Serbien, dass das Ge-
biet ,,von Lin bis Sv. Naum* zu Albanien gehéren solle.%® Umstritten war dabei
die Frage, ob ,,bis* inklusiv oder exklusiv zu verstehen sei. Erst 1925, iiber zehn
Jahre spiter, einigten sich die Lander auf die bis heute geltende Grenzziehung.
Ein Teil der albanischen Bevolkerung versteht das Naum Kloster daher immer
noch als albanisch.

Unter der mazedonischen Lokalbevdlkerung gilt Naum auch als ein slawisch-
mazedonischer Heiliger. Damit wird Naums Bedeutung auch fiir die Nation gel-
tend gemacht, wofiir seine slawische Herkunft und die Lage seines Klosters auf
der mazedonischen Seite des Ohridsees als Hinweise angefiihrt werden. Ein Ge-
sprachspartner aus dem Nachbardorf des Klosters stellte Naum mit Alexander
dem Grof3en als mazedonischen Heiligen auf eine Stufe, ohne die Probleme eines
solchen Vergleichs zu beriicksichtigen, da Alexander vor der Entstehung des
Christentums lebte. Dies zeugt davon, dass fiir den Gespréichspartner in Naum
die lokale und die ethnisch-nationale Zugehdrigkeit schwer trennbar miteinander
verbunden sind.

Auf keiner Seite gab es jedoch den erfolgreichen Versuch, politische Pilger-
reisen zu etablieren, die sich von religidsen Pilgerreisen nur inhaltlich in Abhén-
gigkeit von den Ideologien deutender und gegebenenfalls inszenierender Grup-
pen unterscheiden. Als politisch gelten Pilgerreisen dann, wenn sie wie zum Bei-
spiel explizit ohne Bezug zu einer Religionsgemeinschaft, aber zur Implemen-

9 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 287-290.
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tierung der staatlichen Ideologie oder einer anderen politischen Idee etabliert
wurden, die sich von Religion distanziert.*

Im Zuge der Antireligionspolitik im Sozialismus, der die zweite Halfte des 20.
Jahrhunderts in Mazedonien als Teil Jugoslawiens und in Albanien prigte,
schwichte die religiose Bedeutung des Klosters ab. Albanien schloss 1948 die
Grenzen hermetisch ab und verbot 1967 Religion bzw. iiberschrieb sie mit staat-
lichem Atheismus, wodurch die Bevolkerung rdumlich und praktisch den Bezug
zu den Kulturelementen Naum-Kloster und Feiertagstraditionen verlor. In Ma-
zedonien wurde das Kloster 1950 enteignet, wodurch Beziehungen des Klosters
zu anderen Kulturelementen aus dem Religionsmuster gekappt wurden. Durch
die Umwandlung in ein Museum, also einen sékularisierten Ort, wurde versucht
neue Beziehungen zu anderen Kulturelementen zu etablieren, was insbesondere
zur ,, Touristifizierung* beitrug.®

In der sozialistischen Zeit nahm zudem die Zahl der muslimischen Klosterbe-
sucher:innen ab. Neben der SchlieBung der albanischen Grenze sorgte dafiir ein
Abkommen fiir die Auswanderung muslimischer Biirger:innen zwischen Jugo-
slawien und der Tiirkei, mit welchem Jugoslawien versuchte den muslimischen
Bevoélkerungsanteil zu reduzieren.®

5.3. Das Kloster als Ausflugsziel

Besuche am Kloster werden von der lokalen Bevolkerung in der Regel als reli-
gids motiviert gedeutet. Dies zeigt sich zum Beispiel in dem mazedonischen Aus-
spruch ,,0di na Sveti Naum* (deutsch ,,zum Heiligen Naum gehen‘). Der Besuch
des Klosters ist demnach identisch mit dem Besuch des Heiligen. Die Gleichset-
zung ist auf die starke Ausstrahlungskraft des Grabes in der Klosterkirche zu-
riickzufiihren, die die Interpretation aller Kulturelemente in der ndheren Umge-
bung beeinflusst. Diese Ausstrahlungskraft lasst aber mit zunehmender Distanz
nach, was sich an touristischen Aktivititen im Klosterkomplex zeigen lasst.

Ein Grund fiir die Wahrnehmung des Klosterkomplexes als Ausflugsort ist die
natiirliche Umgebung, dazu gehort Sandstrand, den es im Norden des Sees nicht
gibt, klares Wasser, unterirdische Quellen des Schwarzen Drin, sowie saubere
Luft, die sich von der Stadtluft in Ohrid unterscheidet. Zudem gibt es seit einigen
Jahren Pfauen auf dem Klostergeldnde. Zu diesen Kulturelementen kommt, dass
das Kloster ca. 30 Kilometer von der Stadt Ohrid am Siidufer des Ohridsees ge-
legen und damit der Ausflug dorthin als Erholungsmdglichkeit gesehen wird.

Historisch miissen Ausfliige zum Kloster bereits vor 1727 stattgefunden ha-
ben, als der damalige Ohrider Erzbischof Naums Feiertag vom Winter auf den

% Bakovi¢, Brotherhood on the Move 2023.

%5 Stausberg, Religion und moderner Tourismus 2010, 175. Reuter, Touristification as a Strat-
egy for Peaceful Coexistence 2021, 158.

% Clayer/Bougarel, Europe’s Balkan Muslims 2017, 133-134.
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Sommer verschob.®” Es ist anzunehmen, dass der offiziellen Verschiebung des
Feiertags eine dltere nichtkanonisierte Tradition vorausgeht, wonach die lokale
Bevolkerung das Naum-Kloster seltener im Winter, sondern verstarkt im Som-
mer — also unabhéngig vom urspriinglichen Feiertag — aufsuchte.®®

Bereits zu osmanischer Zeit gab es am Kloster Herbergen (maz. konak)®, in
denen sich die Reisenden vom langen Weg ausruhen konnten, den sie oft zu Ful3
bewiltigten. Diese errichteten die lokale Bevolkerung damals im jeweiligen
Stadtverbund. Auch Osmanen iibernachteten im Kloster. Ein Ereignis, das mit
der Ubernachtung von osmanischen Gisten in die Chroniken des Klosters ein-
ging, ist der Brand des Klosters in der Nacht vom 2. auf den 3. Februar 1875.7°
Dieser verbreitete sich aufgrund von Funkenflug, Unachtsamkeit und mangeln-
den Sicherheitsvorkehrungen und zerstorte dabei viele Unterkiinfte, Speisesile
sowie die Kiiche und andere Bereiche. Nur die Klosterkirche und die Veranda
der Voskopoja-Herberge blieben erhalten.

Zur Zeit Jugoslawiens wurden das Klosterhotel und das Restaurant ,,Ostrovo*
errichtet sowie die Strale zwischen Ohrid und dem Kloster asphaltiert, wie der
damalige Biirgermeister des Nachbardorfs berichtete. Diese BaumafBinahmen
etablieren neue Kulturelemente, die noch nicht bedeutungsgeladen mit dem
Kloster in Verbindung stehen. Thre Beziehung zum Kloster farbte sie nicht reli-
gi0s, sondern im Gegenteil trugen sie nachhaltig zu dessen Umwandlung in ein
gut erreichbares Ausflugsziel bei. Bis zur Asphaltierung der Stralle war der Be-
such des Klosters aufgrund des zuriickzulegenden Weges mehr als ein Tagesaus-
flug. Die Umwandlung des Klosters in einen touristischen Ausflugsort in der so-
zialistischen zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts fand im Zuge der Enteignung
des Klosters und seiner Umwandlung in ein Museum statt. Bis zur Riickgabe
Anfang der 1990er Jahre lebten dort keine Mdonche und Gottesdienste waren bis
Mitte der 1980er Jahre verboten.

Bis in die Gegenwart hélt sich der Trend, dass viele Besucher:innen nur einen
Tagesausflug zum Kloster unternehmen. Haufig findet dieser als Familie, mit
Freund:innen oder Kolleg:innen statt. In diesem Zusammenhang nannten einige
Muslim:innen als Grund ihres Besuchs auch Respekt gegentiber ihren christli-
chen Freund:innen und Kolleg:innen, mit denen sie das Kloster besuchten, und
betonten damit explizit die soziale Dimension des Klosterbesuchs.

Im Zuge der Verschiebung des Feiertags entstand zudem mit dem kirchlichen
Jahrmarkt (maz. panagur, alb. panair) an Naums Sommerfeiertag, der Menschen

7 Peyfuss, Die Druckerei von Moschopolis 1996, 170.

%8 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 267.

% Das breite Bedeutungsspektrum des aus dem Tiirkischen iibernommenen Begriffs konak
reicht von Villa und Palast {iber Herberge bis hin zu Gebdudekomplex mit Schlafrdumen der Klos-
terbewohner:innen.

70 Celakoski, Starite Pecati i Predanijata za Sveti Naum Ohridski 2004, 18-19. Celakoski,
Letopis — 1100 Godini Sv. Naum Ohridski 2010, 53. Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 279.
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aus der Umgebung anlockt, ein weiteres Kulturelement. Der Jahrmarkt besteht
aus mobilen Stinden, die unterschiedliche, nicht-religiose Waren présentieren,
wie Kleidung, Werkzeuge, Stifigkeiten oder Spielzeuge. Fahrgeschéfte gehoren
derzeit nicht dazu. Unter den Menschen, die von dem Jahrmarkt angezogen wer-
den, sind bis in die Gegenwart auch Muslim:innen, vor allem aus den Nachbar-
orten auf albanischer Seite. [hren Besuch begriinden sie auch mit ,,Vergniigen*
(alb. gejf).

Zu den eher touristischen Aktivitédten gehdren der Gang iiber den Jahrmarkt,
Picknick oder Restaurantbesuche, Bootsfahrten zu den unterirdischen Quellen,
traditionelle Reigentéinze sowie im See Baden. Letzteres wird teils von streng
orthodoxen Christ:innen als nicht einem Aufenthalt am Kloster angemessen kri-
tisiert. Das touristische Angebot wird iiberdies durch feste Souvenirstidnde berei-
chert, welche vorrangig regionale oder nationale Andenken verkaufen. Dariiber
hinaus ist das Kloster auch wegen seines kulturhistorischen Erbes — insbesondere
fiir internationale Urlauber:innen — ein beliebtes Ausflugsziel. Sowohl die Archi-
tektur der Klosterkirche als auch die Ikonen und Fresken als Kunstwerk sind da-
bei von Interesse, um sich intellektuell mit Geschichte und anderen Kulturele-
menten der ihnen fremden Reiseregion zu beschiftigen. Interesse an der eigenen
Geschichte wird auch von der lokalen Bevdlkerung als Besuchsgrund vorge-
bracht. Allerdings halten einige Muslim:innen den Besuch von Kirchen und
Kléstern fiir vermeidbar. Zum Beispiel argumentierte eine streng praktizierende
muslimische Tiirkin aus Ohrid, dass sie keine Kirchen besuchen miisse, um Iko-
nen zu sehen, die sie auch in Biichern anschauen kénne. AuB3erdem strahlt die
Szene mit den Lammern und den Roma-Musikern am Kloster eine touristische
Anziehungskraft aus.

Den genannten Aktivitidten gehen die meisten Klosterbesucher:innen unab-
hingig von ihrer religidsen Zugehorigkeit nach und kombinieren sie mit vorran-
gig religids konnotierten Handlungen, wie Kerzen anziinden an der Klosterkir-
che. Zudem gibt es bei Pilger:innen neben ,religidsen Motivationen weitere wie
die Gemeinschaft auf dem Weg, die Landschaft, Erholung, etc. All dies gehort
auch in das regionale religiése Muster, wodurch das Kloster in die soziale Le-
benswelt und Handlungspraxis verwoben ist. Da sich auch bei Tourist:innen re-
ligiose Handlungen beobachten lassen, konnen folglich anhand der Aktivitdten
keine Riickschliisse auf die Motivationen der Besucher:innen gezogen werden.”!

Die Ereignisse am Sommerfeiertag bezeichnete ein Paar aus Wien wéhrend
meiner Feldforschung mit dem Ausdruck ,,Ohrider Wies’n“. Diese Wahrneh-
mung basiert auf der Pragung des Klosters im Sozialismus und dem Erhalt der
damals geschaffenen Strukturen durch die Orthodoxe Kirche, nachdem sie das
Kloster im Zuge der sogenannten Denationalisierung zuriickbekam. Trotz der

7! Motivationen von Pilgernden und Tourist:innen wurden im Kontext von Tourismus und
Religion bereits ausfiihrlich herausgearbeitet: Stausberg, Religion und moderner Tourismus 2010,
40-59. Zum Fallbeispiel des Naumklosters vgl. auch Reuter, Visiting St Naum 2023.



198 Evelyn Reuter

Restitution des Klostergutes, also der De-Sakularisierung, verfestigte die Kirche
die touristischen Strukturen am Kloster, wobei sie den ,,touristische[n] Wild-
wuchs zuriickgestutzt hat.”

5.4. Die Wirtschaftlichkeit des Klosters

Eng mit der touristischen Dimension des Klosters ist seine wirtschaftliche Be-
deutung verbunden bzw. handelt es sich dabei um zwei Seiten einer Medaille,
die einerseits die Perspektive der Konsument:innen und andererseits die der Han-
delnden betrachtet. Offensichtlich wird dieser Zusammenhang anhand der Ent-
stehung des kirchlichen Jahrmarkts an Naums Sommerfeiertag, der den Bekannt-
heitsgrad erhohte und maBgeblich zum materiellen Wohlstand des Klosters bei-
trug.”® Vorrangig sind die 6konomischen Aktivitdten an religiosen Orten direkt
mit den Bediirfnissen der Besucher:innen verbunden.”

Der jéhrliche Jahrmarkt wurde nach der Riickgabe des Klosters an die ortho-
doxe Kirche um ,,,ordentliche* Souvenirbuden* erginzt.”> Wihrend die Hind-
ler:innen auf dem jahrlichen Feiertagsmarkt fiir ein paar Tage aus der ganzen
Republik anreisen, kommen die Souvenirhéndler:innen — teils als Zugezogene —
aus Ohrid und der ndheren Umgebung, um in den Reisemonaten Geld zu verdie-
nen. Viele Héndler:innen sehen sich dabei auch als religidse Besucher:innen des
Klosters, was sie mit dem Aufsuchen der Kirche, dem Entziinden von Kerzen
sowie dem Darbringen von Devotionalien demonstrieren. Die Kirche verdient
vor allem am Souvenirhandel direkt mit, da sie die auf ihrem Gelénde stehenden
Souvenirhiitten an die Verkdufer verpachtet.

Die Bekanntheit des Klosters trug dazu bei, dass auch im Umland die Touris-
musbranche gefordert wurde, wenn zum Teil auch nur saisonal: Neben dem Ho-
tel direkt am Kloster gibt es weitere Hotels, Pensionen und Zeltplétze, die den
Reisenden Unterkunft bieten. Die Besucher:innen nutzen auch Bus- und Taxiun-
ternehmen, um zum Kloster zu gelangen. Es gibt auch gefiihrte internationale
Reisegruppen, die mit eigenen Bussen zum Kloster reisen. Internationale Indivi-
dualreisende iiberqueren den See zum Kloster auch eher mit dem Schiff als die
lokale Bevolkerung, da die Schiffspreise im Vergleich zum lokalen Durch-
schnittseinkommen verhiltnismaBig teuer sind. Allerdings gibt es auch religios
motivierte Gruppen, die den Weg mit dem Schiff {iber den See wihlen. Zum
Beispiel begleiteten im Jahr 2002 fiinf Geistliche eine Gruppe von 120 Glaubigen
im Rahmen eines Glaubenskurses zum Naum-Kloster.”® Als das Schiff auf dem
See in einen Sturm geriet, bekamen die Passagier:innen Angst, so dass die Geist-
lichen mit den Glédubigen begannen, fiir ihre Rettung zu den Heiligen Naum und

2 Kempgen, Die Sciulen in der Klosterkirche von Sveti Naum 2019, 63.

3 Grozdanov, Sveti Naum Ohridski 2015, 266.

74 Kati¢/Klarin/McDonald, Pilgrimage and Sacred Places in Southeast Europe 2014, 16-17.
5 Kempgen, Die Sciulen in der Klosterkirche von Sveti Naum 2019, 63.

76 Risteski, Sest Zapisi za Cuda na Sveti Naum 2012, 96-97.
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Nikola zu beten. Das erste, was die Reisegruppe nach dem Sturm erblickte, war
das Naum-Kloster. Dort angekommen, brachte die Gruppe Geschenke und sang
Lieder fir Naum. Erschwinglicher fiir die lokale Bevdlkerung sind kleinere
Bootstouren am Kloster zu den unterirdischen Quellen sowie zu kleineren be-
nachbarten Kldstern, die schlecht iiber den Landweg erreichbar sind. Das Kultu-
relement ,,Landschaft”, welches mit dem Naum-Kloster verbunden ist, wird hier-
bei 6konomisch genutzt.

Auch an und in der Klosterkirche wird Handel getrieben, der zum Teil touris-
tisch geprégt ist. Beispielsweise wird Eintritt fiir den Besuch der Klosterkirche
verlangt, was ein Relikt der sozialistischen Zeit ist, als das Kloster als Museum
genutzt wurde. Dariiber hinaus werden direkt am Kloster Devotionalien und
Utensilien fiir die Frommigkeitspraxis verkauft, wie Kerzen, Plastikflaschen zum
Abfiillen von Weihwasser, kleine Naum-Ikonen sowie Biicher iber Naum und
andere Heilige. Dieser Handel mit religios konnotierten Andenken kann als
»sacred economy* bezeichnet werden, der den Glauben von Menschen impli-
ziert, dass

God, through a divine plan, left pieces of the eternal on the earth to help the faithful. [...]
That is to say that the petitioners for and purchasers of Andenken viewed themselves as
vessels, potential recipients of divine favor [sic!] through religious objects: medals, relic
silk, rosaries. They believed they could interact with and be part of the eternal.”’

Dadurch konnen auch Daheimgebliebene, denen Devotionalien als Andenken
mitgebracht werden, an der ,,sacred economy* teilhaben.

Ob Waren, die ebenfalls Kulturelemente darstellen, religids definiert werden,
hingt von den Perspektiven der Konsument:innen ab. Beispielsweise werden im
Kassenhéuschen am Kloster auch Alkoholika vertrieben, die aus der Umgebung
stammen und in Glasflaschen abgefiillt sind, die mit Naum- oder Klostermoti-
vetiketten versehen waren. Eine orthodoxe Informantin aus Ohrid maB einer Fla-
sche Wein aus dem Kloster besonderen Wert bei, weil sie von Sveti Naum
stammt. In einem anderen Fall entschied sich eine deutsche Familie nach dem
Kirchenbesuch gegen den Kauf einer Flasche aus der Region kommenden
Schnapses (maz. mastika) in einer der dekorativen Flaschen, weil dieser in jedem
Supermarkt erhiltlich sei. Wéhrend in dem einen Fall der Wein als Devotionalie
gewertet wurde, galt der Schnaps im anderen Fall nur als potentielles regionales
Mitbringsel, fiir das im Kloster aber eine Art ,Heiligkeitszuschlag® erhoben
wurde.

Ahnlich ist es mit Votivgaben, von denen die Limmer, mit denen ausschlie-
lich wihrend der Feierlichkeiten des Sommerfeiertags gehandelt wird, besonders
hervorstechen. Urspriinglich sind die Lédmmer eine besondere Form von Votiv-
gaben fiir den Heiligen. Heutzutage ist es auch moglich, Lammer gegen Geld zu
leihen, um sie als Gabe fiir Naum um die Kirche zu fithren. Nach dem Feiertag

"7 Doney, The Sacred Economy 2013, 63, eigene Hervorhebung.
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wird die Schatherde entweder an einen Schéfer verkauft oder an ein anderes
Kloster gegeben, wo mehr Monche leben und sich um die Tiere kiimmern kon-
nen. Weitere Geschenke an den Heiligen werden direkt auf seinem Grab abge-
legt, dazu gehoren Ol, Textilprodukte. Die Sachgeschenke werden noch wihrend
des Feiertags auf dem Innenhof des Klosters weiterverkautft.

Mit den Geschenken verbinden die Gebenden die Hoffnung, dass Naum (oder
Gott) ihnen Wiinsche frither oder spéter erfiillt, die sie im Gebet vor ihn bringen.
Die Wiinsche sind dabei teils eher abstrakt, wie Gesundheit, oder sehr konkret
wie Heiraten und Kinder bekommen. Es handelt sich daher um unsichtbare Ge-
schifte mit dem Unverfiigbaren, die im weitesten Sinne dem Bereich der Dienst-
leistungen zugerechnet werden konnen. Religionswissenschaftlich betrachtet
sind sowohl der Handelspartner als auch das Verhandelte unverfiigbar, weil sie
auBerhalb des menschlichen Einflussbereichs liegen.”® Der Handel selbst ist
demnach der Versuch, einen Zugang zu etwas Unverfiigbarem zu finden. Die
Bittenden binden die AuBerung ihrer Wiinsche an konkrete Handlungen, wie Ge-
schenke, Gebete oder angeziindete Kerzen, um die Wunscherfiillung positiv zu
beeinflussen. Die iiberlieferten Legenden von Wundern, die Naum bewirkt hat,
ermutigt sie dafiir in Vorleistung zu gehen. Allerdings berichten einige Ge-
sprachspartner:innen auch von dem umgekehrten Handel: Sie versprechen im
Gebet, Naum zum Beispiel ein Lamm zum Kloster zu bringen, nachdem er ihnen
einen konkreten Wunsch erfiillt hat. Erfiillt sich ein Wunsch, kann es passieren,
dass Menschen diese Handelsbeziehung zu Naum pflegen und ihm jedes Jahr
Lammer bringen, um entweder ihre grole Dankbarkeit zu zeigen und somit ihre
Art Schulden abzubezahlen oder weitere Wiinsche zu &uflern. Dadurch wird
Naum selbst auch zum Héandler in diesem unsichtbaren Tauschgeschéft, obwohl
die Interpretation dieses Geschehens als Handel nicht zum Narrativ eines wohl-
wollenden Wundertdters passt. Zumal die Vorstellung, das Unverfligbare mit
Worten, Taten und Geschenken beeinflussen zu kénnen, die theologisch proble-
matische Vorstellung der Bestechlichkeit von Heiligen impliziert.”

SchlieBlich sind noch Dienstleistungen zu nennen, die die Kirchenmitarbei-
ter:innen verrichten. Sichtbar ist die Tatigkeit des Kiisters, der sowohl das Kas-
senhduschen besetzt als sich auch um das Innere der Kirche kiimmert. Stirker
religios wird jedoch die Tatigkeit des Abtes gewichtet, der neben Sonntagsgot-
tesdiensten auch Trauungen und Taufen durchfiihrt, fiir die er nach regionalem
Standard von den Dienstleistungsempfanger:innen monetér entlohnt wird. Dazu
kommen Frauen und Ménner, die (zu den Feiertagen) entlohnt oder ehrenamtlich
Hilfsdienste leisten.

78 Flasche, Religionswissenschafi-Treiben 2008, 76-79.
7 Zu der — anderen Gesetzen als der Geldékonomie folgenden — Gabendkonomie vgl. Auf-
farth, Opfer 2023, 63-78.
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6. Restimee

Der vorliegende Beitrag dekonstruierte basierend auf Kochs Religionskonzept
das orthodoxe Naum-Kloster als ,religiosen® Ort. Hintergrund ist die religions-
wissenschaftliche Diagnose, dass nichts per se als ,religids‘ zu betrachten ist. Fiir
die Analyse wurde Kochs Konzept von Religion als Kulturmuster mit der Ana-
lysekategorie ,,Mehrdeutigkeit ergidnzt. Zusammengefasst kann dadurch,
(1.) Religion als ein mit verschiedenen Lebensbereichen verbundener Kulturfak-
tor (z.B. in Form von Institutionen) und zugleich als ein Kulturmuster betrachtet,
sowie (2.) die terminologische Dichotomie zwischen religios und sékular aufge-
16st werden, indem sie eine Moglichkeit bietet, verschiedene miteinander ver-
flochtene nicht-religiose Perspektiven zu deuten.

Fiir die Dekonstruktion wurde das Kloster in Beziehung zu verschiedenen
Kulturelementen gesetzt. Dabei wurde das regionale religiose Kulturmuster er-
kennbar. Gleichzeitig zeigte sich, dass das Naum-Kloster mit Elementen verbun-
den ist, die eher medizinisch, politisch, touristisch und/oder wirtschaftlich inter-
pretiert werden konnen. Dadurch weist das Kloster einen mehrdeutigen Charak-
ter auf und ist Teil anderer Kulturmuster. Dariiber hinaus wurde deutlich, wie
dynamisch diese Muster sind, weil sie sich im Laufe der Jahrhunderte verédnder-
ten. Das aktuelle religiose Kulturmuster ist in der Lage, Elemente zu integrieren
oder zu tiberdecken, die urspriinglich nicht dazu und sogar zum Gegenentwurf
der religiosen Lesart des Klosters gehorten.

Diese Mehrdeutigkeit des Klosters ist das Ergebnis der unterschiedlichen Be-
diirfnisse und Wahrnehmungen, die durch entsprechende Zuschreibungen seine
von den unterschiedlichen Akteur:innen behaupteten Bedeutungen als Kloster,
Wallfahrtsort, nationales Symbol, Fest, Familienausflug, Jahrmarkt, Schiffsreise
und vieles mehr (re-)produzieren oder auch korrigieren. Der Kern des Klosters,
Naums Grab, wird jedoch bis heute religidos wahrgenommen, was auch die séku-
larisierende Umwandlung des Klosters in ein Museum tiiberstand. An das Kloster
lagerten sich im Laufe der Geschichte weitere Kulturelemente an, die das Kloster
priagen und es in das politische, touristische sowie wirtschaftliche Kulturmuster
einbinden. Dadurch wurde der religiose Charakter des Klosterkomplexes zwar
infrage gestellt, der jedoch in den postsozialistischen Transformationsgesell-
schaften Mazedoniens und Albaniens wieder stirker in die Offentlichkeit riickte.
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125-127, 130, 137, 140, 142-143,
146

— Klimawandel 17, 32, 35-36, 81, 146

Weltbild 12, 17, 77-93, 182

Werte 5-7, 10-13, 4647, 49, 52, 57, 65,
68,79, 83-84, 93, 107, 131, 133, 135,
137, 174-175, 182183

Wissenschaft 2, 11, 17, 30, 33, 72, 77—
79, 81, 83, 88-89, 93, 116, 123, 133,
137-138, 142, 144, 146, 188

— Naturwissenschaft 10, 88, 90, 92

— und Religion 77, 89, 90, 139

— wissenschaftliches Weltbild 78

Wissenschaftsglaubigkeit 11, 89

Weltparlament der Religionen 47

Wohlstandsevangelium 95

Zeiterfahrung 115
Zweites Vatikanum 7, 47
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