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Zur Einfithrung: Kaleidoskopische
Betrachtungen zu Ambiguitit und
Unterscheidung

Benjamin Scheller und Marcel Miillerburg

Ambiguitit und ihre Reflexionstheorien haben eine lange Geschichte, die bis
in die Antike zuriickreicht.! Seit gut einem Jahrzehnt jedoch erleben Ambi-
guitit und der Umgang mit ihr zumindest im deutschsprachigen Raum ei-
ne ganz neue Konjunktur kulturwissenschaftlicher Aufmerksambkeit, die die
Frage provoziert, was Ambiguitit gerade in der Gegenwart zu einem drin-
genden Thema macht. Exemplarisch fiir diese Konjunktur mag die Mono-
grafie Die Kultur der Ambiguitit. Eine andere Geschichte des Islams des Islam-
wissenschaftlers Thomas Bauer von 2011 stehen.” Um dieselbe Zeit jedoch
erschienen auch Biicher von Germanist:innen wie Frauke Berndt, Stephan
Kammer oder Marina Miinkler sowie von Kunsthistoriker:innen wie Vere-
na Krieger und Valeska von Rosen, in deren Zentrum ebenfalls der Begriff
der Ambiguitit steht.? Auerdem nahmen verschiedene Forschungsverbiin-
de zum Thema Ambiguitit ihre Arbeit auf.*

Auch dieses Buch ist das Produkt der Zusammenarbeit in einem For-
schungsverbund: der DFG-Forschungsgruppe Ambiguitit und Unterschei-
dung. Historische kulturelle Dynamiken (seit 2019). Wissenschaftler:innen
aus funf kulturwissenschaftlichen Disziplinen sind an der Forschungs-
gruppe beteiligt: aus Anglistik/Amerikanistik, Germanistik, Geschichte,
Kunstwissenschaft und Turkistik.> IThre eigene Stimme im Konzert der
aktuellen Ambiguititsforschung haben die Forschungen der hier mitein-
ander kooperierenden Projekte aufgrund dreier Alleinstellungsmerkmale:

1 Vgl. etwa Ossa-Richardson 2019; Bode 1997.

2 Bauer 2011.

3 Berndt/Kammer 2009a; Rosen 2009; Krieger/Mader 2010; Miinkler 2011.

4 Insbesondere das Tiibinger DFG-Graduiertenkolleg 1808 Ambiguitit— Produktion und Rezeption so-
wie die Arbeitsplattform H Kulturelle Ambiguitit des Miinsteraner Exzellenzclusters Religion und
Politik sind hier zu nennen.

5 https://www.uni-due.de/forschungsgruppe_2600.
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1) Aufgrund eines spezifischen Begriffs von Ambiguitit, den sie zugrunde
legen; 2) aufgrund der Untersuchung von Settings als intermediirer Unter-
suchungsebene; 3) aufgrund eines multiperspektivischen Zugangs durch
kollaboratives Schreiben. Die Kapitel dieses Buches sind Ergebnis dieses
kollaborativen Schreibens.

Irritation von Unterscheidungen: ein Begriff von Ambiguitit

Der Begriff der Ambiguitit ist selbst iiberaus mehrdeutig und weist damit
die Eigenschaft der Phinomene auf, die er beschreiben soll.® Weit gefasst
birgt er Konzepte wie »Zweideutigkeit«, »Doppeldeutigkeit«, »Uneindeutig-
keit«, »Mehrdeutigkeit« und »Vieldeutigkeit«, aber auch »Ratselhaftigkeit«
oder »Vagheit«. Um dem Begriff der Ambiguitit ein klareres Profil zu geben,
hat man daher wiederholt versucht, ihn auf seine urspriingliche Bedeutung
zuriickzuftthren und fiir Phinomene der Zwei- oder Doppeldeutigkeit zu re-
servieren (lat. ambiguitas, von lat. ambo = beide).” Hieran kniipfen die Uber-
legungen unserer Forschungsgruppe an.

Die Arbeiten der Forschungsgruppe Ambiguitit und Unterscheidung und
damit auch die Kapitel dieses Buchs legen einen Begriff von Ambiguitit
zugrunde, der — wie es der Titel der Forschungsgruppe deutlich macht -
eng auf das Konzept der Unterscheidung bezogen, ja regelrecht aus diesem
entwickelt ist. Bereits die basale Definition von Ambiguitit als Eigenschaft
natiirlicher Sprachen setzt Unterscheidung voraus, niamlich die Unter-
scheidung unterschiedlicher Bedeutungen, sei es von Lexemen, Syntagmen
oder Signifikanten.® Auch die Mehrdeutigkeit von Textelementen oder
-aspekten, die literarische Ambiguitit konstituiert, setzt unterscheidbare
mogliche Bedeutungen voraus. Unterscheidungen koénnen somit als die
»Grundbausteine jeder stabilisierten kulturellen Semantik« gelten.” Dass
die Alternativen im Fall von Ambiguitit angebbar sind, ermdglicht es, den

6 Minkler 2016, S. 114; vgl. auch Scheller/Hoffarth 2018, S. 2.

7Vgl. etwa die Bestimmung von Ambiguitit bei Berndt/Kammer 2009b, S. 7 u. 6. als »antagonis-
tisch-gleichzeitige Zweiwertigkeit«.

8 Vgl. Bode 1997.

9 Koschorke 2012, S. 21.
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Begriff der Ambiguitit von »Vagheit«/»Unklarheit« und »Obskuritit«/»Dun-
kelheit« abzugrenzen.!°

Unterscheidungen strukturieren jedoch nicht nur Sprache und Litera-
tur, sondern miissen als fundamentaler Akt des Zugangs zu und der Schép-
fung von Welten verstanden werden. Unabhingig davon, ob man diese Wel-
ten als »Kulturen« oder »Gesellschaften« versteht: Sie bestehen aus sinnhaf-
ten Unterscheidungen, »die historisch und geografisch so oder anders ge-
zogen wurden, Entititen also verschieden zuschneiden und mit Bedeutung
versehen«."! Dabei kénnen Unterscheidungen auf empirisch beobachtbare
Unterschiede aufsatteln oder zumindest den Anspruch erheben, solche Un-
terschiede zu reprisentieren. Die entsprechenden Unterscheidungen haben
dann oftmals den Effekt, dass bestimmte Unterschiede so sehr hervorge-
hoben werden, dass andere in den Hintergrund treten oder vollig verdeckt
werden.'? Es gibt jedoch auch immer wieder Unterscheidungen, die keinen
wie auch immer gearteten Wirklichkeitsbezug haben und dennoch kulturell
hoch bedeutsam sind wie etwa die Unterscheidung von Diesseits und Jen-
seits.

Unterscheidungen dienen der Orientierung, werden wiederholt, so-
dass sich Unterscheidungsgewohnheiten ausbilden, die es gestatten, die
Wirklichkeit iiber die Wiedererkennung institutionalisierter Unterschei-
dungen zu ordnen. Das Unterscheidungsrepertoire ist also gleichermaflen
ordnungsbildend wie wirklichkeitserzeugend.” »Unser gesamtes Spre-
chen, Handeln und Wahrnehmen ist durchzogen von bzw. gebildet durch
Unterscheidungsgewohnheiten und es ist kein Sprechen, Handeln und
Wahrnehmen, kein Empfinden und Fiihlen jenseits solcher Unterschei-
dungsgewohnheiten denkbar.«**

Gleichzeitig institutionalisieren Unterscheidungen soziale Ungleichhei-
ten und Hierarchien. Vor allem die Kategorien oder gar Klassifizierungen,
mit denen Menschen oder Menschengruppen unterschieden werden (»Hu-
mandifferenzierung«), sind oftmals asymmetrisch, da sie »nostrizistisch
und projektiv angelegt« sind.” Sie beruhen auf der Unterscheidung eines

10 Bode 1997.

11 Hirschauer 2021, S. 155

12 Wille 2018, S. 460—-462; Vgl. fiir die Entwicklung einer differenzierten Methodik zur Beschreibung
solcher Verinderungen Hirschauer 2014, ders. 2017; ders. 2020 und ders. 2021.

13 Liebsch/Stegmaier 2022, S. 21; Wille 2018, S. 397, 406, 411.

14 Ebd., S. 403.

15 Hirschauer 2021, S. 166.
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»Wir« von einem »sie«, wobei die Unterscheidung letzteres stirker markiert
als ersteres, »da die andere Seite mit dem Differenten auch die Differenz
reprisentiert, also das, was beide Seiten unterscheidet: die Frauen die
Geschlechterdifferenz, die Schwarzen die >Rasse¢, die Homosexuellen die
sexuelle Priferenz usw.«!® Die Kritik an oder gar der politische Kampf gegen
solche — im Wortsinne — Diskriminierungen kann daher darauf abzielen,
die entsprechende Unterscheidung selbst zuriickzunehmen."”

Etablierte Unterscheidungen werden jedoch nicht erst dann problema-
tisch, wenn sie als diskriminierend wahrgenommen werden, sondern be-
reits, wenn sie auf Phinomene angewandt werden, die sich nicht ohne wei-
teres aufeiner der Seiten der Unterscheidung situieren lassen und die Unter-
scheidung somit herausfordern.*® Diese sind, um mit Mary Douglas zu spre-
chen, »Anomalienc, die in »jedem gegebenen Klassifikationssystem entste-
hen, sobald Ereignissen begegnet werden muss, die sich den »Annahmen
zu widersetzen scheinen«.”” Phinomene dieser Art sind gemeint, wenn in
den Kapiteln dieses Buches von Ambiguitit die Rede ist. Die Konjunktion
im Titel der Forschungsgruppe zeigt also an, dass ihre beiden Bestandtei-
le »Ambiguitit« und »Unterscheidung« zwar unterschieden, aber doch un-
trennbar als zwei Seiten einer Unterscheidung aufeinander bezogen sind.
Unter Ambiguitit soll die Irritation einer etablierten und in diesem Sinne
kulturell kondensierten und daher ordnungsbildenden Unterscheidung ver-
standen werden — mit diesen Worten liefRen sich die Konzepte fassen, auf
deren Kombination die Arbeit der Forschungsgruppe Ambiguitit und Unter-
scheidung basiert.

Diese Definition erhebt nicht den Anspruch, besser oder angemessener
zu sein als andere Definitionsversuche oder den Ambiguitatsbegriff auf ein
bislang unerreichtes Theoretisierungsniveau zu heben. Sie birgt jedoch ihr
ganz eigenes heuristisches Potenzial. Zunichst einmal ist so verstandene
Ambiguitit strikt beobachtungsabhingig. Es sind Beobachtungsinstanzen
— seien diese Personen, Organisationen, soziale Systeme, Diskurse, Kunst-
werke oder literarische Gattungen —, die mit Unterscheidungen operieren,
das heifdt in gegebenen Situationen Anschliisse erméglichen.® Ambigui-
tit kann dann beschrieben werden als eine Unterbrechung des Flusses

16 Ebd., S. 165

17 Wille 2018, S. 412.

18 Hirschauer 2021, S. 158

19 Douglas 1988, S. 57.

20 Liebsch/Stegmaier 2022, S. 27.
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von kommunikativen Anschliissen, da die durch die Beobachtungsinstanz
praktizierte Unterscheidung, sich aufein Phinomen nicht ohne weiteres an-
wenden lisst. Ambiguitit ist somit »vor allem eine Entscheidungshemmung
in schwierigen bzw. dilemmatischen Situationen. Soziologisch erscheint sie
als Herausforderung, einerseits Unbestimmbares (sozialen Sinn) zu bestim-
men, andererseits als Notwendigkeit, Selektionen und Unterscheidungen
zu treffen.«*!

Die Beobachtungsabhingigkeit von Ambiguitit bringt es mit sich, dass
Phinomene manchen Beobachtungsinstanzen als ambig, anderenjedoch als
vollkommen eindeutig erscheinen konnen. Damit verlagert sich der Fokus
von der Frage, ob etwas ambig »ist«, zu den Folgen von Ambiguitatsbeobach-
tungen und damit zu den Dynamiken, die diese ausldsen. Irritierte Unter-
scheidungen koénnen gewechselt werden, sodass Ambiguitit in Indifferenz
iiberfithrt wird.?* Oder aber Unterscheidungen werden zuriickgenommen,
sodass sie nicht mehr durch Ambiguitit irritiert werden kénnen.? Die aus-
geloste Irritation kann vielfach jedoch durch Typisierung — etwa durch die
Behandlung eines Gegenstandes als untypisch oder weniger typisch — bear-
beitet werden, sodass die ambigen Objekte doch noch auf einer der Seiten
einer Unterscheidung verortet und auf diese Weise disambiguiert werden.
Kaum eine Unterscheidung kann ja hundertprozentig trennscharf gezogen
werden. Unterscheidungen konstituieren somit stets uneindeutige Objekte,
ohne dass sie von diesen stets nachhaltig irritiert wiirden.**

Beobachtbar wird Ambiguitit daher vor allem dann, wenn die Irritation
einer etablierten Unterscheidung in Ausdriicken der Vagheit, evaluativen
Ambivalenzen oder kulturellen Figuren des Dritten stabilisiert wird, die
eine gewisse Dauer haben.? Solche kulturellen Figuren entstehen vor allem
dann, wenn die irritierte Unterscheidung eine zentrale Funktion in Un-
terscheidungspraktiken einer Kultur oder Gesellschaft einnimmt, sie also
unverzichtbare Orientierungsleistungen erbringt und/oder den Zugang zu
knappen Giitern und die Zuschreibung sozialer Anerkennung reguliert. In

21 Friedrich 2016, S. 88.

22 Hirschauer 2014, S. 183 mit Anm. 13.

23 Wille 2018, S. 456

24 Hirschauer 2021, S. 158 spricht hier von »problematischer Ambiguitit«.

25 Friedrich 2016, S. 87; ERlinger u.a. 2010; Hirschauer 2021, S. 158 fasst dies unter den Begrift der
»konturierten Ambiguitate«.
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loser Ankniipfung an die Systemtheorie Niklas Luhmanns lassen sich solche
fundamentalen Unterscheidungen als Leitunterscheidungen bezeichnen.?

Die Kapitel in diesem Buch stellen Ambiguierungen dreier Unter-
scheidungen ins Zentrum, von denen angenommen wird, dass sie als
Leitunterscheidungen in diesem Sinne identifiziert werden konnen: 1) die
Unterscheidung zwischen Geschlechtern, 2) zwischen verschiedenen eth-
nisch und/oder rassistisch unterschiedenen Zugehorigkeiten bzw. Abstam-
mungen und 3) zwischen verschiedenen Religionen bzw. zwischen dem
Religiosen und dem Sikularen.

Selbstverstandlich unterliegt die Bedeutsamkeit dieser Unterschei-
dungen dem historischen Wandel, ihre Ordnungsleistung ist nicht immer
in gleichem Mafle hoch fir die Gesellschaften, die mit ihnen operieren.
Religiése Differenz etwa war in der europdischen Vormoderne ohne Zwei-
fel eine Leitdifferenz, die fiir die soziale Platzierung von Individuen und
die Chancen einer Kommunikation auf Anschliisse von zentraler Bedeu-
tung war. Fiir das moderne Europa lisst sich dies dagegen zumindest
nicht vergleichbar absolut behaupten.?” Beziiglich der Leitunterscheidung
Frau|Mann (Geschlechterdifferenz) sei nur auf den Wandel dieser Differenz
im Ubergang von Spitmittelalter zur Frithen Neuzeit hingewiesen, als ein
»niedrigschwelliges« Konzept von einem starken Konzept von Mannlichkeit
abgelost wurde.?®

Ungeachtet dieser historischen Bedeutungsschwankungen dienen die
geschlechtliche, die ethnifizierende bzw. rassifizierende und die religise
Unterscheidung sowohl in modernen wie auch in vormodernen Gesell-
schaften und in ganz unterschiedlichen Weltgegenden als »totalinklusive
gesellschaftliche Raumteiler mit hohem Konfliktpotenzial«.” Trotz allen
Wandels erscheinen sie als bemerkenswert stabil, das heif$t sie werden
regelmiflig aktualisiert und dndern dabei nicht plotzlich ihre Form - wie
sich ja unter anderem an der hartnickigen Persistenz rassifizierender
Unterscheidungsweisen angesichts des Postulats der Gleichheit der Men-
schen erweist. Schliefilich eignen sie sich auch deshalb als heuristische
Orientierungspunkte, weil sie zwar nicht streng dichotomisch-binir gebaut

26 Scheller/Hoffarth 2018, S. 3.

27 Vgl. Assmann 2003; Borgolte 2006; ders. 2009.
28 Rolker 2013, bes. S. 612 f.

29 Dizdar u.a. 2021, S. 9.
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sind, jedoch in ihren Operationen deutliche Kontraste und Gegensitze
ermoglichen.*

An dieser Stelle ist eine Anmerkung zum sprachlichen Umgang mit den
genannten Differenzierungen in den folgenden Kapiteln angebracht. Da die
drei Unterscheidungen und ihre Funktion als »gesellschaftliche Raumteiler«
im Zentrum der Arbeit der Forschungsgruppe stehen, ist in diesem Buch im-
mer auch von Macht die Rede, wenn von Ambiguitit und Unterscheidung
die Rede ist. Es kommen oftmals gewaltfé6rmige Fremdplatzierungen von
Menschen(gruppen) in den Blick, die sich im Differenzierungsvokabular nie-
derschlagen. Die Beitrige des Bandes wollen solche gewaltvollen Einteilun-
gen nicht wiederholen. Da sie jedoch allesamt historische Phinomene be-
handeln, kénnen sie Ambiguierungsphinomene vielfach nur dann adiquat
beschreiben, wenn sie die in der jeweiligen Zeit gepflegten und im Material
fassbaren Semantiken aufrufen und analysieren, auch wenn diese uns heute
gewaltsam erscheinen. Wir haben uns bemitht, uns einer Sprache zu bedie-
nen, die moglichst diskriminierungsfrei und gleichzeitig historisch adiquat
ist. Fiir Fille, in denen uns diese Gratwanderung nicht gelungen sein sollte,
sodass sich Leser:innen davon betroffen und/oder diskriminiert fithlen, bit-
ten wir um Entschuldigung.

Zwischen Grofinarrativ und Mikrostudie: Ambiguititsforschung
als Settinganalyse

Ein iibergeordnetes Ziel der Forschungsgruppe Ambiguitit und Unterschei-
dunyg ist es, grole Narrative, die in einem spezifischen Umgang mit Ambi-
guitit die Signatur einer Epoche oder Kultur sehen, daraufhin kritisch zu
befragen, ob sie nicht auf vorschnellen Verabsolutierungen beruhen.

Die Tradition, die sich mit Ambiguitit als forderliche oder hinderliche
Bedingung von Kommunikation befasst, lisst sich letztlich bis zu ihren Wur-
zeln in der antiken Rhetorik zuriickverfolgen.® Die moderne Rhetorik hat
sich freilich von der einseitig kritischen Auffassung von Ambiguitit gelost
und sich dadurch das Phinomen der Zweifel- und Ungewissheitskonstruk-

30 Zu den verschiedenen Typen des Unterscheidens vgl. Wille 2018, S. 447-452.
31 Vgl. zu Aristoteles: Golitsis 2021; zu den Stoikern: Atherton 1993; zu Cicero: Cordes 2021.
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tion als Thema erschlossen.* Insgesamt konzentrieren diese im weitesten
Sinne kommunikationswissenschaftlichen Ansitze ihre Bemithungen aber
wie ihre antiken Vorginger auf die Frage, wie erfolgreiche Kommunikation
angesichts allgegenwirtiger Ambiguitit zustande kommt.*® Der Fokus liegt
mithin auf dem Funktionieren der Sprache und interessiert sich dort, wo er
sich nicht auf sprachliche oder textuelle Phinomene beschrinkt, folgerich-
tig fiir die Intention von Sprecher:innen.*

Ganz anders der zweite Strang der Forschung, der sich aus einem stir-
ker kultur- und sozialwissenschaftlichen Interesse an Ambiguitit speist.
Schon einer der frithesten Ankniipfungspunkte dieser Tradition, nimlich
Else Frenkel-Brunswiks Arbeiten zu Ambiguititsintoleranz,® kénnen im
Zusammenhang mit Verallgemeinerungen eines Ambiguitatsverhaltens zur
Epochen- und Kultursignatur gesehen werden. Zwar erforschte Frenkel-
Brunswik Ambiguitit als Psychologin mit einem Fokus aufindividuelle Reiz-
verarbeitung. Doch entstanden ihre Studien im Kontext von Forschungen,
mit denen das Institut fir Sozialforschung im Exil iiber die latenten Quellen
des Autoritarismus in der liberalen Moderne aufzukliren suchte. Mitte
der 1980er Jahre sah auch der Soziologe Donald N. Levine die westlichen
Gesellschaften der Moderne, insbesondere die der USA, auf einer »Flucht
vor der Ambiguitit«.*® Auch er meinte, Unterschiede in der Art ausmachen
zu koénnen, wie verschiedene Gesellschaften mit Ambiguititserfahrungen
umgehen. Zu einer ganz dhnlichen Beschreibung kam 1991 auch der Sozio-
loge Zygmunt Bauman, der der Moderne ein problematisches Verhaltnis
zur Ambiguitdt (die er als »Ambivalenz« bezeichnete) attestierte, auf das er
unter anderem die Verbrechen der Shoah zuriickfithrte.’” Im gleichen Jahr
wurden solche kultur- und epochentheoretischen Uberlegungen durch den
Religionshistoriker Ross Brann auf den Begriff gebracht, als er von »kultu-
reller Ambiguitit« sprach. Brann definierte diesen Begriff nicht, verstand
darunter jedoch offenkundig die Offenheit von Personen fiir divergierende
»kulturelle Stimuli«.*®

32 Vgl. Drescher 2019.

33 Vgl. Winkler 2015, S. 1.

34 Vgl. etwa Knape 2021.

35 Frenkel-Brunswik 1949.

36 So der ins Deutsche itbersetzte Titel seiner Monografie Levine 1985.
37 Bauman 2012 [1991].

38 Brann 1991.
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Seinen Durchbruch erlebte das Konzept der kulturellen Ambiguitit je-
doch mit Thomas Bauers bereits eingangs erwihnter Studie von 2011 mit
dem Titel Die Kultur der Ambiguitdit. In seinem Buch vertritt Bauer unter Be-
zug auf Frenkel-Brunswik, Levine, Bauman und Brann die These, dass Kul-
turen und Epochen sich in starkem Mafle dadurch unterschieden, wie Men-
schen Ambiguitit bzw. in Bauers Worten »Mehrdeutigkeit, Vagheit, Vielfalt
und Pluralitit« empfinden und damit umgehen.*

Bauer will zeigen, dass die durch den Islam geprigten Kulturen des vor-
modernen Nahen Ostens sich durch betrichtliche Ambiguititstoleranz aus-
gezeichnet hitten. Diese sei erst in der Moderne in Folge zunehmender Aus-
einandersetzungen mit dem Westen verloren gegangen, dessen Kultur in er-
heblichem Mafde durch Ambiguititsintoleranz geprigt sei. 2018 hat Bauer
diese Uberlegungen noch einmal zugespitzt und in seinem mehrfach preis-
gekronten Essay Die Vereindeutigung der Welt eine »moderne Disposition zur
Vernichtung von Vielfalt« diagnostiziert.*° Dies zeigt, dass die von Autor:in-
nen wie Levine und Bauman entwickelte Position immer noch taugt, um die
gegenwirtige Gesellschaft zu sich selbst in kritische Beziehung zu setzen.

Jenseits der Gegenwartsdiagnose ist das Konzept kultureller Ambigui-
tit vor allem in der Geschichtswissenschaft, und zwar in erster Linie der
Frithneuzeitforschung, aufgegriffen worden.* So hat Hillard von Thiessen
die Frithe Neuzeit in einem 2021 erschienenen Buch unter Bezug auf Bau-
ers Ansatz als das »Zeitalter der Ambiguitit, so der Titel, bezeichnet.** Auf-
grund einer Pluralisierung von Verhaltenserwartungen seien Konflikte und
Widerspriiche zwischen diesen Erwartungen in der Zeit zwischen der Re-
formation und der Aufklirung an der Tagesordnung gewesen. Solche Wi-
derspriiche auszuhalten, habe von den Zeitgenossen eine betrichtliche Am-
biguititstoleranz gefordert, die ab der Zeit um 1800 zunehmender Ambigui-
tatsintoleranz im Zeichen normativer Vereinheitlichung gewichen sei.

Wenige Jahre zuvor hatte von Thiessens Kollege Peter Burschel die eu-
ropdische Frithe Neuzeit als eine Epoche charakterisiert, in der »Reinheit
als kultureller Code« erfunden worden sei.* Was auf den ersten Blick wie
widerspriichliche Beschreibungen erscheinen mag, entpuppt sich bei nihe-

39 Bauer 2011, S. 13.

40 Bauer 2018, S. 12.

41Vgl. fur einen umsichtigen Forschungsiiberblick zum Ambiguititskonzept insbesondere in der
Frithneuzeitforschung nun Thelen 2024, bes. S. 22-66.

42 Thiessen 2021.

43 Burschel 2014, S. 20, 22, 25.
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rem Hinsehen als Betonungen unterschiedlicher Aspekte einer gemeinsa-
men Diagnose: dass nimlich Denkfiguren der Disambiguierung dort auf-
treten, wo Unterscheidungen prekir und Ordnungen fragil werden, wo al-
so Eindeutigkeiten aufbrechen. So kann von Thiessen feststellen: »Die Frii-
he Neuzeit war damit beides: das Zeitalter der Reinheit, der Eindeutigkeit,
der Normierung und der zumindest angestrebten Disambiguierung — aber
ebenso (und gerade deshalb) die Epoche der Ambiguitit, der Widerspriiche
und der Konflikte.«*

Was in solchen Beschreibungen der Vormoderne immer auch zumin-
dest mitverhandelt wird, sind Thesen zur Moderne und ihrem Verhiltnis
zu Ambiguitit. Und auch hier werden die Akzente unterschiedlich ge-
setzt: Wihrend die sozialwissenschaftliche Tradition ihr eine Abwehr von
Ambiguitit zuschreibt, erkliren die Kunst- und Literaturwissenschaften
Ambiguitit geradezu zum Proprium moderner Kunst und Literatur. Ambi-
guitit in der Kunst sei Reflex der Erfahrung einer modernen Lebenswelt,
die dem Menschen »vieldimensional«, »mehrschichtig«, »doppelbodig«
oder gar »ritselhaft« und »fremd« geworden sei. Kunst und Literatur der
Vormoderne dagegen erscheinen regelrecht als ambiguititsferne Folie, vor
der sich die Ambigophilie moderner kiinstlerischer Produktion abhebt.*

Die Traditionsstringe der Ambiguititsreflexion, selbst stark binnendif-
ferenziert und nicht auf konsistente Positionen zu verpflichten, sowie die
divergierenden Aussagen zum Stellenwert kultureller Ambiguitit werfen die
methodische Frage auf, wie man von der Tatsache, dass sich Beobachtungs-

44 Thiessen 2021, S. 48. Die Auseinandersetzung mit Burschel 2014 ebd., S. 47-49, 70.

45 So spricht etwa Umberto Eco 2019, S. 90 von einer »allgemeine[n] Tendenz unserer Kultur in
Richtung auf jene Prozesse, bei denen sich statt einer eindeutigen und notwendigen Folge von
Ereignissen, ein Méglichkeitsfeld, eine »Ambiguitit« der Situationen ausbildet«; vgl. dazu Miin-
kler 2016, S. 116. Christoph Bode 1988 hat Ambiguitit in seiner Asthetik der Ambiguitit als eine be-
sondere Eigenschaft von Literatur, Kunst und Musik der westlichen Moderne, vor allem der des
20. Jahrhunderts herausgestellt. Die Kunsthistorikerin Verena Krieger 2010, S. 18 hat die Ambi-
guitit moderner kinstlerischer Produktion in einen »direkten Zusammenhang zur historischen
Epoche der Moderne, gestellt. In ihr sei der Ritselcharakter des Werkes ab ca. 1800 zu einem
Grundcharakteristikum der Kunst geworden. Auch Grof u.a. 2021, S. 11 schlieRlich konstatieren
eine Zunahme von Ambiguitit, »[ijnsbesondere in den westlichen Gesellschaften, méglicherwei-
se aber im globalen Maf3stab [...] als Ergebnis der Pluralisierung von Lebensformen, Werthaltun-
gen und Identititskonzepten, die durch die Lockerung und Dynamisierung von Sozialstruktu-
ren, Geschlechterordnungen und individuellen Biografien eingetreten ist, als Folge der Vielfalt
von Ethnien, Religionen und Habitusformen, die in globalisierten Gesellschaften miteinander
auskommen miissen, oder — auf wiederum anderer Ebene - als Konsequenz [einer] >Asthetisie-
rung der Lebenswelt«.
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instanzen immer wieder inverschiedenen Bereichen sozialer und kultureller
Praxis mit Ambiguitit konfrontiert sehen, zu einem begriindeten Urteil iiber
den Umgang mit Ambiguititin einer Kultur oder Epoche als ganzer kommen
kann. Wie miisste der vermittelnde Schritt zwischen der Mikroanalyse kon-
kreten Kommunikationsgeschehens und der Makroperspektive auf epochale
oder kulturelle Muster gesellschaftlicher Ambiguititskompetenz aussehen?

Die acht Teilprojekte der Forschungsgruppe Ambiguitit und Unterschei-
dung nehmen eine intermediire Ebene in den Blick, die wir als »Setting«
bezeichnen. Dabei kniipfen wir an Uberlegungen des Historikers Arndt
Brendecke an, der den Begriff des Settings seinerseits aus der Linguistik
und der Kommunikationsforschung entlehnt hat. Das Setting steht fiir
eine »raumlich circumstantielle Hermeneutik« bzw. Analyse, fokussiert Ak-
teur:innen und beschreibt »deren Optionen, zu kommunizieren, zu handeln
oder zu wissen«.* Damit umfasst er auch das Repertoire an Unterschei-
dungen, das den Akteur:innen zur Verfiigung steht, um sich in ihrer Welt
zu orientieren und die Optionen, Ambiguitit zu beobachten und zu kom-
munizieren. Mit »Setting« sind also weder »grof3e Einheiten« wie Epochen,
Kulturen oder Strukturen der Gesamtgesellschaft noch scharf umrissene
Kommunikationsakte wie Interaktionen oder literarische Werke gemeint,
sondern eine mittlere Ebene, ein Feld, auf dem der jeweilige Forschungsge-
genstand angesiedelt ist und dessen Untersuchung eine Bildung von Thesen
mittlerer Reichweite ermdglicht. Welche Folgen die epistemische Offen-
heit, die durch Ambiguititsbeobachtungen ausgelost wird, zeitigt — 16st
Ambiguitit Unsicherheit aus, wird sie begriifdt oder abgewiesen, in Figuren
aufbewahrt oder mit ihnen verdeckt? —, ist eine Frage, die nicht fiir ganze
Epochen, Kulturen und Gesellschaften, sondern nur im konkreten Setting
beantwortet werden kann. Zugleich geht sie iiber einzelne kommunika-
tive Akte hinaus und nimmt jene Dynamiken in den Blick, die entstehen,
wenn ibliche, oft habituell-selbstverstindliche Unterscheidungspraxis auf
uneindeutige Phinomene trifft und dadurch Entscheidungshemmungen
produziert.

Die Auswahl der in der Forschungsgruppe untersuchten Settings strebt
ganz bewusst keine Vollstindigkeit an. Vielmehr ist es das Ziel, unterschied-
liche Untersuchungssettings kontrastierend-reflektierend aufeinander zu
beziehen, um so zu einem besseren Verstindnis der konkreten Ambigui-
titsphinomene zu gelangen und von dort aus itbergreifende Situationen

46 Brendecke 2009, S. 19.
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und Figurationen der Ambiguitit zu identifizieren und zu untersuchen.
Chronologisch wird ein Bogen vom Spitmittelalter bis zur jiingsten Ver-
gangenheit aufgespannt, also von der Vor- bis zum Ende der Post- oder
Spatmoderne. Diese breite diachrone Perspektive erlaubt es, die Grofden
Erzihlungen von einem Verlust bzw. einer Zunahme von Ambiguitit und
ihrer Tolerierung in der Moderne zu relativieren. Ausgewahlt wurden bevor-
zugt solche Settings, die im Hinblick auf die Folgen der Irritation etablierter
Unterscheidungen durch Ambiguitit moglichst aufschlussreiche Ergeb-
nisse erwarten lassen. Im Fokus stehen daher Situationen des Werte- und
Normenwandels und der Traditionsverschiebung, in denen habitualisiertes
Unterscheidungsverhalten erschiittert wird und Ambiguititsphinomene
somit eine besondere Herausforderung darstellen. Ein Beispiel hierfiir ist
der vermeintliche Ubergang von unscharfen und itberlappenden Verhiltnis-
sen politischer Loyalitit zu territorial scharf abgegrenzten Mitgliedschaften
in Nationalstaaten im Ubergang vom 18. zum 19. Jahrhundert. Damit sind
die Settings in Ubergangsphasen platziert, in denen man Zisuren in der
Geschichte des Umgangs mit Ambiguitit vermutet hat, entweder als Verlust
oder als Gewinn von Ambiguititstoleranz: Die Epochenschwelle von Mittel-
alter und Neuzeit, das Zeitalter der Konfessionalisierung, das Zeitalter der
Revolutionen sowie der Ubergang von der Moderne zur Postmoderne.*’ Das
Ziel dieses Bandes war es, die Settings so aufeinander zu beziehen, dass
iibergreifende Gesichtspunkte identifiziert werden konnten, ohne jedoch
vorschnellen und tiberzogenen Generalisierungen anheimzufallen.

Kaleidoskopische Betrachtungen: Kollaboratives Schreiben und
methodisch kontrollierte Multiperspektivitat

Als der Physiker David Brewster in einer Abhandlung von 1819, deren spite-
rer Auflage auch die Grafik auf dem Umschlag des vorliegenden Buches ent-
nommen ist, seine Erfindung des Kaleidoskops der Offentlichkeit prisen-
tierte, hielt er euphorisch fest: »The property of the Kaleidoscope, which has
exited more wonder, and therefore more controversy than any other, is the

47Vgl. die Ubersicht iiber die Teilprojekte und ihre Projektleiter:innen und Mitarbeiter:innen im
Anschluss an diese Einfithrung.
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number of combinations or changes which it is capable of producing from a
small number of objects.«*®

Das Kaleidoskop ist seit dem 19. Jahrhundert immer wieder als Metapher
fiir multiperspektivische Formen des Erzihlens gebraucht worden. Neben
vielen anderen war Reinhard Koselleck von ihr fasziniert und bediente sich
ihrer, um das Streben nach einer Uberwindung von perspektivischen Ver-
einseitigungen zum Ausdruck zu bringen.* Allerdings sind bis jetzt keine
Versuche unternommen worden, das Prinzip des Kaleidoskops kulturwis-
senschaftlicher Forschungs-, Schreib- und Darstellungspraxis zugrunde zu
legen. In einem Kaleidoskop, das von seinem:r Benutzer:in gedreht wird,
verbinden sich die Perspektive der:s Betrachter:in mit den sich verindern-
den Gegenstinden und den (sich) reflektierenden Prismen, sodass in dieser
Verbindung immer wieder neue Bilder entstehen. Sofern die Auswahl der
Prismen ein Interpretationsschema vorgibt, sehen die Betrachter:innen
also stindig verschiedene Formationen, die beim Drehen des Apparats
entstehen. Das Kaleidoskop setzt damit »die Moglichkeit, eine Sache zu
betrachten, gegen die eindeutige Bestimmung der Sache als >klarer Fall«
und verhindert doch eine rein relativistische Multiperspektivitit, weil »die
Auswahl der Steinchen ein Interpretationsschema vorgibt«.’® Eben dieses
Prinzip liegt auch den Kapiteln dieses Bandes zu Grunde. Durch Kombi-
nation und Rekombination der begrenzten Anzahl von Settings, die in den
Teilprojekten der Forschungsgruppe bearbeitet werden, wird eine grofiere
Anzahl von Betrachtungen erreicht, die ihre Aufmerksambkeit jeweils ver-
schiedenen Ambiguititsphinomenen zuwenden. Ahnlich wie die Spiegel
eines Kaleidoskops brechen die Kapitel den Blick auf die einzelnen Settings
auf und kombinieren unterschiedliche Aspekte verschiedener Settings und
produzieren so neue Muster.

Diese Brechung und neue Zusammensetzung erfolgt im Medium kolla-
borativen Schreibens, dessen Produkt die Kapitel dieses Buches sind. Die
Kapitel haben die Form einer Triade, sind also jeweils von drei Teilprojekten
mit in der Regel drei, zuweilen auch mehr Autor:innen (meist den Projekt-
leiter:innen, zuweilen aber auch den Projektmitarbeiter:innen) gemeinsam
verfasstworden. Dabei kollaborieren die einzelnen Autor:innen in wechseln-
den Konstellationen miteinander. Alle Teilprojekte sind auf diese Weise an

48 Brewster 1819, S. 111.
49 Markantonatos 2023.
50 Resch 2017, S. 163; vgl. Markantonatos 2023.
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je drei unterschiedlichen Triaden beteiligt, sodass sie mit vier anderen Teil-
projekten der Forschungsgruppe kollaborativ Kapitel geschrieben haben. In
einer schematischen Darstellung ist Teilprojekt A mit den Projekten B und C
an Text 1 beteiligt, mit C und D an Text 2 und mit B und E an Text 3.

B C
\ /,

/

Text 1
Text 2

E
A

Abb. 1: Schema der kaleidoskopischen Zusammenarbeit

So stellt jedes Kapitel des Buches gleichsam eine bestimmte Stellung
des Kaleidoskops dar: Drei Teilprojekte spiegeln ihre Gegenstinde und
Fragestellung wechselseitig in einer triadenartigen Dreierkonstellation. Fiir
das nichste Kapitel wird das Kaleidoskop gedreht und die Konstellation der
Zusammenarbeit wechselt: Ein:e Autor:in fillt aus ihr heraus, ein:e neue:r
kommt hinzu. So entstehen immer wieder neue kaleidoskopische Betrach-
tungen. Uber diese Kombinationsstruktur hinaus wurden kaum formale
Vorgaben fiir die Kapitel gemacht, um den Triaden die Moglichkeit zu ge-
ben, die Gestaltungsform zu wihlen, die ihnen fiir ihre Zusammenarbeit am
angemessensten schien. Meist ergab sich aber von selbst die naheliegende
Struktur von drei den jeweiligen Settings gewidmeten Abschnitten, die von
einem kurzen Einleitungs- sowie Schlussteil flankiert werden.

Die Kombination der Teilprojekte in der kollaborativen Arbeit ist frei-
lich nicht vollkommen willkiirlich, sondern folgt einer Matrix, die das Ziel
hat, jene Settings in einer Weise aufeinander zu beziehen, deren Kontrastie-
rung als besonders erhellend sowohl fiir das jeweilige Teilprojekt als auch fiir
die Fragestellung der Forschungsgruppe insgesamt erscheint. Der Mehrwert
der Arbeitsweise ergibt sich in unseren Augen gerade aus der Kombination
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von inhaltlichen Verkniipfungspunkten zwischen den Teilprojekten und der
Organisation ihres kollaborativen Schreibens nach einem abstrakt-formalen
Prinzip.

Marx
Hamid

Buchenau Becker
Furlanetto Keilhau

Konuk

Abb. 2: Die am Band beteiligten Mitglieder der Forschungsgruppe nach Teilprojekten und die Matrix
ihrer kollektiven Autor:innenschaft an den Kapiteln

Die wechselseitigen Bezugnahmen lassen wie im Kaleidoskop verfrem-
dende Muster aus ganz vertrauten Objekten der Betrachtung entstehen und
haben damit zuvorderst eine heuristische Funktion. Erst in der Kombina-
tion sind vielfach wichtige Formen konturierter Ambiguitit augenfillig ge-
worden, die bei der Settinganalyse auf der Basis des methodischen Indivi-
dualismus, das heif’t ohne den kontrastierenden Bezug auf die Befunde an-
derer Settings, weniger deutlich erkennbar gewesen wiren. Erwdhnt seien
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an dieser Stelle die Bedeutung des Phinomens der Konversion und der Fi-
gur der:s Konvertit:in, die in verschiedenen Kapiteln unter immer wieder
neuen Aspekten eine Rolle spielt,” und der Interferenz, also der Wechselwir-
kung zwischen Ambiguierungen und dem Gebrauch von Unterscheidungen,
die zu Verstirkung oder Abschwichung der Irritation durch Ambiguitit fith-
ren.?

Da die Kapitel Produkte interdisziplinirer Zusammenarbeit sind, ist ein
weiteres Ziel programmatischer Art: Sie sollen Wissenschaftler:innen einen
Zugang zu verwandten Themen in anderen Fichern und deren Forschungs-
tradition ermdglichen und gegebenenfalls dazu anregen, ausgehend von den
komprimierten Uberlegungen in den Abschnitten der triadenartigen Kapitel
des Buchs, sich eingehender mit den jeweiligen Phinomenen und Fragestel-
lungen zu befassen.

Das Buch mochte aber auch eine Einladung aussprechen, Formen der
Kollaboration und der kollektiven Autor:innenschaft zu erproben und als
Praxis transdisziplinirer Zusammenarbeit zu diskutieren. Sie werden in
jingster Zeit gerade innerhalb von Forschungsverbiinden als Chance gese-
hen, die Einzelprojekte inhaltlich und/oder konzeptionell miteinander zu
verschrianken und der Gefahr vorzubeugen, dass die transdisziplinire Zu-
sammenarbeit zwar wortreich beschworen, in der Umsetzung dann jedoch
oftmals Themen und Forschungsgegenstinde letztlich nur nebeneinander-
gestellt werden. Allerdings ist die Praxis des kollaborativen Schreibens in
den Geisteswissenschaften noch immer wenig erprobt.”® Sie stellte fiir die
beteiligten Autor:innen daher ein Experiment dar. Dieses Buch prisentiert
nicht nur inhaltlich Ergebnisse aus der Arbeit der Forschungsgruppe Am-
biguitit und Unterscheidung. Es soll auch die Einsichten dokumentieren, zu
denen die Autor:innen bei der Umsetzung dieses Experiments gekommen
sind, um so einen Beitrag zur Weiterentwicklung dieses wichtigen Tools
transdisziplinirer Zusammenarbeit zu leisten.

Die Zusammenarbeit basierte auf einer Versuchsanordnung, die er das
Experiment des kollaborativen Schreibens methodisch kontrollieren sollte.

51 Vgl. in diesem Band bes. die Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit; Verweigerte Glaubensumkehr von
Frauen; Crypto-Religion and State Power sowie Der Konvertit als Anfithrer.

52 Zum Begriff der Interferenz vgl. bes. Interferenzen in Regimen der Unterscheidung.

53 Ein Beispiel fiir Experimente mit dieser Arbeitsform bieten die beiden kollaborativ verfassten
Binde des DFG-Schwerpunktprogramms Integration und Desintegration der Kulturen im europii-
schen Mittelalter: Borgolte u.a. 2008 und Borgolte u.a. 2011. Vgl. dazu auch das resiimierende Fazit
Diicker/Miillerburg 2011.
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Jedes Kapitel in diesem Buch geht auf die Initiative einer:s seiner Autor:in-
nen zuriick. Diese:r stellte den Mitautor:innen Materialien zur Verfigung,
die ihmr fiir die Untersuchung des Settings von Bedeutung erschienen. Die
Mitautor:innen wihlten daraufhin ihrerseits Materialien aus, die sie zu den
zur Verfiigung gestellten Materialien in Beziehung setzen konnten. Im Kol-
loquium der Forschungsgruppe wurden die ausgewihlten Materialien, auf
denen die Kapitel des Buches beruhen, dann gemeinsam betrachtet und dis-
kutiert, die Ergebnisse dieser Diskussionen wurden protokolliert. Im An-
schluss verfassten die Autor:innen dann eine erste Fassung des jeweiligen
Kapitels. Diese erste Fassung wurde auf einem Workshop dem Peer-Review
auswirtiger Expert:innen unterzogen, auf dessen Basis dann die endgiilti-
gen Fassungen entstanden.** Am Prozess des kollaborativen Schreibens wa-
ren somit noch zahlreiche andere Wissenschaftler:innen aus dem Kreis der
Forschungsgruppe und von auswirts beteiligt.

Bis zur Fertigstellung der Beitrige waren verschiedene Phasen intensi-
ver Zusammenarbeit erforderlich, in denen die gemeinsame Arbeit an den
Kapiteln gegeniiber den anderen Anforderungen des akademischen Alltags
an Professor:innen wie Nachwuchswissenschaftler:innen priorisiert wer-
den konnte. Dabei erwiesen sich weniger die Verftigbarkeit gemeinsamer
Dateiserver oder die Verwendung von technischen Ressourcen zum kol-
laborativen Schreiben als wichtige Voraussetzungen, um den erheblichen
»Hintergrundaufwand«* der gemeinsamen Arbeit zu bewiltigen, als viel-
mehr eine umsichtige Koordination und das Einplanen von Schreibretreats,
die eine intensive gemeinsame Arbeit wie auch Phasen konzentrierter
Einzelarbeit am Text gleichermafien ermdoglichten. Der direkte Austausch
ermoglichte es, die von den jeweiligen Autor:innen geschriebenen Textteile
gemeinsam zu iiberarbeiten und erleichterte so die »Nachbarschaftshilfe«

54 Wir danken den Teilnehmer:innen der Workshops fiir ihre wertvolle Kritik und hilfreichen An-
regungen: Workshop 1 (6./7.12.2019) am Kulturwissenschaftlichen Institut Essen mit Prof. Dr.
Franz-Josef Arlinghaus (Bielefeld), Dr. Marijke Denger (Bern), Prof. Dr. Udo Friedrich (K8ln),
Prof. Dr. Julika Griem (KWI Essen), Dr. Meltem Giirle (Kéln), Prof. Dr. Almut Héfert (Oldenburg),
Prof. Dr. Hans Korner (Diisseldorf), Dr. Fabian Kiimmeler (Wien), Prof. Dr. Christof Landmesser
(Titbingen) sowie Prof. Dr. Oliver Scheiding (Mainz); Workshop 2 (25./26.3.2021) pandemiebe-
dingt als Videokonferenz mit Prof. Dr. Elfi Bettinger (Frankfurt a.M.), Prof. Dr. Kai Bremer (Os-
nabriick), PD Dr. Markus Drefiler (Leipzig), Univ.-Prof. Dr. Mario Klarer (Innsbruck), Prof. Dr.
Henning Melber (Uppsala), Dr. Sabine Meyer (HU Berlin), Prof. Dr. Christof Rolker (Bamberg)
sowie Prof. Dr. Eva Troelenberg (Utrecht).

55 Martus/Spoerhase 2022, S. 54.
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in Sachen Mingelbehebung«® in Form von Kiirzungs- und Anderungs-

vorschligen. Kommunikation unter Anwesenden erhéht bekanntlich den
Konsensdruck. Auch das Problem der Verantwortungsdiffusion, das jeder
Form der Teamarbeit inhirent ist, lief? sich durch gemeinsames Schreiben
in Koprasenz mitigieren. Von allen Beteiligten forderte die Praxis kollektiver
Autor:innenschaft (insbesondere in den Arbeitsphasen unter Pandemiebe-
dingungen) ein erhebliches Maf$ an Flexibilitit und Geduld.

Nicht jedes Experiment fithrte zum Erfolg. Einige Beitrige wurden
nicht fertiggestellt. Bei anderen wurde die Triadenform modifiziert, so-
dass einzelne Beitrige mehr als drei Autor:innen haben. Dennoch war die
Zusammenarbeit insgesamt erfolgreich. Vor allem ihr heuristisches Po-
tenzial kann nicht genug betont werden. Denn durch die kontrastierende
Reflexion der jeweils eigenen Untersuchungsgegenstinde und Gesichts-
punkte konnten wichtige Situationen, Figurationen und Dimensionen von
Ambiguitit und Unterscheidung herausgearbeitet werden, die bei der Ein-
zelbetrachtung nicht in vergleichbarer Weise augenfillig geworden wiren.
Mit der kaleidoskopischen Betrachtung leistet dieses Buch auflerdem ei-
nen Beitrag zur Erprobung neuer Formen des kollaborativen Schreibens
und multiperspektivischer Analyse, Interpretation und Darstellung in den
Geisteswissenschaften.

Dank

Ein aus wissenschaftlicher Verbundarbeit hervorgegangener Band wie der
vorliegende verdankt sein Zustandekommen deutlich mehr Personen als
den als Herausgeber:innen und Autor:innen genannten. Da sind zum einen
die Wissenschaftlichen Mitarbeiter:innen und Hilfskrifte in den Teilpro-
jekten, die durch ihre Zuarbeit und ihre Beteiligung an den Diskussionen
im Kolloquium zum Entstehen der Kapitel Unverzichtbares beigetragen
haben. Ihre Leistungen sind nicht nur dort zu wiirdigen, wo sie in den
Fufinoten der Kapitel explizit hervorgehoben werden. Besonderer Dank gilt
den beiden Studentischen Hilfskriften im Koordinationsprojekt der For-
schungsgruppe, Frau Pamela Mannke-Gardecki und Frau Ivana Krenz, die
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die Arbeit auf vielfiltige Weise begleitet, unterstiitzt und bereichert haben.
Neben ihnen sind die Kolleg:innen in der Verwaltung der beteiligten Uni-
versititen zu nennen, ohne deren Umsicht, Genauigkeit und Expertise kein
Forschungsprojekt zu seinen Ergebnissen kime. Gleiches gilt fiir die Kol-
leg:innen bei der Deutschen Forschungsgemeinschaft, insbesondere Frau
Dr. Claudia Althaus und Frau Andrea Hamacher, die fir unsere Anliegen
stets ein offenes Ohr hatten. Die Bibliothek der Universitit Duisburg-Essen
hat die Open Access-Publikation des Bandes mit einer Férderung groRziigig
und unkompliziert unterstiitzt. Schliefflich mochten wir auch unserem
Lektor beim Campus Verlag, Herrn Jiirgen Hotz, danken, der den Entste-
hungsprozess dieses Buches mit Interesse und bewundernswerter Geduld
begleitet hat. Zieht man all diese Formen der Kollaboration in Betracht, so
hat die Zurechnung wissenschaftlicher Leistung immer etwas Ambiges —
was dieser Band an Fehlern enthilt, liegt jedoch mit Eindeutigkeit in der
Verantwortung seiner wissenschaftlichen Urheber:innen.
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Die Teilprojekte der Forschungsgruppe und
ihre Untersuchungssettings

Geschlechtliche Ambiguitit in der Medienberichterstattung der Bundesrepublik
Deutschland von den 1970er Jahren bis zur Jahrtausendwende (Neuere und Neues-
te Geschichte)

Projektleiter: Prof. Dr. Frank Becker, Projektmitarbeiter: Max Keilhau

Gegenstand ist die Beobachtung von Geschlechterambiguitit durch die
Massenmedien der Bundesrepublik Deutschland von den 1970er Jahren bis
zur Jahrtausendwende. Die Medienanalyse umfasst dabei sowohl Leit- als
auch Populirmedien aus Presse, Rundfunk und Fernsehen. Die Diskurse um
geschlechtliche Ambiguitit kristallisierten sich in dieser Zeit besonders in
den Bereichen Medizin (einschliefilich Psychiatrie und Psychologie), Recht
und Sport. Denn hier spielt die Unterscheidung der Geschlechter in je be-
sonderer Weise eine zentrale Rolle, weshalb als geschlechtliche Ambiguitit
wahrgenommene Phinomene zu starken Irritationen fithren konnten. Den
Massenmedien wiederum fiel die Aufgabe zu, die von diesen Irritationen
ausgeldsten Fachdiskurse in Medizin, Recht und Sport der Offentlichkeit
zu vermitteln. Dabei folgten sie selbstverstindlich ihrer eigenen Logik,
der gemif sie die Aufmerksambkeit ihres Publikums durch die Neuigkeit
der Nachricht und zum Teil durch die Dramatisierung des Inhalts zu fas-
zinieren versuchten. Die Massenmedien prigten so die Wahrnehmung
von Geschlecht und geschlechtlicher Ambiguitit in der bundesdeutschen
Offentlichkeit mafigeblich und in vielfiltiger Weise. Das Spektrum reichte
von Darstellungen, die die Geschlechterordnung naturalisierten und ge-
schlechtliche Ambiguitit als Stérung einer unhinterfragbaren Binaritit
behandelten bis zu Positionen, die ambige Phinomene und Lebensfor-
men normalisierten und auf diese Weise zum Wandel der Wahrnehmung
geschlechtlicher Ambiguitit beitrugen.
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»Neophytes«, »renegados«, »creoles«: Dynamiken der (Dis)Ambiguierung in nord-
amerikanischen Diskussionen des Wandels vom Kolonialismus zur Nationalstaat-
lichkeit (Amerikanistik)

Projektleiterin: Prof. Dr. Barbara Buchenau, Projektmitarbeiterin:
PD Dr. Elena Furlanetto

Drei Denkfiguren der religios, ethnisch, kulturell und oftmals auch ge-
schlechtlich konnotierten Konversion und des Ubertritts zwischen verschie-
denen gesellschaftlichen Lagern begleiten den Wandel vom Kolonialismus
zur Nationalstaatlichkeit in Nordamerika: »neophyte«, »renegado«, und
»creole«. Diese Denkfiguren dienten der Bezeichnung von indigenen und
afrikanischen Konvertierten zum christlichen Glauben, von Renegat:in-
nen, die vom Glauben abfallen oder das politische Lager wechseln bzw.
von kreolischen Formen als Resultaten der Kolonisierung. Sie dienen oft-
mals der Bezeichnung ein und derselben Person und sind in diesem Sinne
srutschende« Kategorisierungen. Die Denkfiguren fordern das Narrativ
von der entstehenden Nationalstaatlichkeit als einem Wandel von kolo-
nialer Ambiguitit zu nationaler Disambiguierung heraus. Denn an ihnen
zeigt sich, dass Gesten der Identifikation und der Differenzierung bis zum
19. Jahrhundert zusammengingen mit programmatischen Repertoires der
Ungewissheit und der Unlesbarkeit. Die in diesen Kontexten beobachteten
Spannungen zwischen verschiedenen Méglichkeiten der Unterscheidung
sind konstitutiv fir die konkurrierenden Systeme der kolonialen, impe-
rialen und nationalen politischen und kulturellen Selbstbeschreibung und
schaffen Grauzonen kultureller, politischer und religiéser Zugehorigkei-
ten. Der geografische Rahmen der Untersuchung ist interamerikanisch und
transatlantisch, bezieht also Dokumente in franzésischer, spanischer, engli-
scher, niederlindischer und deutscher Sprache ein. Die zeitliche Dimension
ist dezidiert transhistorisch und reicht von Alvar Nufiez Cabeza de Vacas La
Relation (1573) bis zu George Washington Cables The Grandissimes (1880).

Die Gegenwartskunst in Istanbul: Ambige Raum- und Bildpolitiken zwischen Religi-
on und Staat (Kunstwissenschaft)

Projektleiterin: Prof. Dr. Gabriele Genge, Projektmitarbeiterinnen:
Gisah Edis Kis und Eva Liedtjens

Das tiirkische Staatsverstindnis fufte seit der Staatsgriindung durch Kemal
Atatiirk auf einem in der ilteren Forschung benannten Antagonismus von
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nationalstaatlichem Sikularismus und religiéser Ethnizitit, der oftmals
mit defizitiren Modernisierungsprozessen begriindet wurde. Im Zentrum
der Betrachtung steht daher die Historizitit gegenwirtiger Kulturpolitik
in der Turkei. Die Analyse fragt nach der historischen Dynamik, politi-
schen Wirkmacht und Widerspriichlichkeit, aber auch emanzipatorischen
Potenzial von Ambiguierungen religios-sikularer Kunst- und Kulturpoli-
tik am transnationalen Verhandlungsort Istanbul. Es sind 1) kiinstlerische
Positionen und Medien, 2) museale Institutionen sowie 3) der verflochtene
westlich-tiirkische Diskurs zur Rolle des Sakralen in der Kunstwissenschaft,
die jene Ambiguierungen wahrnehmen, sichtbar machen und verhandeln.
Der Fokus liegt auf der global verflochtenen Gegenwartskunst in der Tiirkei,
die sich im Kontext der nicht-staatlichen Istanbul-Biennalen etablierte. So
wird herausgearbeitet, dass Raum- und Medienkonzepte islamischer Archi-
tektur seit den frithen Biennalen kiinstlerische Installationen, Bildmedien
und Ausstellungskonzepte rahmten und tiberlagerten. Als ambige Verhand-
lungsorte des Sakralen stehen die kiinstlerischen Arbeiten nicht nur in
unmittelbarem Spannungsverhiltnis zu den sikularen staatlichen Museen.
Sie verweisen auch auf Traditionen pluraler sakraler Phinomenologien so-
wie auf westliche Orientalismen. Uber die kiinstlerischen Positionierungen
zur staatlichen Kulturpolitik erschlief}en sich schlieflich auch neue An-
sitze fur das transnationale ambige Konzept »Islamischer Kunst«, dessen
Traditionen und Bedingungen gegenwirtig zur Disposition stehen.

Religious Ambiguity in Turkey's Literatures from 1923 to the Present: A Yardstick for
an Open Society? (Turkistik)

Projektleiterin: Prof. Dr. Kader Konuk, Projektmitarbeiter:innen:
Dr. Giilbin Kiranoglu, Dr. Zeynep Tiifek¢ioglu und Dr. Davut Yesilmen

Ambiguititstoleranz gilt gemeinhin als Barometer fiir Offenheit, Demokra-
tieaffinitdt und liberale, humanistische Werte. Dieser Annahme zufolge ist
eine Gesellschaft in dem Mafle ambiguititstolerant, in dem sie verschie-
denen Ethnizititen, religiosen Uberzeugungen, Subkulturen und Lebens-
weisen entgegenkommt, wihrend Binarismen und monolithische Narrative
als Kennzeichen fiir Ambiguititsintoleranz und Autoritarismusneigungen
betrachtet werden. Das Teilprojekt priift dieses Denkmodell, indem es eine
bestimmte Form von Ambiguitit untersucht: die Reprisentation religids
ambiger Figuren in den Literaturen und 6ffentlichen Diskursen der Tiirkei
von 1923 bis heute, Figuren wie (Zwangs-)Konvertierte und Agnostiker:innen
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etwa, deren scheinbare religiose Unbestimmtheit eine ergiebige Grundlage
fir die Untersuchung des Zusammenhangs von Ambiguitit und Nation in
einem vorwiegend muslimischen Rahmen darstellt. Das Material besteht
aus literarischen Werken des 20. und 21. Jahrhunderts von der kanonisierten
tiirkischsprachigen Literatur tiber den neuen »Islamischen Romanc, zeitge-
nossische armenisch-tiirkische Kurzgeschichten und griechisch-tiirkische
Memoiren bis hin zu kurdisch-tirkischer Prosa. An diesen Werken wird
nachgezeichnet, wie durch sektiererische bzw. konfessionelle Unterschiede
innerhalb des Islams, der Abgrenzung von der sunnitischen Lehre sowie
Konversionen vom Juden- und Christentum zum Islam ausgeldste Beobach-
tungen religidser Ambiguitat in der tiirkischen Literatur verhandelt wurden
und werden.

Zwischen Schwarz und Weifs. Die siidafrikanischen Coloureds und die Apartheid
(Auflereuropiische Geschichte)
Projektleiter: Prof. Dr. Christoph Marx, Projektmitarbeiter: Amad Hamid

Forschungsgegenstand ist die Situation der siidafrikanischen Coloureds von
den 1960er bis in die 1990er Jahre, also wihrend der Hoch- und der End-
phase der Apartheid. 1950 hatte der Apartheidstaat die heterogene Bevol-
kerung per Gesetz in rassistische Kategorien eingeteilt und diese Zuteilung
in den Personaldokumenten festgeschrieben. Die Coloureds, ein Begriff, in
dem vielfiltigste religiose, ethnische und juristische Unterscheidungen dlte-
rer Gesellschaften zusammenflossen, waren fortan eine der Kategorien, auf
denen die Organisation des siidafrikanischen Staats beruhte. Innerhalb der
Coloureds wurden Stimmen laut, die diese rassifizierende Fremdzuschrei-
bung zuriickwiesen und es ablehnten, als unterscheid- und identifizierbare
ethnische Gruppe definiert zu werden. Im Mittelpunkt der Analyse stehen
die komplexen Wechselwirkungen zwischen Selbst- und Fremdbeobachtun-
gen, die politische und kulturelle Selbstpositionierung der Coloureds inner-
halb des rassistischen Apartheidstaates. Anstelle klarer Fronten ist eine am-
bige Positionierung der Coloureds und ihrer politischen Vertreter:innen zu
jenem Staat zu beobachten, der ihnen diese Zuschreibung aufzwang. Diese
Positionen reichten von der Mitarbeit in den Apartheid-Institutionen bis zu
offenem Widerstand im Rahmen von Protestbewegungen und fithrten so zu
ambigen Verhiltnissen zwischen »Kollaboration« und »Widerstand«.
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Unveiling Orientalism: Ambiguitit im britischen Reisediskurs des langen 18. Jahr-
hunderts (Anglistik)

Projektleiterin: Prof. Dr. Patricia Plummer, Projektmitarbeiter:innen:
Cinja Bosel und Dr. Syed Kazim Ali Kazmi

Das Teilprojekt erforscht die Beziehung zwischen der Beobachtung und
Bewertung »orientalischer« Ambiguitit und einem auf Differenz basieren-
den Geschlechterkonzept anhand des britischen Reisediskurses zwischen
1700 und ca. 1830. Das Osmanische Reich wurde in den Reiseberichten des
18. Jahrhunderts einer obsessiven Beobachtung, Kategorisierung, Beschrei-
bung und Fiktionalisierung unterzogen, die klare Grenzen zwischen dem
Eigenen und dem Anderen, zwischen »Orient« und »Okzident«, Aufklirung
und Despotie, Moderne und Tradition zog. In scheinbarem Widerspruch
hierzu interessieren sich die Berichte aber auch immer wieder fir als am-
big wahrgenommene Personen (etwa Konvertierte, Hermaphrodit:innen
und Eunuchen), Orte und Praktiken des »Orients«. Und auch die Reisen-
den selbst iiberschritten Grenzen, indem etwa weibliche Autorinnen das
minnlich dominierte Genre des Reiseberichts in Frage stellten oder an-
dere Reisende sich Formen der Ethno-Maskerade anverwandelten. Solche
umstrittenen Akte der kulturellen Aneignung vollzogen sich keineswegs
als singuldre Ereignisse, sondern in Clubs, gelehrten Gesellschaften und
informellen Gesprichskreisen, auf den Theaterbithnen und in den Ausstel-
lungsriumen der britischen Metropolen. Das Teilprojekt untersucht den
Umgang mit Ambiguitit in diesen unterschiedlichen Gesellschaftsberei-
chen, Genres und Medien und versteht ihn als Erprobung von Haltungen,
die europiische Moralvorstellungen und Geschlechterkonzepte erweitern,
kritisieren und unterminieren konnten. Der orientalistische Reisediskurs
bezieht sich somit auf einen komplexen und dynamischen Kulturaustausch,
der Spuren in den sozialen Praktiken und Institutionen des Empire wihrend
deslangen 18. Jahrhunderts hinterliefd und dessen Erforschung auch Anlass
bietet fiir eine kritische Revision des Orientalismusbegriffs.
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Das Meer der Neuchristen: Mobilitit und Ambiguitit konvertierter Juden und ihrer
Nachkommen im Adriaraum des Spitmittelalters und der Frithen Neuzeit (Ge-
schichte des Spatmittelalters und der frithen Neuzeit)

Projektleiter: Prof. Dr. Benjamin Scheller, Projektmitarbeiter: Marcel
Millerburg und Dr. Nicolo Villanti

Das Teilprojekt untersucht die Migration von Neuchrist:innen aus Apuli-
en in die adriatischen Metropolen Venedig und Ragusa wihrend des 15.
und 16. Jahrhunderts und versucht, die Wechselbeziehungen zwischen
der geografischen Mobilitit der Neuchrist:innen in der Adria und ihrer
Wahrnehmung als Personen und/oder Gruppe mit einer ambigen religiésen
Identitit aufzuzeigen. Die Nachkomm:innen von Jiid:innen, die sich Ende
des 13. Jahrhunderts im Rahmen einer Massenkonversion hatten taufen
lassen, lassen sich in den Quellen seit dieser Zeit als »Neofiti«, »Christiani
Novi«, »Cristiani Novelli« und - seit Ende des 15. Jahrhunderts — auch als
»Marrani« nachweisen. Das Teilprojekt untersucht, inwieweit die Neu-
christ:innen Apuliens auch an den wichtigsten Zielorten ihrer Migration
an der Adria als religiés ambig wahrgenommen wurden. Es thematisiert
die Briiche in der Wahrnehmung der Neuchrist:innen und leistet so einen
Beitrag zum Verstindnis der Auswirkungen von Mobilitit auf die Sta-
bilisierung von Diskursfiguren der Ambiguitit und der Verbreitung von
Ambiguititsverhalten iiber Distanzen und politische Grenzen hinweg.

Uneindeutige Barockdichtung. Poetische und konfessionelle Ambiguitit in Schlesien
als kulturdynamische Faktoren einer neuen deutschen Dichtkunst (1620 bis 1742)
(Germanistik)

Projektleiter: Prof. Dr. Jorg Wesche, Projektmitarbeiter: Dr. Julius Thelen

Das Teilprojekt wendet sich dem Interaktionsfeld von poetischer und kon-
fessioneller Ambiguitit zu und fragt nach den Auswirkungen der Religions-
politik im Herzogtum Schlesien auf die deutsche Barockdichtung der Frii-
hen Neuzeit. Im Zentrum stehen dabei die Hauptvertreter der schlesischen
Dichtung: neben Opitz insbesondere Andreas Gryphius, Hoffmann von
Hoffmannswaldau, Daniel Caspar von Lohenstein, Johann Christian Hall-
mann, Benjamin Neukirch und Christian Gryphius. Das textliche Schaffen
dieser Autoren umfasst ein breites Spektrum unterschiedlicher Literatur,
das lyrische, dramatische und panegyrische Formen einschlief3t. Eng damit
verbunden ist die barocke Poetik. Das Textkorpus bietet die Grundlage,
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um im Detail zu zeigen, wie Ambiguitit in semantischer und pragmati-
scher Hinsicht im Kontext poetologischer Normentwiirfe diskutiert wurde.
Im Ergebnis werden die Spielriume und Grenzen fiir Ambiguitit und ihr
Verlauf im historischen Verstindnis konturiert. Angesichts der immensen
Produktivitit schlesischer Poetik, die im Wechselspiel zwischen poetischer
und konfessioneller Ambiguitit gedieh, stellt sich die Anschlussfrage, ob sie
andere regionale poetische Bewegungen im deutschsprachigen Raum beflii-
gelte. Aus der iibergeordneten literaturgeschichtlichen Perspektive werden
1) die einseitige Wahrnehmung der schlesischen Dichtungsreform als de-
zidiert protestantisches Literaturprogramm, 2)die latente Bestimmung
der religios intervenierenden Barockdichtung als konfessionelle Polemik
sowie 3) die vorherrschende Beschreibung des Sektierertums als Prozess
der Verfestigung religiéser Differenzen kritisch revidiert.






Settings von Ambiguitit und
Unterscheidung:

Ein Kaleidoskop aus zwolf kollaborativen
Kapiteln






An Grenzen mahnen: Wie Zwischenfiguren
zu »Monstern« verzeichnet werden

Frank Becker, Christoph Marx und Patricia Plummer

Settings

- Geschlechtliche Ambiguititin der Medienberichterstattung der Bundes-
republik Deutschland von den 1970er Jahren bis zur Jahrtausendwende
(Zeitgeschichte — Becker)

— Zwischen Schwarz und Wei. Die siidafrikanischen Coloureds und die
Apartheid (Auereuropiische Geschichte — Marx)

— Unveiling Orientalism: Ambiguitit im britischen Reisediskurs des lan-
gen 18. Jahrhunderts (Anglistik — Plummer)

Wenn das Unterscheidungshandeln von Gesellschaften binire Unterschei-
dungen nahelegt, gibt es verschiedene Moglichkeiten, mit Verunklarungen
dieser Unterscheidungen umzugehen. Einerseits kann die Verunklarung to-
leriert werden; dann sind zum Beispiel auch Zwischenstufen und flieRen-
de Uberginge zwischen den Seiten der Unterscheidung méglich. Anderer-
seits kann die Unterscheidung aber auch gegen die Ambiguierung vertei-
digt werden, indem Zwischenformen und Uberginge scharf zuriickgewie-
sen und als »anormalg, »unnatiirlich« oder auch »monstrés« markiert wer-
den. Man konnte in Bezug auf diese Art der Reaktion von einer »Monstrifi-
zierung« sprechen.! Sie schafft Figuren, in denen die Abweichung (be-)greif-
bar wird, zerrt sie ans Licht und macht sie in einer paradoxen Bewegung un-
moglich, indem sie ihre Existenz sichtbar macht. Das Monstrum (von lat.
monere, »mahnenc) ist eine Figur der Mahnung, die die Folgen einer Ambi-
guierung der Unterscheidung vor Augen fithrt.>

1 Diesen Begriff entlehnen wir Howe 2016, passim.
2 Aus derreichhaltigen Literatur zum Monstrum seien hier nur erwihnt Finzsch 2024; Geisenhans-
litke/Mein 2015; Gebhard u.a. 2009; Hagner 1995.
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Verschiedene Formen solcher Monstrifizierungen sollen im Folgen-
den anhand von drei spezifischen Fillen untersucht werden. Den Auftakt
bildet dabei eine Analyse des Umgangs mit intergeschlechtlichen Perso-
nen in sportlichen Wettkimpfen. Der Sport ist bekanntlich von einem
strikt bindren Umgang mit Geschlechtszugehdrigkeit gepragt — fast alle
Wettbewerbe definieren Minner- und Frauenrollen, tertium non datur.
Als intergeschlechtliche Personen diese Ordnung in den 1960er Jahren bei
internationalen Wettkimpfen herausforderten und sich dies mit der Block-
konfrontation des Kalten Krieges verkniipfte, setzte in der Qualititspresse
der Bundesrepublik eine rege Debatte ein. Der zweite Fall behandelt die
Khoikhoi und die Coloureds in Siidafrika, deren Position im Apartheid-
staat besonders prekir war. Eine lange Tradition rassistischen Denkens
von europdischen Afrikareisenden des 17. Jahrhunderts bis zum Apartheid-
Ideologen Geoffrey Cronjé Mitte des 20. Jahrhunderts verband diese beiden
Gruppen mit Vorstellungen geschlechtlicher Entstellung und Deformation.
Der dritte Fall widmet sich britischen Beschreibungen des Osmanischen
Reiches aus dem 17. und 18. Jahrhundert, in denen es um die Rolle der
Eunuchen am Hof des Sultans geht. Da die Eunuchen ihnlich wie inter-
geschlechtliche Personen oft auflerhalb des bindren Geschlechtermodells
angesiedelt wurden, schienen sie besonders gut geeignet zu sein, zum
Beispiel die Haremsordnung zu symbolisieren und gleichzeitig aufrecht-
zuerhalten. In all diesen Monstrifizierungen verdichtet sich die Ambiguitit
und wird sicht- und exkludierbar.

Die »Zwischenwesen« und ihr unlauterer Wettbewerb:
Geschlechtliche Ambiguitit und Systemkonkurrenz bei den
Olympischen Spielen 1968 und 1972

Die bundesdeutsche Qualititspresse griff in ihrer Sportberichterstattung
des Jahrfuinfts zwischen 1967 und 1972 wiederholt das Thema interge-
schlechtlicher Sportler:innen in Wettkimpfen auf.’> Dieses ausgeprigte
Interesse hatte damit zu tun, dass der Auftritt von intergeschlechtlichen

3 Ausgewertet wurden die Wochenzeitung DIE ZEIT und die Frankfurter Allgemeine Zeitung (FAZ);
zur Intergeschlechtlichkeit allgemein vgl. in der neueren Forschung Brongkoll u.a. 2015; Calvi
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Menschen beim Sport grundlegende Probleme der Fairness beriihrte.*
Intergeschlechtliche Personen, hief} es, schlichen sich in die Frauenwettbe-
werbe ein, um dort, begiinstigt durch einen mehr mannlichen als weiblichen
Korperbau, die Konkurrenz auszustechen und sportliche Erfolge wie Me-
daillengewinne, Meisterschaften und Rekorde zu erzielen.

Inden Jahren um 1970 erhielt dieses Thema durch den Ost-West-Konflikt
eine politische Stofirichtung. Im Westen wurde den Ostblockstaaten vorge-
worfen, gezielt intergeschlechtliche Personen zu trainieren und bei Frauen-
wettbewerben einzusetzen, um den eigenen Medaillenspiegel zu verbessern
und damit in der Konkurrenz der politischen Systeme, die im internationa-
len Sport als Kampf um Siege und Rekorde ausgetragen wurde, die Uberle-
genheit des Sozialismus zu demonstrieren.

Vor diesem Hintergrund setzten die westlichen Staaten in den inter-
nationalen Sportverbinden die Einfihrung von Geschlechtstests durch.
In der Annahme, dass intergeschlechtliche Personen gegeniiber Minnern
keinen Vorteil genossen, kam dieses Verfahren nur bei Frauenwettbewerben
zur Anwendung. 1967 berichtete ein ZEIT-Artikel riickblickend von einem
ersten Geschlechtstest bei der Leichtathletik-Europameisterschaft von 1966
in Budapest. Als die Athlet:innen angereist waren, aber die Wettbewerbe
noch nicht begonnen hatten, wurde der Test eingesetzt, um intergeschlecht-
liche Menschen von vornherein von der Teilnahme auszuschlieRen — und
nicht hinterher langwierige Konflikte um die Aberkennung von Siegen,
Platzierungen und Rekorden austragen zu miissen. Es wurde eine Jury
von Arztinnen gebildet, vor der die Sportler:innen nackt entlang defilieren
mussten; der Augenschein sollte dariiber entscheiden, ob sie in die Kategorie
»weiblich« eingeordnet werden konnten und damit die Startberechtigung
erhielten.’

Bemerkenswert an dieser Regelung ist, dass hier das Passing, das in
der Forschung zur geschlechtlichen Ambiguitit eine wichtige Rolle spielt,
geradezu in wortwortlicher Weise in Szene gesetzt wird. »Passing« meint
das »Durchkommenc als Vertreter:in eines bestimmten Geschlechts ge-

2012; Grof u.a. 2008; Kléppel 2010; Lang 2006; Schochow 2016; Stern 2010; Zehnder 2010; zu
Intergeschlechtlichkeit im Sport vgl. Krimer 2020.

4 Zu solchen Problemlagen generell auch Glockentdger 2016; mit Bezug auf die Medienbericht-
erstattung Dorer/Marschik 2014.

5 Metzner 1967. Die ZEIT wandelte den Begriff »Intersexuelle« zu »Intersexen« ab. Letzterer Ter-
minus wurde als vermeintlich fachsprachlicher Ausdruck von dem anfangs aufgegriffenen, dann
aber fallen gelassenen Begriff »Hermaphroditen« abgegrenzt (vgl. ebd.).
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geniiber der sozialen Umwelt.® Wird man als diesem Geschlecht zugehérig
angesehen und anerkannt, oder wird diese Zugehorigkeit zuriickgewie-
sen? Diese Praxis kann von den Praktizierenden durchaus als entlastend
oder auch ermichtigend wahrgenommen werden. Bei dem geschilderten
Geschlechtstest jedoch dominierte der priifende Blick, vor dem die Sport-
ler:innen zu bestehen hatten. Beim Vorbeilaufen wurde tiber deren Passing
entschieden; wer angehalten und aus der Reihe gewinkt wurde, war nicht
»durchgekommen«, was zu einer genaueren Untersuchung fiihrte, die mit
der Gefahr der endgiiltigen Disqualifikation verbunden war. Kriterium des
»Bestehens«dieses Testsist der Blick einer priifenden Beobachtungsinstanz,
die ihre geschlechtlichen Unterscheidungskriterien entweder erfolgreich
anwendet oder aber auf die Ambiguitit scharf stellt, weil diese Anwendung
nicht gelingt.

Dieser Geschlechtstest, krude und fiir die Sportler:innen entwiirdigend,’
wurde schon bald kritisiert, »nur oberflichlich und nicht unter Heranzie-
hung modernster Methoden durchgefiihrt« zu sein.® Ein weiblicher Phino-
typ sage unter Umstinden wenig itber Chromosomen und Hormonspiegel
aus, wihrend doch gerade das minnliche Geschlechtshormon Testosteron
zu jener verbesserten Trainierbarkeit der Muskeln fithre, die einer interge-
schlechtlichen Person den strittigen Wettbewerbsvorteil verschaffe.’ So be-
grifdte die ZEIT im Vorfeld der Olympischen Spiele von Mexiko-Stadt 1968
ausdriicklich einen verbesserten Geschlechtstest, der nicht den Phinotyp,
sondern den Genotyp in den Blick nahm. Hierfiir wurden Speichelproben
untersucht. Ob sich im Erbgut einer Person die Geschlechtschromosomen
XX oder XY befinden, so das Blatt, entscheide mit wiinschenswerter Ein-
deutigkeit iiber die Geschlechtszugehérigkeit.*°

Anlisslich der folgenden Sommerspiele, 1972 in Miinchen abgehalten,
konnte die FAZ feststellen, es gebe inzwischen eine ebenso einfache wie
zuverldssige Methode, die Geschlechtszugehdorigkeit auf genetischer Basis
zu kliren und »die Wahrheit an den Tag [zu] bringen«: die Untersuchung
von Haarwurzeln. Alle Personen, die in den Wettbewerben fiir Frauen an-

6 Vgl. zu Praxis des Passing allgemein etwa Sanchez/Schlossberg 2001; mit dem Fokus auf Passing
von Gender und Begehren z.B. Harrison/Cooley 2012.
7 Hierzu generell auch Block 2014.
8 Metzner 1967.
9 Vgl. ebd.
10 Metzner 1968. Zu den auf der Analyse von Geschlechtschromosomen basierenden Geschlechts-
tests vgl. auch Wiederkehr 2012, S. 33—36; Dorer/Marschik 2013.



AN GRENZEN MAHNEN 43

treten wollten, miissten sich nur ein einzelnes Haar entnehmen lassen,
das anschliefRend in eine chemische Losung gelegt werde — bleibe diese
monochrom rot, zeige dies den Chromosomensatz XX an, wihrend ein
hinzukommendes Griin signalisiere, dass auch Y-Chromosomen vorhan-
den seien. Wenn Frauen einen »mehr oder weniger grofde[n] Anteil« von
Y-Chromosomen besifden, seien sie »intersexuell«. »Reinrassige Frauen«
hingegen, so wurde der verantwortliche Mediziner Dr. Kifer von der FAZ
zitiert, besifen ausschliefllich X-Chromosomen.!

Wahrend ZEIT und FAZ im Konsens mit den westlichen Sportnationen
auf die Errungenschaften der modernen Genetik und Medizin setzten,
warfen sie den Ostblockstaaten Verdunkelung und Verschleierung vor.
Seit es die Geschlechtstests gebe, seien verschiedene Personen, die in den
Frauenwettbewerben in der Vergangenheit grofie Erfolge erzielt hitten,
kurzerhand von ihren Verbinden zuriickgezogen worden — man firchtete
offenbar einen Nachweis von Intergeschlechtlichkeit und damit die nach-
trigliche Aberkennung aller Medaillen und Rekorde.’ Uberdies habe man
in den sozialistischen Lindern einen Pseudo-Nachweis fiir die Weiblichkeit
betroffener Personen zu erbringen versucht, indem man darauf verwies,
dass diese mittlerweile Minner geheiratet hitten — »zufillig« habe es sich
dabei oft um den eigenen Trainer gehandelt.”® Aus Sicht der westdeutschen
Presse handelte es sich hierbei um eine Tiuschung, konnten die betroffenen
Personen doch von Funktiondr:innen bzw. von der politischen Fithrung un-
ter Druck gesetzt werden, einen solchen Schritt zur Wahrung des Ansehens
des sozialistischen Sports zu tun. Dagegen fithrten ZEIT und FAZ die ver-
meintliche Objektivitit und Unbestechlichkeit der Naturwissenschaften ins
Feld. Schlief3lich gehe es um Fairness im sportlichen Wettbewerb, und dafiir
seien nicht die Befindlichkeiten und Entscheidungen der Sporttreibenden
relevant, sondern nur die Anatomie und Physiologie ihrer Kérper.

Die Skandalisierung des Auftritts intergeschlechtlicher Personen aus
den Ostblockstaaten bei den Wettbewerben des internationalen Sports ging
mit einer Darstellung und Charakterisierung dieser Personen einher, die
sie in den Bereich des Monstrésen riickte. Die ZEIT schilderte — und zeigte

11 »Rot und Griin« 1972. Ahnlich auch Prieser 1972, S. 19.
12 Prieser 1972.
13 Metzner 1967.
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sie auf Fotografien - als regelrechte »freaks«!*, als dubiose »Zwischen-
wesen«” und pathologisierte sie als »Fehlbildungen der Natur«!; die FAZ
gefiel sich darin, alle Spottworte zu zitieren, die in der Sportszene iiber sie
zirkulierten.”” Aus dem Wettkampf wurde komplett ausgeschlossen, wer
die strikt binire Geschlechterordnung des Leistungssports zu ambiguieren
drohte. In keiner Weise bemiihten sich die Journalist:innen darum, interge-
schlechtliche Sportler:innen selbst zu Wort kommen zu lassen; sie wurden
nur von auflen betrachtet und nach Maf3gabe der politischen Interessen-
lagen des Kalten Krieges beurteilt — unter Hinzuziehung medizinischer
»Argumente«, welche die Zeitungen als den neuesten Stand der wissen-
schaftlichen Erkenntnis ausgeben. Zu »Zwischenwesen« pathologisiert
trugen die intergeschlechtlichen Athlet:innen damit letztlich zur Stabilisie-
rung eines biniren Geschlechtermodells bei, dessen Grenze zwischen den
Geschlechtern in der Sportberichterstattung nicht fliissig, sondern starr
und uniiberwindlich erschien: Es gibt keinen kontinuierlichen Ubergang
von minnlich zu weiblich, sondern nur das Entweder-oder.

Eine solche ins Monstrose hineinspielende Darstellung der interge-
schlechtlichen Sporttreibenden hatte im Kontext des Kalten Krieges noch
eine zusitzliche Bedeutung. Diese erschliefit sich, wenn man die semanti-
schen Konnotationen der Darstellung von Sportler:innen aus den Ostblock-
staaten niher betrachtet. Schon im 19. Jahrhundert und vermehrt in der
Freikorps- und NS-Propaganda war der Topos des »roten Flintenweibes«
verbreitet; seit der Griindung der Sowjetunion kritisierte die nicht-sozia-
listische Welt die »Verméinnlichung« der russischen Frau, die durch eine
weltfremde Ideologie aus den natiirlichen Bahnen weiblicher Lebensfiih-
rung herausgerissen werde.

Der Begriff »Flintenweib« stand [...] in einem ideologischen Kontext, beabsichtigt war eine
dreifache Diffamierung: Solche Wesen seien politisch fehlgeleitet, keine richtigen Frau-
en und erst recht keine richtigen Kimpfer, sondern irgendetwas Widernatiirliches, Ein-
dringlinge in die doch »mannlichen, bislang den Minnern vorbehaltenen Doméinen der
Politik und des Krieges. Schon rein duflerlich hitten sie nichts mit »normalen« Frauen ge-
mein.’®

14 Zur Rolle der Kategorie des »freak« im Kontext geschlechtlicher Ambiguitit vgl. Grosz 1996,
bes. S. 58—61.

15 Metzner 1967.

16 Ebd.

17 Prieser 1972.

18 Thiele 2010, S. 71.
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Auch dieses Klischee spielte in die Darstellung der intergeschlechtlichen Per-
sonen im Sport hinein: Die Ostblockstaaten boten keine »wirklichen« Frau-
en auf, sondern verminnlichte Wesen, die das internationale Publikum mit
»mannlich-herben Ziigen« und Barthaaren erschreckten.”

Die Haltung von ZEIT und FAZ ist also einerseits von Kritik an den
Ostblockstaaten bzw. deren Sportpolitik und vom Interesse an einer Auf-
rechterhaltung des bindren Geschlechtermodells geprigt. Andererseits
ist eine ausgeprigte Wissenschaftsgliubigkeit zu konstatieren. Hier sind
beide Blitter ginzlich dem Fortschritts- und Modernisierungsoptimismus
verpflichtet, der bis in die frithen 1970er Jahre noch ungebrochen war.
Neuerungen in den Wissenschaften, vor allem in den Naturwissenschaften,
werden begriilt; sie scheinen das Potenzial zu haben, alle dringenden
Fragen der Zeit zu beantworten und — gepaart mit neuen Technologien —
alle Probleme zu l6sen. Wenn intergeschlechtliche Personen im Frauensport
auftreten und sich dort — nach Auffassung von ZEIT und FAZ — Wettbe-
werbsvorteile erschleichen, wobei sie auch noch von interessierter Seite fiir
politische Propaganda instrumentalisiert werden, tritt die Wissenschaft
auf den Plan, um die Wahrheit ans Licht zu férdern — der oben erwihnte
Rot-griin-Test, der das binire Geschlechtermodell schlagend symbolisiert,
identifiziert die Geschlechtszugehorigkeit so eindeutig wie objektiv und
entlarvt alle »Schwindler:innen«. Hier lieRe sich ein Befund wiederho-
len, den Jan Niklas Howe in ganz anderem Zusammenhang, nimlich fiir
Monstrosititsimaginationen des 17. Jahrhunderts, formuliert hat:

Monstrositit fordert offenbar dazu heraus, sich in alle Richtungen abzusichern, den neu-
esten Stand der Wissenschaft ebenso einzubeziehen wie bereits iiberwundene abergliu-
bische Vorstellungen, die Moglichkeit organischer und psychischer wie metaphysischer
Ursachen stets einzurdumen.

Im Ergebnis lisst sich sagen, dass um 1970 sowohl die ZEIT als auch die FAZ
die hohe Symbolkraft des Sports fiir gesellschaftliche Prozesse aller Art da-
zu nutzte, um fiir eine klare Geschlechterdichotomie einzutreten — wobei
die Geschlechtertrennung nicht nur im Sinne eines Nebeneinander, sondern
auch einer Hierarchisierung zu verstehen ist, die das Minnliche eindeutig
iiber dem Weiblichen anordnet.” Kritisch war bei beiden Zeitungen in die-

19 Prieser 1972.
20 Howe 2016, S. 21.
21 Hierzu auch Heckemeyer 2018, S. 92-106.
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ser Frage nicht die Haltung gegeniiber der modernen (Natur-)Wissenschaft
und Medizin, deren Ergebnisse einseitig und ohne Beriicksichtigung sozial-
kultureller Faktoren aufgegriffen wurden; kritisch war nur der Blick auf den
Ostblock, wihrend im Hinblick auf den Westen tradierte Geschlechterrollen
unreflektiert fortgeschrieben wurden.

Rassistische Abwertung und sexuelle Devianz: Der Fall der
»Hottentotten«

Die Vermischung von Gender- und Rassenzuordnungen, wie sie in der Au-
f3erung des Dr. Kifer bei den Olympischen Spielen 1972 in Miinchen deutlich
wurde, Frauen seien »reinrassig«, weil sie zwei X-Chromosomen hitten, fin-
den sich auch im Kontext der Kolonialgeschichte des siidlichen Afrikas. Die
Verquickung von Hautfarbe, Kultur und Sexualitit lisst sich schon an der
Behandlung einer derjenigen Bevolkerungsgruppen aufzeigen, die spiter in
den Coloureds aufgingen, nimlich den KhoiSan, genauer den Khoikhoi, ur-
spriinglich nomadisierenden Viehziichter und Sammlerinnen, deren soziale
Strukturen schon sehr frith unter dem Einfluss des weilen Siedlungskolo-
nialismus desintegrierten.?” Sie wurden als billige Arbeitskrifte in die ent-
stehende weifle Kolonialgesellschaft einbezogen und ab etwa der Mitte des
19. Jahrhunderts als »People of Colour« bezeichnet.

Schon im spiten 17. Jahrhundert, kurz nach der Griindung einer dau-
erhaften Siedlung nordlich des Kaps der Guten Hoffnung, wurden die
Khoikhoi, die man seinerzeit als »Hottentotten« bezeichnete, fiir die dort
wohnenden und durchreisenden Europier:innen zu einer Kuriositit. Dies
war moglicherweise darauf zuriickzufithren, dass sie sich nicht in das bis
dahin bekannte Erscheinungsbild »typischer« Afrikaner:innen einfiigten,
waren sie doch deutlich hellhiutiger, bedienten sich einer durch Schnalzlau-
te auffallenden, sonst in Afrika nicht bekannten Sprache,” folgten eigenen
religidsen Gebriuchen wie der Verehrung des Mondes** und hatten insbe-
sondere die Angewohnbheit, sich mit tierischem Fett einzuschmieren, was
sie einerseits vor Sonnenbrand schiitzte, andererseits in der Viehzuchtge-

22 Dazu umfassend Elphick 1977.
23 Dapper 1964 [1688], S. 316 f.
24 Ebd., S. 318. Vgl. dazu auch das Kapitel Die Offnung geschlossener Formen.
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sellschaft ein Zeichen von Sozialprestige war. So kamen schnell Berichte
in Umlauf, die Khoikhoi stinken nicht nur unertriglich wegen des ranzi-
gen Fettes, sondern sie hitten auch dementsprechende Essgewohnheiten,
indem sie die Innereien von Tieren, insbesondere die Dirme samt Inhalt
verspeisten, zuweilen sogar roh und sich, um stets Nahrung greifbar zu
haben, diese Dirme um den Hals hingten.?

Wiahrend solche Beschreibungen einen Diskurs von Wildheit und Bar-
barei bedienten, kursierten bald auch Berichte iiber Abnormititen der Ge-
schlechtsorgane der minnlichen Khoikhoi, die mit ihrer Sexualitit in einen
Zusammenhang gebracht wurden. So wollten viele Besucher beobachtet ha-
ben, dass diese nur einen Hoden hitten, was sich in die allgemeine Beschrei-
bung von Tiernihe einreihte:

These people are most miserable, destitute of Religion in any kind, as farre as we can per-
ceive, and of all civility; their Speech a chattering rather than language; naked, save a short
cloake of skinnes on their Shoulders, and a Fox-skinne before their privities: have but one
stone [hier: Hoden] naturally or ceremoniously I know not; eate that which dogges would
hardly digest.?

Selbst der deutsche Aufklirer Peter Kolb (1675-1726), der die oben genannten
Berichte weitgehend als falsch zuriickwies und ob seiner jahrelangen »Feld-
forschung« unter den Khoikhoi eine Art Expertenstatus beanspruchte, ver-
breitete, die Khoi-Minner lieRen sich den linken Hoden entfernen, woran,
»weil ich selbsten etliche mahle dabey gestanden und zugesehen, keines-
wegs zu zweifeln ist.«*” Die Begriindung, die dafiir zumeist genannt wurde,
war so unglaubwiirdig wie kurios, nimlich dass die Amputation dazu diene,

25 »In all the time of our being there they lived upon the guts and filth of the meate which we did
cast away, feeding in most beastly fashion, for they would neither wash nor make cleane the guts,
but take them and cover them with hote ashes, and before they were ghrought hote, they pulled
them out, shaking them a little in their hands, and so eate the guts, the excrements and the ashes.
They live upon raw flesh.« (Edward Michelbourne, 1605, zit. in Raven-Hart 1967, S. 33.) »Sie tragen
auch zum Zierat die Dirme von etlichen Tieren — welche sie mit Fett und allem was darin ist,
also frisch und stinkend, zwei oder dreimal ineinander flechten —, sowohl des Nachts, wenn sie
schlafen, als des Tages, um den Hals.« (Dapper 1964 [1668], S. 311.) »Auch wissen sie ihre Speisen,
wie andere Wilde nicht zu kochen oder zu bereiten; sondern fallen auf die toten Tiere zu wie die
Hunde und fressen sie mit dem ganzen Eingeweide und den Darmen roh auf und selten gekocht;
indem sie den Unflat nur ausschiitten oder mit den Zihnen ausdriicken.« (Ebd., S. 313; vgl. dazu
auch Elphick 1977, 8. 193 f.)

26 John Milward 1614, zit. in Raven-Hart 1967, S. 70.

27 Kolb 1719, S. 423; zur Zuriickweisung von Vorurteilen iiber die Khoikhoi ebd., S. 365 ff.
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schneller laufen zu kénnen. Kolb wies sie als unbegriindet zuriick und sah
den Grund in einem Initiationsritus,

weil sie vermog ihrer Gesetze, nicht bei einer Hottentottin schlaffen kénnen, oder mogen,
so lang sie 2 Testiculo haben. Denn eine Hottentottin darff keinen Hottentotten bey ihr
schlaffen lassen, so lange ihm nicht der eine Testiculus ausgeschnitten worden: weil sie
alsdenn, wenn solches heraus kime, vor eine Frey-Hure gehalten wiirde, ja auch wohl gar
defwegen tod geschlagen werden diirffte.?®

Beschreibungen wie die Kolbs stifteten eine langanhaltende Tradition, die
nicht nur minnliche Khoikhoi als genital deformiert imaginierte. Im Jahr
1810 wurde die junge Khoi-Frau Sara Bartman (um 1789-1815) von zwei
Geschiftemachern unter falschen Versprechungen zu einer Reise nach
England verleitet, wo sie gegen Geld offentlich ausgestellt wurde. Das war
aber weit mehr als eine Vorwegnahme der gegen Ende des 19. Jahrhunderts
verbreiteten Volkerschauen in Zoologischen Girten, denn Sara Bartman
musste sich offentlich entbloflen und ihre primiren Geschlechtsorgane
zeigen. Die als »Hottentotten-Venus« vermarktete junge Frau wurde als
typisches Beispiel fiir eine sexuelle Abnormitit der Khoi-Frauen vorgefiihre,
indem die kiinstliche Dehnung der dufieren Vulvalippen, die sogenannte
»Hottentotten-Schiirze«, als angeboren ausgegeben wurde.” Zusammen
mit der Steatopygie sollte dies den tiernahen Status der Khoi unter Beweis
stellen und belegen, dass es sich nicht um vollwertige Menschen handelte.
Schon in der Frithen Neuzeit wurden sie hiufig charakterisiert, dass »in
manners and the rest of their way of life they more resemble the unreasoning
beasts.«*°

Obwohl es sich sowohl bei der »Hottentotten-Schiirze« als auch bei
der Entfernung des Hoden um gezielte Manipulationen der Sexualorgane
handelte, wurden die Khoikhoi als eine Art sexuelle und biologische Mons-
tren, als nicht wirklich dem Menschengeschlecht zugehérig angesehen.
Wie sehr die Khoikhoi ungeachtet des Umstands, dass ihre korperlichen
Besonderheiten gerade nicht angeboren, sondern kiinstlich hergestellt
waren, rassifiziert und entmenschlicht wurden, lisst sich daraus ersehen,
dass ein berithmter Biologe und Rassenanthropologe wie Georges Cuvier
(1769-1832) Sara Bartman einer eingehenden anthropologischen Unter-

28 Kolb 1719, S. 424.

29 Vgl. das Beispiel bei R. Raven-Hart 1967, S. 152; Badou 2000, S. 39; vgl. auch Elphick 1977, S. 197.
30 Johann Sigmund Wurffbain 1646, zit. in Raven-Hart 1967, S. 165.

31 Gordon 1992.
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suchung unterzog.** Nach ihrem frithen Tod, vermutlich aufgrund einer
Lungenentziindung, wurde sie nicht nur obduziert, sondern Teile ihres Kor-
pers abgetrennt und ihr Skelett bis in die 1990er Jahre 6ffentlich im Musée de
I'Homme in Paris ausgestellt. Bartman blieb somit sogar nach ihrem Tod ein
»Monstrume, und damit im Wortsinn etwas, das daran mahnen sollte, dass
die Menschheit keine einheitliche Gattung sei, sondern sich in Rassen un-
terteile. Die angeblichen korperlichen Abnormititen der Khoikhoi wurden
in direkten Bezug zu ihrer angeblich primitiven Kultur gestellt. Sie wurden
zu einer Zwischenstufe zwischen Mensch und Tier, im Gegensatz zu Affen
konnten sie aber sprechen und verhielten sich auch sonst, wie jeder sehen
konnte, wie Menschen und keineswegs wie Tiere. Wenn es also Menschen
gibt, die sich korperlich von allen anderen unterscheiden, denen eine be-
sonders primitive Lebensweise nachgesagt wird, die aber alle Eigenschaften
und Fihigkeiten wie andere Menschen auch aufweisen, also keineswegs
Tiere sind, erhilt der Rassismus dadurch erst seine Begriindung.

Der Umstand, dass die Khoikhoi, Mianner wie Frauen, sich durch ihre
primiren Geschlechtsmerkmale von anderen Menschen unterschieden,
verband die rassistische Differenzierung unmittelbar mit Fortpflanzung
und Vererbung. Tatsichlich wurden die Khoikhoi und die aus ihnen hervor-
gegangenen Coloureds wihrend der Apartheid mit Vorstellungen devianter
Sexualitit, nimlich »Rassenmischung«, deren Resultat sie angeblich sein
sollten, assoziiert. Im 20. Jahrhundert verschob sich der rassistische Diskurs
iiber die Coloureds von den Khoikhoi auf diejenigen, die als »Mischlinge«
apostrophiert wurden. Mohamed Adhikari weist sogar darauf hin, dass die
»gemischte Herkunft« generalisiert und zu einem Kennzeichen aller Colou-
reds erhoben wurde, wihrend ihre Herkunft aus der KhoiSan-Bevolkerung
einerseits und den Sklav:iinnen andererseits deutlich in den Hintergrund
trat.® Als in den 1940er Jahren afrikaanssprachige weifle Intellektuelle
die Apartheid-Ideologie entwickelten, entstanden auch programmatische
Schriften iiber die Coloureds, obwohl die Mehrheit der Ideen und Konzepte
auf die Unterschiede zwischen Weiflen und Schwarzen sowie die daraus
zu ziehenden politischen Konsequenzen abzielte. Wie der Literaturnobel-
preistriger J. M. Coetzee in zwei Aufsitzen nachweisen konnte, wurden fir

32 Crais/Scully 2009, S. 130 ff. Vgl. auch die Sammelrezension Youé 2007 sowie die Rezeption in der
jungeren Literatur, insbesondere bei der Coloured-Autorin Zoé Wicomb. Vgl. dazu Easton 2002.
33 Adhikari 2005, S. 19 ff.
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die Schriftstellerin Sarah Gertrude Millin (1889-1968)** und fiir den rechts-
extremen Soziologen Geoffrey Cronjé (1907-1992) die Coloureds zu einem
zentralen Problem. Beide zielten auf ihren ambigen Status als »Mischlingex,
als klare Trennungen zwischen den »Rassen« gefordert wurden.*

Geoffrey Cronjé war in den 1940er Jahren ein hochrangiger Aktivist in
der rechtsextremistischen Ossewabrandwag (»Ochsenwagen-Wache«) und
als Professor fiir Soziologie an der Universitit Pretoria eine einflussreiche
Figur. Er veroffentlichte mehrere programmatische Biicher, die ins direkte
zeitliche Vorfeld der Apartheidpolitik gehéren und deren Konzeption be-
einflussten.* Cronjé, der eifrig westliche Rassentheorien rezipierte und
auf die Coloureds anwandte, beurteilte sie als hybride, durch »Rassenmi-
schung« geschaffene unfruchtbare Menschengruppe, die die unvereinbaren
Eigenschaften der »Wilden« und der »Zivilisierten« zusammenzwinge.
Allein schon die »Rassenmischung« selbst galt ihm als Alarmzeichen dafiir,
dass es in Siidafrika Weifle gibe, die »derart degeneriert sind im Hinblick
auf Sittlichkeit, Selbstrespekt und Rassenstolz«, sich auf Intimbeziehun-
gen mit Nicht-Weiflen einzulassen.”” Fiir Cronjé war Rassentrennung die
einzige Rettung vor dem »Rassenselbstmord«*® der WeiRen, wobei er die
Herausbildung dreier separater »Volksgemeinschaften« anvisierte: Weif3e,
Coloureds und Schwarze.* Cronjé gestand zwar ein, dass es eine solche
Coloured-Nation gar nicht gab, doch sei deren Fehlen einzig auf eine Politik
zuriickzufithren, die die Coloureds nicht rigoros von den Weiflen trenne.*
Alkoholismus, Promiskuitit, Armut, niedrige Bildung - alles Ergebnisse
einer rassistischen Ausgrenzungspolitik — bewertete Cronjé als kulturel-
les Muster, aus dem sich die mangelnde Lebensfihigkeit der Coloureds

34 Coetzee 1988.

35 Doch finden sich Beschreibungen der Coloureds bereits im frithen 18.Jahrhundert fir die
Khoikhoi, so schrieb Peter Kolb, sie seien »nicht recht weif und nicht recht schwarz« (Kolb 1719,
S. 374).

36 Cronjés Einfluss wird in der Forschung allerdings kontrovers beurteilt. Wihrend Moodie 1975,
S. 274 f. und Furlong 1991, S. 225 ff. ihn als sehr einflussreich einschitzen, bestreitet Giliomee
2003 dies vehement und behauptet, die Apartheid sei im Wesentlichen innerhalb der Nasionale
Party der Kapprovinz entwickelt worden. Zu Cronjé als rechtsextremem Aktivisten und Ideologen
vgl. Marx 1998, S. 461 ft.

37 Cronjé, S. 47, mit antisemitischer Ausrichtung, ebd., S. 63. Vgl. auch Coetzee 1996, S. 176 ff.; Roos
2015.

38 Cronjé 1945, S. 53.

39 Ebd. S. 80.

40 Ebd., S. 140 fF.
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ablesen lasse. Aufgrund seiner Beobachtungen sei die »Schlussfolgerung
gerechtfertigt, dass durch die Kreuzung grundverschiedener Rassen, wie
der weifSen und der schwarzen Rasse, Menschenmaterial geliefert wird, dass
von schwicherem Gehalt ist als die rein weifle Rasse.«* Ebenso sah er es als
»zumindest hochstwahrscheinlich« an, dass »das inhdrente Verstandesver-
mogen der Coloureds im Durchschnitt geringer als dasjenige der Weif3en«
sei.*> Der bisherige »falsche Humanismus«* sei keine Lésung, doch auch die
lokale Rassentrennung solle nicht itberschitzt werden, denn dadurch konne
»die Coloured-Frage nicht dauerhaft und befriedigend gelést werden«.*
Coetzee zufolge plidierte er verklausuliert sogar fir Zwangssterilisationen
von Menschen mit psychischen Behinderungen, um die Rasse »rein« zu
halten.*

Der siidafrikanische Historiker Hermann Giliomee hat unterstrichen,
dass die Bur:innen die von den Brit:innen Anfang des 19. Jahrhunderts
eingefithrte Rechtsgleichheit als Skandal empfanden. Die Befreiung der
Sklav:iinnen und ihre Aufwertung durch die Zuerkennung gleicher Rechte
bedeutete fiir sie gleichzeitig den eigenen Abstieg. Da die Nachkomm:innen
von Sklav:innen und Khoikhoi in den »People of Colour« aufgingen, war die
juristische Gleichstellung mit der Angst verbunden, mit Menschen, die als
besonders primitiv angesehen wurden, nun auf eine Stufe gestellt zu wer-
den. Tatsichlich lisst sich zeigen, dass keine andere Bevolkerungsgruppe
der Welt von Anfang an derart als tierahnlich diffamiert und in der Literatur
des18. und 19. Jahrhunderts als ekelhaft und primitiv prasentiert wurde wie
die Khoikhoi. Der Umstand, dass »Hottentotten« lange als Schimpfwort auf
alle Coloureds angewandt wurde, lisst erkennen, dass viele Weifle noch im
20. Jahrhundert sehr wohl um diese zugeschriebene Monstrositit wussten
und die Gleichstellung mit solchen Wesen selbst als monstrés wahrnahmen.

41 Ebd., S. 147. Zur »Verschiedenheit der Rassen« vgl. auch Cronjé 1947, S. 108 ft.
42 Cronjé 1945, S. 148.

43 Ebd., S. 160.

44 Ebd.

45 Coetzee 1991, S. 13.
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Das Monster, das die Liiste bindigt: Hofeunuchen in englischen
Beschreibungen des Osmanischen Reiches

Mag auch die Beschreibung der Khoikhoi und der Coloureds in ihrer Per-
sistenz und Intensitit einen traurigen Hohepunkt rassistischer Diffamie-
rung markieren, so tauchen Monstrifizierungen durch die Verbindung ge-
schlechtlicher Ambiguitit mit rassifizierender Abwertung beileibe nicht nur
in diesem Kontext auf. Sie lassen sie sich bereits in Orientreiseberichten aus
dem British Empire des 17. Jahrhunderts finden und zwar dort, wo diese das
Phinomen des Eunuchen behandelten. Sir Paul Rycaut (1629-1700) war un-
ter anderem Konsul der Levant Company und lebte von 1667 bis 1678 in Smyr-
na. Sein Werk iiber den gegenwirtigen Zustand des Osmanischen Reichs,
The History of the Present State of the Ottoman Empire (1686), ist eine Fortfith-
rung von Richard Knolles’ Generall Historie of the Turkes (1603). 1701 erschien
eine von John Savage erstellte Kurzfassung unter dem Titel History of the Tur-
kes. Diese historiografischen Werke waren eine Pflichtlektiire fiir britische
Orientreisende des 18. Jahrhunderts; sie dienten der Information iiber Ge-
schichte, Institutionen, Religion, Sitten und soziale Hierarchien des Osma-
nischen Reichs und werden entsprechend hiufig in Reiseberichten zitiert.
Rycaut widmet ein ganzes Kapitel (Kap. IX, Ofthe Eunuchs) der Beschreibung
von Eunuchen, ihrer Funktion und sozialen Stellung.*® Eunuchen werden
hiervorallem in ihrer Funktion als Haremswachter wahrgenommen, die den
Hof des Sultans gegen vermeintlich zu beftirchtende sexuelle Ausschweifun-
gen zu sichern hitten:

This libidinous flame of depraved Nature is so common a disease among the Turks and
so ancient a Vice, that both for state and prevention of this unnatural crime, it hath not
been steemed safe or orderly in the Courts of Eastern Princes to constitute others for the
Principal Officers of their Houshold than Eunuchs.*

Es werden hier nicht die Kérper der Eunuchen als unnatiirlich markiert,
sondern die sittlichen Entgleisungen der Tiirk:innen, die jene regulieren
und verhindern sollen. Konsequenterweise berichtet Rycaut iiber das hohe
Ansehen der Eunuchen (»persons of the highest and eminentest esteemc),*
deren Amter ihnen Macht und Wohlstand verleihen, und fithrt dabei die

46 Rycaut 1686, S. 64—68.
47 Ebd., S. 64.
48 Ebd., S. 65.
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rassifizierende Unterscheidung zwischen »White Eunuchs« und »Black
Eunuchs« ein. In besonderem Mafle wird das Amt des »Kuzlir-Agasi«
hervorgehoben, »who is superintendent over the Women, and is a black Eu-
nuch«.*” Diese Verkniipfung von Amt und Ansehen im Kontext des Harems
des osmanischen Herrschers wird jedoch im nichsten Kapitel (Kap. X, Of
the Black Eunuchs) scheinbar konterkariert. Rycaut betont, dass selbst ein
vollstindig kastrierter Weiler Eunuch keine vergleichbar abschreckende
Wirkung bei den Frauen hervorrufe wie ein Schwarzer Eunuch. Ein WeifRer
Eunuch werde zumindest partiell als mdnnlich wahrgenommen (»retaining
some relation still to the Masculine Sex«),”® wihrend der Schwarze Eunuch
nicht durch den Akt der Kastration, sondern aufgrund seiner dufderen Er-
scheinung als Heilmittel (»remedy«) gegen die vermeintliche Ziigellosigkeit
der Frauen eingesetzt werde. An dieser Stelle wird somit eine Ausgrenzung
des kastrierten Korpers aus dem Spektrum von Minnlichkeit und Weib-
lichkeit vorgenommen, jedoch aufgrund der mehrfachen Markierung des
Korpers als anders. Es handelt sich um einen zusitzlich durch Hautfarbe
und Physiognomie als abweichend markierten Korper: »they are not onely
castrated, but Black, chosen with the worst features that are to be found
among the most hard-favoured of that African Race«.” Wieder hat das Mons-
trum seinen Auftritt, es wacht an der Schwelle des Harems und unterbindet
deren Ubertretung durch seine abschreckende Physiognomie. Hier spielen
demnach in der Darstellung Rycauts weitere Kategorien der Wahrnehmung
eine Rolle, die die scheinbare Binaritit von minnlich und weiblich, Orient
und Okzident iiberlagern. Dass dabei jedoch nicht von einem stringenten
Argument oder von verfestigten Strukturen auszugehen ist, verdeutlicht
das vorhergehende Kapitel, in dem Rycaut mit ironischem Unterton darauf
verweist, dass sich einem Menschen, der von Natur aus kleinwiichsig und
gehorlos und zudem »by the help of Art« kastriert sei, alle Tore im Serail
offneten.*? In einem solchen Lob des Kastraten schwingt durchaus auch die
Kenntnis der sozialen Rolle von Kastraten in europdischen Kontexten mit,
die durch kérperliche und stimmliche Verdnderungen nicht mehr eindeutig
dem minnlichen Geschlecht zugeordnet wurden, da sie ihre reproduktive
Funktion verloren hatten. Insofern galten sie in England als nicht minnlich

49 Ebd.

50 Ebd., S. 67.

51 Ebd., Hervorh. im Orig.
52 Ebd., S. 64.
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und auch nicht weiblich, sondern wurden als eigene Kategorie wahrgenom-
men, eine Zuordnung, die zusitzlich als anders markiert war durch ihre oft
»fremde« (das heif’t hier: italienische) Herkunft.>

Somit werden Eunuchen in Rycauts History aufgrund ihrer korperlichen
Modifizierung durchaus als ambivalente Figur wahrgenommen, wenn auch
innerhalb eines Spektrums an Moglichkeiten und noch nicht innerhalb einer
verfestigten Kategorie. Daher ist Katherine Crawfords Urteil zu differenzie-
ren, wenn sie schreibt:

castration renders the material body of the castrate as a permanent non-conforming
other. [..] He will never settle on the normative male-female gender spectrum because
the relationship between his altered body and his gender performance is both presumed
and perpetually open to question.*

Zwar platziert der dauerhaft verinderte Korper den Eunuchen jenseits der
Unterscheidung weiblich|mannlich. Fiir Rycaut jedoch bewahrt der WeifRe
Eunuch »some relation still to the Masculine Sex«,” und setzt ihn implizit
damit vom Schwarzen Eunuchen ab, dessen Verbindung zum méannlichen
Geschlecht ganzlich gekappt ist. Diese Semantik eines geringeren Ausma-
f3es lasst sich als eine mogliche Ausdrucksform fiir Ambiguitit deuten. Die
Unterscheidung wird nicht ginzlich aufgegeben, aber in ihrer Giiltigkeit
bzw. Anwendbarkeit auf den Eunuchen in einem vagen Mafle (»some«)
eingeschrinkt. Die Kastration kappt also nicht alle Verbindungen zum
mainnlichen Geschlecht, sondern lisst »some relation« bestehen. Ebenso
halten die Eunuchen des Hofes das Machtzentrum von »unnatural crimex,
der geradezu obsessiv unterstellten orientalischen Ziigellosigkeit, inklusive
des homosexuellen Begehrens, frei. Dort sind sie dadurch, dass sie keine
eigene Familie griitnden kénnen, Diener des Gemeinwohls und garantieren
die Ordnung der Herrschaft durch ihre eigene vermeintliche Freiheit von
sexuellem Begehren. Um an der Grenze des Harems wachen zu konnen, ist
diese vag-ambige Zugehorigkeit des Weifien Eunuchen zum mannlichen
Geschlecht jedoch nicht hinreichend. Eine »abhorrency«, die allein das
offenbar michtige weibliche Begehren vertreiben kann, kann nach Rycaut
nur die monstrose Gestalt des Schwarzen Eunuchen hervorrufen.

53 Vgl. Travén 2016.
54 Crawford 2016.
55 Rycaut 1668, S. 67.
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Im Gegensatz zu Rycauts teilweise widerspriichlichen Versuchen, Eu-
nuchen im Harem, in der Palasthierarchie und somit in der osmanischen
Gesellschaft zu verorten, finden sie im berithmtesten Reisebericht des
18. Jahrhunderts, in Lady Mary Wortley Montagus Turkish Embassy Letters,
verfasst 1716—1718, posthum veréffentlicht 1763, eine eher beiliufige Erwih-
nung. Montagu (1689-1762) berichtet am 18. April 1717 aus Adrianopel, dass
sie bei einem ihrer Haremsbesuche auf Einladung der Gemahlin des Grof3-
Wesirs von einem Schwarzen Eunuchen empfangen und zur Hausherrin
geleitet worden sei: »I was met at the Court door by her black Eunuch, who
helpd me out of the Coach with great Respect, and conducted me through
several rooms where Her She Slaves, finely dress’d, were rang'd on each
side.«*® Die Motivik des Monstrdsen ist ganz verklungen, vielmehr zeigt
dieser Eunuch hier dieselben »zivilisierten« Umgangs- und Hoflichkeits-
formen, die Montagu aufgrund ihrer aristokratischen Herkunft aus der
hofischen Umgebung ihrer eigenen Kultur kennt und deren Bezeugung die
adlige Reisende erwartet. Der Eunuch markiert somit eher einen Diskurs
der Ahnlichkeit, den sie durchgingig in ihren Briefen nutzt, um eine Form
der Solidaritit vor allem mit den tiirkischen Frauen zu konstruieren, die sie
innerhalb ihrer Kritik an den Geschlechterverhiltnissen und Genderrollen
ihrer Heimat funktionalisiert.

Dazu passt Montagues Beschreibung eines prunkvollen Aufzuges, mit
dem der Sultan inmitten seines Gefolges zur Moschee geleitet wird. Ihr er-
scheinen die bunten Gewinder der Mdnner wie ein Tulpenbeet; der »Kuzlir
Aga« [sic], der Oberaufseher der Frauen im Harem des Sultans, sei erschie-
nen »in a deep yallow Cloth (which suited very well to his black face)«.”” Hier
manifestiert sich keine Beildufigkeit, aber auch kein Erstaunen; der Eunuch
wird eher diskret als anders markiert. Sein ganzes dufleres Erscheinungs-
bild wird nicht etwa trotz, sondern wegen seiner dunklen Hautfarbe als im-
posant und dsthetisch gefillig wahrgenommen, sodass sich in diese positive
Wahrnehmung auch schon die etwa zeitgleich in der Kunst*® zu beobach-
tende Exotisierung von Menschen afrikanischer Herkunft mischt, die auch
in der englischen Gesellschaft ein sichtbarer Teil urbaner Bevolkerungen wa-

ren.”

56 To Lady Mar 18 April [1717], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 347352, hier S. 347.
57 To Lady Bristol 1 April [1717], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 321325, hier S. 323.
58 Vgl. u.a. William Hogarths Sittengemailde, darunter A Harlot’s Progress (1730-1732).
59 Erstmals analysiert in Dabydeen 1985.
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In beiden Beschreibungen Montagus hat der Schwarze Eunuch aller-
dings die Funktion als Grenzwichter verloren und taucht gleichsam nur als
Accessoire eines osmanischen Hausstandes auf. So kann er auch seine Mons-
trositit verlieren, die fiir Rycaut seine »Funktionalitit« als Haremswichter
ausgemacht hatte. Fiir diesen erfiillte der Schwarze Eunuch als monstro-
se Ambiguititsfigur in der Verbindung aus defizitirer Geschlechtlichkeit
und abschreckender Physiognomie die Aufgabe, die Grenzen des Harems
und damit die sittliche Ordnung aufrechtzuerhalten. Die Ambiguitatsfigur
bewacht gleichsam die Unterscheidung zwischen den Geschlechtern und
bekriftigt ihren Gebrauch. An der westlichen Beobachtung tiberrascht, wie
wenig die »fremde« Praxis der Entmannung und die ebenso »fremde« Ge-
stalt des Eunuchen letztlich zu irritieren vermdgen. Dies ist wahrscheinlich
darauf zuriickzufithren, dass der Kastrat auf den Bithnen der westeu-
ropdischen Metropolen des 18.Jahrhunderts eine gut eingefithrte Figur
war.®® Festzuhalten ist daher, dass die Ambiguitit der Eunuchen jenseits
moglicher Bedrohungsempfindungen, die sich noch im 17. Jahrhundert in
Rycauts historischem Werk nachweisen lassen, recht gelassen registriert,
jedoch unterschiedlich gedeutet wird.

Schluss

In restriktiven Ordnungssystemen besteht die Tendenz, binire Rassifi-
zierungen sowie Unterscheidungen von Geschlecht scharf zu markieren,
anstatt flieflende Uberginge zuzulassen. In allen drei untersuchten Fillen
lasst sich beobachten, dass fiir diese Markierung vor allem eine bestimmte
Denkfigur genutzt wird: Die Uneindeutigkeit wird durch extrem negativ
gezeichnete Korper und Verhaltensweisen personifiziert und damit gleich-
sam »monstrifiziert«. Schwarze Eunuchen, als monstrose »Mannweiber«
hingestellte intergeschlechtliche Sportler:innen oder biologisch »fragwiir-
dige« Khoikhoi wurden aufgeboten, um die Binaritit in einer paradoxen
Denkbewegung als faktisch alternativlos darzustellen. Die Existenz von
Monstren belegt die Giiltigkeit der Unterscheidungen, die das Monstrdse
tiberhaupt erst hervorbringen.

60 Blume 2019.
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Interferenzen in Regimen der
Unterscheidung: Geschlecht, race und
Religion

Barbara Buchenau, Amad Hamid, Max Keilhau
und Christoph Marx!

Settings

— Zwischen Schwarz und Weif. Die siidafrikanischen Coloureds und die
Apartheid (Auereuropiische Geschichte - Hamid, Marx)

— »Neophytes«, »renegados«, »creoles«: Dynamiken der (Dis)Ambiguie-
rung in nordamerikanischen Diskussionen des Wandels vom Kolonialis-
mus zur Nationalstaatlichkeit (Amerikanistik — Buchenau)

— Geschlechtliche Ambiguititin der Medienberichterstattung der Bundes-
republik Deutschland von den 1970er Jahren bis zur Jahrtausendwende
(Zeitgeschichte — Keilhau)

In einem Interview mit Amad Hamid im Mirz 2020 schildert der Anti-
Apartheid-Aktivist, Theologe und ehemalige Prisident des Reformierten
Weltbunds (1982-1991) Allan Boesak (geb. 1945), wie im siidafrikanischen
Regime der Apartheid, aber auch grundsitzlich in Kontexten der Postko-
lonialitit, Hautfarbe und Herkunft nicht nur zur Segregation, sondern
auch zur Binnenhierarchisierung und Ausdifferenzierung von Diskrimi-
nierungspraktiken eingesetzt wurden und werden. Als Angehériger der
durch die Apartheid im Population Registration Act von 1950 juristisch fixier-
ten Gruppe der Coloureds hatte Boesak am eigenen Leib erfahren, was es
bedeutet, aufgrund von Herkunft und Hautfarbe als Mitglied einer Mitt-
lergruppe zwischen den mit allen Rechten versehenen Weifien und den
in allen Dimensionen des offentlichen und privaten Lebens beherrschten

1 Dieses Kapitel wurde gemeinschaftlich verfasst, wobei die Settings von den jeweiligen Teilprojek-
ten vorgestellt wurden, dann jedoch anschlieflend in der Gruppe diskutiert und mit Blick auf die
interdisziplindre Forschung zur Interferenz gemeinsam ausgewertet wurden. Die Endredaktion
erfolgte durch Barbara Buchenau und Max Keilhau.
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Schwarzen auftreten und agieren zu miissen. Zugleich hatte er seine Schu-
lung als Theologe und Pastor der reformierten Kirche sowohl wihrend als
auch nach der Apartheid dazu genutzt, das christliche Transzendenzver-
sprechen zur Regimekritik, zur Selbstbehauptung und vor allem auch zur
Arbeit an der Demokratie einzusetzen. Dabei spielte Boesaks Glaube auch
in seiner (durchaus umstrittenen) Beteiligung am politischen Aufbau und
sein Eintreten fiir die LGBTIQ-Community eine wesentliche Rolle.?

Dieses im ersten Setting detailliert zu besprechende Interview inspirier-
te uns dazu, einige Hypothesen zu iiberpriifen, die sich aus den Auflerungen
von Allan Boesak beziiglich des Zusammenwirkens von verschiedenen ge-
sellschaftlichen Differenzkategorien ergeben. Diese Uberpriifung geschieht
im Rahmen eines kontrastiven Vergleichs von unterschiedlichen Fillen
aus der bundesrepublikanischen Medienpraxis der 1990er Jahre und aus-
gewihlten erweckungstheologischen Selbstzeugnissen des spitkolonialen
Nordamerikas. Boesaks riickblickende Betrachtung siidafrikanischer und
postkolonialer Unterscheidungsregime machte eines deutlich: Wann immer
sich religiose Selbstverortungen mit gesellschaftlichen, politischen und me-
dialen Unterscheidungshandlungen entlang der Differenz von Geschlecht
und/oder race tiberlagern, gerit einer der zentralen Befunde der Intersek-
tionalititsforschung unter Druck. Denn die sich wechselseitig verstirkende
Wirkung von mehrfachen Diskriminierungserfahrungen scheint weniger
durchzuschlagen, wenn auch Religion zu den Unterscheidungsmerkmalen
gehort.? Zugleich zeigt sich aber auch die Notwendigkeit eines von der In-
tersektionalititsforschung und der Forschung zur Humandifferenzierung
informierten methodischen Vorgehens beziiglich der Analyse von tiberlap-
penden, einander iberlagernden gesellschaftlichen Unterscheidungskate-
gorien.* Denn in der Beobachtung der Interferenzen zwischen religiésen,
rassifizierenden und binir-geschlechtlichen Regimen des Unterscheidens
werden die Kategorien aus der Forschung zu Uberlagerungsphinomenen,

2 Boesak 2005, Kap. 6 diskutiert den politischen Ausséhnungsprozess nach Ende der Apartheid
und die vielschichtige Rolle der Kirchen. Fiir eine religionswissenschaftliche und auch kollegiale
Perspektive auf Boesak vgl. Plaatjies-van Huffel 2018.

3 Inden1970er Jahren war es das Combahee River Collective, das erstmals zusammenfasste, was in
mehreren Jahrhunderten des politischen Aktivismus und der schriftstellerischen Arbeit deutlich
geworden war: Sie diagnostizierten einen kumulativen, wenn nicht sogar sich exponentiell ver-
schirfenden Effekt »sich verschrinkender Systeme der Unterdriickung« (unsere Ubersetzung;
zitiert in Cooper 2018, S. 387-389). Vgl. Geerts/van der Tuin 2013; dies. 2021.

4Vgl. Hancock 2007; Hirschauer 2020.
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wie etwa Stefan Hirschauers Konzept der »Differenznegation« als Balan-
ceakt im Zwischenraum der »reproduzierenden und destabilisierenden
Moment[e] sozialer Praxis«,’ erliuterungsbediirftig. Boesak, aber auch
transgeschlechtliche Akteur:innen in der deutschen Medienlandschaft und
afroamerikanische Autor:innen der spiten Kolonial- und frithen Revolu-
tionszeit schaffen es, mit dem Bezug auf religiése Unterscheidungen (wie
etwa Immanenz und Transzendenz) andere Unterscheidungsformen zu un-
terlaufen und aufSer Kraft zu setzen. Indem sie sich auf die Transzendenz,
also auf gottliches Unterscheiden beziehen, konnen sie andere, irdische
Unterscheidungen mit Indifferenz behandeln. Ambiguitit wird in diesen
auf starken Unterscheidungen ausgerichteten, medial tiberformten Kon-
stellationen allenfalls dann beobachtet und angemerkt, wenn es zu einem
eigentiimlichen Schillern zwischen Differenz und Indifferenz kommt.°

Zwei Fragen stehen im Zentrum der folgenden Diskussion, in der es
darum gehen wird, Quellenmaterialien sehr unterschiedlicher medialer
Verfasstheit (ein Interview, Zeitungsbeitrige, eine Talkshow, ein Gedicht,
ein Konversions- und Gefangenschaftsbericht) im epochen- und regions-
iibergreifenden kontrastiven Vergleich auf die Zeichen und Folgen des Zu-
sammenfallens von drei gesellschaftlichen konstitutiven Unterscheidungs-
dimensionen — Religion, race und Geschlecht — zu befragen:” Unter welchen
Umstinden bieten religiése Semantiken, die in der Kulturgeschichte immer
wieder zur Legitimation rassifizierender oder binir-geschlechtlicher und
sexistischer Unterscheidungen genutzt werden, in den untersuchten Fillen
die Moglichkeit, eben diese Unterscheidungen zu schleifen und eine sub-
versive Kraft zu entfalten? Und welche normativen Positionen konnen dazu
genutzt werden, eine von auflen oktroyierte Unterscheidung umzuwerten,
zu unterlaufen oder uneindeutig werden zu lassen?

In Zusammenhingen der christlichen Theologie wird die Einheit aller
Menschen in Christus oftmals iiber Gal 3,28 und damit iiber eine Gleichset-

5 Hirschauer 2020, S. 332.

6 Diese Beobachtung und ihre Folgen fiir die bisherigen Befunde aus der Intersektionalititsfor-
schung und der Forschung zur Humandifferenzierung verdanken wir ganz mafgeblich der an-
geregten wissenschaftlichen Diskussion mit Marcel Miillerburg.

7 Hirschauer 2020 nennt drei Moglichkeiten des Zusammenfallens: »Kookkurrenz« (ebd., S. 322),
»Interferenz und Konkurrenz« (ebd., S. 321), Hervorh. im Orig. Diese Momente des Zusammen-
fallens kénnen (selektiv und durchaus auch nur temporir) beziiglich der Wirksambkeit einer be-
teiligten Unterscheidungsdimension hemmend, vernachldssigend oder zuriickweisend wirken
(vgl. ebd., S. 324).
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zung geschlechtlicher, religiéser, herkunftsbezogener und rassifizierender
Unterscheidungen hergestellt (»Hier ist nicht Jude noch Grieche, hier ist
nicht Sklave noch Freier, hier ist nicht Mann noch Frau; denn ihr seid
allesamt einer in Christus Jesus«).® Die damit zum Ausdruck gebrachte
christliche Gleichheitsbotschaft wird sowohl im siidafrikanischen Kampf
gegen die Apartheid als auch in jiingeren Verlautbarungen der evangelischen
Kirche in der Bundesrepublik und ihren journalistischen Aufbereitungen
herangezogen, wenn diese die Beobachtung und Interpretation von Trans-
geschlechtlichkeit zum Gegenstand haben.” Auch in den nordamerikani-
schen Kolonien gehdren — insbesondere in der Zeit ihrer grundlegenden
Transformation durch die evangelikale Erweckungsbewegungen des 18.
und 19. Jahrhunderts — Beziige auf die Gleichheitsbotschaft zu den gin-
gigen Stilmitteln, um die durch die vielfachen Kolonisierungen sowie
Christianisierungen vorangetriebenen Aufspaltungen aufzurufen und zu
normalisieren, sie zugleich aber auch bildsprachlich in Frage zu stellen.”®
Dabei dient das Versprechen der religiosen Transzendenz vor allem auch
als Versprechen der Uberwindung von hegemonialen Differenzen. Mittels
der religiés fundierten Uberschreitung und Entgrenzung scheinen gesell-
schaftliche Unterscheidungen erfolgreich unterlaufen werden zu konnen;
die christliche Gleichheitsbotschaft wird damit zu einem Hebel, um eine
bestehende Definitionsmacht in den Feldern des Geschlechts und rassifi-

8 Der Bibelvers hier zitiert nach der Luther-Ubersetzung. Zur Semantik und Verfahrensweise des
vermutlich an die hellenistische Bevolkerung der Stidte Galatiens gerichteten authentischen
Paulinischen Briefs vgl. Bull 2018.

9Z.B. Kampf 2016a: Hier berichtet die Journalistin Anne Kampf am 5. Februar 2016 auf evan-
gelisch.de von der Positionierung des hessisch-nassauischen Kirchenprisidenten Volker Jung:
»Nach dem Grundverstindnis des Evangeliums sei die Zusage des Heils in Jesus Christus >gerade
nicht an menschliche Herkunft und Rollenzuschreibung gebunden, sagte Jung mit Verweis auf
Galater 3:28:>Hier ist nicht Jude noch Grieche, hier ist nicht Sklave noch Freier, hier ist nicht Mann
noch Frau; denn ihr seid allesamt einer in Christus Jesus.< Die Wahrnehmung sexueller Vielfalt
bedeute keine Loslosung von der Bibel. >Gerade das biblische Zeugnis fordert heraus, Menschen
inihrer Individualitit wahrzunehmen und ihnen darin gerecht zu werdens, sagte Jung. Zum 500.
Jubildum der Reformation solle die evangelische Kirche einen Beitrag dazu leisten, >dass Dis-
kriminierung aufgrund von geschlechtlicher oder sexueller Identitit und Orientierung ein Ende
hat<. In der evangelischen Kirche sollten sich sMenschen jeglichen Geschlechts und verschiede-
ner sexueller Prigung von Gott geliebt und angenommen fithlen, sagte der Kirchenprisident
und schloss mit einem Zitat von Lili Elbe im Film The Danish Girl, die voller Uberzeugung sage:
»Gott hat mich so geschaffen.« Vgl. auch die von Anne Kampf am 11. Februar 2016 angestof3ene
Diskussion zur Prisenz von Transsexualitit in der Bibel in Kampf 2016b.

10 Vgl. Hochgeschwender 2007, Kap. 3.
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zierender Unterscheidungen mindestens infrage zu stellen oder gar aufier
Kraft zu setzen. Beziige auf die christliche Lehre er6ffnen hierbei einen
Raum, der deutlich positiver gefiillt ist als jener »Bereich des nicht reali-
sierten Moglichen«, welcher von Stefan Hirschauer als »Differenznegation«
diskutiert wird:

Ungesagtes, Vermiedenes, Unterbundenes, Unterlassenes, Vergessenes. Differenznega-
tionen schieben Mogliches in diesen Raum des Nicht-Realisierten, indem sie es zu ver-
schiedenen Graden verunmaglichen: Manches wird als wahrscheinlich erwartet, aber la-
tent gehalten, unterlassen oder vermieden; Anderes wird noch fiir moglich gehalten, aber
unterbunden oder ganz ausgeblendet; unzihlige andere Moglichkeiten sind dagegen un-
denkbar, weil sie noch unsagbar oder schon historisch vergessen sind.™

Differenznegation scheint jedoch oftmals hinter Indifferenz zuriickzutre-
ten, wenn neben race oder Geschlecht auch Religion als Unterscheidungskri-
terium beobachtet wird. Diese starke Rolle der Indifferenz in Szenarien der
Interferenz ist umso erstaunlicher, als Religion doch sehr viel 6fter zur Le-
gitimation rassifizierender, binir-geschlechtlicher und sexistischer Unter-
scheidungen eingesetzt wird als zu ihrer Abschwichung beizutragen.'
Religion wird etwa in einem Beitrag in der Wochenzeitung DIE ZEIT aus
dem Jahr 1998 als Legitimation fiir eine binir-geschlechtliche Heterosexua-
lisierung erkannt. So nimmt Karen Kleinworts mit einem Zitat iiberschrie-
bene Reportage »Wir waren homosexuell« eine in den Vereinigten Staaten
lancierte Anzeigenkampagne zum Anlass, um den Zusammenhang von
Religion, Sexualitit und Politik zu thematisieren.” In der transatlantischen
Beobachtung und Einordnung dieser religiés motivierten Anzeigenkampa-
gne erscheint das christliche Bekenntnis als Verklarung und Ablehnung von
Ambiguitit. Die religiose Selbstverortung und Zugehérigkeitsbeschreibung
werden als Elemente einer (sozial eingeforderten und im Artikel als illiberal
dargestellten) Vereindeutigung beschrieben. Diese Verklarung durch das

11 Hirschauer 2020, S. 324. Fiir unser Interesse an der Aufficherung von Interferenzen zwischen
den Unterscheidungen Religion, race und Geschlecht ist weniger Hirschauers Zielrichtung inter-
essant, die vor allem in der Beschreibung eines nicht beschreibbaren, da unterlassenen Phino-
mens liegt (aber auch in der Systematisierung einer gesellschaftlichen Antwort auf das, was er in
der Schlussbetrachtung als »Ambiguititsversagen« bezeichnet; ebd., S. 332). Hirschauers termi-
nologische und konzeptionelle Taxonomie von Uberlagerungsphinomenen erméglicht vielmehr
eine prizisere Beschreibung der verschiedenen Fallbeispiele als verstirkende, neutrale oder ab-
schwichende Settings der Interferenz verschiedener Unterscheidungen.

12 Exemplarisch zu Religion in Amerika White Hodge 2016.

13 Kleinwort 1998.
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Bekenntnis zum christlichen Glauben beseitige aus Sicht seiner Befiirwor-
ter:innen verunsichernde Interferenzen durch geschlechtliche und sexuelle
Ambiguitit, indem eindeutige und tradierte Zuordnungen restabilisiert
wiirden. Interferenzen werden in der beobachteten nordamerikanischen
Debatte also eindeutig als Stérquellen identifiziert. Der Artikel der ZEIT
stellt die Nutzung und Instrumentalisierung des (heterosexualisierten)
Ordnungsbestrebens religiéser Definitionsmacht »durch die religiose
Rechte Amerikas«** medial aus, indem eine Beobachtungsinstanz zweiter
Ordnung die US-amerikanischen Entwicklungen als Kontrastfolie gegen-
iiber einem vermeintlich verntinftigen Umgang mit gleichgeschlechtlicher
Liebe in der Bundesrepublik einzieht. In der medialen Kommentierung
und Bewertung tritt das (US-amerikanische) Bekenntnis zum Christentum
damit als Stabilisierung, Verstirkung und Ubernahme politisch priferierter
Heterosexualitit in Erscheinung. Durch die transatlantische Beobachtung
erscheint es als ein politisch und religios motiviertes Bekenntnis, das zur
Diskreditierung abweichender Sexualititen herangezogen wird. Aus der
Sicht des Zeitschriftenartikels steht eine Melange aus religiéser Motivation
und politischer Agitation hinter der Forderung nach einem »Ausstieg« aus
der Homosexualitit. Durch diese distanzierte Begutachtung US-ameri-
kanischer Initiativen bezieht die ZEIT als Beobachtungsinstanz Stellung;
die wachsenden gesellschaftlichen Konflikte mit ihren diagnostizierten
illiberalen Tendenzen werden als Kennzeichen von Entwicklungen jen-
seits des Atlantiks verstanden: »Mit einer Anzeigenkampagne versucht die
religiose Rechte Amerikas, Schwule und Lesben zum Ausstieg aus ihrer
geschlechtlichen Orientierung zu bewegen.«" Dieser Untertitel ist auf die
Verschrinkung der Ebenen sexuelle Orientierung, Religion und Politik
ausgerichtet und betont die angesprochene Situierung in einem US-ame-
rikanischen Kontext. Im Zentrum der medialen Beobachtung stehen die
in Bezug auf Homosexualitit kontrdren Ansichten christlich-konservativer
und (links-)liberaler Organisationen, die auf einer politischen Skala zwi-
schen rechts und links verortet werden. Die Berichterstattung in der ZEIT,
die sich auf unterschiedlichen Beobachtungsebenen bewegt, nimmt dabei
nicht nur die inhaltliche Beschreibung eines polaren Musters der Ausein-
andersetzung in Amerika vor, sondern leistet zugleich jene ideelle, zwar
nicht explizit formulierte, aber doch den Artikel begleitende Abgrenzung

14 Ebd.
15 Ebd.
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gegeniiber den amerikanischen Verhiltnissen. Einem Deutungsschema
»bundesrepublikanischer Vernunft« getreu, erscheinen die Entwicklungen
in Amerika der Beobachtungsinstanz als radikal und verfehlt, von Dramati-
sierung und Polarisierung gepragt, die im Beitrag der ZEIT ihre strategische
Ablehnung finden. Den Beteiligten an der Kontroverse fehle, so insinuiert es
der Artikel, die nétige Konsensfihigkeit. Karen Kleinwort zitiert und rahmt
wie folgt:

Anzeigenwahrheit Nummer eins: Homosexualitat ist eine Stinde. Doch statt den Stinder
zu strafen, reicht ihm Gott die helfende Hand.

Anzeigenwahrheit Nummer zwei: Homosexualitit ist gefdhrlich, denn sie konne zu Aids,
Geschlechtskrankheiten und emotionalen Problemen fithren. »Das Ausleben schwuler Ge-
fithle kommt einem Todesurteil gleich«, erklirt Nancy Sutton, Prasidentin der christli-
chen Aufklirungsbewegung Family First aus Colorado.

Anzeigenwahrheit Nummer drei: Durch das Studium der Heiligen Schrift und gewappnet
mit einem festen Glauben kénnen Homosexuelle ihr Leben dndern. Tausende von Ex-Gays
hitten es schon geschafft.’®

Sicherlich lassen sich bei der ZEIT im Vergleich der Gruppierungen Sympa-
thien fir die Aufklirungsbemithungen der (links-)liberalen Organisationen
erkennen. Dessen ungeachtet begleitet die Berichterstattung eine grundle-
gende Skepsis gegeniiber der Polarisierung der amerikanischen Debatte und
gegeniiber dem vorgetragenen Ingrimm der religiosen Rechten. Die Haupt-
probleme sind demnach die zunehmende Ideologisierung und Politisierung:

Homosexualitit steht dem Dauerthema Abtreibung kaum nach, wenn es um den Grad
der Ideologisierung der Debatte geht. »Politiker wie Trent Lott wollen sich mit ihrer anti-
schwulen Rhetorik die Unterstiitzung der religidsen Rechten sichern«, sagt Wayne Besen
von der Human Rights Campaign. Das Timing fiir die Anzeigenkampagne der Ex-Gays
konnte denn auch nicht besser gewahlt sein — in nur zwei Monaten stehen in den USA
wieder Kongrefwahlen an."”

Der Artikel bewertet in Form einer Fremdbeobachtung den politischen
Ideologisierungsgrad der US-amerikanischen Debatte mithilfe des Beob-
achtungsschemas Rationalitit|Bigotterie. Kleinwort betont auf diese Weise
die liberale Grundhaltung der Berichterstattung in der ZEIT. Der Versuch,
das Spiel mit den Kategorien der Sexualitit und Religion als ein primir
politisch motiviertes zu entlarven, ist damit ein zentrales Anliegen der me-

16 Ebd.
17 Ebd.
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dialen Abgrenzungsbewegung. Der mediale Sinnverarbeitungsprozess liuft
im selbstreferentiellen Modus rekursiver Beschreibung und Beobachtung
ab.’® Das Mediensystem zeigt sich hier als eine auf die Leser:innen und
Zuschauer:innen und auf sich selbst bezogene Handlungs- und Beobach-
tungsinstanz.” Gleichsam kommt die Neigung des Mediensystems zum
Ausdruck, sich an der Irritation (der Beobachtung und des beobachteten
Unterscheidungshandeln) zu laben.?° Die Trias aus sexueller Orientierung,
Religion und Politik verstirkt den Beobachtungsfokus auf die Anwendung
von Unterscheidungsmechanismen. Dariiber hinaus ibt sich die ZEIT in
einer strategisch markierten Zuriickweisung des emotionalisierten Tonfalls
der US-amerikanischen Debatte, sodass die Deutungsmacht der beobach-
teten Schleifung sexueller Ambiguitit, die als gewaltsamer Eingriff vor
dem Horizont religiés und politisch motivierter Auseinandersetzungen
aufscheint, eingehegt und eine Riickkopplung an Debatten in Deutschland
wirkkriftig ausgeschlossen wird.

Derartige Interferenzen zwischen verschiedenen Unterscheidungs-
handlungen, sowie zwischen religiésen, geschlechtlichen und ethnischen
Ambiguititsphinomenen sind auf Formate der Ubersetzung angewiesen,
durch die ein bestimmter Umgang mit Ambiguitit und Unterscheidungs-
formen tiber Grenzen hinweg verbreitet wird. Dies konnen zeitliche und
geografische physische Grenzen sein, das Ubergreifen von einem Praxisfeld
in ein anderes oder Auswirkungen der Ambiguierung einer Unterschei-
dung auf eine andere. Ambiguititsbeobachtungen, die oft ephemerer Natur
sind, oszillieren zwischen der Irritation habituell eingeiibten Unterschei-
dungsgebarens und dem Ausweichen auf andere zur Verfiigung stehende
Unterscheidungen. Die »Erschiitterungen«, die Ambiguitit auslost, sind
daher oftmals geradezu »seismografisch« an anderen Stellen abseits des
»Epizentrums« zu beobachten, wo sich Differenzen gegenseitig aufrufen,
intensivieren oder abschwichen und auf diese Weise Interferenzmuster
hervorrufen.

In unserem Kapitel zeigen Analysen ausgewahlter Fille ambiger Drama-
turgien der religiosen Transzendenz, wie diese Auffithrungen geschlecht-
liche und ethnische Unterscheidungen schleifen, unterlaufen oder auch

18 Vgl. Luhmann 2017, S. 77.
19 Vgl. ebd.
20Vgl. ebd.
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gegeneinander ausspielen konnen.? Am folgenden siidafrikanischen Fall
der eng miteinander verwobenen Bewegungen des Rejectionism und der
Black Consciousness wird erortert, wie Herrschaftsanspriiche, die sich
rassifizierender Unterteilungen bedienen, aus einer Position der religis-
sen Transzendenz heraus zuriickgewiesen werden.?? Es wird exemplarisch
beschrieben, wie Binnendifferenzierungen und neu eingezogene Unter-
scheidungen die Definitionsmacht bestehender Machtstrukturen verstar-
ken. Zugleich schrinken diese die Aktionsradien, Selbstverortungen und
Handlungsoptionen von als ambig wahrgenommenen Personen nicht per
se ein. Sie fithren vielmehr zu einer originiren Ambiguitit von Differenz
und Indifferenz: Vermeintlich ordnungsbildende gesellschaftliche Leitun-
terscheidungen verlieren ihre Fihigkeit zur Vereindeutigung, wenn sich
verschiedene Ambiguititsdimensionen wechselseitig storen.

Allan Boesaks Blick zuriick auf die Definitionsmacht und das
politische Kategorisierungsprojekt der Apartheid: Die Kraft der
religiosen Zwischenriume

Im Apartheidregime Stidafrikas mit seiner rassistischen Zwischenkategorie
der Coloureds? spielten prominente Theolog:innen, unter denen Desmond
Tutu und Allan Boesak die bekanntesten waren, eine zentrale Rolle im poli-
tischen Widerstand. Allan Boesak gewann innerhalb kurzer Zeit immensen
Einfluss unter den Coloureds, nicht zuletzt weil er Pfarrer der Dutch Re-
formed Mission Church war, jener segregierten calvinistischen Kirche nur
fiir Coloureds, die sich in weitgehender administrativer und finanzieller
Abhingigkeit von der Nederduits Gereformeerde Kerk, der weifien Refor-

21 Zu Fragen des Zusammenspiels von Dramaturgie, Performanz und hegemonialen Wissensord-
nungen vgl. Taylor 2003.

22 Adhikari 2006, S. 471; vgl. Adhikari 2002.

23 Die Coloureds bilden eine in sich heterogene Gruppe von Nachkomm:innen der KhoiSan und ver-
sklavter Menschen, die im Laufe der Geschichte von politischen Institutionen starke Zuschrei-
bungen erfuhren und oft in uneindeutigen Mittelpositionen zwischen den »eindeutig schwar-
zen«und »eindeutig weiflen« Gruppen platziert wurden. Gerade aus dieser Mittelposition heraus
wurden sie aber auch immer wieder auch zur Irritation des radikal segregierten Gesellschafts-
systems. Einen Uberblick iiber Forschungsansitze und -befunde bietet Adhikari 2013. Vgl. auch
die Kapitel An Grenzen mahnen sowie Das Eindeutige hinter dem Ambigen.



70 BARBARA BUCHENAU, AMAD HAMID, MAX KEILHAU UND CHRISTOPH MARX

mierten Kirche, befand. Boesak selbst beschrieb dieses Verhiltnis in einem
Interview riickblickend geradezu als eine Umkehr des Transzendenzver-
sprechens: »controlled by the Whites, controlled financially, controlled in
our thinking, controlled in our Theology, controlled in worship, controlled in
everything. We were a Brown Coloured copy of the White Dutch Reformed
Church, in every single way.«** Die weifle Kirche war ein wesentlicher Pfeiler
des Apartheidsystems, da ihre Theolog:innen diese Politik als durch die Bibel
gerechtfertigt ausgaben.

Seit den 1970er Jahren wurde der Coloured-Widerstand gegen die Apart-
heid zunichst von jungen Intellektuellen getragen, die von der Black Con-
sciousness beeinflusst waren, einer Bewegung, die von schwarzen Studie-
renden um Steve Biko ausging. Sie gaben der psychologischen Selbstbefrei-
ung Prioritit, da sie als Voraussetzung fiir die sich aus ihr ergebende poli-
tische Befreiung angesehen wurde.? Black Consciousness fand die stirkste
Resonanz an der University of the Western Cape, einer Apartheid-Univer-
sitit, die ausschliefilich fiir Coloureds gegriindet worden war, deren Dozie-
rendenschaft und Administration aber aus konservativen WeifSen bestand,
von denen viele mit der burisch-nationalistischen Geheimgesellschaft Afri-
kaner Broederbond eng verbunden waren.?® Boesaks Einfluss auf die Wider-
standsbewegung der Coloureds war nicht zuletzt auf seine berufliche Stel-
lung als Studierendenpfarrer an dieser Universitit zuriickzufithren. Er hatte
Theologie im niederlindischen Kampen studiert, iber Black Theology pro-
moviert und sich nach seiner Riickkehr nach Siidafrika darum bemiiht, eine
befreiungstheologische Gegenposition zur Apartheid zu entwickeln.

Dabei griff er auf zwei einander verstirkende Ideologien zuriick: den
Rejectionism der Coloureds, und die Black Theology, die beide aus unter-
schiedlichen Positionen heraus darauf abzielten, Griben zwischen den
unter der Apartheid leidenden Bevélkerungsgruppen zu schliefen und so-
mit eine Differenznegation herbeizufithren. Beide Ideologien waren bereits
ilter, wurden aber von Boesak in besonderer, den Umstinden der 1980er
Jahre entsprechender Weise neu interpretiert und zusammengefihrt. »Re-
jectionism« bezeichnet die radikale Ablehnung jeder Zusammenarbeit mit
den Apartheidstrukturen, insbesondere die Ablehnung der ihnen zugrunde
liegenden rassifizierenden Kategorien. Bereits in den 1930er Jahren wiesen

24 Boesak 2020.
25 Biko 1978.
26 Marx 2011.
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radikale Coloured-Intellektuelle die Vorstellung einer eigenen Coloured-
Identitit zuriick, da sie nur zu einer Teilung der schwarzen Mehrheit fithre
und der weifden Staatsmacht niitze. Jedoch stie? diese Idee einer rigorosen
Verweigerung jeder Zusammenarbeit mit den staatlichen Strukturen nur
bei der radikalen Linken auf Resonanz, politisch verpuffte sie in Tatenlo-
sigkeit. Mit der Black Consciousness-Bewegung erhielt sie einen neuen
ideologischen Kontext, in dessen Rahmen sie sich politisch nutzen lief3.

Die befreiende Wirkung der Black Consciousness-Bewegung ging
Boesak zufolge von ihrer Uberwindung der rassifizierenden Kategorien
durch eine neue Unterscheidung aus. Der fithrende Kopf der Bewegung,
Steve Biko, verstand »black« nicht mehr als eine Kategorie der race, son-
dern als Bezeichnung fiir alle, die von der Apartheid unterdriickt wurden.?
Dadurch eréffnete sich fiir Coloureds und andere Minderheiten der Weg
zu einem gemeinsamen Widerstand gegen ein sie alle unterdriickendes
System, indem sie sich fiir die »Ausschaltbediirftigkeit einer kulturell hoch
salient gemachten Unterscheidung« einsetzten, wie Hirschauer es nennen
wiirde.?® Boesak selbst regte 1983 zur Griindung einer United Democratic
Front (UDF) an, die alle Widerstandsgruppen Stidafrikas in einem Dachver-
band zusammenfiihren sollte.

Boesak versucht im Riickblick des 2020 gefiithrten Interviews die Un-
terscheidung zwischen Schwarzen und Coloureds historisch herzuleiten,
indem er das British Empire wie einen intentional handelnden Akteur
adressiert und Coloured-Identitit als Werkzeug des siidafrikanischen
Unterscheidungsregimes desavouiert:

The British Empire always thought: »Once you conquer a place and conquer their people,
first rule of thumb is in how many ways can you find out how you can divide them, be-
cause if you can divide them, then you can rule them easily«. But when it came to the Cape,
they saw that these people are different enough, these mixed group of people, are differ-
ent enough from the Africans, for us to use them as a separate instrument of division. So
gradually, once they began calling them Coloureds that was to distinguish them from the
Africans.”

27 Pucherovd 2018, S. 364.
28 Hirschauer 2020, S. 321.
29 Boesak 2020.
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Die Auseinandersetzung mit der Coloured-Identitit ist in dieser Sichtweise
auf einem stark verminderten »Aktivititsniveau« zu beobachten.* Sie tritt
hier in eine von Fremdherrschaft erzeugte und geschiirte Konkurrenz zu
anderen afrikanischen Identititen und verliert zugleich in einem Setting
der Beobachtung zweiter Ordnung deutlich an Legitimation, weil sie als
Ergebnis der rassifizierenden Definitionsmacht der Kolonialherr:innen und
Apartheidpolitiker:innen ausgestellt und diskreditiert wird. Boesak deutet
im historischen Riickblick das, was sich Historiker:innen als ungesteu-
erter historischer Prozess darstellt, in intentionales Handeln des British
Empire um. Das dominante Prinzip ist divide et impera. Die Unterschei-
dung zwischen Coloureds und Schwarzen erscheint Boesak als vollkommen
willkiirlich. Die kulturelle Nihe der heutigen Coloureds zu den Weifden
bezeichnet er als Ergebnis eines Prozesses erzwungenen Kulturverlusts.

But the wonderful opportunity for imperialism in this country, for the so called Coloureds,
was the cultural aspect. So, culturally the Khoi and the San were almost decimated. So,
they destroyed their culture, then they destroyed their way of life, then they destroyed their
religion, they destroyed their languages.*

Genauso erging es den Sklav:innen. »And so, the languages that the peo-
ple here, the slave population — they may have had remnants of their own
languages but that too was systematically taken away.«** In seiner nachtrig-
lichen Beobachtung und Bewertung des Kategorisierungshandelns eines
politischen Unterscheidungsregimes und seiner sehr unterschiedlichen
Akteur:innen weist Boesak immer wieder absichtsvolles Handeln aus, wobei
ihm das Uberlegenheitsbewusstsein vieler Coloureds gegeniiber der schwar-
zen Mehrheit als Beleg dafiir dient, dass die Rechnung der Imperialist:innen
aufging.

Dazu gehorte laut Boesak, den Coloureds einzureden, eine zivilisiertere
Kultur erhebe sie iiber die schwarze Mehrheit. Mit dieser Behauptung waren
Privilegien verbunden, um die Coloureds auf den Erhalt der Rassentrennung
zuverpflichten. Fiir Boesak ergibt sich im spateren Riickblick eine Kontinui-
titintendierten Handelns zunichst der britischen Kolonialherr:innen, dann
der Apartheidpolitiker:innen, die auf eine kiinstliche Schaffung der Colou-
reds als abgegrenzte gesellschaftliche Gruppe und politischen Puffer abziel-

30 Hirschauer 2020, S. 322. Hirschauer unterscheidet zwischen einer »starke[n] Performance«, dem
»routinierte[n] Vollzug« und dem »nur noch vom Kérper mitversorgte[n] Sachverhalt«.

31 Boesak 2020.

32 Ebd.
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te. Im Endeffekt erklirt dieser Prozess der Entfremdung voneinander die
Funktion der Rasseneinteilung: »Race is not a real thing, race is a social, po-
litical construct for political reasons of control.« Die historische Bedeutung
des Rassismus erschlief3t sich priméar aus seiner politischen Instrumentali-
sierbarkeit: »Racial categorisation is a refinement of that construct. [..] Why
is it that on this side, we are all categorised but on the White side, whether
you are Portuguese, or German, or English, it doesn't matter, you are just
White.«*

Ein Problem fiir viele Coloureds ergab sich zudem daraus, dass die Black
Consciousness-Ideologie eine Riickbesinnung auf die afrikanische Kultur
anstrebte. Diese gesellschaftliche Bewegung befihigte ihre Akteur:innen zu
neuer Selbstwertschitzung: Eine Identitit, welche eine Befreiung aus der
mentalen Knechtschaft der weiflen Hegemonie in Aussicht stellte, nihrte
sich aus dem Stolz auf die eigenen afrikanischen Werte, auf die Kultur,
die Religion und die Sprache.** Fiir viele Coloureds war jedoch die einzige
Kultur, die sie kannten, diejenige, die sie mit den Weifden teilten. Boesak
beschwor kulturelle Gemeinsamkeiten von Schwarzen und Coloureds und
wollte den Coloureds bewusst machen, dass ihre kulturellen Wurzeln genu-
in afrikanische wiren. Die Riickbesinnung auf diese Wurzeln jenseits der
Colouredness war elementar fiir Boesaks Rejectionism. Er berief sich sogar
auf seine eigene Familiengeschichte, um zu belegen, dass die kulturellen
Grenzen zwischen Schwarzen und Coloureds von den Weifien gezogen
worden waren:

My father comes from [unverstindliches Wort], that used to be deep in the Northern
Cape. His family clearly had strong, strong DNA bonds with the Xhosa. Xhosa people
always told me, »Your name is wrong, your name shouldn’t be Boesak, your name should
be Buswakwe«. Buswakwe is an old Xhosa name. So, when Africans relate to me, they
relate to me as Buswakwe. Especially [to] the role I began to play in the struggle.®

Mit diesen Herleitungen und Erklirungen und der Fokussierung auf eine
inklusive Kategorie des Schwarzseins nahm Boesak einen Diskurs auf, der
die Unterscheidungen des Apartheidstaates zuriickstufte und durch eine
neue Leitunterscheidung ersetzte, nimlich derjenigen, die zwischen Unter-
driicker:innen und Unterdriickten herrscht. Dabei gab es zwei Varianten.
Diejenige der Black Consciousness definierte »black« zwar nicht mehr als

33 Ebd.
34 Wieder 2008, S. 109.
35 Boesak 2020.
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race, hielt aber dennoch an der Bezeichnung fest, sodass eine klar erkennba-
re und grundlegende rassifizierende Unterscheidung der siidafrikanischen
Bevolkerung weiterhin vorgenommen wurde, obwohl sich viele ehemalige
Grenzziehungen verfliissigten.*® Dagegen war die 1983 von Allan Boesak
mit initiierte United Democratic Front eine Dachorganisation zahlrei-
cher Anti-Apartheid-Gruppierungen und eine Bewegung, die von jiingeren
marxistisch geprigten Intellektuellen dominiert wurde. Sie verstanden
die Unterscheidung von Unterdriicker:innen und Unterdriickten im Sinn
des Klassenkampfes, dhnlich wie eine marxistische Geschichtsschreibung
dieser Zeit die Apartheid rein funktional im Sinn einer Ermdglichungs- und
Rechtfertigungsideologie kapitalistischer Ausbeutung interpretierte.*”
Boesak, der von Black Consciousness und Black Theology gleichermafien
beeinflusst war, konnte als jemand erscheinen, der mit seiner Betonung des
Gegensatzes von Arm und Reich als dem fundamentalen Problem Siidafrikas
die Interpretation vom Klassenkampf aufgriff. Seine oft radikale Rhetorik
konnte diesen Eindruck nur verstirken. Doch grenzte Boesak sich in einem
Punkt fundamental von der Black Consciousness-Ideologie ebenso wie von
der marxistischen Richtung der UDF ab: Wihrend die Black Consciousness-
Bewegung gegen die Mitwirkung von Weifden im Widerstand war, unterlief
Boesak die dieser Exklusion zugrunde liegende Unterscheidung und trat fir
eine Art Indifferenz als Unbestimmtheit von Zugehérigkeiten ein.*® Denn
fir einen christlichen Theologen wie ihn waren alle Menschen Kinder Got-
tes, darum sollten Weif2e, die gegen die Apartheid waren, nicht ausgegrenzt
werden. Doch blieb es nicht nur bei den Weifen, die die UDF unterstiitzten,
sondern er meinte alle Weifden. Seine 6ffentliche Titigkeit zielte nicht auf
ein Anheizen eines agonalen Konfliktes, sondern war ein Weckruf zur Um-
kehr, zur Aufgabe eines falschen Weges. Den Gegensatz zwischen Unterdrii-
cker:innen und Unterdriickten interpretierte er christlich im Sinn eines Stin-
denfalls der WeifRen, die durch Einsicht und Umkehr dazu beitragen muss-
ten, das System der Apartheid zu tberwinden. Um sie dazu zu bewegen, war
ziviler Ungehorsam, wie ihn die UDF praktizierte, das wichtigste Mittel. Die
Lésung sah Boesak darum weniger in einer Uberwindung oder gar Vernich-

36 Hirschauer 2020, S. 329 spricht von »Fluidisierung.

37 Wolpe 1972..

38 Vgl. Hirschauer 2020, S. 332. In Anwendung von Hirschauers Terminologie auf die gesellschaftli-
che Positionierung von Boesak wiirde die Frage »Bezeichnen Sie sich als >Coloured< oder>Black<?«
wohl folgende Antwort hervorrufen: »die Indifferenz antwortet mit »>Jac, weil sie die Unterschei-
dung unterliuft und die Zugehérigkeit unbestimmt ldsst« (ebd.).
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tung des Klassenfeindes, sondern in der Umkehr der Weif3en, die sich auf
einem moralisch wie religios falschen Weg befinden. Weil er die Unterschei-
dungskategorien von der UDF wie Black Consciousness aufgriff, diese aber
zugleich durch seine christliche Uberzeugung von einer wiinschenswerten
Inklusion unterlief, war er fiir viele radikale Wortfiithrer:innen der Wider-
standsorganisationen eine ambige Figur des Ubergangs zwischen Differenz
und Indifferenz.

Ahnlich wie schon der Pan-Africanist Congress und die Black Con-
sciousness-Bewegung verspiirte auch Boesak die Notwendigkeit, sich des
Vorwurfs zu erwehren, die rassistischen Kategorien der Apartheid zu iiber-
nehmen und zu reproduzieren. Als christlicher Theologe verfiigt er mit dem
Rekurs auf die christliche Gleichheitsbotschaft, wie sie etwa im eingangs
zitierten Galaterbrief zum Ausdruck kommt, iiber eine Ressource, diese
rassifizierenden Unterscheidungen ebenso zu tiberwinden wie die klas-
senkimpferische Dichotomie, die viele der UDF-Aktivist:innen vertraten.
Boesak gelang es, die radikale Abkehr von den Weiflen theologisch neu
zu deuten und dadurch besonders grofen Einfluss in der breiteren Be-
volkerung zu erhalten. Paradoxerweise wurde er gerade deshalb zu einer
Integrationsfigur der Coloureds, weil er die Vorstellung einer Coloured-
Identitit ablehnte. Demgegeniiber kommt der wichtigste Historiker, der
zur Coloured-Bevolkerung gearbeitet hat, Mohamed Adhikari, zum Schluss,
dass es sehr wohl eine Coloured-Identitit gab, die zwar deutlich fluider war
als diejenige, die der Apartheidstaat vorschrieb, aber dennoch existierte.*
Viele Coloureds, so sehr sie die Apartheid und ihre Rassenkategorien zu-
riickwiesen, verstanden sich aufgrund ihrer Geschichte und der kulturellen
Differenz zur schwarzen Mehrheit durchaus als eigenstindige Gruppe,
die als Minderheit immer mit Ausgrenzung und Benachteiligung, etwa im
Berufsleben, rechnen musste.

Auch als die innerkirchliche Apartheid mit der Griindung der Uniting
Reformed Church in Southern Africa 1994 iiberwunden wurde, blieb Boesak
bei seinen befreiungstheologischen und inklusiven Grundsitzen, als er
sich 2004 offentlich gegen die oft aus einem afrikanischen Kulturnatio-
nalismus begriindete Diskriminierung von Homosexuellen wandte. Dabei
berief er sich auf die urspriinglich gegen die Apartheid formulierte Belhar-
Konfession der Reformierten.*® Sein Eintreten fiir die Rechte der LGBTIQ-

39 Adhikari 2005.
40 Plaatjies-van Huffel 2013.



76 BARBARA BUCHENAU, AMAD HAMID, MAX KEILHAU UND CHRISTOPH MARX

Community unterstreicht, dass fiir Boesak die Gleichheit aller Menschen
ungeachtet ihnen zugeschriebener Kategorien und die individuelle Selbst-
verortung als Ausweis menschlicher Freiheit und Selbstbestimmung die
zentralen Bezugspunkte blieben.

Die unterscheidungshemmende Funktion des Bekenntnisses:
Von der Riickeroberung einer Unterscheidung durch Interferenz
bei Allan Boesak, Phillis Wheatley Peters und John Marrant

Als Theologe und Pfarrer findet Allan Boesak einen interessanten Weg aus
der widerspriichlichen Marginalisierung heraus, die entsteht, wenn die
Coloureds als Resultat eines politischen Kategorisierungs- und Unterschei-
dungsprojekts beschrieben werden. Boesak stellt die neue Position heraus,
die durch die rhetorische Gewalt einer auf rassistischer Segregation fufen-
den politischen Ordnung erzeugt wird. Dabei sind die Coloureds, so das von
einer rassistischen Binnendifferenzierung geprigte Verstindnis, »not as
savage as these Africans« und hitten daher »more chance of civilisation.«*
Die von Boesak sorgfiltig und scharfsinnig kritisierte Position der rassisti-
schen Selbstdefinition lisst sich sowohl als ambige Position beschreiben als
auch als eigene aktive Beteiligung an den Formen der Abstufung in einem
Kategoriensystem. Das entstehende Spannungsverhiltnis sucht der Spre-
cher durch Anleihen bei religiosen Positionen beherrschbar und fruchtbar
zu machen. Dabei strebt Boesak eine Authebung dieser Ambiguitit an, die
sich von den ihn umgebenden politischen und intellektuellen Strémungen
wesentlich unterscheidet: Wihrend Rejectionism und Black Consciousness
das Aufgehen der Coloureds in der schwarzen Bevolkerung und Kultur zum
Ziel haben, geht es Boesak um das Argument der (christlich motivierten)
Einheit aller Menschen vor Gott. Auf der einen Seite steht damit ein Um-
gang mit Ambiguitit durch eine Verschiebung der Differenzkategorien,
auf der anderen Seite die Authebung der Kategorisierung selbst mit dem
Ziel der Indifferenz. Dadurch erhilt auch die Persénlichkeit Boesaks eine

41 Boesak 2020.
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Ambiguitit: Er wird als organischer Intellektueller*” und damit Sprecher
einer Gruppe betrachtet, deren Auflgsung er selbst anstrebt.

Hirschauer wiirde diese Aufhebung der Kategorisierung als »Differenz-
negation« ansprechen, aber zugleich betonen, dass das aktive, forcierte
Vergessen eines Unterscheidungsregimes der Apartheid zugleich »Platz fiir
neue Unterscheidungen« schafft.”” Boesak versucht, die siidafrikanische
Bevolkerung, insbesondere die unterdriickten Gruppen im Kampf gegen
den Apartheidstaat zu vereinen, die Unterscheidung zwischen den rassifi-
zierten Gruppen zu itberwinden und diese somit zu einer Gemeinschaft zu
amalgamieren. Hirschauer bezeichnet dieses Vorgehen als »Differenzen-
konkurrenz«, ein »Verdraingungswettbewerbs, in dem die Unterscheidung
zwischen den Gruppen eine frithe Form der sich im weiteren Verlauf
ergebenden Differenznegation darstellt. Das Vergessen-Machen der
Apartheid-Unterscheidung zwischen Coloureds und Schwarzen steht in
fortlaufender Konkurrenz mit der Umdeutungsarbeit im Rahmen des Um-
baus der imaginierten Gemeinschaft, die »durch die >grofRe gemeinsame
Sache« vereint ist,* in diesem Fall der Anti-Apartheid-Bewegung.

Dabei ist die Umdeutungsarbeit die iltere und vermutlich stirker ko-
loniale Methode im Vorgehen gegen gesellschaftliche Unterscheidungen.
Gut zweihundert Jahre vor Boesak versucht in Nordamerika eine versklavte,
christianisierte Frau mithilfe der dichterischen Sprache und des religiosen
Bekenntnisses Unterscheidungen aufler Kraft zu setzen, deren 6ffentliche
und politische Brisanz exponentiell wuchs: Frei und unfrei, schwarz und
christlich sind die Oppositionen, die im Laufe der Aufklirung und der ame-
rikanischen Unabhingigkeitsbewegung zu gesellschaftskonstituierenden
Unterscheidungen werden sollten.* In einem Setting aufgeklirter, aber zu-
gleich evangelikaler transatlantischer Diskurse wihlt Phillis Wheatley Peters
(ca. 1753-1784) das Medium der vom Klassizismus inspirierten Dichtung,
um durch die »Kookkurrenz«* rassifizierender, religiéser und geschlechtli-

42 Botha 2013, 8. 79 f.

43 Hirschauer 2020, S. 332.

44 Ebd., S. 326.

45Ebd., S.327.

46 Levecq 2021, S. 1-17 diskutiert das Zusammenfallen des republikanischen Freiheitsdiskurses mit
dem calvinistischen Erbe, dem Entstehen eines atlantischen Kosmopolitanismus und der wach-
senden Bedeutung des rassistischen wissenschaftlichen Diskurses zur Polygenese bei gleichzei-
tigem Erstarken eines universellen Humanismus. Zur Rolle der Religion in der Revolutionszeit
vgl. Hochgeschwender 2007, S. 61-76; Butler 2008, S. 132-149.

47 Hirschauer 2020, S. 322.
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cher Unterscheidungen auf durch diese verschirfte Unentscheidbarkeiten
hinzuweisen und eine Umkehr eben dieser Unterscheidungen zu vollzie-
hen. Eine Autorisierung ihres Vorgehens erzielt Wheatley Peters, indem sie
sich in Dichtung und in Briefen auf das Transzendenzversprechen beruft
und immer wieder auf die Uberlagerung und Stérung, nicht jedoch auf
die Differenz abstellt.*® Wheatley Peters’ poetische und literarische Arbeit
an sich ausdehnenden wechselseitigen Stérungen erinnert an das, was in
der feministischen Forschung mit Bezug auf die Arbeiten von Karen Barad
zu den Relationen raum-zeitlicher Interaktionen und sogenannter Intra-
Aktionen zunehmend als »Interferenz« oder »Diffraktion« diskutiert wird.*
Hiermit werden Dynamiken der Verschiebung und Uberlappung beschrie-
ben, welche nicht mit dem intersektionalen Paradigma der moglicherweise
exponentiell wachsenden Belastung durch Mehrfachdiskriminierungen zu
erfassen sind. Wie Evelien Geerts und Iris van der Tuin anmerken, sei es an
der Zeit fiir eine Theoretisierung dieser Uberlagerungsphinomene:

A more fully worked out »interference theory« would [...] allow gender researchers from
many disciplines to produce precise case studies that demonstrate how power (being potes-
tas and potentia) is intrinsically out of phase with itself, and how, therefore, the production
of the most surprising interference patterns is inherent to its working.*

Auch in der Forschung zur Humandifferenzierung spielt die Interferenz zu-
nehmend eine Rolle. Hier zeigt Stefan Hirschauer vielmehr, wie die Entthe-
matisierung von Differenzen iiber das Zusammenwirken von »situative[n]
(In)aktivititen«, die »normative Inhibierung« im Falle der Konkurrenz ver-
schiedener Unterscheidungen und schlief3lich »historische Prozesse der De-
institutionalisierung« liuft.”!

Eine Deinstitutionalisierung ist allerdings fir Wheatley Peters und
ihre meist miannlichen und weiflen Beobachter:innen nur auf dem Feld
der Religion im Kontext verschiedener protestantischer Erweckungsbewe-
gungen und der Verankerung einer Trennung von Staat und Kirche und

48 Wheatley Peters schreibt in einer gesellschaftlichen Situation der historischen und kulturel-
len, aber auch religiosen Umbriiche, die es besonders wahrscheinlich macht, dass insbesondere
von Machtgefillen geprigte Differenzierungen in ihren verschiedensten Modi zeitgleich gesche-
hen. Hirschauer 2021, S. 155 spricht mit Blick auf die Gegenwart von »unterschiedliche[n] Modi
asymmetrischen Unterscheidens (Distinktion, Devaluierung, Diskriminierung und Stigmatisie-
rung)«.

49 Vgl. Barad/DeKoven 2001.

50 Geerts/van der Tuin 2013, S. 177; dies. 2021.

51 Hirschauer 2020, S. 318.
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dem Recht auf religidse Freiheit in der Gesetzgebung erkennbar,*> wihrend
Geschlecht und race auch im Kontext der zu jener Zeit neuen wissenschaftli-
chen Diskurse an gesellschaftlicher Bedeutung gewinnen. Phillis Wheatley
Peters, so kdnnte man sagen, schreibt gegen jene ihrer weifSen, vornehmlich
mannlichen Zeitgenoss:innen an, welche neue Formen der Differenzie-
rung und insbesondere der radikalen Ausgrenzung und Ausbeutung auf
der Grundlage der zunehmend wissenschaftlich ausdifferenzierten ras-
sifizierenden Unterscheidung vorzunehmen suchen.” Dabei gilt jedoch
das, was Stefan Hirschauer als dreilagiges Ambiguititsproblem des Kate-
gorisierens und Unterscheidens bezeichnet, nimlich die Steigerung der
»generelle[n] Ambiguitit [der] Noch-nicht-Unterschiedenheit der Dinge«
iiber eine »problematische Ambiguitit [...] kategoriale[r] Unentscheidbar-
keit« hin zur »konturierte[n] Ambiguitit [der] explizite[n] Hybridfiguren«
welche das »Scheitern [einer Unterscheidung] in >Sonderfillen< auffan-
gen.«** Phillis Wheatley Peters wurde insbesondere in der 6ffentlichen
britischen Wahrnehmung oftmals zur Hybridfigur stilisiert, wihrend sie
in Amerika eher als problematisch ambige Figur galt.”® In diesem Licht
betrachtet zeigt ihre poetische und schriftsprachliche Selbstpositionie-
rung, dass mithilfe von strategisch ausgespielten Interferenzen zwischen
Unterscheidungspraktiken nicht nur die Ambiguititen des revolutioniren
angloamerikanischen »Unterscheidungsgeschift[s]«*® ausgeflaggt werden
kénnen, sondern zugleich die Unterscheidungen selbst zumindest tempo-
rir und aus der Perspektive der Sprechenden zu schleifen sind. Wheatley
Peters ist eine der wenigen zeitgendssisch unmittelbar stark rezipierten

52 Vgl. Hochgeschwender 2007; vgl. Butler 2008, S. 143149 zur Etablierung von religiéser Diversitit
und dem Rechrt auf religiése Freiheit im Kontext der amerikanischen Staatsgriindung.

53 Vgl. die von Henry Louis Gates und Andrew S. Curran zusammengestellten zeitgendssischen eu-
ropdischen Essays zur schwarzen Haut in Gates/Curran 2022.

54 Hirschauer 2021, S. 158: »Jede Unterscheidung ereignet sich eingebettet in ein bestindiges stil-
les Vergleichen, das den praktischen Zwecken von Beobachtern folgt. Sie erzeugt in einem Zug
Gleichartiges und Ungleichartiges. Sie schafft in einer diffus begrenzten Menge (ein Haufen Puz-
zleteile) oder einer vorausgesetzten, nimlich bereits unterschiedenen Einheit (-blaue<) zwei neue
Einheiten, deren Einheitlichkeit sie behauptet. Sie bringt damit eine doppelte Ordnungsleistung:
Einerseits differenziert und spezifiziert sie die Mengen auf ihren beiden Seiten (z.B. als heller
oder dunkler), andererseits egalisiert und versimtlicht sie die Elemente aufjeder ihrer Seiten (als
die Hellen und die Dunklen). Unterscheidungen machen die Dinge also ebenso unterschiedlich
wie gleich, sie haben eine differenzierende Vorderseite und eine gleichmacherische Kehrseite,
vollziehen Gleichsetzung wie Ungleichsetzung.«

55 Vgl. Carretta 2019; Jeffers 2020.

56 Hirschauer 2021, S. 158.
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Dichterinnen Nordamerikas. Sie wurde in London und den sich formie-
renden amerikanischen Metropolen Boston und New York auch deshalb
so aufgeregt und wortreich rezipiert, weil sie ihre editorisch gerahmten
Selbstbeschreibungen und politisch-religiésen Positionierungen als ver-
sklavte und christianisierte afrikanische Frau vornahm.*” Hierbei eignete
sie sich die elitire Sprache des Neoklassizismus (Lieblingsmodelle Alexan-
der Pope und John Milton) an und bereicherte sie mit dem sarkastischen
Witz der zeitgendssischen, weiflen, médnnlichen Autoren des Dichterkreises
der sogenannten »Connecticut Wits«. Das Ergebnis ist eine stark genormte
und geschulte poetische Sprache, die unter anderem auch die mahnen-
de Gleichsetzung von Unterscheidungen des Galaterbriefs fir imperiale
Projekte funktionalisiert.”®

Wheatley Peters beruft sich in ihren Gedichten nicht nur auf die Idee
der Einheit vor Gott. Exemplarisch ist hier das viel zitierte Gedicht On Be-
ing Brought from Africa to America, veroftentlicht 1773 in ihrem nach einem ver-
geblichem, um Fragen der Autor:innenschaft und der Authentizitit gefithr-
ten Kampf mit amerikanischen Verlagen in London erschienenen Band Po-
ems on Various Subjects, Religious and Moral. In diesem Gedicht ist die Anleh-
nung an die Prinzipien des Galaterbriefs viel zu leicht als das zu verstehen,
was Achille Mbembe mit Blick auf Frantz Fanon als bildhafte Sprache der
Verwandlung beschreibt.”® Dabei unterscheidet sich die Positionierung je-
doch signifikant von der selbstverletzenden Dynamik, die Mbembe und Fa-
non betonen. Hier spricht das lyrische Ich weniger als Boesak sarkastisch
in der Sprache der Imperialist:innen und ihrer christlichen Unterstiitzer:in-
nen. Vielmehr lasst das Gedicht zwischen Anfithrungszeichen ausgestellt ei-
ne:n exemplarische:n Sprecher:in in einer besonderen Variante der Beobach-

57 Vgl. Isani 1979.

58 Zum Neoklassizismus der Connecticut Wits vgl. u.a. Wells 2002. Zur Bedeutung von Wheatley
Peters und den Connecticut Wits vgl. auch Phillips 2020.

59 Mbembe 2017, S. 21 beschreibt das, was Frantz Fanon in seinen Schriften zur Selbstentfremdung
der Kolonisierten, zu afrikanischen Revolutionen und zur sozialistischen Auflehnung gegen die
fortgesetzte Kolonisierung (insbesondere in Peau noire, masques blancs, 1952, Pour la révolution Afri-
caine, 1964 und Les damnés de la terre, 1968) als Theorie der Fremd- und schliefilich Selbstunterwer-
fung der Kolonialisierung entwickelt hatte in folgenden Worten: »Denn das fiktive Bild, das der
Andere vom kolonisierten Subjekt fabriziert hatte, trieb den Kolonisierten nun vollstindig oder
nahezu vollstindig dazu, sich darin einzurichten wie in seiner Haut und seiner Wahrheit« (ebd.,
S. 16).
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tung zweiter Ordnung selbst zu Wort kommen.®® Im Effekt wird dabei die
mit biblischen Bildern gerahmte Sprache des Hasses und der Unterschei-
dung selbst zur Disposition gestellt. Durch die lyrische Auffithrung der Be-
obachtung zweiter Ordnung werden die Handlungen des Blickes, der Re-
de und der erzieherischen Ambitionen der Sklav:innenhaltenden sprachlich
aufgerufen und verkorpert. Diese Verkérperung kann aber den ebenfalls auf-
gerufenen Bildern der anglikanischen und evangelikalen Erweckungsbewe-
gung des »First Great Awakening« (1740-1760) und ihrem erstmals intereth-
nischen Heilsversprechen des »angelic train« nicht die emotionale Kraft neh-
men:®!

"Twas mercy brought me from my Pagan land,
Taught my benighted soul to understand
That there’s a God, that there’s a Saviour too:
Once I redemption neither sought nor knew.
Some view our sable race with scornful eye,
»Their colour is a diabolic die.«

Remember, Christians, Negros, black as Cain,
May be refind, and join th' angelic train.

Wheatley Peters war noch ein Kind, als sie im Senegal/Gambia in Westafrika
entfithrt und im August 1761 in Boston an die Frau des Kleidermachers John
Wheatley als menschliche Ware mit geringer Uberlebensprognose zu einem
juflerst geringen Preis verkauft wurde.®* Die Wheatleys bildeten sie aus und
ermunterten sie zum Schreiben, unter anderem iiber die Erweckungstheolo-
gie des Wanderpredigers George Whitefield, der in den britischen nordame-
rikanischen Kolonien das First Great Awakening ausloste. Schon als etwa 13-
Jahrige setzte Wheatley Peters die erlernte neoklassische dichterische Kunst
und ihre Bibelbeziige zur Selbstpositionierung in einer Weise ein, die sich

60 Zur Beobachtung zweiter Ordnung vgl. u.a. Luhmann 1997. In diesem Fall haben wir es mit der
Beobachtung der afroamerikanischen Beobachterin zu tun, die jedoch wiederum durch sie selbst
wiedergegeben und auf diese Weise explizit ausgestellt und fremdgesetzt wird.

61 Wheatley 1773, S. 18. Das Gedicht ist besonders oft anthologisiert worden und findet sich u.a. in
Carretta 2019. Zu den verkérperten Handlungen und Auffithrungen lokalen Wissens vgl. Taylor
2003. Zur Erweckungstheologie als sowohl moderne als auch aufgeklirte, humanistische Bewe-
gung des revolutioniren Zeitalters vgl. Hochgeschwender 2007, Kap. 3, insb. S. 69-76.

62 O'Neale o.].
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sehr gut mit Hirschauers Konzept des »undoing of difference« beschreiben
lasst.®

Verhalten sich Personen distanziert und ungebunden gegeniiber den Zugehorigkeiten, die
man ihnen zuschreibt, kénnen Differenzen situativ in einen Schwebezustand der In-diffe-
renz [sic] geraten, der Ununterschiedenheit: hier nicht im Sinne von hybrider Unerkenn-
barkeit, sondern im Sinne der Schwierigkeit, die Unterscheidung an jemandem festzu-
machen und sie (sic) auf ihre Zugehérigkeit festzulegen. Die Selbst-Distanz der Darsteller
verlangt nach einer entsprechenden Ambiguititstoleranz der Betrachter.®*

Hierbei dient das Bekenntnis, wie bei Boesak, zwar der Indifferenz ge-
geniiber Unterscheidungshandlungen mit starker gesellschaftlicher De-
finitionsmacht und damit letztlich der Riickeroberung und Umdeutung
von Unterscheidungen. Da aber zugleich die starken Grenzziehungen der
Gegenseite aufgerufen sind, kann ein Stillstellen der Unterscheidung nicht
gelingen.

In einem in mehreren Bostoner Zeitschriften veroftentlichten Schreiben
an den Presbyterianer Samson Occom (1723-1792), einem der ersten von
den kolonialen Kirchen anerkannten indigenen Geistlichen, geht Wheatley
Peters einen Schritt weiter und nutzt das Stilmittel der Typologie fiir ein am-
biguierendes Bekenntnis, welches eine der wichtigsten Unterscheidungen
im protestantischen kolonialen Diskurs aufhebt. Die typologischen Ab- und
Angleichungen von Figuren aus dem Alten und dem Neuen Testament mit
der Lebenswirklichkeit der Sprechenden ist eine in der westlichen Literatur
weit verbreitete Form der mimetischen Arbeit mit judiisch-christlichen
Denkfiguren, die das Welt- und Geschichtsverstindnis vor allem im kolo-
nialen, aber auch im revolutioniren Nordamerika zutiefst prigte. Aus der
patristischen Lehre leitet Wheatley Peters hierbei ein Geschichtsverstindnis
des transhistorischen und auch transregionalen Wechselspiels aus Prophe-
zeiung und Erfillung ab, welches den Riickbezug auf Vergangenes und die
Vorausdeutung des Zukiinftigen in parabolischen Bogen durch Zeit und

63 Hirschauer 2020, S. 324 spricht von zeitlich begrenzten »situativen (Un)doings«, welche »perfor-
mative Zige des proaktiven Herunterspielens und Stillstellens, oder der reaktiven Abweisung
und Dethematisierung einer schon im Spiel befindlichen Unterscheidung« tragen. Vgl. hingegen
Hirschauer 2021, S. 169 f. zu héchst asymmetrischen Modi der Grenzbildung und Polarisierung.
Derartige Modi werden in Wheatley Peters’ Schriften zur Beobachtung ausgestellt, wodurch das
Stillstellen zugleich erschwert wird.

64 Hirschauer 2017, S. 48 f., Hervorh. im Orig.
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Raum erméglicht und in eine vereinheitlichende Weltsicht einbindet.® In
Wheatley Peters’ Anwendung der Typologie ist die amerikanische Sklave-
rei als eine Wiederankniipfung an biblische Unterjochungen verstanden,
sodass sie mittels der Typologie die amerikanische Praxis als eine Form
des Glaubensabfalls markieren kann. Gleichzeitig setzt sie das christliche
Transzendenzversprechen dazu ein, die rassifizierende Unterscheidung
zwischen versklavten und freien Menschen zu schleifen. Sie schreibt an
Occom:

Rev’d and honor'd Sir,

I have this Day received your obliging kind Epistle, and am greatly satisfied with your Rea-
sons respecting the Negroes, and think highly reasonable what you offer in Vindication of
their natural Rights: Those that invade them cannot be insensible that the divine Light
is chasing away the thick Darkness which broods over the Land of Africa; and the Chaos
which has reign'd so long, is converting into beautiful Order, and [r]eveals more and more
clearly, the glorious Dispensation of civil and religious Liberty, which are so inseparably
Limited, that there is little or no Enjoyment of one Without the other: Otherwise, perhaps,
the Israelites had been less solicitous for their Freedom from Egyptian Slavery: I don't say
they would have been contented without it, by no Means, for in every human Breast, God
has implanted a Principle, which we call Love of freedom; it is impatient of Oppression,
and pants for Deliverance; and by the Leave of our modern Egyptians I will assert that the
same Principle lives in us.*

Nicht nur kehrt Wheatley Peters hier das von den puritanischen Geistlichen
seit spatestens John Winthrop und John Cotton etablierte typologische
Muster um, wenn sie die nordamerikanischen Kolonist:innen als »mo-
derne« Agypter:innen des 2. Buches Mose und nicht als die der Sklaverei
entfliechenden Israelit:innen anspricht. Sie etabliert damit ein sehr frithes
Beispiel dessen, was Michael Walzer als Rekurs auf die Exodus-Geschichte
durch Entkolonisierungsbewegungen beschrieben hat.®” Zudem repoliti-

65 Zur Typologie als geschichtsgestaltender und kulturbildender Theorie und zugleich Methode,
welche in den nordamerikanischen Kolonien zum wesentlichen Werkzeug des Rassismus wird
vgl. Buchenau 2013, S. 35-46 und Buchenau in Vorbereitung.

66 Wheatley 1774.

67 Walzer argumentiert, dass die biblische Geschichte der Versklavung und schliellich der Befrei-
ung der Israelit:innen in unzihligen Revolutionsszenarien und -imaginarien in christlichen Kon-
texten nachgespielt wurde und auf diese Weise politische Auflehnungen gegen koloniale und he-
gemoniale Michte nach dem Muster »oppression, liberation, social contract, political struggle,
new society (danger of restoration)« erméglicht und begleitet habe; vgl. Walzer 1985, S. 12 . zit.
nach Galston 2020, S. 3 f.
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siert das Gedicht die literarische Form der seit dem 17. Jahrhundert zur
politisch-religiosen Selbstpositionierung eingesetzten Jeremiade, indem es
die Bedrohung durch den Glaubensabfall an die Fortfithrung der Sklaverei
koppelt.¢®

In dieser Positionierung tiberlagern sich geschlechtliche mit rassifi-
zierenden und religiésen Kategorisierungen, die auch im ganz wortlichen
Sinne der ethnografischen Musealisierung zu einer ausgrenzenden und
die Deutungsmacht der Dichtung einhegenden Ausstellung der Sprecherin
in England und im vorrevolutioniren Nordamerika fithren. Dabei gelingt
das in den Sprechakten zu verzeichnende Schleifen der Unterscheidungen
zwischen weif und schwarz, frei und unfrei aus zweierlei Griinden nur in
Ansitzen und in gewissen gesellschaftlichen und politischen Zirkeln. Zum
einen hiangt der Erfolg der Selbstdistanzierung von der Zuschreibung als
versklavte, schwarze Frau davon ab, ob das jeweilige Publikum tiber die
von Hirschauer skizzierte notwendige »Ambiguititstoleranz« verfiigt.®
Zum anderen wirkt die Selbstpositionierung als Konvertitin, welche sich
durch die Erfahrung der religiésen Erweckung und Offenbarung als vom
Joch der Sklaverei in gewissem Maf befreit versteht, der Dethematisierung
der beiden Leitunterscheidungen entgegen,’
im weiteren zeitlichen Verlauf doch eine wechselseitige Ausdehnung der
Differenzen ermoglichen.”

Dass die Ausdehnung von Interferenzen aber auch dazu fithren kann,
dass die Beobachtungssysteme selbst in Schwingung versetzt werden und
sich neu ausrichten, zeigt sich am Beispiel des Selbstberichts von John Mar-
rant itber seine erfahrene Konversion und ihre sozialen Folgen. Hier entsteht
ein scharf auf die Subjektposition konzentriertes Bild der Verwandlung. Es
geht um ein von inbriinstigem und zutiefst korperlichem, religiésem Be-
kenntnis informiertes Wechselspiel aus spontaner Konversion, der Aneig-
nung von Fremdzuschreibungen und dem Oszillieren zwischen verschiede-
nen Polen vertrauter Unterscheidungen. Das Bild der Verwandlung findet
sich gleich mehrfach in A Narrative of the Lord’s Wonderful Dealings with John
Marrant, a Black (London 1785), dem autobiografischen Bericht von John Mar-

sodass die Interferenzen

68 Murphy 2008. Der Klassiker ist hier allerdings Miller 1956.

69 Hirschauer 2017, S. 49.

70 Hirschauer 2017, S. 49 f. spricht von »Seitenwechsler[n]«. Sie »bestirken eine Differenz, da sie
»eine Richtung habenc.

71 Wheatleys dynamische Position als Frau, Schwarze und versklavter Mensch wird besonders le-
bendig beschrieben und theoretisiert durch Jeffers 2020.
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rant (1755-1791), einem der ersten publizierten afroamerikanischen Predi-
ger und Missionare.” Der Bericht, transkribiert und mit einem deutungs-
michtigen Vorwort des englischen Nonkonformisten William Aldridge ver-
sehen, folgt den Genrekonventionen sowohl der conversion narrative’ als auch
der Indian captivity tale, behandelt aber neben den Gefangenschaftserfahrun-
gen die koloniale Missionarsarbeit Marrants auf verschiedenen Plantagen
und die erzwungene Aufnahme in die Royal Navy wihrend der amerikani-
schen Revolution. Wichtiger fiir unsere Untersuchung sind jedoch die spon-
tane Konversion und Erweckung des damals 13-jihrigen Marrants durch die
Begegnung mit den religiosen Auffithrungen des bereits im Falle von Phil-
lis Wheatley Peters stilbildenden methodistischen Wanderpredigers George
Whitefield im Jahr 1768.

I was pushing the people to make room [...] just as Mr. Whitefield was naming his text,
and looking round, and, as I thought, directly upon me, and pointing with his finger, he
uttered these words, »Prepare to Meet Thy God, O Israel.« The Lord accompanied the word
with such power, that I was struck to the ground, and lay both speechless and senseless
near half an hour. [..] every word I heard from the minister was like a parcel of swords
thrust into me, and what added to my distress, I thought I saw the devil on every side
of me. I was constrained in the bitterness of my spirit to halloo out in the midst of the
congregation, which disturbing them, they took me away, but finding I could neither walk
or stand, they carried me as far as the vestry, and there I remained until the service was
over. When the people were dismissed Mr. Whitefield came into the vestry, and being told
of my condition he came immediately, and the first word he said to me was, »Jesus Christ
has got thee at last.«™

Auf die Erleuchtung folgen die Entfremdung von der eigenen Familie,
Selbstmordgedanken, schwere seelische und kérperliche Pein und schlie3-
lich, ausgestattet mit einer Taschenbibel und »one of Dr. Watt’s hymn
books«,” die Wanderschaft im »Indian Country« jenseits der Royal Pro-
clamation Line, welche nach dem britischen Sieg tiber Frankreich die
europdischen Siedlungen von indigenem Besitz trennen und eine weitere

72 Zu Marrants Rolle in der angloamerikanischen Offentlichkeit vgl. May 2004; Miles 2006; Levecq
2019, S. 160-235.

73 Vgl. hierzu auch die conversion narrative Sarah Hamiltons, die im Kapitel Die Offnung geschlossener
Formen behandelt wird.

74 Marrant 1785, S. 11. Beachtenswert ist hier der erneute Hinweis auf (den Auszug des Volkes) Is-
rael in dem Ausruf »Prepare to Meet Thy God, O Israel«. An dieser Stelle wird Marrant selbst als
Israelit identifiziert, wihrend Wheatley Peters zuvor die Angloamerikaner:innen in die Rolle der
Agypter:innen gebracht hatte.

75 Ebd., S. 15.
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westliche Ausdehnung der Kolonien verhindern sollte. Seine Wanderschalft,
im Vorwort durch Aldridge in der dritten Person geschildert, erscheint dem
Herausgeber als »Erstaunlichkeit« (»wonder«) einer sicheren und gesicher-
ten Existenz in einer Wildnis, deren Kennzeichen gerade Ungewissheit und
Regellosigkeit sind:

He crosses the fence, which marked the boundary between wilderness and the cultivated
country, and prefers the habitations of brutal residence, to the less hospitable dwellings
of enmity to God and godliness. He wanders, but Christ is his guide and protector. - Who
can view him among the Indian tribes without wonder?”®

Ambiguitit entsteht hier durch das Verwischen einer markanten Unter-
scheidung. Mit seiner Wanderschaft kreuzt Marrant eine nicht kreuzbare
Grenze zwischen Zivilisation und Wildnis. Was die Welt in zwei klar von-
einander geschiedene und einander ausschlieffende Sphiren teilte, biifdt
durch die Uberschreitung an distinktiver Kraft ein. Fast scheinen sich die
Sphiren zu vertauschen. Denn wihrend Marrants Familie ihn wegen seines
Glaubens verspottet und piesackt und schlieflich die Kommunikation mit
ihm ganz einstellt, fithrt ihn sein Weg durch die Wildnis zwischen zwei
friedlichen Biren hindurch in die Begegnung mit einem »Indian hunter,
der sich interessiert zeigt an Marrants Beziehung zu Gott und freund-
lich anbietet, ihn nach Hause zu fithren.”” Marrant selbst beschreibt die
zwei Jahre wihrende Konversion zum Mitglied und christlichen Prediger
der Cherokee im Vokabular der als Gottesgabe empfundenen Liebe, der
Selbstversicherung und der Anerkennung durch eine auf Dauer gestellte
korperliche, ethnisierte und religiése Ambiguitit, die sich aus der mehrfa-
chen Uberquerung einer von dem Beobachter und Kommentator als absolut
gedachten Trennlinie der frontier speist.”® Wie in den standardisierten capti-
vity narratives des 18. Jahrhunderts iiblich, entgeht Marrant dabei nur knapp
einer als »speedy deliverance from the body« erhofften Exekution durch
einen ritualisierten Feuertod.” Die Rettung ist zugleich eine erweiterte
sprachliche und religiése Konversion, denn Marrant bittet, wie alle Protago-
nist:innen der captivity tale, um ein letztes Gebet, das er in Englisch beginnt,

76 Ebd., S. iv.

77 Ebd., S. 14 f., 18 f., das Zitat S. 19.

78 Zur frontier als hochgradig instabiler Kontaktzone exemplarisch Marx 2017. Zur Siedlungsgren-
ze als Ort »rassistischen Terrors« und als »Sicherheitsventil« der expandierenden Siedlergesell-
schaft vgl. Grandin 2019, S. 189 und 172, unsere Ubersetzung.

79 Marrant 1785, S. 22.



INTERFERENZEN IN REGIMEN DER UNTERSCHEIDUNG 87

»[a]nd about the middle of my prayer, the Lord impressed the strong desire
upon my mind to turn into their tongue«.®® Hier wird der ganze Kérper
und Geist Teil einer Konversion und Verwandlung nicht nur der Sprache —
mit sofortiger, Entscheidung bringender Wirkung auf seinen wichtigsten
Zuhorer. Der Henker »was savingly converted to God«.®! Von diesem Punkt
in der Erzdhlung an ist klar und eindeutig, dass Marrants eigene religiose
Konversion ein vollstindiger Glaubenseintritt ist und er zugleich auch die
Rolle des iiberzeugenden, seine Ambiguitit ausspielenden interethnischen
Missionars iibernehmen wird.®*

Die Riickkehr nach Charleston, South Carolina, hingegen ist nicht nur
vom literarischen Genre, sondern auch vom stilsicheren Gebrauch von Ver-
satzstiicken biblischer Verwechslungen und Verweigerungen tberformt —
eine weitere Verwandlung, die den autobiografischen Sprecher identitats-
bildend schmerzt, denn Auftreten, Geschlecht und Hautfarbe sind abermals
unklar geworden, und erst die Erkenntnis und die Beharrlichkeit der jiings-
ten Schwester beendet die Weigerung und die Unfihigkeit der Familie, ihren
an die Wildnis verlorenen Sohn wiederzuerkennen.

Wie die editorische Rahmung des Berichts von John Marrant zeigt, wer-
den Menschen, die eine starke Transition durchlaufen und in die Offentlich-
keit gehen, oft durch ein ambivalentes Verhaltnis zur etablierten Kirche cha-
rakterisiert, auch wenn sie sich selbst als tiefgliubige Menschen beschrei-
ben. In der Beobachtung zweiter Ordnung nimmt diese ambiguierende Dy-
namik weiter zu. Das macht der abschliefRend dargestellte Fall des Verhilt-
nisses von geschlechtlicher Ambiguitit und Religion in der Pressebericht-
erstattung der Bundesrepublik deutlich.

80 Ebd., S. 23.

81Ebd., S. 24.

82 Dieser vollstindig erreichte Glaubensiibertritt unterscheidet sich insofern markant von den am-
bigen Fallen der als unvollstindig wahrgenommenen Konversion, die in den Kapiteln Ausdriicke
der Unerreichbarkeit und Crypto-Religion and State Power untersucht werden.
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Mediale Selbstbekenntnisse und die Interferenz von
Fremdzuschreibungen in der deutschen Presseberichterstattung

Fiur die Presseberichterstattung in der Bundesrepublik der 1980er und
1990er Jahre gilt, dass die religiése Zuordnung oftmals als ein Beobach-
tungsverstirker fiir Phinomene geschlechtlicher Ambiguitit fungiert. Eine
chiastische Struktur aus geschlechtlichen und religiésen Mechanismen
der Zuordnung und Unterscheidung veranlasst die Berichterstattung zur
intensivierten Beobachtung. In unterschiedlichen Beobachtungskonstel-
lationen setzen mediale Sinnverarbeitungsprozesse ein, die Interferenzen
von religiosen, geschlechtlichen und kulturellen Zuweisungen (vor einem
Horizont christlicher und westlicher Kategoriensysteme) zu ordnen suchen.
Dabei stellt die mediale Beobachtung anderer kultureller und religioser Re-
ferenz- und Bezugsysteme im Umgang mit Phinomenen geschlechtlicher
Ambiguitit — so exemplarisch in einer Reportage des Focus iber Hijras
in Indien und einem Beitrag des Spiegel iiber die tiirkische Singerin und
gliubige Muslimin Biilent Ersoy — einen wichtigen Aspekt der Pressebe-
richterstattung dar. Auch die binnendeutsche Perspektive auf das Verhiltnis
von Religion und Geschlechtsidentitit prigt die mediale Auseinanderset-
zung mit geschlechtlicher Ambiguitit. Beobachtungen erster und zweiter
Ordnung sind in diesen Beobachtungskonfigurationen konstitutiv: Auf
einer ersten Ordnungsebene werden medienspezifische Beobachtungen
vorgenommen und Unterscheidungen (neu) eingezogen, um geschlechter-
ambige Phinomene zu kategorisieren. Auf einer zweiten Ordnungsebene
bekundet die Berichterstattung ihr Erstaunen tiber die Beobachtungs- und
Unterscheidungsmechanismen anderer Instanzen mit ihren (gesellschaft-
lichen, religiosen oder kulturellen) Referenzsystemen. Anhand von drei
Beispielen wollen wir insbesondere die Versuche einer ordnungsbildenden
Kommentierung herausarbeiten. Die Analyse zeigt vor allem im Hinblick
auf die binnendeutsche Perspektive und die (Selbst-)Bekenntnisse® zweier
trans Frauen instruktive Verwandtschaften, aber auch Diskrepanzen zu den
beschriebenen Interferenzen bei Allan Boesak, Phillis Wheatley Peters und
John Marrant. Zusitzlich nimmt eine Untersuchung der Berichterstattung
im Spiegel und im Focus hegemoniale Sinnprodukte in den Blick.

83 Zum 6ffentlichen »Bekenntnis« vgl. Kammann 2016, S. 157.
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In der medialen Beobachtung geschlechtlicher Ambiguitit wurde der
Standpunkt einer religiésen Argumentation in den Printmedien und im
Fernsehen der Bundesrepublik selten eingenommen. Die mediale Wirkung,
die eine derartige Argumentation entfalten konnte, war entsprechend stark,
weil sie sich von gingigen Erklirungsmustern mit ihren Bezugnahmen
auf die Referenzsysteme der Medizin und der Sexualwissenschaften unter-
scheidet. In diesen Medien initiierte die Diskussion des Verhiltnisses von
Kirchen und Transgeschlechtlichkeit ein potenziell ordnungsgefihrdendes
und zugleich hochst fragiles Sinnprozessieren, das iiber das Wechselverhilt-
nis von religioser und geschlechtlicher Zugehorigkeit hinauswies und die
Frage aufwarf, welche Instanzen iiber (legitime) Deutungsmacht verfiigen.
Denn mediale Formate bevorzugten meist die medizinische und sexualwis-
senschaftliche Plausibilisierung von Phinomenen geschlechtlicher Unein-
deutigkeit.®* Getragen von einem Impetus sikularer Aufklirung verfolgte
die Medienberichterstattung die Zielsetzung, die irritierten Beobachtungs-
mechanismen neu zu justieren und die Kodifikationen des Beobachtens zu
aktualisieren oder Anpassungen am beobachteten Menschen einzufordern
und vorzunehmen. Vorstellungen medizinischer Bestimmbarkeit und chir-
urgischer Machbarkeit des Geschlechts spielten in der Berichterstattung
daher eine zentrale Rolle.®

Normative Zweigeschlechtlichkeit, die in religiésen Kontexten — zu-
mindest im Hinblick auf die christliche Kirche — durchaus streng ausgelegt
werden konnte,® bot in dieser Berichterstattung eine Folie, um den Blick
entweder nach auflen zu wenden und das Verhiltnis von Religion und
geschlechtlicher Zugehorigkeit in anderen kulturellen Konstellationen zu
reflektieren oder um der Frage nachzugehen, ob geschlechtliche Transitio-
nen einem christlichen Verstindnis folgend im Widerspruch zur Schépfung
Gottes stiinden. Positionen der christlichen Kirchen verkniipften im 6f-
fentlichen bundesdeutschen Disput die Aufrechterhaltung und Bestitigung
geschlechtlicher Ordnung mit Annahmen iiber die Sexualmoral und Fort-
pflanzungsfihigkeit. Geschlechtliche Transitionen wurden oftmals als eine
Gefahr fur die vermeintlich natiirliche Schopfungsordnung dargestellt,

84 Vgl. de Silva 2018. Vgl. zur historischen Entwicklung im Umgang mit Intersexualitit Kl6ppel
2010. Zur Situation in der BRD Meyer 2018. Vgl. zur Bedeutung medizinischer Diskurse im tiir-
kischen und deutschen Boulevardjournalismus: Bayramoglu 2018, bes. S. 99 f., 107, 153 f.

85 Vgl. zur Bedeutung von geschlechtsanpassenden Operationen in der westdeutschen Sexualwis-
senschaft und Medizin de Silva 2018. Vgl. dazu auch das Kapitel Das Eindeutige hinter dem Ambigen.

86 Vgl. Ammicht Quinn 2019, S. 235.
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weil sie, so die Argumentation, die tradierte Ordnung der Geschlechter
bedrohten und die Fortpflanzungsfihigkeit des Individuums gefihrdeten.®
Im Sinne der »groflen Losung« des sogenannten »Transsexuellengeset-
zes« wurde die Unfihigkeit zur Fortpflanzung vom Gesetz gar verlangt.®®
Andernfalls konnte der Weg einer (vollen) juristischen Anerkennung des
Geschlechts nicht weiter beschritten werden. Dementsprechend reagier-
te eine Theologie, die auf den heterosexuellen Kérper fixiert war und die
Fortpflanzungsfihigkeit als entscheidendes Kriterium proklamierte, auf
die Infragestellung des als natiirlich ausgegebenen Kongruenzverhiltnisses
zwischen Geschlecht, Geschlechtsidentitit, Gender und sexueller Orien-
tierung mit Ablehnung, teils gar mit Verachtung.®’ Die Interferenz von
religioser Unterscheidung und geschlechtlicher Ambiguitit wirkte in die-
ser Argumentation als Differenzverstirker. Transgeschlechtliche Personen
wurden mit widerspriichlichen Forderungen konfrontiert.

In der vom Bayerischen Rundfunk produzierten Talkshow nachtClub
waren in der Ausgabe vom 7. Mirz 1990 zwei trans Frauen zu Gast,” die
in einem doppelten (Selbst-)Bekenntnis zum christlichen Glauben und zu
ihrer Geschlechtszugehorigkeit auf Forderungen nach Eindeutigkeit re-
agierten und zugleich das Verhiltnis von Fremd- und Selbstbeobachtungen
reflektierten und neu justierten. Die tradierte Geschlechterunterscheidung
von Mann und Frau eigneten sich die beiden Sprecherinnen an und wid-
meten sie zugleich iiber individuelle Synthesen von gottlicher und weltlich-
menschlicher Ordnung um. Unter dem Titel »Darf man Gottes Schopfung
korrigieren? Die Probleme der Transsexuellen« befasste sich die Ausgabe
der Talkshow mit dem Verhiltnis von christlicher Religion und Transge-
schlechtlichkeit. Im Besonderen wurde das Verhiltnis von menschlicher
gegeniiber gottlicher Ordnung im Hinblick auf Fragen der Geschlechtszu-
gehorigkeit verhandelt und debattiert. Dennoch waren keine kirchlichen
Vertreter:innen zu Gast. Neben der Moderatorin Helga Nowotny, zwei trans
Frauen und dem Skisportler und Hotelbetreiber Erik Schinegger waren der
Mediziner Wolf Eicher, die Psychiaterin Dorette Poland und der Journalist

87 Vgl. ebd. S. 236-238.

88 Vgl. Trau 2015, S. 70.

89 Vgl. Goertz 2019, S. 267.

90 Vgl. »Darf man Gottes Schépfung korrigieren? Die Probleme der Transsexuellenc, in: nachtClub,
Videoproduktion, Archivnummer: 86660. 07.03.1990, Redaktion: Berichte und Diskussionen, Re-
dakteur: Dietmar Ebert, Diskussionsleitung: Helga Nowotny. Archive des Bayerischen Rund-
funks.
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Manfred Voltmer anwesend. Ein weiterer Gast, der wohl fiir die Unzulis-
sigkeit von »Korrekturen« an »Gottes Schopfung« hitte einstehen sollen,
hatte seine Teilnahme kurzfristig abgesagt. Im ersten Drittel der Sendung
wurden vor allem die Medizin, Sexualwissenschaften und Psychologie her-
angezogen, um Fragen nach der Geschlechtszugehorigkeit in einem binir
gedachten System zu kliren und auf diesem Weg die Moglichkeiten der
Bestimmbarkeit von Geschlecht festzulegen. Strukturen von Macht und
Ohnmacht sind in diesem Kontext von Bedeutung, da vor allem jene Giste
zu Wort kamen, die medizinisch-psychologische Geschlechterkonzepte
erklirten. Im weiteren Verlauf der Sendung verschob sich der Fokus der
Beobachtung jedoch auf die Selbstbeschreibungen zweier trans Frauen, die
auf ihr Leben in der Bundesrepublik Bezug nahmen. Es entstand ein Raum
fir das medialisierte religiose Selbstbekenntnis. Exemplarisch erklirte eine
trans Frau” im Rahmen der Sendung:

Alsoich wollt persénlich nochmal draufhinweisen, auf die Schépfungsgeschichte. Ich per-
sonlich habe eine sehr starke, intensive Beziehung zu Gott und der hatte mir auch bisher
sehr stark geholfen in all meinen ganzen Wegen und ich meine, dass die Betroffenen, wenn
sie diesen Weg gehen aufjeden Fall auch auf eine, auf einem gera[d]em Grat gehen, die-
sen Weg, dann hat der liebe Gott, glaub ich, auch nichts dagegen. Es ist etwas natiirlich
schlecht, wenn die Menschen dann auf die Ebene kommen, wo sie sich dann verkaufen,
fiir Geld, dann ist die Sache natiirlich wieder ganz anders, oder sieht ganz anders aus, so
konnte ich mir das also fiir meine persénliche Meinung vorstellen.’*

Diese den gingigen Beobachtungen entgegengesetzte Interpretation ver-
weist auf den individuell stark ausgeprigten Glauben und Bezug zu Gott.
Die Sprecherin sieht sich aufihrem Lebensweg durch Gott begleitet; auch die
medizinische Behandlung in Form eines geschlechtsanpassenden Eingriffs
begreift sie als Teil der Schépfung Gottes:

Ich wollte nur eigentlich zum Professor Eicher was sagen, dh, der Erfolg sprichtja fiir ihn.
Also ich bin operiert worden bei ihm und ich bin eigentlich sehr, sehr glicklich und ich
hab also auch, ich hab keine Schwierigkeiten und ich frew mich immer wieder, dass er so
eine gute Arbeit geleistet hat. Ich glaube ganz bestimmyt, dass seine chirurgische Hand
auch durch Gott etwas mit eingegangen ist. Also dass Gott quasi, dh, auch hier ein gutes
Ergebnis gebracht hat, um das mal zu sagen.”

91 Auf die Namensnennung wird an dieser Stelle verzichtet.

92»Darf man Gottes Schopfung korrigieren« 1990, TC, Mark-In, Mark-Out: 00:22:13.00-
00:23:06.13.

93 Ebd. TC, Mark-In, Mark-Out: 00:55:25.55—00:56:04.01.



92 BARBARA BUCHENAU, AMAD HAMID, MAX KEILHAU UND CHRISTOPH MARX

In diesem Sprechakt wird der Prozess der geschlechtlichen Transition im
Sinne eines leistungsfihigen chirurgisch-medizinischen Programms und
als Ergebnis einer gottlichen Fiigung verifiziert. Medizin und das individu-
elle Bekenntnis zum christlichen Glauben legitimieren hier die Geschlechts-
identitit und bestirken den eingeschlagenen Lebensweg. Gottes Beistand,
so die medial gerahmte Selbstbeschreibung, bewahre davor, den Halt auf
schmalem Grat zu verlieren. Diese Aussagen stiefRen in der Talkshow ins-
gesamt auf eine positive Resonanz. Insbesondere Wolf Eicher zeigte sich
in der zum Ausdruck gebrachten Anerkennung sichtbar geschmeichelt.
Vor dem Horizont einer wirkmachtigen bindren Geschlechterordnung, der
die potenzielle Nichtanerkennung »abweichender« Geschlechtsidentititen
eingeschrieben ist, gelang durch die Uberschneidung geschlechtlicher und
religiéser Zuordnungen eine positive Umwertung. Die erwartete Diskre-
panz zwischen einer weltlichen und gottlichen Logik in der Definition der
Geschlechtsidentitit blieb vor dem Horizont intensivierter Gesten medialer
Beobachtung aus. Die individuelle Beglaubigung basiert auf einer Uberset-
zungsleistung; sie wird durch den medialen Rahmen iterativ verstirkt.”

Neben dieser individuellen Beschreibung verdeutlicht ein Beitrag einer
anderen Teilnehmerin der Gesprichsrunde — abgesehen von den inhaltli-
chen Aspekten der theologischen Auseinandersetzung — die Professiona-
lisierung medialer Sprech- und Argumentationsweisen.”” In Form eines
hochst selbstsicher vorgetragenen Referats erklirte sie:

Darfich dajetzt nochmal einhaken, ich méchte noch so'n bisschen Butter bei die Fisch ge-
ben und zwar so zum theologischen Problem, wie auch zu dem, was Sie [zeigt auf Wolf Ei-
cher]vorhin ansprachen. Also gut der Jahwist sagt: »Gott schuf den Menschen nach seinem
Ebenbild, als Mann und Frau schuf er ihn.« Das ist richtig. Aber Gott schuf den Menschen
auch als Wesen aus Leib und Seele und offensichtlich ist es schon méglich, dass in diesen
beiden Befindlichkeiten des Menschen da mal ne Diskrepanz auftaucht, das méglicher-
weise da wirklich 'ne weibliche Identitit in dieser Seele drin ist, auch wenn die Schépfung
des Leibes 'ne/nun] mannlich[e] ist und umgekehrt. Also auch da kimen wir durchaus
noch mit den Worten des Jahwisten an unser Problem ran. Aber es gibt doch diese herrli-
che Stelle Matthius 5,29, wenn ich mich recht entsinne: »Und so dich dein Auge drgert, so
reif es aus und wirf es von dir.« Gut der Zusammenhang ist 'n ganz anderer, es geht um
Ehebruchsprobleme an der Stelle, aber es geht vor allem darum, dass Menschen siindig

94 Vgl. Barad/DeKoven 2001, S. 90-98.

95 Dafiir spricht auch, dass der Verweis auf die biblischen Textstellen und die sich anschlieRenden
Argumente von der gleichen Person auch in einer anderen Talkshow in recht dhnlicher Form vor-
getragen worden sind.
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werden durch ihre Leiblichkeit und sich dieser Siinde nur entschlagen kénnen, wenn sie
ihre Leiblichkeit ent...[unverstindlich], darauf zielt die theologische Aussage an der Stelle
und esist bei unsja in der Tat so, dass wir unter diesem ungeheuren psychischen Druck zu
schwer schuldhaften verirrenden Verhaltensweisen kommen. Ich hab persénlich in mei-
ner Beratungstitigkeit noch keinen einzigen Transsexuellen kennengelernt, der nicht zu-
mindest einen ernsthaften Suizidversuch hinter sich hatte. Keinen. Nicht? Und Suchtpro-
bleme sind tiberaus hiufig, ich selber bin Alkoholikerin, bin im Vorfeld abhingig gewor-
den und habe diese Krankheit nun mein Leben lang und begegne solchen Dingen hiufig.
Ich glaube, es ist wirklich besser, wenn wir diesen Menschen die Moglichkeit geben, dieses
natiirlich schwer abweichende, wenn man will, siindhafte Verhalten aufzugeben, indem,
dass wir sie zu dem machen, was sie sind, was sie sogar vielleicht nach dem Willen der
Schépfung sind. Ich glaube, da kénnten wir theologisch durchaus fundiert driiber reden.*

Die Sprecherin eignet sich ein religidses, ja historisch-bibelwissenschaftli-
ches Vokabular an (»Jahwist«), um darin die Grundziige einer Theologie der
Geschlechtsanpassung zu entwickeln. Die Entfaltung dieser Theologie wei-
tet die Handlungsmacht der Rednerin aus, indem sie ihren Ansatz in einen
grofleren Zusammenhang eines adiquaten Umgangs mit transgeschlecht-
lichen Menschen stellt. Die Ermoglichung geschlechtlicher Transitionen
wird als eine unabdingbare Voraussetzung proklamiert, um die als sitndhaft
interpretierten Verhaltensweisen ablegen zu koénnen. Diese Ausgabe vom
nachtClub ermoglichte den Teilnehmenden, ihr individuelles Empfinden
offentlich zu beschreiben und zu reflektieren. So wurden Positionen ver-
treten, die von traditionellen Einschitzungen des Verhiltnisses zwischen
Geschlechtsidentitit, christlicher Religion und Kirchen abweichen.

Zentral dabei ist, dass Fremdzuschreibungen hier in einer affirmativen
Selbstbeschreibung aneignend iibersetzt werden.”” Das subversive Moment
liegt — obwohl die Geschlechterbinaritit nicht per se infrage gestellt wird —
in der aneignenden Transzendierung medizinischer Handlungspraktiken.
Das weltliche Ordnungshandeln wird religios begriindet und fundiert. Zu-
gleich folgt die Bezugnahme auf die Dichotomie von Leib und Seele einer
etablierten Denkfigur der Beschreibung von »Transsexualitit«,”® die eine
Harmonisierung und Bestitigung von religiésem und geschlechtlichem
Bekenntnis in der Selbstbeschreibung gestattet. Dem Rekurs auf ein polares
Geschlechtermodell ist damit eine Irritation inhirent, die gerade durch

96»Darf man Gottes Schopfung korrigieren?« 1990, TC, Mark-In, Mark-Out:
00:23:33.10-00:25:37.01.

97 Einschligig hierfiir zweifellos Butler 1998.

98 Vgl. Runte 2020, S. 113; vgl. zu einer kritischen Einordung der Metapher Hoenes 2014, S. 101.
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das Spiel mit den Unterscheidungen eine Bestitigung der individuellen
Geschlechtsidentitit ermoglicht. Mag die eingangs zitierte Gleichheits-
botschaft eine religiése Transzendierung inklusive einer Aufhebung von
Unterscheidungen im Sinne einer zunehmenden Indifferenz versprechen,
so erfolgt in dem hier untersuchten Fall eine Disambiguierung. Bestdtigt
werden die Geschlechtszugehorigkeit und -identitit im Rahmen einer
vom christlichen Bekenntnis unterfiitterten emanzipatorischen Geste. In
Abwandlung des von Hirschauer eingebrachten Konzepts der »Ausschalt-
bediirftigkeit«*® einer sich fortwihrend aufdringenden Geschlechtsdarstel-
lung ist in Situationen der Ambiguitit damit zugleich eine Umschalt- und
Anschaltbediirftigkeit von Relevanz, wenn der Versuch unternommen wird,
tradierte Unterscheidungs- und Zuordnungsmechanismen zu unterlaufen,
zu korrigieren oder auszuhebeln. Der in Bezug auf das »Aktivitits-« und
»Relevanzniveau« performativ fokussierte Vollzug der Geschlechtsidentitit
als Teil einer starken »Dramatisierung«'® manifestiert sich in dieser Um-
schalt- und Anschaltbedirftigkeit, die im Rahmen der Talkshow durch das
religiose Bekenntnis ihre (normative) Aktivierung erfihrt.

Die doppelte Inanspruchnahme des Bekenntnisses — als religiose Selbst-
verortung und als medial arrangiertes Anzeigen der Geschlechtsidentitit
— dient neben der sprachlich-symbolischen Verifikation der Subjektpo-
sition einer Immunisierung gegeniiber der Definitionsmacht medizini-
scher und religidser Autorititen. Die religiésen Uberzeugungen und die
christliche Auslegungslehre werden gerade zur Autorisierung der Spre-
cherinnenpositionen herangezogen, um eine Umwidmung der tradierten
Unterscheidungsroutinen zu ermdglichen. Formen der konsequenten und
gesellschaftspolitisch folgenreichen Umwertung einer Fremdbeschreibung
haben wir auch bei Allan Boesak im Detail, bei Phillis Wheatley Peters in
den poetischen Stilmitteln und bei John Marrant in der Selbstbeschreibung
beobachten konnen. Trotz der Unterschiedlichkeit der Fille — die Protago-
nistinnen der Talkshow sind nicht wie Allan Boesak, Phillis Wheatley Peters
oder John Marrant mit rassifizierenden Unterscheidungs- und Diskrimi-
nierungsformen konfrontiert — zeigen sich durch den Rekurs auf religise
Semantiken Ahnlichkeiten in der Aneignung und im Umgang mit Fremd-
zuschreibungen. So kommen in allen drei Fillen, das demonstriert der
Vergleich, klar ausgestellte und aufgefiihrte Selbstverortungen und -beob-

99 Hirschauer 2020, S. 321.
100 Ebd., S. 322.
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achtungen zum Ausdruck, die jene Elemente eines strategischen Umgangs
mit dem zur Verfugung stehenden Archiv und Repertoire aufweisen, die
nach Diana Taylor nicht nur das kollektive Wissen speichern und weiter-
reichen, sondern auch politische Forderungen formulieren, traumatische
Erinnerungen iiberliefern und ein neues Bewusstsein kultureller, religiéser
und geschlechtlich-sexueller Identitit weiterleiten.’! Die Betrachtung der
Interferenzen zwischen diesen Differenzkategorien schliisselt deshalb nicht
nur vergleichbare Prozesse der Fremd- und Selbstzuschreibung sowie der
Anwendung von religiosen Semantiken im Rahmen der die Individuen re-
gierenden Unterscheidungsmechanismen ethnischer und geschlechtlicher
Pragung auf, sondern legt zugleich (medialisierte und bedrohte) Korridore
der subversiven Umwidmung hegemonialer Machtanspriiche frei, die in Si-
tuationen von interferierenden Unterscheidungs- und Zuordnungsregimen
Potenziale fiir (eine individuelle) Widerstindigkeit anbieten.

In dieser Lesart ist die Position der beiden trans Frauen weniger als
Richtungsverweis innerhalb der tradierten Geschlechterdichotomie zu
verstehen:'** Die sich sukzessiv zentrierende Geschlechterbewegung wird
vielmehr performativ in eine strategische Abwehr von Fremdzuweisungen
transformiert. Unterscheidungsmechanismen, die auf einer qua Geburt
festgelegten Zuweisung beharren, werden stillgestellt und selbstgewihlte
Zugehorigkeiten gleichzeitig aktiviert. Die Kategorien der Unterschei-
dung geraten in Rotation. Die simultane Irritation und Re-Aktualisierung
der Geschlechterdichotomie lassen sich am besten durch eine zirkulire
und riickbeziigliche Bewegungsfolge beschreiben. Die Protagonistinnen
der Talkshow bemiihen sich durch ihre (strategischen) Bekenntnisse um
eine Relativierung, Bearbeitung und Umwertung hegemonialer Zuweisun-
gen bei gleichzeitiger Beglaubigung ihrer selbstgewihlten Positionen. Sie
(ver-)suchen, sich die medizinisch und religiés motivierten Unterschei-
dungsmechanismen und Kategoriensysteme in selbstbestimmten Aussagen
tiiber ihre (Geschlechts-)Identitit anzueignen. Auch bei Allan Boesak und
Phillis Wheatley Peters konnten wir etwas Ahnliches beobachten: Boesak

101 Taylor 2003.

102 Anders als Hirschauer 2017, S. 49 argumentiert, dass »Seitenwechsler« — der Begriff hat Schwa-
chen - eine Richtung haben und eine Differenz bestirken, kann die ausgeldste Bewegung als eine
konzentrische und rotierende interpretiert werden. Gleichsam werden die Beobachtungs-, Un-
terscheidungs- und Zuordnungsmechanismen in diesen Interferenzkonstellationen angetrieben
und in eine konzentrische Bewegung gebracht, die in ihrer Ausdehnung eine weitere Verstir-
kung, Abschwichung oder allméhliche Stillstellung zur Folge haben kann.
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deutet den historisch-ungesteuerten Prozess der Entstehung der Apart-
heid und die rassifizierende Kategorisierung um in einen intentionalen
Akt, in ein bewusst verwendetes Werkzeug der Weiflen, das dazu dient,
die nicht-weile Bevolkerungsmehrheit zu spalten und zu beherrschen.
Er eignet sich dadurch eine Unterscheidung an, um sie als Strategie ei-
ner eindeutig identifizierbaren Gegenseite sichtbar werden zu lassen. Auf
diese Weise gibt ihm gerade die rassifizierende Fremdzuschreibung eine
Form politischer Handlungsmacht zuriick. Bei Wheatley Peters sind es die
christlich fundierte Ausstellung kontrirer Blickwinkel und ihre unverein-
baren Interpretationsmuster einerseits und die umgekehrte Anwendung
der biblischen Unterscheidung zwischen Israelit:innen und Agypter:innen
auf die nordamerikanische Sklaverei andererseits, welche der Sprecherin
Definitionsmacht verleihen.

Religion als Medium der (hegemonialen) Beobachtung von
Ambiguitit

Wie im Falle von Boesak, den beiden trans Frauen in der Talkshow nacht-
Club und auch an der lyrischen und literarischen Selbstpositionierungen
von Phillis Wheatley Peters und John Marrant erkennbar, kann Religion
ein wirksames Medium fiir die Beobachtung von Ambiguitit im Sinne
eines eigentimlichen Schillerns zwischen dezidierter Affirmation, Dif-
ferenz, Differenznegation und Indifferenz darstellen. Situationen der
Interferenz produzieren wiederholt Fehler im hegemonialen Sinnprozes-
sieren. Das Wechselspiel zwischen religioser Zugehorigkeit und ethnisierter
geschlechtlicher Identitat irritiert die tradierten Ordnungsregime und Un-
terscheidungsroutinen. In der folgenden Diskussion zweier Reportagen,
erschienen im Focus und im Spiegel, fithrt die mediale Beobachtung »ande-
rer« kultureller Referenz- und Bezugssysteme die Diskrepanzen zwischen
der Erwartung an dieses System und dem konkret beobachteten Umgang
mit geschlechtlicher Ambiguitit vor Augen. Dadurch kommt es zur Uberfor-
derung der Beobachtungs- und Ordnungsregime. Aus der binnendeutschen
Perspektive wendet sich der Blick im Bemithen zu verstehen, wie Religi-
on und Irritationen von Geschlechterunterscheidungen miteinander zu
vereinbaren seien, in der Berichterstattung nach auflen. Die untersuch-
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ten Reportagen erdrtern, ob nicht-christliche Religionsgemeinschaften
anders mit Fragen geschlechtlicher Identitit!® und religiéser Zugehérig-
keit umgehen kénnen. Dorothea Hug widmete sich im Focus dem Leben
indischer Hijras,'® wobei die benannten Irritationen europiischer Kate-
goriensysteme den Anlass zur Beobachtung darstellten, zugleich aber auch
ein zu okzidentalen und christlich geprigten Modellen kontrastierendes
Verhiltnis von Geschlecht(sidentitit), Korperkonzepten und Glaubens-
vorstellungen lockte. Aus einem Zhnlichen Interesse fragte der Spiegel in
seinem 1997 verdffentlichten Artikel »Liebe im Herzen«,'® der iiber die
tiirkische Singerin Biilent Ersoy berichtet, mit einem teils siiffisanten Un-
terton nach dem Verhiltnis von Transgeschlechtlichkeit und Islam. Eine
von Ersoy geplante Pilgerfahrt nach Mekka veranlasste das Magazin, jenen
Zusammenhang zu diskutieren. So wurde die Singerin, die im Zentrum
des Artikels steht, als glaubige, alliterativ prignant herausgehobene »from-
me Frau« vorgestellt, die sich durch das Bestreben auszeichne, religiosen
Pflichten nachzukommen:

Eine beliebte Schlagersingerin, die frither ein Mann war, will sich auf die Reise nach Mek-
ka begeben. Biilent Ersoy ist eine fromme Frau. Die tiirkische Schnulzendiva betet nach
eigener Behauptung fiinfmal tiglich, fastet im Ramadan und tragt privat Kopftuch. Sie
tritt nicht vor ihr Publikum, ohne Allah vorher um Beistand gebeten zu haben. Im Juni ist
sie 45 geworden — hochste Zeit, wie sie meint, die vornehmste Muslimpflicht zu erfillen
und im Frithjahr nach Mekka zu pilgern.’®®

Der Artikel zeigt eine starke Neigung, an stereotype Perspektiven und Vor-
annahmen anzukniipfen. So wird Biilent Ersoy mit den Vorstellungen ei-
ner mit den religiésen Traditionen in Ubereinstimmung lebenden Muslimin
konfrontiert:

Die Wallfahrerin wird Aufsehen erregen in Saudi-Arabien. Denn Biilent Ersoy, ein Su-
perstar der tirkischen Musikszene, ist transsexuell. Bis 1981 war sie ein Mann. Und auch

103 Richter-Appelt 2012, S. 24 definiert Geschlechtsidentitit folgendermafen: »Die Geschlechtsidenti-
tit bezeichnet die Kontinuitit des Selbsterlebens eines Menschen bezogen auf sein Geschlecht.
Die Geschlechtsidentitit kann als minnlich, weiblich oder dazwischen erlebt werden. Ge-
schlechtsidentitit ist nur ein Aspekt des Geschlechtserlebens, das eng verbunden ist mit dem
Geschlechtsrollenverhalten, der sexuellen Identitit beziehungsweise Orientierung und Partner-
wahl. Korperlich-biologische Faktoren scheinen ebenso einen Einfluss auf die Entwicklung der
Geschlechtsidentitit zu haben wie psychische und soziale Bedingungen.«

104 Hug 1998.

105 »Liebe im Herzen« 1997.

106 Ebd.
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nach der Geschlechtsumwandlung stellt sie beruflich wie privat einen Typ Frau dar, der
nicht eben dem herkémmlichen Bild einer hingebungsvollen Muslimin am hiuslichen
Herd entspricht.

Die Kleider, in denen sie auftritt, sind oft hauteng und manchmal bis zum Nabel ausge-
schnitten.””

Das Verhaltnis zwischen Religion und geschlechtlicher Identitat wird politi-
siert. Die Pilgerfahrt Ersoys, so zeigt das folgende Zitat, wurde vom »Hohen
Religionsausschuss« befiirwortet. Damit ist das »herkommliche[] Bild«, die
islamische Welt sei in Bezug auf den Umgang mit Geschlechteridentititen
einen Ort der Riickstindigkeit,'®® infrage gestellt. Die Beobachtung fokus-
siert daher auf die Irritation der Dichotomie zwischen den als modern aus-
gegebenen Merkmalen »okzidentaler« gegeniiber den Merkmalen »orienta-
lischer« Identititen.!®

Man sollte meinen, Ersoys angekiindigte Mekka-Reise sei fiir glaubensstarke Muslime ei-
ne Provokation. Doch der tiirkische Staatsislam unterstiitzt ihren Wunsch. »Der Koran
schreibt vor«, so Ismail Oner vom Hohen Religionsausschufd in Ankara, »daR jeder, der
gesund ist und die Mittel dazu besitzt, die Hadsch antreten muf3. Ob er sein Geschlecht
hat indern lassen, ist unerheblich. Hauptsache, er trigt die Liebe zu Allah in seinem Her-
zen.«'°

Das Mediensystem treibt seine Beobachtung von Religion und Ambiguitit
aus mindestens vier Griinden voran. Erstens interessiert das Verhiltnis
von Transgeschlechtlichkeit und Islam, wobei ein Spannungsverhiltnis
zwischen der geschlechtlichen und religiésen Differenzierung und Zu-
ordnung vorausgesetzt wird, aber nicht bestitigt werden kann. Zweitens
reprasentiert Biilent Ersoy aus Sicht der Reportage ein fiir Musliminnen
untypisches Frauenbild, das mit westlichen Vorstellungen einer gliubigen
Muslimin konfligiert. In dieser Perspektive veranlasst auch das als Norm-
abweichung gelesene Auftreten der Singerin zur forcierten Beobachtung.
Drittens irritiert die Verschrinkung verschiedener Gesellschaftsbereiche.
Der Politik werden entscheidende Qualititen und weitreichende Befugnis-
se zugeschrieben, die sich auch in Religion und Recht niedergeschlagen
hitten. Der Islam wird als politische Religion in der Formel codiert »Ersoys

107 Ebd.

108 Vgl. Bayramoglu 2018, S. 20 f.
109 Vgl. ebd.

110 »Liebe im Herzen« 1997.
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Plan macht deutlich, dafd Islam nicht gleich Islam ist in der Tiirkei«."" In
der Beobachtung des Spiegel begriindet vor allem die staatlich und politisch
motivierte Einordnung den liberalen Umgang mit Biilent Ersoys Pilger-
fahrt nach Mekka. Viertens spielt die Popularitit des tiirkischen Stars eine
zentrale Rolle fiir die Berichterstattung. Die Singerin fasziniert in ihrem
Auftreten durch das Changieren zwischen »orientalischen« und »okziden-
talen« Einfliissen. Ihre politische Zuriickhaltung ermoglichte dabei, so
die lancierte Annahme im Artikel, die Aufrechterhaltung eines Identifi-
kationsangebotes fiir eine breite Bevolkerungsschicht in beiden Lindern.
Gleich mehrfach wurden die Beobachtungserwartungen irritiert und mit
Unerwartetem konfrontiert. Billent Ersoys personliche Geschichte als trans
Frau dient hier dazu, mithilfe des Beobachtungsfokus der geschlechtlichen
Uneindeutigkeit die religis-kulturelle Unterscheidung zwischen deutscher
Religionsfreiheit und »tiirkische[m] Staatsislam« zu fixieren. Der uner-
wartete Umgang mit der Transgeschlechtlichkeit wird dabei devaluiert und
entkriftet. Die aufscheinende Ambiguititstoleranz des Islams kodifiziert
der Artikel als Ausdruck lediglich staatlich-religiéser Interessen. Ersoy er-
scheint in diesem Zusammenhang als privilegierte Frau, die sich wenig fir
die Bediirfnisse anderer trans Personen interessiert. Bezeichnenderweise
ist auch der Titel des Artikels »Liebe im Herzen« ein Zitat eines Mitglieds
des Hohen Religionsausschusses und keineswegs eines von Ersoy selbst. In
der Argumentation des Spiegel bleibt dem Individuum die Anerkennung der
Geschlechtsidentitit und die eigene Stimme verwehrt, bis ihm gewogene
staatlich-religise Autorititen ein entsprechendes Urteil fillen.

Die Bedeutung der Irritation westlicher Kategoriensysteme in der me-
dialen Beobachtung von Ambiguitit und Religion in ethnisierten Settings
priagt auch die Reportage von Dorothea Hug, die im Focus unter dem pla-
kativen Titel »Aravans entmannte Briute«'** verdffentlicht wurde. So mar-
kiert der Beobachtungsfokus des Artikels, der die Verinderung des Korpers
als integrativen Bestandteil des (rituellen) Lebens indischer Hijras auswies,
das Erstaunen der bundesrepublikanischen Beobachtungsinstanz: »Sie op-
fern ihre Mannlichkeit, um den Gottern zu gefallen. Thr irdisches Dasein be-
streiten Indiens mehr als eine Million Eunuchen als Liebesdiener, heilige Se-

111 Ebd.
112 Hug 1998.
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genspender und als Bettler.«** Der Eingriff wurde garals ein Zugang zu einer
besonderen Form des Glaubens proklamiert:

Bahuchara Mata ist eine machtige Géttin. Sie verleiht ihren Schiitzlingen magische Kraf-
te, befahigt sie, andere Menschen mit Gliick und Fruchtbarkeit zu segnen oder sie zu ver-
fluchen. Aber der Weg zu ihr ist voller Leid — und nicht selten tédlich. Denn wer zu den

Auserwihlten der Gottin gehoren will, darf eines nicht mehr besitzen: seine Minnlich-

keit."*

Das Durchleben eines Zustandes korperlicher Liminalitit und das Ablegen
der »Minnlichkeit« werden als Elemente eines Prozesses beschrieben, der
das Individuum dazu befihige, den Status einer:s Auserwihlten einzuneh-
men. Das rituelle Transzendieren wird in den direkten Zusammenhang des
Uberschreitens korperlicher Grenzen gestellt. Strategien des Othering kom-
men zur Anwendung, inklusive der Faszination fiir das Exotische und Frem-

de:

Finf Tage lang lag Nuri im Koma, schwebte zwischen Leben und Tod. »Es durfte nichts
unternommen werden, um die Blutung zu stillen.« Nach dem Glauben der Hijras muf3 erst
das ménnliche Blut abfliefen, damit der Kérper neues weibliches Blut entwickelt. Nuri ist
iiberzeugt: »Nur durch die Gunst der Géttin bin ich am Leben geblieben.« Viele tiberleben
das Ritual nicht. Und so wird immer wieder von Toten berichtet, die in Indiens Fliissen
treiben — ohne Genitalien. Menschen, weder Mann noch Frau.'*

Fir die Reportage markiert dieses Verhalten eine aufierordentliche und
gleichsam beobachtenswerte Differenz. So verwundert es nicht, dass der
Text von Dorothea Hug einerseits durch den Versuch charakterisiert ist,
eindeutige Zuordnungen der Hijras vorzunehmen, und damit einer west-
lichen Operationslogik folgt, dieser Anspruch andererseits aber scheitern
muss, wenn sich die Hijras einer Beschreibung durch ein binires Konzept
in der Form A|B entziehen."® Der Duktus der Bezeichnung erweist sich
hier tendenziell als unzulanglich, als limitierte Beobachtungsform, wenn-
gleich im Text der Status zwischen den Geschlechtern in Anlehnung an die
Konzeption eines dritten Geschlechts anklingt. Diese Unzulinglichkeit und
das Oszillieren zwischen den Seiten A und B stimulieren den Willen zur

113 Ebd., S. 91.

114 Ebd., S. 92.

115 Ebd., S. 93.

116 Dabei ist die Einordnung der Hijras auch im Wissenschaftsdiskurs und unter Aktivist:innen
durchaus umstritten. Syed 2016, S. 241 f. erklirt, dass die Bezeichnung dieser Gruppe als trans-
gender auf einer eurozentrischen Sichtweise beruhe, die eine Diskriminierung darstelle.
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Beobachtung. Das zeigt sich nicht zuletzt an der Koexistenz weiblicher und
minnlicher Formen und einem auffallenden Wechsel der Zuschreibungen.
Die Beobachtungsinstanz blickt gebannt auf das »Dasein zwischen den
Geschlechtern«, auf das rituelle (Re-)Integrieren minnlicher und weiblicher
Anteile:

Bevor die Hijras den weifSen Witwensari anlegen, den sie dann drei Tage lang tragen wer-
den, nehmen sie noch ein rituelles Bad im Dorfteich. Das Wasser wischt alle Schminke

fort, kantige, mannliche Gesichtsziige kommen zum Vorschein, und der Zwiespalt, in dem

die Eunuchen leben, ein Dasein zwischen den Geschlechtern, wird erkennbar.’”

Die Verwendung des Begriffs des »Eunuchen« akzentuiert das Bemithen,
an tradierte Zuordnungen und Vorstellungskonzepte anzukniipfen.'® Auch
das Motiv der Verwandlung in Form einer rituellen Waschung dient diesem
Bemithen. Insgesamt vollzieht der Artikel jene eurozentrischen Beob-
achtungen, die das Nonkonforme und Abweichende in einem medialen
Programm des kulturell Anderen zu plausibilisieren suchen. Das faszinierte
Erstaunen iiber die wechselseitigen Interferenzen zwischen geschlechtli-
chen, ethnisierten und religiésen Kategorien vor dem Horizont ambiger
Irritationen ist mit Unterstellungen tiber eine wenig aufgeklirte indische
Gesellschaft verschwistert, in der »[sJogar modern denkende Inder ver-
suchen, Streit mit den Hijras zu vermeiden. Denn wer sie beleidigt, wird
nicht selten von ihnen verflucht. Und die Worte eines Hijras, so sagt man,
werden wahr.«'” Letzteres fithrt auf die hegemonialen Beobachtungsre-
gime eines Mediensystems zuriick, deren Differenzmarkierungen nicht
selten auf einer Behauptung westlicher Aufgeklirtheit gegeniiber anderen,
als unaufgeklirt bestimmten Kultur- und Referenzsystemen basierten.
Der Reportage des Focus ist damit ein Vergleich unterschiedlicher, medial
konstruierter Zeitriume inhdrent: Die Beobachtung der Hijras kann als
medialer Blick in eine eurozentrisch imaginierte Vergangenheit decouvriert
werden. Die etablierten Beobachtungsregime akzentuieren noch einmal die
Persistenz hegemonialer Deutungsangebote, die zugleich als limitierte und
unzureichende sichtbar werden. Die eingefiithrten Motive der Verwandlung
zeigen die Verflechtung massenmedialer Ordnungslogiken und Bewer-

117 Hug 1998, S. 95.

118 Vgl. zur westlichen Wahrnehmung von Eunuchen in ihrer Funktion als Wichtern der Unterschei-
dung auch das Kapitel An Grenzen mahnen.

119 Hug 1998., S. 93.
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tungen mit der durch Vorannahmen verstellten Beobachtung kérperlich-
ritueller Transformationen zwischen den Geschlechtern.

Fir die Medienberichterstattung der Bundesrepublik und ihrer Diskus-
sion von geschlechtlicher Ambiguitit und Religion lisst sich abschlief}end
Folgendes festhalten: Interferierende Unterscheidungsdimensionen, die
sich iiber uneindeutige Geschlechtszugehorigkeiten, religiose Zuordnun-
gen und ethnisierte Settings erstrecken konnen, provozieren Instabilititen
und »Fehler« im (hegemonialen) Sinnprozessieren und verlangen nach
einer Rekalibrierung tradierter Beobachtungsordnungen. Situationen der
Irritation und des Scheiterns von Beobachtungsmechanismen haben dabei
das Potenzial zur subversiven Umwidmung und Aneignung von Unterschei-
dungen. Anders gesagt: Definitionsmacht wird verfigbar.

Die Analyse von Interferenzen zwischen uneindeutigen Geschlechts-
zugehorigkeiten und religiosen Zuordnungen erdftnet also einen Blick auf
irritierte und in Teilen scheiternde Beobachtungsmechanismen. In diesem
Kontext zeigen sich zugleich Prozesse einer Rekalibrierung von medialen
Bedeutungszusammenhingen, die das faszinierende Andere ausstellen
und Erklirungsmuster fiir die Beobachtungsabweichungen suchen. Dar-
tiber hinaus vermochte die Aneignung religiéser Semantiken, mit der ein
Umwerten von Unterscheidungen korrespondieren konnte, dem Aushebeln
von hegemonialen Kategorien der Unterscheidung dienen. Hier 6ffneten
sich die medialen Korridore einer subversiven Umwidmung von tradierten
Unterscheidungs- und Zuordnungsmechanismen. Letzteres bedeutet nicht,
dass diese medialen Korridore nicht verletzlich und bedroht gewesen wiren:
Die Kritik an den gesellschaftlichen Beobachtungsformen und geschlecht-
lichen Unterscheidungspraktiken formiert sich in Kontexten machtvoller
medialer Asymmetrien, in der Individuen strategische und offentliche Be-
kenntnisse formulieren miissen. Indem das Beobachten der medialen (und
indirekt auch der kirchlichen) Autorititen als ein unzureichendes und miss-
lingendes ausgewiesen wird, erfolgt der Versuch einer Zuriickweisung der
Definitionsmacht jener Beobachtungsinstanzen, die Deutungshoheit tiber
die Subjekte und ihre geschlechtliche Zuordnung beanspruchen. In den Re-
debeitrigen des nachtClubs werden damit tradierte Unterscheidungen, die
auf das Festlegen eindeutiger Geschlechtergrenzen abzielen, unterlaufen.
Es ist eine Form des rekursiven, gegenseitigen und zugleich medial insze-
nierten Beobachtens, das zum Selbstbekenntnis auffordert. Ferner wird
die Verflechtung unterschiedlicher Kommunikationsroutinen deutlich. Die
Medizin und ihre operativen Eingriffe — in der Medienberichterstattung
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sonst als Instrument zur Legitimation weltlicher Ordnungsvorstellungen
eingefithrt — werden in den Redebeitrigen gleichsam als Erfiillung der gott-
lichen Schépfung ausgegeben, was zu einer Transzendierung der weltlichen
Ordnung beitridgt. Der Prozess der Selbstaneignung von Fremdbeobach-
tungen kulminiert in diesen konkreten Fillen also gerade in einer (wohl nie
vollstindig abgeschlossenen) Aufhebung gegenliufiger Unterscheidungs-
routinen und Beobachtungsformen medialer, religiéser und medizinischer
Prigung, die durch den stetigen Auf- und Abbau von vermeintlich ein-
deutigen Geschlechtergrenzen beschrieben werden kann. Auflerdem ist
Ambiguitit nicht nur ein Anlass fiir das System der Massenmedien, eine
Beobachtung bestimmter Phinomene aufzunehmen, sondern stellt selbst
ein Beobachtungsschema dar. Das zeigt sich vor allem in Fillen von Interfe-
renz, wenn die Anwendung von Leitunterscheidungen durch das Auftreten
unterschiedlicher Ambiguititsdimensionen gestort wird und unerwar-
tete Beobachtungen hervorgebracht werden. Hier etablieren sich neue
Codierungen, die sich in Teilen dem Zugriff durch das Mediensystem der
Bundesrepublik mit seinen Beobachtungsroutinen zu entziehen scheinen.
Das tradierte Unterscheidungs- und Kategorienrepertoire muss angepasst
und verindert werden, um weiterhin als ein Instrumentarium medialer
Beobachtungsformen seine Anwendung finden zu konnen.

Schluss

Auf der Grundlage einer Betrachtung unterschiedlicher Phinomene der
Uberlagerung grundlegender Unterscheidungen haben wir uns um eine
exemplarische Auseinandersetzung mit der Interferenz als einem neuen
Konzeptin und fir Forschungen zur Intersektionalititund den Ansitzen des
»Un/doing Difference« bemiitht. Unsere Gegeniiberstellung ambiger Dra-
maturgien religioser Transzendenz in zeitgenéssischen und vormodernen
Settings konnte Interferenzmuster von Religion mit race, Geschlecht und
Sexualitit herausarbeiten. Wir konnten zeigen, dass sich Phinomene der
Uberlagerung ausdehnen und auf diese Weise sowohl die Unterscheidungs-
regime selbst als auch die ihnen zugrunde liegenden Beobachtungssysteme
unter Druck geraten.

Ob hierbei die Ambiguitit der Anlass fiir die Beobachtung eines Phi-
nomens ist (wie etwa in der retrospektiven Bezugnahme Allan Boesaks
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oder Phillis Wheatley Peters’ poetischen Stilmitteln), ob sie Bestandteil
eines (Selbst-)Bekenntnisses ist (wie etwa im Fall von John Marrant und
den beiden trans Frauen im nachtClub) oder Ambiguitit selbst zum Beob-
achtungsschema avanciert, durch das zugleich andere Beobachtungen mit
Unterscheidungen aufgeladen werden kdnnen (wie in den Reportagen des
Focus und des Spiegel), hingt von den spezifischen Interferenzkonstellatio-
nen und ihren historisch-kulturellen Settings ab. Jedoch konnte in allen
untersuchten Fillen gezeigt werden, dass die entstehenden Interferenzen
die Kategoriensysteme und Ordnungslogiken tendenziell destabilisieren.
Im Fall von Allan Boesak nahm die Trias aus Black Consciousness, Black
Theology und Black Power einen zentralen Stellenwert ein, wobei seine
religiose Uberzeugung wesentliche Impulse fiir die Auseinandersetzung
mit dem siidafrikanischen Apartheidstaat lieferte.’° Schien sich bei Phillis
Wheatley Peters die Kraft der politischen Argumentation vor allem aus der
Kombination von religiéser Uberzeugung, der kreativen Umnutzung puri-
tanischer Deutungsmuster und der literarischen Form zu speisen, so setzte
Marrant auf eine Mischung etablierter literarischer Formate (Konversions-
erzihlung, Gefangenschaftsbericht und Reisebericht) um in dem ihn selbst
umstellenden Rahmen des frontier-Diskurses die rassifizierende Unterschei-
dung ganz grundsitzlich unterlaufen zu konnen. Eine Serie von iterativen
Selbst-Praktiken und Interaktionen mit dem Erweckungsprediger, den
Gemeindemitgliedern, der Familie und mit indigenen Gemeinschaften sor-
gen dafiir, dass die erfahrenen Ausgrenzungen zu Ausgangspunkten neuer
Handlungsméglichkeiten werden.?! In den medial dokumentierten Fillen
geschlechtlicher Uneindeutigkeit loste hingegen die Auseinandersetzung
mit Religion und Glauben durchaus Irritation und Verunsicherung aus,
wenngleich das Potenzial zur Aneignung religioser Semantiken bestand
und die Geschlechtstransition in einem christlich gepragten Bedeutungs-

120 Vgl. Boesak 2020: »And what made it interesting was, I saw Black Theology as one of a trilogies, of
Black Consciousness, Black Theology and Black Power. My argument was, you must have all three,
to have a good Black Theology. Then you cannot just have Black Consciousness without translating
everything to some kind of Black Power. So, those were the things we are talking about.«

121 Vgl. Barad/DeKoven 2001, S. 90 zu den historisch-kulturellen Dynamiken der Interferenz ver-
schiedener Unterscheidungspraktiken (und dem Zusammenfallen von Ontologie und Episte-
mologie): »iterative intra-actions are the dynamics through which temporality and spatiality are
produced and reconfigured in the (re)making of material-discursive boundaries and their con-
stitutive exclusions. Exclusions introduce indeterminacies and open up a space of agency; they
are the conditions of possibility of new possibilities.«
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horizont plausibilisiert werden konnte. So griffen die beiden trans Frauen
im nachtClub auf religiése Semantiken zuriick und eigneten sich in ihren
offentlich eingeforderten und strategischen (Selbst-)Bekenntnissen Unter-
scheidungen an. Die Beispiele der Spiegel- und der Focus-Reportage zeigen
hingegen exemplarisch, wie soziale Systeme den Referenzpunkt der Per-
son so konstruieren, dass die Ermichtigung und die Verunsicherung der
beobachtenden und der beobachteten Person — zwar auf unterschiedlichen
Aktivitits- und Relevanzniveaus, wie Hirschauer sagen wiirde,'?? aber den-
noch gleichzeitig — verfolgt werden kénnen. In derartigen Konstellationen
dehnt sich die Interferenz zwischen den verschiedenen Unterscheidungen,
aber auch zwischen ihnen und der beobachteten Ambiguitit von Indif-
ferenz und Differenz als Storquelle der Beobachtungssysteme aus. Die
Berichterstattung in den Reportagen des Focus und des Spiegel suchte und
unterstellte in der Beobachtung von Ambiguitit und Religion tendenziell
Divergenzen. In ihrer Plausibilisierung deutet sich an, dass Biilent Ersoys
Bekenntnis als gliubige Muslimin keine uneingeschrinkte Anerkennung
genoss und das Leben indischer Hijras auch einem medial stilisierten Blick
in eine »unaufgeklirte« Vergangenheit diente. Damit sind Fragen nach der
Legitimitit ritueller Transzendenzversprechen aufgeworfen.

Unsere interdisziplinire Untersuchung politisch oft dezidierter Selbst-
verortungen und Fremdbeschreibungen prominenter, aber auch wenig
bekannter Fille von religioser Transzendenz in Kontexten geschlechtlicher
und rassifizierender Unterscheidungspraktiken ist selbst so verfahren,
dass Interferenzen zwischen den untersuchten Settings angeregt wur-
den. Dabei zeigten sich deutliche Divergenzen in der Uberlagerung von
religiosem (Selbst-)Bekenntnis mit anderen Unterscheidungsdimensio-
nen, aber es zeigten sich auch unerwartete Ahnlichkeiten. Wurde der
christliche Gleichheitsanspruch im Kontext rassifizierender Unterschei-
dungspraktiken des siidafrikanischen Apartheidstaates vor allem dazu
genutzt, um Ungleichheiten abzuwehren und die Differenz einer rassistisch
begriindeten gesellschaftlichen und politischen Mittlerrolle in eine ambig
schillernde Indifferenz abzuwandeln, so trat das religiose Bekenntnis im
Kontext vor-revolutionirer afroamerikanischer Konversionserfahrungen

122 Hirschauer 2020, S. 321. Hirschauer geht es um das »Kontinuum der Dramatisierung« und er
fragt: »wie [werden] Differenzen in ihrer laufenden Kookkurrenz je zeitweise hochgespielt oder
zuriickgedrangt [...]. Mit welchem Relevanzniveau und auf welchem Aktivititsniveau werden sie
prozessiert?«
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in das Zentrum des Geschehens. Es wurde geradezu als Werkzeug zur
Abwehr gesellschaftlicher Definitionsméichte kanonisch implementiert.
Dadurch konnten diese gesellschaftlichen Definitionsanspriiche in einem
produktiven Uberlagerungsszenario von variierenden und heterogenen
Unterscheidungshandlungen und Ambiguititsbeobachtungen als kontin-
gent dargestellt werden. Aus den entstehenden Interferenzen ergab sich
sowohl eine Nicht-Notwendigkeit von Unterscheidungen als auch eine
anders denkbare Moglichkeit der Selbst- und Fremdverortung jenseits ras-
sifizierender wie auch geschlechtlicher Unterscheidungen und religi6ser
Indifferenz.”® In unserem dritten Untersuchungsbereich spielten reli-
giose Selbstbekenntnisse in bundesdeutschen medialen Beobachtungen
von Transgeschlechtlichkeit eine in ihrer Hiufigkeit ephemere, aber nicht
minder politisch folgenreiche Rolle, wenn diese einerseits als Amplitu-
denverstirker und andererseits auch als hegemoniale Zurechtweisungen
entkriftendes Element in medial ausgestellten Auseinandersetzungen mit
der (Geschlechts-)Identitit herangezogen wurden.

Unsere Fallbeispiele zeigten Formen von divergenten und konvergenten
Differenzierungs- und Entdifferenzierungsprozessen, von denen Stefan
Hirschauer sagt:

Situative Undoings, normative Inhibierungen und historische Prozesse der Deinstitutio-
nalisierung und Entdifferenzierung verunmoglichen eine Unterscheidung nicht, sie ma-
chen es nur unwahrscheinlicher, dass sie stattfindet und wahrscheinlicher, dass sie miss-
lingt. Es vermehren sich Situationen der Ununterschiedenheit in einer Hinsicht. Denn
verhalten sich Personen distanziert und ungebunden gegeniiber ihren sozialen Zugeho-
rigkeiten und unterbinden Institutionen Kategorisierungen, gerit eine Differenz in den
Schwebezustand der Indifferenz. Es entsteht eine Art liminaler Zone zwischen der Diffe-
renziertheit und der Differenzlosigkeit einer Sache.**

Wie wir im Rahmen der von uns diskutierten Variationen der Interferenz
herausgearbeitet haben, lisst sich bei den von der Binnendifferenzierung
Betroffenen eine hochst dynamische Verschrankung von Religion und Ge-
schlecht bzw. Religion und Herkunft nachweisen. Religise Praktiken der

123 Vgl. Thompson u.a. 2014. In ihrer Einleitung sprechen die Verfasser:innen von drei »kategoria-
len Verfliissigungen« (ebd., S. 9), welche schwer zu antizipierende Interferenzen wahrscheinlich
machen: »die Unmdéglichkeit [...], die Fundierung, Richtung und Interpretation kulturell-sozialer
Praxis stillzustellenc; die »Kontingenz als Nicht-Notwendigkeit und Anders-Méglichkeit«; und
die »Wanderung und Translation« von gingigen Interpretations- und Beobachtungsmodi (ebd.,
S. 7).

124 Hirschauer 2020, S. 331, Hervorh. im Orig.
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Offenbarung und des Bekenntnisses hegen die Herrschaftseffekte des poli-
tisch motivierten Unterscheidens und Differenzierens ein und transzendie-
ren sie. Hier bedeutet Transzendenz die Moglichkeit, gesellschaftliche Re-
gime fiir die Beobachtung und Wahrnehmung der eigenen Korperlichkeit,
der Erfahrung und der Erkenntnis auf der Grundlage eines religiésen Gleich-
heits-, Erweckungs- und Heilsversprechens zu iibersteigen, letztlich aufler
Kraft zu setzen, aber in anderen Fillen Unterscheidungen auch zu re-affir-
mieren, umzudeuten und zur Autorisierung von Sprecher:innenpositionen
zu nutzen. Gemeinsam ist dem Material also die Bezugnahme auf Fragen
der religiésen Identitit,”® die mit anderen Modi der Differenzierung kon-
frontiert wird. Stets handelt es sich um generalisierte Formen des 6ffentli-
chen Bekenntnisses, die sowohl die Selbstdefinitionen von Individuen tan-
gieren als auch Instrumente der Ausitbung von Macht darstellen kénnen,
sobald dem Subjekt die Definitions- und Entscheidungsgewalt genommen
wird. Der Ansatz der Interferenz erlaubte es, das Uberlagern von religiéser
Zugehorigkeit und Kommunikation mit ambigen Phinomenen der ethni-
schen, raumlichen und geschlechtlichen Zuordnung als reiterativen, kontin-
genten Prozess zu begreifen. Die beobachteten Wechselwirkungen zwischen
den Kategorien von Religion, race/Ethnie, Geschlecht und raumlicher Zuord-
nung waren so vielschichtig, hoch dynamisch und teils kontingent, dass eine
weitere Ausdifferenzierung einer interdiszipliniren Theorie der Interferenz
geboten scheint.
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Die Offnung geschlossener Formen:
Ein Triptychon der Konversion

Elena Furlanetto, Christoph Marx und Benjamin Scheller

Settings

— Zwischen Schwarz und Weif. Die siidafrikanischen Coloureds und die
Apartheid (Auereuropiische Geschichte — Marx)

— DasMeer der Neuchristen: Mobilitit und Ambiguitit konvertierter Juden
und ihrer Nachkommen im Adriaraum des Spitmittelalters und der Frii-
hen Neuzeit (Geschichte des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit —
Scheller)

- »Neophytes«, »renegados«, »creoles«: Dynamiken der (Dis)Ambiguie-
rung in nordamerikanischen Diskussionen des Wandels vom Kolonialis-
mus zur Nationalstaatlichkeit (Amerikanistik — Furlanetto)

Dieses Kapitel entfaltet ein Triptychon disparater Formen, die auf den ers-
ten Blick zu etablierten, bisweilen sogar formelhaften Genres gehoren: eine
Kapellenstiftung des Troiano de Buctunis, eines sogenannten Neuchristen
aus Trani in Apulien (ca. 1502), eine conversion narrative einer weiflen Plan-
tagenerbin im amerikanischen Siiden, A Narrative of the Life of Mrs. Hamilton,
Written by Herself (1810) und Mannenberg, ein Lied des Jazzmusikers Abdullah
Ibrahim aus Kapstadt (1974). Die Autor:innen dieser drei Zeugnisse begrei-
fen wir als ambiguiert, insofern sie zwischen zentralen Unterscheidungen
ihrer Zeit lavierten, nimlich religiésen Unterscheidungen und/oder rassi-
fizierenden Kategorien. Der Neuchrist Troiano de Buctunis war Nachfahre
von Jiid:innen, die Generationen zuvor, im Jahre 1292, unter dem Druck der
Inquisition zum Christentum tibergetreten waren. Die Etiketten »Neofitus«
und »Christianus Novus« bzw. »Cristiano Novello« markierten die Konver-
tierten und ihre Nachkomm:innen auch noch Generationen spater als Neu-
ankémmlinge unter den Christ:innen, die als »Neugepflanzte« keine festen
Wurzeln im christlichen Glauben hitten, und artikulierten somit eine am-
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bige religidse Identitit und Zugehdorigkeit.! Die Autorin des Konversions-
berichtes, Sarah Hamilton, verlieRR die weife, katholische, sklavenhaltende
Gesellschaft, in die sie hineingeboren wurde, um Mitglied der Gemeinschaft
der Baptist:innen zu werden, die ihre Tiiren fiir indigene und afroamerika-
nische Gliubige 6ffnete. Der Jazzmusiker Abdullah Ibrahim schlieflich, frii-
her bekannt als Dollar Brand, gehort der Gruppe der Coloureds an und kon-
vertierte Ende der 1960er Jahre zum Islam: Seine Identitit als Konvertit wird
durch eine Position zwischen den races verkompliziert, die den Coloureds in-
nerhalb der siidafrikanischen Gesellschaft weithin zugeschrieben wird.>
Das Aufeinandertreffen ambiguierter Sprecher:innenpositionen auf der
einen und etablierter, kanonischer oder formelhafter Genres auf der anderen
Seite ruft unweigerlich eine Vielzahl an Fragen hervor, zum Beispiel: Ver-
wandeln die Interventionen von ambiguierten Individuen stabile in instabile
Genres? Wenn ja, wie brechen diese ambiguierten Subjekte aus den Grenzen
von Formeln aus? Und schlief3lich: Ist die formale Offenheit eines Genres die
Folge der Ambiguitit der:s Urheber:in oder haben umgekehrt diese offenen
Formen die Fihigkeit, die Identitit ihrer Autor:innen zu ambiguieren? Um
aus der Kontrastierung unserer drei Fille Antworten auf diese Fragen zu
erhalten, erscheint uns Umberto Ecos Konzept des »offenen Kunstwerks«
hilfreich.? Eco zeigt, dass die Kunstproduktion zwar durch Codes geregelt
ist, die sie aber zugleich tiberschreitet. Die Ambiguitit der dsthetischen
Botschaft, so Eco, ist das Ergebnis der absichtlichen »Unordnung« des
Codes.* Die Mehrdeutigkeit des offenen Werkes suggeriere »etwas wie ein
inneres Vibrieren, einen engeren Kontakt mit der Umgebung, stellt die Um-
risse, die starren Unterscheidungen zwischen den Formen, [..] zwischen
Formen und Hintergrund in Frage.«<* Wenn dies geschieht, wird das Werk
zu einer opera aperta, einem offenen Kunstwerk, lebendig, fluid, mit einer
Vielzahl von Unterbedeutungen, offen fur alternative Interpretationen. Eco
vermutet, dass die Form des (modernen) Kunstwerks gerade in dem Maf}
an isthetischer Giltigkeit gewinnt, in dem das Werk aus verschiedenen,
unerwarteten Perspektiven betrachtet und verstanden werden kann. Unser
Triptychon bedient sich des Eco'schen Konzepts mit spielerischer Geste,
indem es die isthetischen Uberlegungen auf Gegenstinde iibertrigt, die

1 Vgl. dazu das Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit sowie Scheller 2013, S. 313-323.
2 Adhikari 2005, S. 1-65.

3 Eco 2019 [1962].

4Ebd., S.9.

5Ebd., S. 155.
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nicht in Ecos Blickfeld lagen. Auf den folgenden Seiten werden wir uns auf
drei opere aperte — ein Jazz-Stick, eine Stiftung fiir das Seelenheil, eine Kon-
versionserzihlung — beziehen, die durch die Stérungen ihrer spezifischen
Codes, Kanones, Normen, Zentren, Genres und Formeln gekennzeichnet
sind und dadurch konventionelle geschlossene Formen zu offenen Formen
aufbrechen.

»Where It's Happening«: Abdullah Ibrahim sprengt
den Jazz-Kanon

Das Stiick Mannenberg, das der siiddafrikanische Jazzmusiker Abdullah Ibra-
him 1974 nach seiner Riickkehr aus einem zwoélfjihrigen Exil in New York
verdffentlichte,® wird hiufig als »Song« bezeichnet, was es eigentlich nicht
ist, da das Stiick nur eine einzige Textzeile in Afrikaans enthilt, die eher als
eine Art Ausruf zu verstehen ist: »Oh Mannenberg! Jy kan na New York ga-
an, maar ons bly hier in Mannenberg« (»Oh Mannenberg! Du kannst nach
New York gehen, aber wir bleiben hier in Mannenberg«). In diesem Ausruf
wird Ibrahims Heimkehr, die in dem Stiick musikalisch klar zum Ausdruck
kommt, auch verbal unterstrichen. Mannenbery ist ein Stiick fir eine Jazz-
Combo, die bei der Originalaufnahme aus Abdullah Ibrahim am Klavier, Ba-
sil Coetzee (Tenorsaxophon und Flote), Robbie Jansen (Altsaxophon und Fl6-
te), Morris Goldberg (Altsaxophon), Paul Michaels (Bass) und Monty Weber
(Schlagzeug) bestand. Jansen und Coetzee spielten das Stiick spater hiufig
bei Veranstaltungen gegen die Apartheidpolitik, wodurch es als Proteststiick
grofde Popularitit erlangte.

Abdullah Ibrahim, vom Apartheidstaat als Coloured kategorisiert, driickt
im Medium der Musik und der Religion den Wandel seiner gesellschaftlichen
Selbstverortung aus. Jedoch ist die hier entwickelte Identitit keine »Riick-
fallposition«, sondern versucht, die Kultur der Coloureds als innovativ neu
zu beschreiben. Ibrahim bricht aus der rassifizierenden Zuschreibung aus,
mit der der Apartheidstaat die Kulturen von Schwarzen und Coloureds als
statisch, traditionsverhaftet und riickwirtsgewandt definierte, und entwi-
ckelt in seiner neugefundenen Identitit als aus dem Exil zuriickgekehrter

6 Brand 1974.
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Stidafrikaner gleichzeitig eine Neubestimmung dessen, was es heif3t, Colou-
red zu sein.’

Der Jazz war als Musik der Afroamerikaner:innen von Anbeginn eine
subversive Kunst und eine Kunst der Subversion. Die regelmifRigen Innova-
tionsschiibe im nordamerikanischen Jazz brachten eine Erneuerung dieses
subversiven Potenzials, insbesondere in den 1940er Jahren mit dem Bebop,
nachdem weifle Bigbands zuvor den Jazz vereinnahmt, verharmlost und
kommerzialisiert hatten.® Jazz ist eine Musik »von unten, in den USA wie
in Siidafrika, daraus bezieht er seine Innovationskraft. Auch der siidafri-
kanische Jazz war eine subversive Kunst, weshalb die weiflen Regierungen
alle kiinstlerischen Innovationen in Musik und Literatur bekimpften. Die
Zerstorung des Vororts Sophiatown in Johannesburg (1955) war nicht nur
gegen die »rassische Durchmischung« gerichtet, sondern mit dieser Form
brutaler Stadtsanierung sollte auch das Zentrum des sitdafrikanischen Jazz
und einer neu entstandenen urbanen Literaturszene vernichtet werden.’

Ibrahim verbindet seine Erfahrung des amerikanischen Jazz mit seinem
eigenen musikalischen Erbe.'® Der siidafrikanische Jazz entwickelte sich
seit den 1920er Jahren in den siidafrikanischen Townships insbesondere am
Witwatersrand und in den Minencompounds.™ Der Einfluss des nordame-
rikanischen Jazz war kein kontinuierlicher, sondern ein temporirer und
individueller, denn der siidafrikanische Jazz entwickelte seine eigene Dyna-
mik, wobei die afrikanischen Elemente vorherrschten. Dies macht seinen
unverwechselbaren Sound aus, der durch antiphonale und kreisende, das
heif3t sich wiederholende Elemente gepragt ist, die fir europdische Ohren
formelhaft klingen kénnen, weil das in der europdischen Tradition iibliche
Offnen und Schliefen der musikalischen Themenbildung fehlt.’? Westliche
Horer:innen bemingeln oft die fehlende motivisch-melodische Entwick-
lung, die sie von ihrer eigenen Musikkultur her gewdhnt sind. Man muss
sich nur Performances von Bigbands wie den African Jazz Pioneers aus Jo-

7 Vgl. auch Roper 2010; Brunders 2010, S. 73.

8Jost 2003, S. 136.

9 Zur Bedeutung von Sophiatown fiir den siidafrikanischen Jazz vgl. Coplan 1985, Kap. 6; fiir die
neue urbane Literaturszene vgl. Stein 1999 und Mattera 1987.

10 Bickford-Smith u.a. 1999, S. 191.

11 Allen 1996, S. 56.

12 Stapleton/May 1987, S. 186. Durch die repetitiven Formen kommen fiir die Horer:innen rhyth-
mische Muster zum Vorschein, die keine:r der beteiligten Musiker:innen spielt, sondern die aus
dem Zusammenspiel von Instrumenten entstehen, vgl. dazu Kubik 1962; Kwabena Nketia 1974,
S. 171; Ballantine 1996, S. 48; Locke 2009.



DiE OFFNUNG GESCHLOSSENER FORMEN 117

hannesburg anhéren, um die Verwandtschaft mit Mannenberg zu erkennen.
In seinen frithen Jahren hielt Ibrahim siidafrikanische musikalische Idiome
aus seiner 6ffentlich gespielten Musik heraus, pflegte sie aber privat.?

Der amerikanische Jazz seinerseits kam durch ein Verschmelzen afrika-
nischer und europiischer Musiktraditionen zustande,* das dadurch ermég-
licht wurde, dass die Tonleitersysteme mit der Ausnahme der zwischen der
kleinen und grofien Terz liegenden Blue Note sehr dhnlich waren.” In sei-
ner Geschichte hat der amerikanische Jazz immer wieder entscheidende Im-
pulse von anderen Musiktraditionen erhalten, insbesondere aus Afrika, Siid-
amerika (in erster Linie Brasilien) und der Karibik (Kuba, Jamaika etc.). Ge-
rade Duke Ellington, der Abdullah Ibrahim am Beginn von dessen Amerika-
aufenthalt forderte, eine erste Schallplatte fir ihn produzierte und ihr durch
seinen Namen auf dem Cover die notwendige Reklame verschaffte, hat im-
mer wieder solche Impulse aufgegriffen und auch einzelne Musiker:innen
aus der Karibik in seine Bigband aufgenommen. Der sogenannte »Jungle
Style« des Duke Ellington Orchestra verdankte sich solchen Einfliissen.'¢

Es ist darum fraglich, ob man tiberhaupt von einem hybriden Jazz-Stil
sprechen kann, wenn der Jazz grundsitzlich und iberall, ob in Studafrika
oder Nordamerika, verschiedene Einfliisse aufgegriffen hat, ja der Vermi-
schung von Musikkulturen seine Existenz verdankt.”” Man kann Abdullah
Ibrahims Musik nicht als eine siidafrikanische Variante des amerikanischen
Jazz bezeichnen, vielmehr verarbeiteten die Stiicke, die er mit und nach Man-
nenberg geschaften hat, seine USA-Erfahrung, sie integrierten einen ameri-
kanischen Einfluss in einen eigenstindigen siidafrikanischen Jazz.'®

Mannenberg hat fir Ibrahims Biografie im Allgemeinen und seine mu-
sikalische Biografie im Besonderen die Bedeutung eines Wendepunkts,
der Riickwendung zu einer siidafrikanischen musikalischen Sprache, die
gleichwohl Elemente des amerikanischen Jazz verarbeitet. Riickwendung
heif’t aber nicht Zuriickfallen in Tradition, sondern im Gegenteil: Ibrahim
findet fiir sich in einer neuen musikalischen Sprache einen Ausdruck dafir,

13 Mason 2007, S. 27.

14 Tracey 1963, S. 38.

15 Zu afrikanischen Tonleitersystemen, die Ahnlichkeiten zum Blues aufweisen, vgl. Kubik 1988,
S. 305 f.; Jones 1951.

16 Berendt 1976, S. 78.

17 Uber weitriumige innerafrikanische Einfliisse und Vermischung mit Jazz-Elementen in musi-
kalischer Struktur wie Instrumenten vgl. Kubik 1991, S. 250.

18 Zu Ibrahims Einfluss auf andere Jazz-Musiker:innen vgl. Stapleton/May 1987, S. 205.
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was es heifst, Coloured zu sein. Indem er sich musikalisch dem Schwarzen
Jazz annihert, erfindet er seine Identitit als Coloured neu und tiberwindet
sie gleichzeitig. Mannenberg offnet die weitgehend geschlossene Form des
Jazz-Kanons fiir andere Musikstile, fiir herkdémmliche und altbekannte
wie auch fiir ungewdhnliche und unbekannte. Unter letzteren findet man
Elemente mystischer islamischer Musik,"” was Mannenberg zu einem Stiick
musikalischer wie auch spiritueller Vielfalt macht.

Ibrahim hat nach seiner Riickkehr aus einem zwolfjihrigen Exil nach
Stidafrika im Jahr 1974 mit Mannenberg nicht nur einen eigenen Stil gefunden
und die Kultur der Coloureds als eine Kultur der Innovation neu gestaltet,
sondern er ist zum Islam konvertiert. Die siidafrikanischen Coloureds
sind mehrheitlich Christ:innen. Durch seine Konversion zum Islam und
den Namenswechsel von dem kolonialen Dollar Brand (Brand ist ein unter
Bur:innen verbreiteter Name) zu Abdullah Ibrahim hat er sich zu einer Min-
derheit unter den Coloureds gesellt, gleichzeitig aber eine kulturelle Distanz
zu den Weilen aufgebaut. Konversion und innovativer Jazz-Stil gehéren
zusammen. Seine Identitit als Konvertit ist verwoben mit der Textur des
Songs und in dessen Paratext sichtbar. Denn die Kompositionsgeschichte
wird von ihm - dhnlich einer Konversionsgeschichte — als plétzliche, tiber
ihn kommende Inspiration beschrieben. Die scheinbar beildufige Komposi-
tion von Mannenberg wihrend einer Pause im Aufnahmestudio wird wie ein
Erweckungserlebnis prisentiert.°

Der Titel des Stiickes Mannenberg bringt Coloured-Identitit zum Aus-
druck und geht gleichzeitig daritber hinaus. Manenberg ist eines jener
Wohngebiete in Kapstadt, das fiir die Coloureds den repressiven und exklu-
dierenden Charakter der Apartheid verkorpert. Es ist das Gegenstiick zum
District Six, einem Wohngebiet in der Nihe des Stadtzentrums, das von
der Apartheidregierung in den 1970er Jahren zum »weiflen Gebiet« erklart
worden war und dessen Bewohner:innen daraufthin zwangsumgesiedelt
wurden. Wihrend District Six im kollektiven Gedichtnis eher eine nostal-
gisch verklirte Vergangenheit reprasentiert, steht Manenberg fir die harte
Lebensrealitit der Gegenwart. Der Ursprung des Namens »Manenberg« ist
nicht bekannt, méglicherweise gibt es einen Bezug zum afrikaansen Wort
»maan«, dem Mond. In der Religion der Khoikhoi, aus denen die Coloureds
unter anderem hervorgingen, spielte der Mond eine zentrale Rolle, die sich

19 Insbesondere im Stiick Ishmael: Ibrahim 1979.
20 Vgl. Ibrahims Beschreibungen in Austin 1987.
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aber wegen der kaum vorhandenen Quellen nicht mehr genauer bestimmen
lisst. Missionare wollten aber beobachtet haben, dass konvertierte Khoikhoi
nachts bei Mondschein beteten und dabei in geradezu exzessivem Maf} ihre
Emotionen duflerten.”’ Das doppelte »n« in Ibrahims Stiick Mannenberg
jedoch verwischt den klaren territorialen Bezug auf einen bestimmten Ort
in Siidafrika.?? Mannenberg ist gewissermaflen entterritorialisiert. »Manne«
ist das afrikaanse Wort fiir Manner und der Song erhilt damit eine unaus-
gesprochene und unklare Gender-Assoziation, sodass das Lied selbst als
Protestlied gleichzeitig fiir das »Ermannen, das Mut fassen, aber auch fiir
die Wiederherstellung von Mannlichkeit stehen kann.

Abdullah Ibrahim hat sich nie schriftlich zu seiner Musik geduflert, wes-
halb eigene Aussagen weitgehend auf Interviews und Filmdokumentatio-
nen beschrinkt sind, zu denen auch Chris Austins Dokumentation A Brot-
her with Perfect Timing (1987) zihlt.?? Darin zieht Ibrahim einen direkten Ver-
gleich zwischen Manenberg bei Kapstadt mit Soweto bei Johannesburg, zwei
sehr unterschiedlichen urbanen Riumen: Soweto hat ca. 2 Millionen Ein-
wohner:innen, Manenberg 50.000. Eigentlich hitte ein Vergleich mit Kaye-
litsha, dem grofiten schwarzen Township bei Kapstadt, nihergelegen, doch
scheint Ibrahim bewusst Manenberg gewahlt zuhaben, um die Ausgrenzung
der Coloureds und der Schwarzen in einen direkten Bezug zueinander zu
setzen.

Als Exponent der Coloured-Community spricht Ibrahim aus einer Po-
sition der Ambiguierung, jedoch wird seine Position zwischen den races im
Musikvideo zu Mannenberg mit Komplexitit angereichert.? Darin stellt sich
Ibrahim als Amalgam verschiedener Kosmologien dar: kniend vor einem
muslimischen Grab - eine Reverenz vor seinem muslimischen Glauben
—, jedoch auch Tai-Chi praktizierend, was eine offene, fluide Spiritualitit
suggeriert. Das Video endet mit einem Kameraschwenk auf den Vollmond
und damit moglicherweise mit einer Anspielung auf die religiése Verehrung
des Mondes durch die Khoikhoi.

Mannenberg ist den Hinden des Komponisten entglitten und verselb-
standigte sich in das, was John Edwin Mason »an icon of the [South African
Coloured] community as a whole«und einen Spiegel ihrer Diversitit nennt.

21 Malherbe 1979, S. 370. Vgl. auch Jorritsma 2008, S. 61.

22 Johns 2014.

23 Austin 1987.

24 Das Video online: https://www.youtube.com/watch?v=hiQOuyqySBg, letzter Zugriff: 16.09.2024.
25 Mason 2007, S. 36.
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Vor allem Ibrahims Co-Musiker Basil Coetzee und Robbie Jansen popula-
risierten und politisierten das Lied zu einer »Hymne« und einem Symbol
der Anti-Apartheid-Bewegung. Die immense Resonanz des Stiickes wird
durch die produktive Unbestimmtheit des Titels des Albums vorausgedeu-
tet: Mannenberg — Is Where It's Happening, wodurch die Entterritorialisierung
des Kampfes gegen die Apartheid durch den Bezug auf das Township
schlechthin unterstrichen wird.

»ut verum christianum decet«: Troiano de Buctunis macht
ein Quasi-Testament

Als Troiano de Buctunis 1502 starb, sahen sich die Neuchrist:innen von Tra-
ni der grofdten Anfechtung gegeniiber, der ihre Zugehorigkeit zur christli-
chen Gesellschaft in den iiber zweihundert Jahren seit der Konversion von
etwa 20 jiidischen Gemeinden im Kénigreich Neapel im Jahr 1292 ausgesetzt
war. Bereits unmittelbar nach ihrer Konversion hatten dominikanische In-
quisitoren die vom Judentum Konvertierten Apuliens verfolgt, da ihre re-
ligiése Praxis und Identitit in ihren Augen Fragen aufwarf. Diese Verfol-
gung kam zwar bereits Mitte des 14. Jahrhunderts zum Erliegen, Mitte des
15. Jahrhunderts sahen sich die Neuchrist:innen Apuliens jedoch abermals
mit dem Vorwurf konfrontiert, im Verborgenen dem Judentum anzuhin-
gen. Als das Heer des franzosischen Konigs Karl VIIL. 1495 in das Regno di
Napoli einfiel, lief dann eine Welle von Pogromen durch das ganze Land. Sie
richteten sich nicht nur gegen die Jiid:innen des Reichs, sondern vielerorts
auch gegen die Nachkomm:innen der Konvertierten von 1292. Die Neuch-
rist:innen von Trani wurden aus der Stadt vertrieben, ihr Besitz durch den
Koénig konfisziert. Auch Troiano de Buctunis sah sich nun ausgestoflen und
seines Besitzes und seiner Lehen beraubt.

Troiano stammte aus der fithrenden Familie der Neuchrist:innen Apuli-
ens. Der Name de Buctunis ist die apulische Form von de Benedictis bzw. de
Benedetti und damit méglicherweise eine Ubertragung des jiidischen Na-
mens ben Baruch (»Sohn des Gesegneten«) in die Volkssprache. Zumindest
ist aus Trani eine Grabinschrift aus dem 13. Jahrhundert belegt, in der ei-

26 Vgl. zum Fall des Troiano de Buctunis Scheller 2013, S. 271-283.
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nes Rabbi Adonijah, Sohn des Rabbi Baruch, gedacht wird.*” Der Name wire
dann Ausdruck eines Herkunftsbewusstseins, das die Erinnerung an die jii-
dische Herkunft in der Familie prisent hielt.

Erstmals in den Quellen belegt ist die Familie 1358 mit Troianos Urgrof3-
vater, Leo de Buctunis. Dessen Sohn, Angelillo besay mehrere Hiuser in der
Giudecca, dem (ehemaligen) Judenviertel von Trani. Zu Beginn des 15. Jahr-
hunderts ist er jedoch auch in Venedig nachgewiesen, von wo er Tuche
nach Apulien importierte. Troianos Vater, Molillo de Buctunis war ebenfalls
Tuchhindler und gehérte zu den wohlhabendsten Biirger:innen von Trani.?
Troiano de Buctunis hatte die Rechte studiert und ist im Jahr 1466 als Rat
des Kénigssohns Ferrandino belegt. In der Folge hatte er wichtige Amter
in der koniglichen Zentralverwaltung inne und gehorte ab Ende der 1470er
Jahre zu den wichtigsten Ratgebern der Konige Ferrante und Ferdinandino.
In ihrem Auftrag tbernahm er Gesandtschaften an die Hofe der Herzoge
von Ferrara und Mailand, nach Florenz, an die Kurie in Rom und 1501 an den
franzosischen Konigshof. Ein Jahr spiter starb er.?

Die Kapelle des Troiano de Buctunis ist nicht erhalten. Denn die Domini-
kanerkirche S. Croce in Trani, in der er sie stiftete, wurde 1763 mit Ausnahme
des Campanile abgerissen und komplett neu errichtet. Das einzige iiberlie-
ferte Dokument tiber die Errichtung dieser Stiftung ist die letztwillige Verfii-
gung des Troiano de Buctunis, die dessen Sohn Andrea und die Dominikaner
von Trani 1505, drei Jahre nach Troianos Tod, durch einen Richter und einen
Notar in Anwesenheit von sieben Zeugen beurkunden lieRen.*® Die Urkun-
de zielt darauf ab, dem letzten Willen Troianos Rechtskraft zu verleihen und
ihn juristisch unanfechtbar zu machen, muss aber gleichzeitig verschleiern,
dass Troiano zum Zeitpunkt seines Todes offenkundig als Apostat infamiert
war und daher gar kein rechtskriftiges Testament verfassen lassen konnte.
Die Leerstelle des fehlenden Testaments wird notdiirftig iiberdeckt, indem
die Urkunde von 1505 ausfithrlich die Bemithungen des Troiano de Buctu-
nis referiert, seinen letzten Willen in eine quasi-testamentarische Form zu
bringen. Troiano habe ihn vor Verwandten und den Briidern des Dominika-
nerkonvents bekundet und ihn von seinem Neffen, Baldessare de Gello, mit
der Absicht schriftlich festhalten lassen, den Inhalt des Schriftstiicks noch in

27 Cassuto 1931/1932; Munkacsi 1940, S. 79.

28 Scheller 2013, Prosopografie, Nr. V/1,V/3, V/5.

29 Scheller 2013, Prosopografie, Nr. V/14; Zapperi 1971.

30 Die Urkunde ist abgedruckt in Scheller 2013, S. 474—476.
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die Form eines Testaments zu bringen. Aufderdem betont die Urkunde von
1505, dass Troiano seine Verfigung zugunsten der Dominikaner im Vollbe-
sitz seiner geistigen Krifte getroffen und dass er die Sterbesakramente er-
halten habe, »wie es einem wahren Christen ziemt« (»dictus dominus Troya-
nus susceptis omnibus ecclesie sacramentis, ut verum christianum decet).
Mit seinem Quasi-Testament dnderte Troiano de Buctunis also das formel-
hafte Genre des Testaments in eine instabile Form und dokumentierte so
gleichzeitig die Reflexion eines ambiguierten Selbst in einem ambiguierten
Text.

Ahnliches gilt fiir die Stiftung, deren Errichtung der Text sichern sollte.
Stiftungen waren im Spitmittelalter eine stark konventionalisierte Praxis,
um fiir das Seelenheil Sorge zu tragen.*! Aufwindigere Stiftungen jedoch
dienten gleichzeitig der innerweltlichen Reprisentation.*? Christine Gétt-
ler hat religiése Stiftungen portugiesischer Conversos im Antwerpen des
16. Jahrhunderts untersucht und diese als »rhetorische Gebirden« ihrer
Stifter:innen interpretiert, die »auf bestimmte Situationen hin angelegt
wareng, die in der einen oder der anderen Weise durch die Gefahr der
Verfolgung oder Ausgrenzung geprigt waren.*® Als eine solche rhetorische
Gebirde kann auch die Kapellenstiftung des Troiano de Buctunis inter-
pretiert werden. Sie macht Aussagen iiber seine Identitit als Nachkomme
von Jid:innen, die vier Generationen zuvor zum Christentum tibergetreten
waren, und tiber die soziale Position, die er als solcher meinte beanspru-
chen zu dirfen. Indem er sich der Praxis der Stiftung bedient, versucht er
auflerdem, diese Intervention in die zeitgendssische Auseinandersetzung
itber den Ort der Neuchrist:innen von Trani in der christlichen Gesellschaft
auf Dauer zu stellen und wichtige Verbiindete fiir dieses Bestreben zu
gewinnen.

Troiano de Buctunis’ Kapelle sollte der Ort sein, an dem seine sterbli-
chen Uberreste ihre letzte Ruhe erhalten sollten. Die Dominikaner von Trani
erhielten damit die Zustindigkeit fiir sein Totengeddchtnis. Dieses bestand
zum einen in ewigen Messen fiir ihn zu Allerseelen und an seinem Todestag.
Auflerdem sollten die Dominikaner von Trani an Mariae Lichtmess (purifica-
tio Mariae) das Haus des Stifters und seiner Erben mit einer Fackel und Ker-
zen ehren (»singulis annis in die purificationis beatissime virginis Marie eius

31 Borgolte 2015.
32 Michalsky 2000.
33 Gottler 2000, S. 283.
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heredes et domum honorare de una torcia et candelis«). Es sollte also gerade
jenes Marienfest begangen werden, das zum Ausdruck brachte, dass die Got-
tesmutter und ihr Sohn Jitd:innen gewesen waren. Das Lukasevangelium be-
richtet, dass Maria sich nach der Geburt Jesu nach der vom jiidischen Gesetz
vorgeschriebenen Frist zur Reinigung in den Tempel nach Jerusalem bege-
ben und ihren Sohn dabei dem Herrn geweiht habe (Lk 2,22f.). Diese Frist be-
trug 40 Tage, und bereits im 4. Jahrhundert hatten die Christ:innen Jerusa-
lems den 40. Tag nach Weihnachten besonders festlich begangen. Im 7. Jahr-
hundert wurde das Fest in die purificationis Mariae in Rom eingefithrt und war
seitdem fester Bestandteil der katholischen Liturgie.** Dabei standen vor al-
lem die Kerzenweihe und eine Lichterprozession im Mittelpunkt. An man-
chen Orten wurden besonders lange Kerzenstocke in die Kirche getragen
und geweiht, die dann zu Hause zerschnitten und an die einzelnen Mitglie-
der der Familie verteilt wurden. Dies war moglicherweise mit der Formu-
lierung in Troianos letztwilliger Verfiigung gemeint, die Dominikaner von
Trani sollten an Lichtmess das Haus des Stifters und seiner Nachkomm:in-
nen mit einer Fackel ehren. In der Feier von Lichtmess kommt letztmalig im
liturgischen Jahr die weihnachtliche Lichtsymbolik zur Geltung, und zwar in
einer Weise, die auf das jitdische Erbe in der christlichen Religion verweist.
Das Kerzenlicht steht nach jitdischer Tradition fiir die Verbindung von Kor-
per und Seele im Menschen.

Mit der Stiftung einer Gedachtnisfeier fiir ihn und seine Nachkomm:in-
nen an Mariae Lichtmess schrieb sich Troiano de Buctunis also in ein christ-
lich-religioses Fest ein, das wie kein anderes die jidischen Grundlagen des
Christentums betonte und in seiner praktischen Ausgestaltung versinnbild-
lichte. Damit inszenierte er eine Verteidigung der eigenen jidischen Her-
kunft gegen die zu dieser Zeit grassierende Unterstellung, dass diese seine
Zugehorigkeit zu den Christ:innen infragestellte, und bediente sich dabei ei-
nes Argumentes, wie es in Apulien zur gleichen Zeit auch von anderen vorge-
bracht wurde, das gleichzeitig jedoch in neuer Weise riskant geworden war.

Wenige Jahre vor Troianos Tod hatte der apulische Humanist Antonio de
Ferrariis den Traktat De Neophytis verdffentlicht.® In diesem geht es zwar we-
niger um die Frage, ob die Nachkomm:innen jiidischer Konvertierter zu den
Christ:innen gezahlt werden konnen, als um die Frage, ob die Abstammung
von Jiid:dinnen mit dem Aufstieg in den Adel vereinbar sei, was de Ferrariis

34 Schifer 2021.
35 De Ferrariis 1959, S. 220-225; vgl. Scheller 2013, S. 326—330.
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bejaht. Hierfiir bemiihte er freilich das Argument, dass die christliche Reli-
gion auf dem Judentum basierte, dass Christus Sohn einer Jiidin war und von
Jid:innen abstammte und dass die Apostel allesamt Juden waren: »Wenn wir
Christen sind, wenn wir tiglich im Tempel bekennen, Samen Abrahams zu
sein, wenn wir Christus als Herrn und Meister verehren, warum verabscheu-
enwir die jiudische Herkunft, die unter allen Barbaren in allen Tugenden am
meisten herausragt und die gerechteste ist?«*

Auch die Grabkapellenstiftung des Troiano de Buctunis stellte also seine
»religiose Identitit [..] sichtbar zur Schau« und hatte das Ziel zu demons-
trieren, dass »der Stifter in der katholischen Religion beheimatet« war.*’
Anders als die Stiftungen der portugiesischen Conversos im Antwerpen des
16. Jahrhunderts tritt in ihr jedoch kein »Ubermaf an katholischer Rhetorik«
mit »kompensatorischem Charakter« zutage.*® Zwar soll auch sie Zweifeln
an der christlichen Identitit und den sozialen und politischen Konsequen-
zen begegnen, die diese Zweifel fiir die Neuchrist:innen Apuliens und fiir
Troiano de Buctunis selbst um 1500 hatten. Als rhetorische Gebirde ist die
Kapellenstiftung jedoch nicht defensiv, sondern stellt geradezu offensiv die
judische Herkunft des Stifters heraus. Im Einklang mit zeitgendssischen
Diskursen entwirft sie ein Konversionsnarrativ als Traditionsnarrativ, in
dem das Judentum nicht als Antagonist des Christentums, sondern als
dessen Grundlage prisentiert wird und eine Abkunft von Jiid:innen nicht
als Stigma, das Zweifel an der christlichen Identitit sit, sondern als Aus-
zeichnung, da der Stifter diese Abstammung mit dem Erldser und seiner
Gebirerin teilte.

Die Grabkapelle des Troiano de Buctunis stellte daher nicht nur zur
Schau, dass seine Identitit als »wahrer Christ« durch seine Abstammung
von Jiid:innen nicht in Zweifel gezogen werden konnte, sondern auch, dass
seine Familie eine zentrale Rolle in der stidtischen Gesellschaft fur sich
beanspruchen konnte. Sein Sohn Andrea lief? die Kapelle, die das Patrozini-
um S. Maria de Gratia erhielt, zwischen 1502 und 1505 erbauen, und zwar
liturgisch und sozialrdaumlich so zentral wie nur eben moglich: in der Nihe
des Hauptaltars, neben den Kapellen zweier der iltesten Adelsfamilien von

36 De Ferrariis 1959, 221 f.: »Si Christiani sumus, si semen Abrahae nos esse quotidie palam in temp-
lis profitemur, si Christum magistrum et dominum colimus, quare iudaicam originem inter om-
nes barbaros in omni virtute praestantissimam et iustissimam abominamur?«

37 Gottler 2000, S. 284.

38 Ebd., 305.
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Trani, der Filangeri und der de Cunio. Hier sah Andrea de Buctunis den
Platz, den sein Vater Troiano fiir seine Familie beanspruchte.

Dass es Troiano gelang, eine Gedenkkapelle fiir seine Familie in der 6rtli-
chen Dominikanerkirche von Trani errichten zu lassen, obwohl seiner letzt-
willigen Verfigung die Rechtskraft eines formalen Testamentes abging, und
das in der Nahe der Kapellen der altesten aristokratischen Familien von Tra-
ni, war nur moglich, weil er den dortigen Konvent als Verbtindeten fiir seine
rhetorische Gebirde gewinnen konnte. Doch nicht nur das: Er machte die
Dominikaner gleichzeitig zu Verbiindeten fiir sein Bestreben, sein Vermo-
gen, das seit 1495 prekir war, fiir sich und seine Nachkomm:innen zu bewah-
ren. Und dies macht sein posthumes Vermichtnis noch komplexer. Zu den
erblichen Lehen, die Troiano de Buctunis 1495 wihrend der franzdsischen
Invasion verlor, gehdrten auch die Einkiinfte aus einem Zoll am Hafen von
Trani. Zwar war es ihm nach dem Abzug der Franzosen aus dem Konigreich
Neapel gelungen, sie durch den Kénig zuriickerstattet zu bekommen, vor Ort
stief} die Einnahme der Zolleinkiinfte durch die Beauftragen der Familie de
Buctunis jedoch immer wieder auf Widerstinde. Wohl aus diesem Grund
dotierte Troiano 1502 seine Kapellenstiftung bei den Dominikanern von Tra-
ni nicht mit dem Pachtzins einer Immobilie, wie es die Regel war, sondern
mit einem Teil der Einkiinfte aus dem Zoll, die ihm in Trani nach 1495 immer
wieder verweigert wurden. Denn so mussten kiinftig auch die 6rtlichen Do-
minikaner daran interessiert sein, dass Troianos Erb:innen diese Einkiinfte
tatsichlich beziehen konnten. Gleichzeitig machte er die Dominikaner so zu
Garanten seiner religiésen Orthodoxie. Schliefllich und endlich fand Troia-
no de Buctunis durch die Stiftung einer Grabkapelle bei den Dominikanern
von Trani seine letzte Ruhe auch in der Nihe seiner jiidischen Vorfahr:innen.
Denn im Jahre 1302 hatte Kénig Karl II. das Gelinde, auf dem der jiidische
Friedhof von Trani lag, den Dominikanern iibereignet, die in der unmittel-
baren Nachbarschaft ihre Kirche errichtet hatten.*

Troianos letztem Willen fehlt die Form des Testaments, doch er schafft
eine dauerhafte rhetorische Geste in Form einer Kapelle und zielt dar-
auf ab, die Wahrnehmung seiner religiésen Identitit und seines sozialen
Status dauerhaft zu formatieren. Dieses architektonische Addendum un-
terstreicht, dass Troianos textuelles Vermichtnis weit iiber die Grenzen
des testamentarischen Genres hinausreicht, zeitgleich durch Defekt und
Exzess. Ahnlich wie Ibrahims Aufbruch vom und seine Ambiguierung des

39 Beltrani 1873, Nr. 6; vgl. Scheller 2013, S. 75.
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Jazz-Standards politisch war und Mannenberg zu einem Symbol, zu einer
Hymne und zu einem Anzeiger der Prisenz von Coloureds in siidafrika-
nischer Kultur wurde, so wurde auch Troianos Kapelle, deren prominente
Positionierung neben dem Altar und mitten unter Tranis aristokratischen
Familien zu einer politischen Erkldarung iiber die Positionierung der Neu-
christ:innen in der urbanen Gesellschaft von Trani, der Zentralitit, die sie
erreichen konnten, und ihres Rechtes auf Prominenz. Durch ihre instabilen
und destabilisierenden Texte bezeugen Abdullah Ibrahim und Troiano de
Buctunis die Etablierung ambiguierter Prisenzen im Kanon oder in der
architektonischen Landschaft einer Stadt. Troianos Handlungsvermogen
als Konvertit, als Person zwischen zwei religiosen Traditionen, spiegelt
sich ebenso in diesem Dokument wider. Troiano erweitert die Moglichkei-
ten zweier formelhafter Genres, des Testamentes und der Stiftung, und
transformiert sie in einen Raum, in dem zwei religiose Traditionen koexis-
tieren konnen, ohne dass die eine die andere herausfordert. Folglich 6ffnet
Troianos Quasi-Testament ein formelles Genre zu einem Feld der Ambi-
guitdt: auf der einen Seite festigt es seine Zugehdorigkeit zum Christentum,
auf der anderen unterstreicht es seine jidische Herkunft und zeigt die
Interdependenz beider Religionen auf.

Sarah Hamilton erzihlt ihre Konversionsgeschichte

Sarah Hamilton (1745-1806), Erbin der katholischen Aristokratie von South
Carolina, konvertiert zum Baptismus: Eine enthusiastische und hochst per-
formative Konfession, die ihre Anhinger:innen in allen Schichten und races
fand. Sarah Hamilton wird 1745 in eine katholische Familie in Frankfurt am
Main geboren, die aber 1752 nach Charleston, South Carolina, iibersiedelt.
Im Alter von etwa 16 Jahren heiratet sie den Charlestoner Kaufmann Alexan-
der Hamilton, der allerdings im Revolutionskrieg fillt. Verwitwet und mit-
tellos zieht Sarah Hamilton zu einem wohlhabenden Onkel, der ihr sein Haus
und sein Vermogen 6ffnet und sie zu seiner Erbin macht. Sie lernt einen
Plantagenbesitzer aus Georgia kennen und verlobt sich mit ihm. Die Hoch-
zeit sollte jedoch durch Sarahs Konversion zum Baptismus verhindert wer-
den.

Thre Konversionsgeschichte legt Hamilton in einer spirituellen Autobio-
grafie nieder: 1803 erscheint A Narrative of the Life of Mrs. Hamilton, Written
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by Herself, 1807 und 1810 folgen zwei weitere Auflagen. In ihrer Erzihlung
berichtet Hamilton von einem wiederkehrenden Traum, in dem sie mit
einem Priester der Episkopalkirche aus goldenen Schalen trinkt, als ihr
Blick auf »a great company of shining people« fillt, »dressed in white robes,
with white palms in their hands«.*® Nach diesem Anblick erscheinen sie
selbst und der Priester ihr plétzlich »black and disagreeable«.” Hamilton
versucht, die strahlenden Menschen zu erreichen, aber ein tosendes (»bo-
isterous«) Meer erstreckt sich zwischen ihr und ihnen und als sie einen
Weg sucht, es zu iberqueren, stof3t »a negro« sie hinein, eine Geste, die
an das baptistische Taufritual erinnert.** Von den Wogen des Meeres bald
wieder an Land gespiilt, weist der »Capt[ain] of these shining ones« sie auf
einen schonen Palast hin, »as large as this globe, but it was still above this
world«.”® Beim Versuch, diesen Palast zu erreichen, gibt jedoch die Erde
unter ihr nach und reif3t Hamilton in einen giahnenden Abgrund, wo sie auf
einem kleinen Vorsprung drei Tage ausharrt, bis ein anderer Mann aus der
Gruppe der »shining ones« ihr einen diinnen Faden zuwirft, an dem sich
festhaltend sie aus der Grube gezogen wird. »I then awoke, and behold it
was a dream.«** Dreimal hat Sarah denselben Traum, bevor sie bei einer
baptistischen Taufe eines Versklavten den Tiufer als jenen Mann aus ihrem
Traum erkennt, der sie am zarten Faden aus der Grube gezogen hat. Diese
Begegnung erschiittert Sarah so sehr, dass eine Krankheit sie befillt, von
der sie weder Medizin noch katholische Seelsorge befreien konnen, bis die
Familie den baptistischen »minister« herbeiruft, um den Fluch, mit dem
dieser Sarah belegt haben soll, aufzuheben. Das Gesprich mit dem Geist-
lichen fithrt Sarah schlieflich aus ihrer Verzweiflung und zur Konversion
zum Baptismus.

Das Genre der Konversionserzihlung ist eine geschlossene Form. Es geht
zuriick auf Vorbilder wie etwa Paulus’ Bekehrung auf seinem Ritt nach Da-
maskus oder Augustinus’ Schilderung des eigenen Konversionsweges in den
Confessiones. Die Gattung folgt typischerweise konventionellen Regeln und
entfaltet sich entlang erwartbarer Paradigmen, die unter anderem durch die
beiden beriihmten Vorlagen geprigt wurden.* Auch der Traum gehért zu

40 Hamilton 1810, S. 3 f.
41 Ebd., S. 4.

42 Ebd.

43 Ebd.

44Ebd.,S. 5.

45 Gordis 2008, S. 371.
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diesem Motivrepertoire.* Aufgrund ihrer Konventionalitit wurden frithe at-
lantische und amerikanische Vertreter dieses Genres oft, so Patricia Cald-
well, als »stiff and formulaic, dutifully conforming to established theologi-
cal conventions and plowing along in the same old ruts« bewertet.* Cald-
well zeichnet jedoch ein weitaus lebendigeres Bild der conversion narrative, die
trotz ihrer »prescribed signs and stages of conversion« die Artikulation ori-
gineller Individualititen erlaube.*®

Die Narrative Sarah Hamiltons ist ein Beispiel fiir eine solche Offnung
der konventionellen Form und deren originelle Aneignung. Grund hierfiir
ist die ungewohnliche Rolle, die race in Hamiltons Konversionsgeschichte
spielt und die die formelhafte Natur der conversion narrative sowie die her-
kémmlichen Vorstellungen von race im Amerika des 19. Jahrhunderts stort
und destabilisiert. Sofern das Thema in den conversion narratives von Nati-
ve Americans und afroamerikanischen Christ:innen anklingt, geschieht dies
eher in dem Bemiihen, den Autor:innen den »Makel« nicht-weifier Herkunft
durch die ostentative Anpassung an europdische Kultur, Kleidung, Haarmo-
de, Korperhaltung usw. zu nehmen. In den conversion narratives von weiflen
Frauen wiederum sind Anspielungen aufrace eher selten und tauchen eher in
einem abolitionistischen Kontext auf. Abolitionistische Ambitionen, wie sie
sehr deutlich etwa von Harriet Beecher Stowe oder Lydia Maria Child arti-
kuliert werden, darf man Hamiltons Narrative wohl nicht unterstellen, denn
eine Aufwertung von Blackness lisst sich in der Erzihlung an keiner Stelle
beobachten. Im Gegensatz zu diesen Umgangsweisen mit rassifizierenden
Zuschreibungen findet man bei Hamilton das Blackening eines Genres, des-
sen Autor:innen gemeinhin eher dazu neigten, race zu kaschieren oder ttber-
haupt nicht zu thematisieren.

An Hamiltons Narrative sticht vor allem die zentrale Rolle heraus, die
Afroamerikaner:innen fiir Sarahs Konversion und die Erzihlung im Gan-
zen spielen: vor allem die »negroe« im Traum, die sie ins tosende Meer
stofe,” und die baptistische Taufe, deren Zeugin sie wird und die fiir sie
das eigentlich erschiitternde Bekehrungserlebnis ist.”® Wie gesagt darf
der Umstand, dass getriumte und reale Begegnungen mit baptistischen
Afroamerikaner:innen Sarahs Konversion motivieren, keineswegs als eine

46 Vgl. etwa das Kapitel Traum, Bekehrung und christliche Autobiographien in Schmitt 2006, S. 122-135.
47 Caldwell 1983, S. 39.

48 Ebd.

49 Hamilton 1810, S. 4.

50 Vgl. Sobel 1997.
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Anerkennung oder Aufwertung von Blackness, geschweige denn als eine
abolitionistische Positionierung missdeutet werden. Im Gegenteil: Das Nar-
rative scheint abwertende Vorstellungen von Blackness zu reproduzieren,
wenn der Priester vom Anfang ihres Traums ihr genau wie sie selbst im
Vergleich mit den »shining ones« als »black very disagreeable« oder ihr Um-
feld als »accursed black crew« erscheint.” Diese Charakterisierung erinnert
an den Pequot-Missionar William Apess, der »in the breasts of many who
are [white] leaders« ein »most unrighteous, unbecoming and impure black
principle« entdecken zu kénnen meinte und in der »confused world« eine
»black inconsistency [..] which is ten times blacker than any skin that you
will find in the Universe« ausmachte.’? 30 Jahre vor William Apess findet
auch bei Hamilton eine Art Vermischung des moralischen und des rassifizie-
renden Registers von Schwarz und Weif3 statt. Zwar ruft ihre Beschreibung
der »shining ones« die konventionelle Metaphorik eines Gegensatzes von
Licht und Dunkelheit auf - zugleich wird sie aber durch Sarahs Vision
von der baptistischen Gemeinschaft, zu der Personen verschiedener races
gehoren, gleichsam invertiert: »a great company of shining people, dressed
in white robes, with white palms in their hands. They all sang with melodious
harmony, such singing as I had never heard before«.”* Mechal Sobel zufolge
stellt die Gruppe der »shining people« trotz der deutlichen Betonung des
Weif’-Seins eine Gemeinschaft von Afroamerikaner:innen dar. Ihr Glinzen
deute moglicherweise auf das von Afroamerikaner:innen gelegentlich prak-
tizierte Eindlen der Haut hin, die »white palms« suggerierten zum einen
die am Palmsonntag getragenen Blitter, zum anderen aber auch die hellen
Handflichen von Afroamerikaner:innen (»Africans’ palms«), und »the sin-
ging never heard before« sei eine gingige Art gewesen, afroamerikanische
Gesinge zu beschreiben.” Will man dieser Interpretation folgen, so kehrt
Hamiltons Narrative durch die Darstellung von Afroamerikaner:innen als
spirituelle Autorititen die Hierarchien zwischen den races um und er6ffnet
einen Raum, in dem Religion race irrelevant macht. Man kénnte also von
einer Interferenz zwischen der Unterscheidung der Religion und der der
race sprechen, bei der die race umso ambiger erscheint, je klarer die religiése

51 Hamilton, S. 4 bzw. S. 7.
52 Apess 1833, S. 55.

53 Ebd., S.3f., eig. Hervorh.
54 Sobel 1997, S. 191 f.
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Differenz zwischen Baptismus und Katholizismus konturiert wird.** Diese
Uberlagerung von religiéser Unterscheidung mit der Ambiguitit von race,
macht Hamiltons Konversionserzihlung von einer geschlossenen zu einer
offenen Form, offen fiir unerwartete, unorthodoxe Interpretationen.

Vor diesem Hintergrund scheint auch Sarahs Selbstbezeichnung als
»wretch« iiber die religiésen Allusionen an die Verdammnis einer von Zwei-
feln gepeinigten Seele hinaus® das Blackening zu unterstreichen. In einem
vielleicht introspektiv zu nennenden Moment, in dem sie, religios zutiefst
verunsichert, ihr eigenes Leid anerkennt, nihert sie sich semantisch der
»dirty wench« an, jener Sklavin, deren Taufe sie hatte verhindern wollen.
Zwischen Sarahs von Zweifeln und Jenseitsangst gepeinigter Seele und der
»negroe«, die die Protagonistin in ihre transzendentale Verunsicherung
stiirzt wie in ein tosendes Meer, besteht keine Hierarchie mehr — sei diese
nun auf race oder soziale Distinktion gegriindet. Im Bildsystem der conver-
sion narrative Hamiltons sind die Grenzen zwischen dem weif3en Selbst und
dem schwarzen Anderen pords. Wahrend sich das Amerika des 19. Jahrhun-
derts auf die Konstruktion rigider diskursiver und rechtlicher Barrieren
zwischen den races zubewegt, macht Hamiltons Narrative das Gegenteil: sie
ambiguiert sie.

Diese Ambiguierung scheint auch Sarahs Familie wahrzunehmen. Nach
dem Konfessionswechsel von ihrem Onkel und ihrem Verlobten verstofRen
und von finanziellen Né6ten geplagt, sucht sie Jahre spater ihren Vater auf,
wird aber auch dort des Hauses verwiesen. Ihre Verbindung zu Baptist:in-
nen verschiedener races scheint dafiir zu sorgen, dass ihre Familie sie nicht
nur als Ketzerin wahrnimmt, sondern auch als einen Fremdkérper, der von
Blackness gleichsam kontaminiert worden ist und abgelehnt und ausgesto-
f3en werden muss. Der Vater lasst ihr durch einen Stellvertreter ihre Enter-
bung ankiindigen, sofern sie nicht zum Katholizismus als der Konfession ih-
res Standes und ihrer race rekonvertiert. Doch Sarah erwidert trotzig, »that
it was impossible he should disown me, for [...] my looks so favoured his, that

55 Vgl. zu den Interferenzen zwischen Religion und der Ambiguierung anderer Unterscheidungen
auch das Kapitel Interferenzen in Regimen der Unterscheidung.

56 Hamilton 1810, S. 11: »I then saw that God could be just and justify him that believeth in Jesus,
even such a wretch as I was.« Vermutlich spielt Hamilton hier auf den Vers Rom 7,24 an, der in
der King James Version lautet: »O wretched man that I am! who shall deliver me from the body of
this death?«
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all who saw us would know for a certainty that I was really his child.«*” Diese
Passage mit ihrer besonderen Hervorhebung der Ahnlichkeit in der Erschei-
nung — und damit implizit der Whiteness — antizipiert Motive der Literatur
des 19. Jahrhunderts von Eltern, deren Elternschaft aufgrund der scheinbar
anderen Hautfarbe ihrer Kinder angezweifelt wird, etwa George Washing-
ton Cables Kurzgeschichten Madame Delphine und Tite Poulette (1879) oder Ka-
te Chopins Desirée’s Baby (1893). Nach dem erfolglosem Versuch, bei der Fa-
milie Aufnahme zu finden, endet die Erzdhlung mit einer heimat- und mit-
tellosen Sarah, entschlossen zwar »to pray for Zion, aber auch zutiefst un-
gewiss tiber das eigene Schicksal: »let what will become of me«. Die Leser:in-
nen aber versichert sie, »that religion shall through God’s assisstance, be my
principal object«.”® Obgleich im Glauben gefestigt, ist die Situation der Er-
zihlerin mehr als prekir, fast als habe der ambige Text die Identitit seiner
Autorin destabilisiert. Wihrend es eingangs keinen Zweifel an Sarah Ha-
miltons Whiteness gibt, scheint am Ende der Erzihlung jeder — ihr Vater,
ihr Bruder, sogar sie selbst — zu vermuten, dass die Assoziation mit den im
Hinblick auf race weitgehend indifferenten Baptist:innen sie gewisserma-
fen weniger weif’ gemacht hat. Hamilton durchliuft einen Prozess des »me-
taphorical blackening«,*® dem race in Antizipation von Theorien des spiten
19. Jahrhunderts als »emanating [...] from the body’s interior« fungiert,*° als
ein inneres Phinomen, das mehr mit der Seele des Subjekts zu tun hat als
mit seiner Hautfarbe.

Schluss

Kehren wir zum Schluss zum Bild des Triptychons zuriick, das dieses Kapitel
einleitete.®! Ein Triptychon ist ein Bild oder ein Relief, das in drei separaten

57 Hamilton, S. 19. Zur (Re-)Konversion von Frauen vgl. auch das Kapitel Verweigerte Glaubensumkehr
von Frauen.

58 Hamilton 1810, S. 23.

59 Chiles 2014, passim.

60 Ebd., S. 208.

61 Wir sind den Mitgliedern unserer Forschungsgruppe dankbar, die das Potenzial des Triptychons
als Bild erkannten und uns ermutigt haben, dies weiter auszufithren. Ferner danken wir Phillip
James Grider fiir seine Ubersetzungen und sprachlichen Hilfestellungen. Auch danken wir Mar-
cel Miillerburg fiir seine Anregungen und Formulierungsvorschlige zu diesem Abschnitt.
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Teilen arrangiert ist, die durch Scharniere verbunden sind, die das Auf- und
Zuklappen ermdglichen. Die drei Teile stehen einerseits in Bezug zueinan-
der und stellen dennoch keinen erzihlerischen oder auch eine Argumenta-
tion entwickelnden Gesamtzusammenhang her.®* Funktion des Triptychons
sei es im Gegenteil, so Gilles Deleuze, »die Narration zu zerschlagen«.®® Die
Scharniere des dreigeteilten Bildes sind ebenso Verbindungspunkte, wie sie
die einzelnen Teile trennen. Im Triptychon der hier untersuchten Fille be-
stehen die Scharniere einerseits aus der Offnung konventionell geschlosse-
ner Formen — des Jazz, der Seelenheilstiftung und des Testaments sowie der
conversion narrative — und andererseits aus dem Thema der Religion, das in
allen drei Fillen mehr oder minder deutlich durchklingt. Der (Re-)Migrant
und Konvertit Abdullah Ibrahim reichert die Konventionen des amerikani-
schen Jazz mit musikalischen Elementen an, die aus siidafrikanischen Tradi-
tionen stammen, um der ambigen Identitit der Coloureds eine Ausdrucks-
form zu geben; Troiano de Buctunis nutzt das Medium der Seelenheilstif-
tung um einerseits sein christliches Bekenntnis durch eine Bindung an die
ortlichen Mendikanten ostentativ zu unterstreichen — und gestaltet sie zu-
gleich ein einer Weise, die die Herkunft seiner Vorfahr:innen aus dem Juden-
tum hintersinnig zitiert; Sarah Hamilton schliefilich eignet sich das starre
Genre der conversion narrative in einer ungewohnlichen Weise an, die dazu
tendiert, die Unterschiede der race in gemeinsamer Gotteskindschaft ein-
zuebnen. Es scheint, als legten ambiguierte Positionen des Sprechens, wie
sie der in den Augen seiner Umwelt religios dubiose Troiano, aber auch der
staatlicherseits unter die Coloureds platzierte Abdullah Ibrahim einnehmen,
es nahe, sich in den eigenen Ausdrucksentscheidungen vom Erwartbaren
und Musterhaften zu 16sen und die geschlossene Form zu dffnen. Ist es die
Selbstwahrnehmung der Urheber:innen als ambige Subjekte, die sich gegen
die Artikulation im Konventionellen sperrt? Doch auch umgekehrt scheint
ein Zusammenhang zu bestehen: Sarah Hamiltons Narrative legt von der suk-
zessiven Destabilisierung der Protagonistin Zeugnis ab. Mit ihrem Traum
und der Konversion zum Baptismus beginnt eine Geschichte, an deren Ende
die Zukunft vollkommen ungewiss und das Meer so tosend ist, dass sogar
die grundlegende Ordnung rassifizierender Unterscheidungen keinen Halt
mehr bietet. Hier ist es der ambige Text, der die Identitit seiner Autorin de-
stabilisiert.

62 Vgl. hierzu Konig 2022, S. 56 f. u.6. mit Bezug auf Deleuze 1995.
63 Deleuze 1995, S. 10.
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Ausdriicke der Unerreichbarkeit:
Bezeichnungen, Begrifflichkeiten und
sprachliche Bilder fiir Konversion und
Konvertierte
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Settings

— DasMeer der Neuchristen: Mobilitit und Ambiguitit konvertierter Juden
und ihrer Nachkommen im Adriaraum des Spitmittelalters und der Frii-
hen Neuzeit (Geschichte des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit —
Scheller)

- »Neophytes«, »renegados«, »creoles«: Dynamiken der (Dis)Ambiguie-
rung in nordamerikanischen Diskussionen des Wandels vom Kolonialis-
mus zur Nationalstaatlichkeit (Amerikanistik — Buchenau)

— Religious Ambiguity in Turkey’s Literatures from 1923 to the Present: A
Yardstick for an Open Society? (Turkistik — Konuk)

Die Konversion ist eine Erfindung des Monotheismus. Nur dort, wo in re-
ligioser Praxis und religiésem Diskurs die Unterscheidung von wahr und
falsch etabliert wird, ist die Erkenntnis der Wahrheit und der Ubertritt von
falschen Religionen zur wahren, aber auch der als Glaubensabfall verstan-
dene Wechsel von der wahren Religion zur falschen méglich.! Gleichwohl ist
die Haltung der Anhinger:innen der monotheistischen Religionen gegen-
iiber Konversionen und Konvertierten seit jeher alles andere als eindeutig.
Zwar begriifdten religiése Autorititen der aufnehmenden Religionsge-
meinschaft Konversionen grundsitzlich, belegten sie doch den Wahrheits-
anspruch ebenso wie das Offenbarungsversprechen ihrer jeweiligen Religi-
on. Religiose Zugehorigkeit war und ist jedoch nicht nur eine Frage des Glau-
bens, sondern in vielfiltiger Weise mit dem Zugang zu kulturellen, sozia-
len und politischen Ressourcen verkniipft. Konversionen konnten daher auf

1 Assmann 2015, S. 16.



138 BENJAMIN SCHELLER, BARBARA BUCHENAU UND KADER KONUK

der einen Seite ein Mittel sein, um die soziale Position zu verbessern. Auf
der anderen Seite hatten sie oft zur Folge, dass kulturelle, soziale und po-
litische Ressourcen, die die Konvertierten in ihrer vormaligen Glaubensge-
meinschaft erworben hatten, mit dem Ubertritt ihren Wert einbiif3ten. Ers-
teres, also der mit der Konversion verbundene soziale Aufstieg, warf Zweifel
daran auf, ob die Konvertierten die Wahrheit ihrer neuen Religion auch wirk-
lich erkannt und die Offenbarung personlich erfahren hatten. Letzteres, also
der mit der Konversion einhergehende Verlust von spezifischen kulturellen
und politischen Ressourcen, machte ihre soziale Position prekir. Beides galt
umso mehr, wenn Konversionen unter Zwang erfolgten, etwa im Kontext der
Mission, der kolonialen Expansion oder bei Massenkonversionen angesichts
von Verfolgung bzw. Pogromen, wie sie etwa die Jid:innen Siiditaliens und
der Iberischen Halbinsel Ende des 13. bzw. des 14. Jahrhunderts erlitten.
Konvertierte fanden sich daher oftmals in einem »no-man’s land« zwi-
schen ihrer ehemaligen und ihrer neuen Religionsgemeinschaft wieder und
waren in beiden »neither full ousiders nor full insiders.«* Gleichzeitig stand
und steht vielfach der Verdacht im Raum, sie konnten es mit ihrer neuen Re-
ligion nicht wirklich ernst meinen bzw. in ihre vormalige religiése Uberzeu-
gung zuriickfallen. Was Bischof Agobard von Lyon im 9. Jahrhundert iiber
Hiretiker geschrieben hatte, galt in den Augen vieler Beobachter:innen also
auch fiir Konvertierte: Sie verhielten sich in manchen Hinsichten blasphe-
misch, stimmten in anderen jedoch mit der Wahrheit iiberein.? Thre Umwelt
etikettierte sie daher oftmals mit Bezeichnungen, die auf die eine oder an-
dere Weise zum Ausdruck brachten, dass die Konvertierten oder ihre Vor-
fahren sich einst auf der anderen Seite der Unterscheidung von wahr und
falsch in der Religion befunden hatten. Besonders drastisch fiel die Etiket-
tierung aus, wenn die Konversion zu einer Abkehr vom Glauben der Beob-
achtenden fithrte.* Bereits in diesen basalen Ausdrucksentscheidungen ist

2 Simonsohn 1991, S. 369; Graizbord 2004, S. 104. Graizbord spricht mit Blick auf Mehrfachiiber-
tritte auf der Iberischen Halbinsel der Frithen Neuzeit vom dauerhaften Leben auf einer kultu-
rellen Schwelle, welche sowohl uniiberwindbare Grenze als auch durchschreitbarer Wegepunkt
sei (ebd., S. 2). Vgl. Scheller 2013, S. 14.

3 Agobard von Lyon 1899, cap. 9, S. 189, Z. 22—25: »Re etenim vera proprium est hereticorum in ali-
quibus communiter sentire cum ecclesia, in aliquibus dissentire ab ea, hoc est ex parte blasphe-
mare, ex parte veritati consonare, ludeorum autem ex totum mentiri, ex toto blasphemare do-
minum et deum nostrum Iesum Christum et ecclesiam eius, et nihil de eo verum credere nisi
mortem.« Fiir den Hinweis auf diese Stelle danken wir Marcel Miillerburg.

4 Elena Furlanetto verdanken wir den Hinweis auf den Puritaner Cotton Mather, der im ausgehen-
den 17. Jahrhundert unter dem Eindruck der durch die englische Krone auferlegten religiosen
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also zu fassen, dass Akteur:innen in der Umwelt der Konvertierten diese als
religios (und damit auch kulturell oder habituell) ambig beobachteten.

So wurden Konvertierte vom Christentum zum Judentum seit der Zeit
des Zweiten Tempels als »Ger« (13) bezeichnet, einem Ausdruck, der in bibli-
scher Zeit die Bedeutung von »Fremder« gehabt hatte. In ihm kondensiert
gleichsam die Beobachtung der Konvertierten, die sich in den rabbinischen
Texten fassen lisst. Die rabbinischen Texte »present the converts as marginal
beings, occupying the liminal space between the Israelites and gentile com-
munities. [...] They were not gentiles, although their gentile past seems to
have been important in certain contexts.«* Das Liminale und Fremde ist aber
nur ein Aspekt in der Beobachtung von religiésen Konversionen. Mindestens
ebenso wichtig ist die Beobachtung einer unvollstindigen oder unsicheren
Abkehr oder Umbkehr, ebenso wie die Beobachtung einer als neu deklarierten
Qualitit, also der Hinweis auf die Entstehung einer bisher nicht bekannten
Formation.

Fiir die Iberische Halbinsel im 13. Jahrhundert ist ein breites Spektrum
an Ausdriicken zur Bezeichnung konvertierter Muslim:innen belegt. Ih-
re christliche Umwelt bezeichnete sie entweder als »Getaufte« (baptizati),
»Neugepflanzte« (neophiti) oder »Neuchristen« (novi christiani) oder aber als
»Abtriinnige« (renegados) bzw. »Wendehilse« (tornadis). Letztere Ausdriicke
waren offenkundig abwertend. Denn Konig Jaume I. von Aragén verbot im
Jahr 1263 den Christ:innen seines Reichs, getaufte Muslim:innen verbal zu
belistigen, indem sie sie so bezeichneten.®

Im kolonialen Nordamerika galten unter den Puritaner:innen die zu
indigenen, wie auch muslimischen Glaubensgemeinschaften Konvertier-
ten gleichfalls als »renegados, als Renegat:innen und damit faktisch als
Apostat:innen, da sie vom wahren Glauben und seinem kulturellen Koor-

Toleranz der neu geordneten Province of Massachusetts Bay iiber englische Gefangene in Nord-
afrika sagte: »We earnestly beg it of God for you, that whatever Miseries you undergo, you may not,
inavain Hope of Deliverance from those Miseries, Renounce the Christian Religion. Those Wretched
Renegados, who have abandoned the Christian Religion, Expecting thereby to mend their Condition
in the World, have not always had their Expectation answered. The dreadful Vengeance of God,
hath sometimes filled them with confusion, by causing their Oppressors afterwards to sleight
them, and vex them, and more barbarously than ever to multiply Oppressions upon them.« (Ma-
ther 1698, S. 3 f.) Eine detaillierte Diskussion der Furcht vor der Abkehr vom Glauben des Be-
trachtenden bei Mather findet sich in Furlanetto 2019, S. 108 f. und in Furlanetto 2022, insb. im
Unterkapitel Creolian Declension. The New World Degeneracy Theory, S. 36—42;vgl. auch ebd., S. 313 f.

5 Porton 1994, S. 215; Rabinowitz/Eichhorn 2007.

6 Burns 1960, S. 341.
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dinatensystem abgefallen zu sein schienen.” Zeitgleich wurden indigene
Konvertierte von protestantischen Beobachter:innen als habituell anglisierte
Ursprungsbevolkerung — »Praying Indians« — oder als unfertige Menschen,
als »Children« bezeichnet.® Thre Konversion erfolgte weniger durch euro-
piische Missionare als durch anglisierte Mitglieder ihrer eigenen Gruppe.’
Diese Form der selbst gestalteten Konversion wurde von dem Puritaner John
Eliot als Zukunftszeichen der gréfieren protestantischen Kongregation ver-
standen. Praying Indians waren also als gesellschaftliche Gruppe umgehend
eingemeindet in die Unsicherheiten und Unwigbarkeiten einer grofieren
Glaubensgemeinschaft, die um ihr Uberleben bangte. So wurden sie zum
Ausdruck und Effekt der puritanischen Bemithungen um ein Verbleiben auf
der »richtigen« Seite einer religiosen Unterscheidung:

Eliot sees in the conversion experiences of the Indians themselves a model for the spiritual
renewal of a colony struggling to cope with both the internal strife of ecclesiastical conflict
and the anxiety over England’s uncertain future in the wake of the restoration.™

7 Furlanetto 2022, S. 360 verweist auf Mather 1698, S. 4. Der in diesem Text als Geistlicher und Seel-
sorger agierende Mather betreibt die Gleichsetzung von Konversion und Apostasie wie folgt: »We
had rather a Turk or a Moor should continually Trample on you, than that the Devil should make
a prey of you. The Great God hath said concerning His Christian Religion, If any man draw back from
it, my Soul shall have no pleasure in him.« Die eigene Konversion zu indigenen religiésen, wie auch
kulturellen Praktiken beschreiben die puritanischen Akteur:innen Mary Rowlandson und John
Williams im Nachhinein als eine radikale Form des Glaubensabfalls. Auch die in Neufrankreich
arbeitenden Jesuiten, die in ihrer missionarischen Arbeit in Gefangenschaft gerieten und ge-
meinsam mit ihren eigenen Konvertierten zur Konversion gezwungen wurden, beschreiben die-
se Form der Konversion als Apostasie. Diese Apostasie gilt als eine fundamentale Gefahr fir die
als vulnerabel verstandene Gemeinschaft der europiischen Siedler:innen, insbesondere da auch
indigene Renegat:innen in kriegerischen Auseinandersetzungen auf der Seite der Gegner:innen
eine gewichtige Rolle spielen. Zur Renegat:innenfigur in der Forschung als innere Bedrohung
der neuenglischen Siedlungsgemeinschaften und als externe Gefahr der protestantischen und
katholischen Missionierungsarbeiten in Neuengland und Neufrankreich wie etwa bei John Wil-
liams und dem Jesuiten Isaac Jogues vgl. Buchenau 2012, S. 170-176; dies. 2013, S. 41-49.

8 Eliot 1680, S. 21, 27; vgl. ders. 1671. Das Zusammenfallen von religiéser Konversion und der auch
juristisch folgenschweren Uberschreibung des kulturellen und gesellschaftlichen Habitus zeigt
sich beispielhaft in den 29 Conclusions and Orders made and agreed upon by divers Sachims and other
principall men amongst the Indians at Concord, in the end of the eleventh month, An. 1646, die Thomas
Shepard einem Brief John Eliots entnimmt und in seinen Traktat The Cleare Sunshine of the Gospell,
Breaking Forth Upon the Indians in New-England einfugt. Vgl. Shepard 1834 [1648], S. 40 f.

9 Vgl. Cogley 2022. Zur Anglisierung vgl. Mulford 2002.

10 Scalan 1999, S. 155.
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Dabei wird zugleich jedoch die oft erzwungene (Massen-)Konversion als an-
gemessenes Mittel gegen den kolonialen Glaubensabfall angepriesen.! Uber
diese Kopplung von Mission einerseits und religiéser Selbsterneuerung an-
dererseits hinaus finden sich in den Texten der puritanischen wie auch der
jesuitischen Missionare in Neuengland und Neufrankreich vermehrt Rede-
wendungen, die eine »Verpflanzung« der Konvertierenden imaginieren und
dabei das Bild des Neuen, zuvor nicht Bekannten, zeichnen.

Die Idee des Neuen findet sich auch im Persien des 19. und 20. Jahrhun-
derts. Dort wurden Jiid:innen, die zum Islam tibergetreten waren, und ihre
Nachkomm:innen als »Neue Muslime« (jadid al-islam) bezeichnet. Die meis-
ten von ihnen waren im Rahmen erzwungener Massenkonversionen im 17.
und 18. Jahrhundert konvertiert und hingen mehrheitlich weiterhin im Ver-
borgenen der Religion ihrer Vorfahren an. Teilweise waren sie jedoch auch
praktizierende Muslime.'? Die Bezeichnung als »Neuankémmlinge« eignete
ihnen jedoch unabhingig von ihrer religiosen Praxis.

Dieses Spektrum der Kategorisierungen und seine soziale Funktion der
Unterscheidung und der Abwertung, wie auch des vorsichtigen Verspre-
chens von etwas Neuem, nie Dagewesenen, ldsst sich weder historisch noch
geografisch sinnvoll ein- und abgrenzen, denn die Ausdriicke wurden iiber
Jahrhunderte und Kontinente hinweg zur Anwendung gebracht. In diversen
Kontexten der europiischen Kolonisierung wurden gerade die mittelalter-
lichen Kategorien fiir Konvertierte wiederbelebt. Wie nur ein Blick in die
englischsprachige Wortgeschichte des Begriffs »renegado« zeigt, fallen hier
eine ganze Reihe der im 13. Jahrhundert belegten Bezeichnungen zusam-
men. Das Oxford English Dictionary nennt folgende Wortbedeutungen fir
»renegade«: »A person who renounces his or her faith; an apostate; (in early
use) spec. a Christian who converts to Islam«, aber auch »a person who
deserts, betrays, or is disloyal to an organization, country, or set of prin-
ciples.« Ebenso bekannt ist auch die aufwertende Bezeichnung: »a person
who rejects authority and control or behaves in an unconventional manner;
a rebel, a nonconformist.«**

Konversionen produzierten also offenkundig immer wieder Situatio-
nen epistemischer und damit zugleich politisch-sozialer Offenheit, in der
eine Verortung der Konvertierten mithilfe der Unterscheidung wahr|falsch

11 Ebd., S. 156.
12 Fischel u.a. 2007.
13 S.v. »Renegadex, in: Oxford English Dictionary, 2023, doi: 10.1093/OED/8673824667.
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bzw. rechtgliubig|ungliubig nicht ohne weiteres gelang. Konvertierte wur-
den und werden in ganz unterschiedlichen Zeiten und in verschiedensten
Regionen als ambig beobachtet. In unterschiedlichen Kontexten sind Uber-
tragungen von Metaphern und anderen sprachlichen Bildern dokumentiert,
welche sowohl die Zugehérigkeit zu der neuen religiésen Gruppe als auch
die vormalige Zugehdrigkeit zu einer anderen religiésen Gruppe anzeigen.
Der Ubertritt wird in diesen sprachlichen Bildern stets als unvollkommen
und letztlich unerreichbar dargestellt. Diese spezifische, auch durch die
Wortwahl markierte Ambiguitit des Glaubensiibertritts erscheint somit
als relativ kontextunabhingig. Die Toleranz bzw. Intoleranz gegeniiber der
Ambiguitit der Konvertierten und die Dynamiken von Inklusion und Exklu-
sion, die aus der Beobachtung resultierten, konnten jedoch sehr verschieden
sein. Dies macht die folgende Zusammenschau dreier vollig verschiedener
Settings von Konversionen und ihrer Beobachtung sichtbar: diese Settings
sind das Stditalien des Spitmittelalters, die europdischen Kolonien Nord-
amerikas des 17. und 18. Jahrhunderts und das Osmanische Reich (bzw. die
Tiirkei) seit dem 17. Jahrhundert.

Neuchrist:innen und Neugepflanzte: Fremdbeobachtungen
konvertierter Jild:innen und ihrer Nachkomm:innen im
Konigreich Neapel des Spatmittelalters

Im Koénigreich Neapel, dem festlindischen Siiden Italiens, sind Konversio-
nenvon Jid:innen zum Christentum in nennenswerter Zahl seit der zweiten
Hilfte des 13. Jahrhunderts belegt. Sie waren Resultat von Missionsbestre-
bungen der Bettelorden und kénnen als Vorboten einer Massenkonversion
der siiditalienischen Jiid:innen in den Jahren um 1292 interpretiert werden.

In den ersten 25 Jahren, die ab dem Zeitpunkt der ersten in den Quellen
fassbaren Konversionen vergingen, existierten im dokumentierten Sprach-
gebrauch zunichst einmal keine eigenen Nomina, mit denen konvertierte
Jiid:innen bezeichnet worden wiren.!* Vielmehr bildeten die Sprecher:innen
mithilfe von Adverbien oder Partizipien Unterkategorien von »Iludeus« (»Ju-
de«). Bereits der erste belegte Konvertit, ein gewisser Manuforte, wird 1267

14 Zum Folgenden vgl. auch Scheller 2013, S. 319 f.
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als »a Judayce infidelitatis errore ad fidem christianam conversusx, als »vom
Irrtum des jiiddischen Unglaubens zum christlichen Glauben umgekehrt« be-
schrieben.”

Nach der Massenkonversion von 1292 jedoch verschwindet diese Form
der Bezeichnung dann aus den Quellen und wird durch die Ausdriicke
»Neofitus« bzw. »Neophita« und »Christianus Novus« bzw. deren Plural-
formen ersetzt. IThr Bedeutungsraum erweitert sich in der zweiten Hilfte
des 14.Jahrhunderts auf die Nachkomm:innen konvertierter Jiid:innen.
Letztere Bezeichnung wird ab der Mitte des 15. Jahrhunderts aufierdem in
der volkssprachlichen Variante »Cristiani Novelli« gebraucht.

Die Verdringung der Bezeichnung »ludeus ad fidem (christianam)
conversus« durch die Formen »Neofitus« und »Christianus Novus« hatte
unterschiedliche Effekte. Einerseits bringen sie ein neues zeitliches Ver-
hiltnis von vormaliger und neuer religioser Identitit zum Ausdruck. Das
Partizipium Coniunctum »ludeus ad fidem conversus« brachte diese in
ein eindeutiges Verhiltnis von Vorher und Nachher. Dies er6ffnete, wie im
erwihnten Beispiel des Konvertiten Manuforte, die Moglichkeit, den vor-
herigen (jiidischen) Zustand und den aktuellen (christlichen) im konkreten
Sprachgebrauch stark miteinander zu kontrastieren. Die Bezeichnungen
»Neofitus« und »Christianus Novus« bringen zwar ebenfalls einen Ubergang
von einem vorherigen zu einem spiteren bzw. gegenwirtigen Zustand zum
Ausdruck. Dennoch bleiben sie beziiglich des zeitlichen Verhiltnisses von
fritherer und aktueller religioser Identitit des Bezeichneten wesentlich
unbestimmter. Andererseits akzentuieren beide Bezeichnungen den neuen
Zustand und implizieren den alten nur noch, ohne ihn klar zu benennen. Das
gilt vor allem fir »Christianus Novus«, das gleichsam eine Unterkategorie
von »Christianus« darstellt, wihrend »Iudeus ad fidem conversus« eine Un-
terkategorie von »ludeus« ist. Dies erdffnete ganz verschiedene Spielriume
fiir die Verortung der Konvertierten in der christlichen Gesellschaft.

In einer Urkunde von 1293, in der es um die Besteuerung der Neuch-
rist:innen von Neapel ging, heifit es, sie sollten zu dieser gemeinsam mit den
Christ:innen und nicht mit den Jiid:innen herangezogen werden.' Dies war
bereits zuvor mehrfach erfolglos angeordnet worden. Dabei hatte man die
Konvertierten noch als »Iudei ad fidem christianam conversi« bzw. als »Ju-

15 Codice Diplomatico 1902, Nr. 122..
16 I Registri 44/21999, S. 26.
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dei qui effecti sunt Christiani« bezeichnet.” Es ist daher gut moglich, dass
man sie durch den Gebrauch der neuen Bezeichnung, die hier erstmals be-
legt ist, nun deutlicher als Christ:innen markieren wollte. Als der Konigshof
wenige Jahre spiter eine radikale Kehrtwende vollzog und simtliche Kon-
vertierte auf Lebzeiten von allen Steuern befreite, werden diese dagegen als
»Neofiti«, also als »Neugepflanzte«, bezeichnet und damit mit jener Meta-
pher, die Zartheit und geringe Verwurzelung zum Ausdruck bringt und da-
her nahelegt, dass Belastungen jedweder Art fiir sie schadlich sind.!®

Gleichzeitig beginnen jedoch auch die Dokumente, in denen es um die
Verfolgung der konvertierten Jiid:innen durch die Inquisition geht, sich des
Ausdrucks »Neophita« bzw. »Neofitus« zu bedienen. So lud im Juli 1294 ein
Inquisitor einen Stephanus aus Bari »Neophita« vor, weil dessen christlicher
Glaube in Zweifel stand (»tamquam de Catholica fide suspectus«).” Die zu-
vor iibliche Bezeichnung »Iudeus ad fidem conversus« artikulierte eine si-
chere Konversion, ein ernsthaftes Bekenntnis zum neuen Glauben und war
in diesem Sinne auch verwendet worden. Der ebenfalls belegte Gegensatz
»Iudeus conversus sed deinde reversus«, brachte dagegen Sicherheit dar-
iiber zum Ausdruck, dass die konvertierte Person zum Judentum zuriickge-
kehrt war.?° Fiir Neuchrist:innen geniigte es bereits, nur »de Catholica fide
suspectus« zu sein, um mit dem Inquisitor zu tun zu bekommen. Die Un-
bestimmtheit der Kategorie des »Neofitus« erdffnete der Inquisition bei der
Verfolgung konvertierter Jiid:innen also erhebliche Spielriume, da der Be-
grift weniger Implikationen beziiglich der Rechtgliubigkeit der mit ihm be-
zeichneten Personen hatte und so auch die Uberwachung simtlicher Kon-
vertierter legitimieren konnte.

Dabei werden die Zweifel beziiglich der Rechtgliubigkeit der Konvertier-
tenund ihrer Nachkomm:innen im Siiditalien des Spatmittelalters praktisch
nie konkretisiert. Sie bleiben also unbestimmt, auch in den wenigen Texten,
die sich ausfithrlicher mit ihrer vermeintlichen religiésen Devianz befassen.
So heifdtes in einer papstlichen Urkunde von 1446, es sei dem Papst zu Ohren
gekommen, dass viele Christgliubige, die in der Volkssprache »neofiti« oder
»christiani novelli« genannt wiirden und in der Stadt und Didzese von Tra-
nilebten, von anderen Gliubigen als Ketzer:innen behandelt und bezeichnet

17 I Registri 38 1991, S. 38, 52.

18 Zur Metapher des Pflanzens und Girtners s. u. S. 80.
19 I Registri 46 2002, S. 153.

201 Registri 41952, S. 139,158 f.
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wiirden, weil man ihnen und ihren Vorfahr:innen, die freilich vor lingst ver-
gangenen Jahren von der géttlichen Gnade erleuchtet vom Judentum zum
katholischen Glauben iibergetreten seien, nachsage, seit der Zeit ihres Uber-
tritts gewisse besondere Sitten, Briuche und Lebensformen (»mores, ritus
seu vivendi modos singulares«) befolgt zu haben und noch zu befolgen, die
sich sehr von denen der anderen Christgliubigen jener Stadt und Didzese
unterschieden.? Und ganz dhnlich in einer Urkunde von 1453: Der Papst habe
erfahren, dassinverschiedenen Stidten und Orten des Konigreiches Sizilien
diesseits des Faro viele Menschen beiderlei Geschlechts lebten, die »neophi-
ti« genannt wiirden. So wie die anderen Christ:innen empfingen sie 6ffent-
lich die Taufe und die anderen Sakramente der Kirche. Ihre Vorfahr:innen
freilich seien Jid:innen gewesen, die vor tiber 150 Jahren mehr gezwungen
als freiwillig zu Christ:innen gemacht worden seien. Und so habe die Mehr-
heit von ihnen bis zum heutigen Tage die jiidischen Riten und Zeremonien
beibehalten und folge nicht der christlichen Religion.?*

Welches die jiidischen Praktiken sind, die die Neuchrist:innen angeblich
befolgten, wird in keiner der beiden Bullen ausgefiithrt. Dabei wird in ih-
nen die Bedeutung der Bezeichnungen in gleicher Weise erldutert. »Neofiti«
bzw. »Cristiani Novelli« sind sowohl Jiidd:innen, die getauft wurden, als auch
Nachkomm:innen von Jid:innen, die getauft wurden und die jiidische Briu-
che praktizierten bzw. denen man dieses nachsagte. Gleichzeitig belegen sie,
dass sich das Gewicht der Bedeutung Mitte des 15. Jahrhunderts noch weiter
in Richtung auf die Nachkomm:innen konvertierter Jiid:innen verschoben
hatte. Die jiidische und die christliche Identitit der kategorisierten Person
bzw. Gruppe standen nun nicht mehr in einem eindeutigen zeitlichen Ver-
hiltnis von Vorher und Nachher. Die Kategorien »Neofitus« bzw. »Cristiano
Novello« brachten vielmehr eine Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen zum
Ausdruck: Sie bezeichneten Personen, die Christ:innen waren, aber gleich-
zeitig als jiidisch galten, ohne dass gesagt wurde, was dies konkret hief3.

Als solche wurden die jiidischen Konvertierten und ihre Nachkomm:in-
nen sprachlich durchaus iber lange Zeitriume hinweg innerhalb der Ge-
meinschaft der Christ:innen situiert. Die Bezeichnungen »Neuchrist:in«
und »Neugepflanzte:r«, die die Irritation zum Ausdruck brachten, die Be-
obachter:innen empfanden, wenn sie die jiidischen Konvertierten und ihre
Nachkomm:innen mithilfe der Unterscheidung christlich|jiidisch verorten

21 Simonsohn 1988, Nr. 750.
22 Lonardo 1907, S. 584 = Simonsohn 1988, Nr. 814.
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wollten, waren ihrerseits Produkt einer Unterscheidung. Deren Aufien-
seite lautete vom spiten 13. bis zum spiten 15. Jahrhundert: »die anderen
Christ:innen« (»alii christicolae«, »alii christifideles«, »alii« bzw. »ceteri
christiani«).? Das Indefinitpronomen »andere« fithrt in die Gesamtheit der
Christ:innen eine Binnenunterscheidung ein in dem Sinn, dass »andere
Christ:innen« ihrerseits von »anderen Christ:innen« unterschieden werden.
Als semantische Form markierten »Neofitus« bzw. »Christianus Novus«
also gleichzeitig die Differenz und die Identitit des Unterschiedenen. In
der Wissensordnung des spatmittelalterlichen Siiditalien galten die Neuch-
rist:innen ihrer jidischen Herkunft und allen Zweifeln an ihrer religiésen
Lebensfithrung zum Trotz also tiber Jahrhunderte als Teil einer differenzier-
ten Gemeinschaft der Christ:innen, einer Gemeinschaft jedoch, die sich fir
ihre Ausdifferenzierung der »inkludierenden Exklusion« bedient.?*

Erst zu Beginn des 16. Jahrhunderts dnderte sich dies. Zu dieser Zeit er-
hielt die Kategorie der Neuchrist:innen eine neue Auflenseite. Sie wurde in
der Kommunikation nun nicht mehr durch die Unterscheidung von den »an-
deren Christ:innen«hervorgebracht, sondern durch die Unterscheidung von
den »Christ:innen von Natur« (»Cristiani di Natura«) bzw. von »Christ:innen
durch Geburt« (»Cristiani a nativitate«). Niher bestimmt wurden diese dabei
oftmals als »allervollkommenste«, »hervorragende« und »wahre« Christ:in-
nen. Damit erhielt die Bezeichnung »Cristiano Novello« eine neue Bedeu-
tung. Als Innenseite der Unterscheidung benannte sie nun defizitire, gar fal-
sche Christ:innen, die dieses Defizit ebenfalls von Natur, nimlich aufgrund
seiner Abstammung von Jiid:innen aufwiesen. Natur und Geburt fungieren
hier als Verweise auf eine Wahrhaftig- und Eigentlichkeit und damit auf Ei-
genschaften, die durch eine blofRen Anderung der Praxis niemals verindert
werden konnen.? So zeichnen sie die Differenzierungen zwischen Kultur
und Biologie bereits voraus. Das »Neue« werden die »Neuen Christ:innen«
nun nicht mehr abschiitteln kénnen, weil es gegen die viel dlteren und tiefe-
ren Bindungen von Geburt und Natur nicht ankommt. Im Gegenteil evoziert
jede Konversion neben den Zweifeln an ihrer Ernsthaftigkeit und Vollstin-
digkeit nun auch Konnotationen der Abkehr oder des Abfallens von etwas
zuvor bei der Geburt Mitgegebenen.

23 Vgl. zum Folgenden Scheller 2013, bes. S. 325.
24 Ebd.
25 Vgl. dazu auch das Kapitel Das Eindeutige hinter dem Ambigen.
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Konversion vom Judentum zum Islam im Osmanischen Reich:
Die Dénme

Der bekannteste Fall einer Massenkonversion vom Judentum zum Islam
im Osmanischen Reich stammt aus dem 17. Jahrhundert, als Sabbatai Zwi
(1626-1676), der in Smyrna geborene rabbinische Gelehrte und Kabbalist,
zum Messias erklirt wurde, eine Gefolgschaft um sich scharte und die
Reise nach Konstantinopel antrat. Er schien sich zum Ziel gesetzt zu haben,
den osmanischen Sultan abzusetzen und das messianische Zeitalter zu
beginnen. 1666 wurde er inhaftiert und unter Androhung der Todesstrafe
zur Annahme des Islam gezwungen. Etwa 1.000 seiner Anhinger:innen
folgten Sabbatai Zwi in spiteren Jahren und bekannten sich ebenfalls zum
Islam.?* Die Mehrheit der konvertierten Familien lebte im osmanischen
Thessaloniki. Die Zahl der Sabbatianer:innen ist ungewiss, jedoch berichte-
te Carsten Niebuhr im Jahre 1774 in seiner Reisebeschreibung nach Arabien von
600 Familien in Thessaloniki,?” von denen zwar bekannt sei, dass sie endo-
gam heirateten und das Konnubium »mit Juden und Tiirken gleicherweise«
ablehnten,?® deren Personenzahl zu Beginn des 20. Jahrhunderts aber den-
noch auf ca. 10.000 geschitzt wird.?” Nach ihrer Zwangsumsiedlung in die
Tiirkei 1923, auf die spater noch zuriickzukommen ist, wurde 1940 gar von
12.000 sabbatianischen Familien ausgegangen.*

Der Religionshistoriker Gershom Scholem befasste sich eingehend mit
dieser Massenkonversion und nannte die Geschichte der sogenannten Sab-
batianer:innen eine »der seltsamsten und paradoxesten Erscheinungen der
jitdischen Religionsgeschichte.«* Fiir Scholem war die Gefolgschaft Sabba-
tai Zwis eine religiése Gruppe, die bemiiht war, »als Muslime nach auflen,
aber als Juden nach innen, wenn auch Juden sehr merkwiirdiger Art, eine
Sonderexistenz zu fithren und ihre jiidische Identitit in diesem Doppelda-
sein zu bewahren.«*? Scholem referiert die Thesen Nathans von Gaza (ca.
1643-1680), der das messianische Wirken Sabbatai Zwis prophetisch ange-
kiindigt hatte. Nach Nathan ist, um das Heil unter alle Vélker zu tragen, ei-

26 Reinkowski 2013, S. 92.
27 Landau 2007, S. 110.
28 Scholem 1960, S. 102.
29 Landau 2007, S. 110.
30 Vgl. Govsa 1940.

31 Scholem 1960, S. 93.

32 Ebd.
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ne scheinbare Konversion des Messias erforderlich, der demzufolge auf der
Ebene »der Ausserlichkeit [sic] und der der Innerlichkeit [lebe], die bis zu
seiner Wiederkehr im vollen Glanz der messianischen Herrschaft auseinan-
derklaffen miissen«. Die vermeintliche Apostasie des Sabbatai Zwi erscheint
Nathan von Gaza in Scholems Worten somit als »ein notwendiger Akt [des
Messias] in der Erfillung seiner mystischen, aber auch seiner historischen
Funktion.«** Scholem betrachtete den Sabbatianismus daher nicht nur als
kryptojiidische Sekte, sondern ging so weit, ihn als jidisch-hiretische Un-
tergrundbewegung mit einer tiirkisch-muslimischen Fassade zu interpre-
tieren.>*

Die Anhinger:innen Sabbatai Zwis stellen wohl in der Geschichte der
Massenkonversionen insofern einen Sonderfall dar, als die Konversion nie
als vollkommener Ubertritt zum Islam gedacht war. Vielmehr hielten sie
wohl am urspriinglichen messianischen Glauben fest, womit sie, so Marc
Baer, etwas Neues geschaffen hitten: »[A] new form of ethno-religious
belief, practice, and identity, which made them distinct, while promot-
ing a morality, ethics, and spirituality that reflected their origins at the
intersection of Jewish Kabbalah and Islamic Sufism.«*

Das Phinomen der Sabbatianer:innen zeigt zum einen den Unterschied
zwischen Selbst- und Fremdbezeichnung (in diesem Falle aus jiidischer
wie auch muslimischer Perspektive) und zum anderen, wie die religio-
se Zuordnung der polyreligiésen Gemeinschaft erst beim Ubergang vom
Osmanischen Reich zum tirkischen Nationalstaat prekir wurde. Die
sabbatianischen Konvertierten und ihre Nachkomm:innen wurden tber
die Jahrhunderte hinweg unterschiedlich wahrgenommen, eingeordnet
und benannt. Wahrend sich die Sabbatianer:innen selbst als »Maminim«
(»Gldubige«) bezeichneten,* wurden sie von anderen Jiid:innen »sazanikos«
genannt, »angeblich nach einem Fisch [..], der sich in seiner Farbe jeweils
an die Umgebung anpafit.«*” Im Bild des glitschigen Fisches, der nur schwer
zu fassen ist und optisch in seiner Umwelt aufgeht, liegt all die Ambiguitit,
mit der der Sabbatianismus von auflen beobachtet wurde. Der Begriff, in
dem sich die Wahrnehmung der Konvertierten als unzuverlissige bzw. sich

33 Ebd., S. 97. Dort auch das voranstehende Zitat.

34 Ebd., S. 98.

35 Baer 2010, S. XI. Reinkowski 2013, S. 93, bezeichnet sie als »kryptoreligiése Gruppe eigenen
Rechts«.

36 Landau 2007, S. 109.

37 Reinkowski 2003, S. 22.
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verstellende Muslim:innen am deutlichsten niederschligt, ist der Begriff
»Donme«. Die Wurzel des Substantivs »dénmex« ist das Verb »dénmek«, im
wortlichen Sinne »umdrehen« und im iibertragenen Sinne »konvertierenx.
Obwohl der Begriff vom Ursprung her nicht pejorativ ist, erhielt er in der
frithen kemalistischen Zeit eine negative Konnotation. Die Anthropologin
Leyla Neyzi vergleicht ihn mit anderen, die fiir die Ein- und Ausgrenzung
aus der tirkischen Nationalgemeinschaft funktionalisiert werden:

There is a stigma attached to the term dénme, which, like the term Kizilbas, tends to con-
note dissimulation and harbors allegations of heterodox practices often linked to incest.
The fact that the term dénme is also used in contemporary Turkish to refer to persons who
have undergone a change in sexual identity, adds an additional layer of ambiguity (and
notoriety) to this already ambiguous term.*

Ahnlich wie bei der Abgrenzung der »Cristiani Novelli« von den »Cristiani de
Natura« hat sich hier ein semantischer Wandel des Begriffs »dénme« vollzo-
gen, der nun auf alle Umkehrbewegungen anwendbar geworden ist, in de-
nen Personen zugeschrieben wird, eine ihrer »eigentlichen« Eigenschaften
verandert zu haben. Das implizierte Gegenteil einer:s Dénme ist dann ein
Mensch, der wahrhaftig so ist, wie er zu sein hat.

Der Charakter der sabbatianischen Bekehrung im 17. Jahrhundert bleibt
bis heute ambig, da die Konvertierten und ihre Nachkomm:innen religiose
Briuche entwickelten, die sowohl Elemente des Islam als auch des Juden-
tums miteinander verbinden. Ahnlich wie bei den Neuchrist:innen wahr-
scheinlich auch umfassten die religiésen Praktiken durchaus synkretistische
Elemente, ohne dass eine Abspaltung als Kryptoreligion erfolgte.* Wihrend
bei ersteren die Katechese unterblieb und selbstreflexive Auerungen weit-
gehend fehlen, kann die Forschung im Falle der sabbatianischen Bekehrung
Selbstzeugnisse in die Betrachtung einbeziehen. Bezeichnend fiir diese Be-
kehrung war hier unter anderem die doppelte Namensfithrung, welche die
Unterscheidung nach innen und auflen markierte. Obwohl sie offiziell tiir-
kische Namen fithrten, waren sie innerhalb ihrer Gemeinschaft unter ihren
hebriischen oder sephardischen Vornamen bekannt.*°

38 Neyzi 2002, S. 142. Zur Verbindung zwischen der Beobachtung religioser und geschlechtlicher
Ambiguitit vgl. auch die Kapitel An Grenzen mahnen sowie Interferenzen in Regimen der Unterschei-
dung.

39 Vgl. dazu auch die Kapitel Religiose Ambiguitit in der Vormoderne und Crypto-Religion and State Power.

40 Scholem 1960, S. 112.
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Uber 250 Jahre lang scheint der polyreligiése Charakter ihrer Briuche
und die beobachtete Ambiguitit der Sabbatianer:innen keine nennens-
werten Konflikte erzeugt zu haben. Erst im Zuge der Auflosung des Os-
manischen Reiches und der Griindung der tiirkischen Republik wurde die
im Tarkischen als »Dénme« bezeichnete Gemeinschaft als ambige Grup-
pe im politischen Diskurs problematisiert, als sie entlang ethnischer und
religiéser Unterscheidungen klassifiziert werden sollte. Ambiguitit wird
hier also virulent, weil Institutionen Unterscheidungen durchsetzen und
Subjekte unter Entscheidungszwang gebracht werden.* Wihrend bei den
Neuchrist:innen die Frage der Besteuerung zum Anlass der Ambiguierung
wurde, ist es im Falle der Donme der Prozess nationalstaatlicher Homo-
genisierung und des damit einhergehenden Bevodlkerungsaustausches,
welcher die Unterscheidung erzwingt. 1923 vereinbarten die nach dem
Untergang des Osmanischen Reiches neu gegriindete Republik Tiirkei
und Griechenland im Bemithen um eine ethnisch und religiés moglichst
homogene Bevolkerung, ihre jeweiligen muslimischen und christlichen Ein-
wohner:innen untereinander »auszutauschen« bzw. zwangsumzusiedeln.
Im Zuge dieser nicht nach sprachlichen, sondern religiosen Unterschei-
dungsmerkmalen erfolgten nationalstaatlichen Homogenisierung und
Vereindeutigung stellte sich die Frage, ob die Nachkomm:innen der Sabba-
tianer:innen auf der griechischen oder der tiirkischen Seite zu platzieren
seien, da sie formal zwar Muslim:innen, ihre Konversion aber offenbar als
zweifelhaft wahrgenommen wurde. Letztendlich entschied man aufgrund
des formalen Kriteriums und die Sabbatianer:innen mussten Griechenland
verlassen. Der Versuch fithrender Dénme von der griechischen Regierung
eine Bleibeerlaubnis in Thessaloniki zu erlangen, wenn sie sich wieder of-
fen zum Judentum bekannten, scheiterte.** Diejenigen, die blieben, fielen
gemeinsam mit dem Grof3teil der jidischen Bevdlkerung der Stadt der
Shoah zum Opfer. Im Tiirkischen ist seit der Deportation aus Griechenland
der Begriff »Selanikli« geliufig, der zunichst nur auf den Ursprung aus
Thessaloniki hinweist.

Nach dem sogenannten Bevolkerungsaustausch von 1923 (miibadele) in
der Tiirkei angekommen, wurden die Dénme-Familien, die damit zu tiir-
kischen Staatsbiirger:innen geworden waren, allerdings nicht fraglos als
Muslim:innen aufgenommen. Ihre religiose Zuordnung blieb innerhalb der

41Vgl. dazu auch das Kapitel Religidse Ambiguitit in der Vormoderne.
42 Scholem 1960, S. 112 f.
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neuen Republik stark umstritten.* Die Debatte dariiber, ob die Dénme als
jiudisch oder muslimisch klassifiziert werden sollten, wurde wiederbelebt
und die Ambiguitit virulent — und einmal mehr waren fiskalische Fragen
der Anlass. Zur Zeit des Zweiten Weltkriegs wurden tiirkische Jid:innen
als nicht assimilierbare ethnisch-religiése Gemeinschaft ausgegrenzt und
enteignet.* In der zunehmend antisemitischen Atmosphire der 1940er
Jahre fithrte die tirkische Regierung aufgrund der Wirtschaftskrise eine
Kapitalsteuer ein, die zwischen Muslim:innen, Nicht-Muslim:innen (gayri-
miislim), Dénme und Auslinder:innen unterschied. Da 1942 hauptsichlich
nicht-muslimische Minderheiten von der Kapitalsteuer betroffen waren,
verloren sie infolge der Bestimmungen zur »Tirkifizierung« der Wirtschaft
an Eigentum.® Unschliissig, ob die Dénme auf die muslimische oder die
judische Seite der Unterscheidung gehorten, verlangte der Staat ihnen das
Doppelte der von muslimischen, aber weniger als die von den jidischen
Staatsbiirger:innen gezahlte Steuersumme ab.*

Die Besonderheit der Figur der Dénme besteht darin, dass sie die vom
neuen Nationaldiskurs gepragten Vorstellungen von Heimat, Zugehérigkeit
und nationalem Charakter irritierte. Nachfahr:innen der Dénme wird bis
in die Gegenwart eine ambige Rolle zugewiesen, die viele dazu zwingt,
ihre Herkunft zu verleugnen.*” Dénme werden bis heute im Allgemeinen
als Kryptojiid:innen betrachtet, die angeblich nach auflen hin den Islam,
aber heimlich das Judentum praktizieren.*® So stehen die Dénme fiir das
sprichwortliche Trojanische Pferd und verkérpern eine subversive »fiinfte
Kolonneg, die den nationalen Zusammenbhalt bedroht. Das Bild der Dénme
wird in nationalistisch gesinnten Debatten mobilisiert, wenn politische
Verschworung und Verrat ins Spiel kommen: Gemeinsam mit Jid:innen und
dem Freimaurertum sehen Verschworungsgliubige sie die Weltherrschaft
vorbereiten. Zuweilen ist man auch bemiiht, unliebsamen Politiker:innen
eine Dénme-Herkunft und damit ihre nationale Unzuverlissigkeit »nachzu-

43 Vgl. Baer 2004.

44 Zum zunehmenden Antisemitismus in den 1940er Jahren vgl. auch Konuk 2010.

45 Bali 2005, S. 55.

46 Kiigiik 2001, S. 43, 438. Ein gesteigertes Interesse an den religiésen Praktiken der Dénme ist auch
in zahlreichen Publikationen aus der Zeit des Zweiten Weltkriegs erkennbar.

47 Neyzi 2002.

48 Fiir eine Ubersicht zu Sabbatai Sevi und seinen Anhingern vgl. Levy 1992, S. 84-89. Fiir eine aus-
fithrlichere Erlduterung der Terminologie vgl. Kiigiik 2001, S. 181-204. Eine umfangreiche Studie
zu den Nachfolger:innen der Konvertierten im 20. Jahrhundert bietet Baer 2004 und Zorlu 1998.
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weisen«.* Wihrend in der osmanischen Zeit der polyreligiose Charakter der
Sabbatianer:innen kein Aufsehen erregte, verkorpern sie im nationalistisch-
tiirkischen Diskurs Infiltrant:innen unter dem Deckmantel vermeintlicher
Konversion.

»Praying Indians« und christliche »renegades«in der
europdischen Landnahme: Beobachtungen zur Konversion als
kolonialer Neupflanzung in Nordamerika

Im Nordamerika der Frithen Neuzeit wird Konversion zum Massenphino-
men in gesellschaftlichen Kontexten des Staunens und des Zweifels.*® Hier
vervielfachen sich die Méglichkeiten der gesellschaftlichen Unterscheidun-
gen und Ab- und Aufwertungen ebenso wie die Moglichkeiten der Neufor-
mation und der Ambiguierung von Zuschreibungen. In kolonialen Texten ist
die Konversion zu den sich immer weiter aufspaltenden christlichen Kon-
fessionen schon in den frithen schriftlichen Berichterstattungen iiber den
Wettlauf der Europider:innen um die Landnahme belegt; sie erhilt aber im
Kontext der evangelikalen Erweckungsbewegungen des 18. und 19. Jahrhun-
derts erneut grofie Aufmerksambkeit.”! Die zu erwirkenden Glaubenseintrit-
te der urspriinglichen amerikanischen Bevolkerung wie auch spater die oft-
malsverbotene Glaubensunterrichtung der versklavten und zwangsmigrier-
ten Menschen sind fast immer dicht verwoben mit Diskursen iiber die Glau-
bensabkehr oder die Gefahr einer Rebellion, welche die koloniale Gemein-
schaften zu spalten drohten.

In den textuellen Uberlieferungen der christlichen Konversionen wer-
den die teils scharf konkurrierenden Interessen und Handlungslogiken

49 Landau 2007, S. 115.

50 Greenblatt 1991, S. 2 spricht von »the shock of the unfamiliar, the provocation of an intense cu-
riosity, the local excitement of discontinuous wonders«.

51 Fiir das frithe koloniale Neuengland beschreibt Romero 2011, S. 71-135 beispielsweise die unvoll-
stindigen Konversionen der indigenen Bevolkerung als tiefe und nachhaltige Erschiitterung von
tradierten Bildern christlicher und indigener Mannlichkeit. Zum kolonialen Austausch vgl. die
exemplarischen Aufsitze in Mancall/Merrell 2000. Zur puritanischen Konversionslehre und zu
den Great Awakenings vgl. Kelleter 2002, S. 200-206, 242-310. Im weiteren Verlauf des Argu-
ments zeigt Kelleter, wie afroamerikanische und indigene Sprecher:innen die Konversionserfah-
rung im Sinne einer Befreiungstheologie weiterentwickelten.
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der prominentesten Missionierungsbewegungen deutlich, wobei sich diese
Bewegungen zudem jeweils von den spanischen Formaten der lateiname-
rikanischen Massenkonversionen abzusetzen suchten.’? Die Jesuiten in
Neufrankreich beispielsweise lernten mehrere nordamerikanische Spra-
chen und zogen in die indigenen Gemeinschaften, um Glaubensiibertritte
zu erwirken, die puritanischen Missionare in Neuengland setzten auf das
Englische als Lingua franca des kolonialen Austausches, errichteten praying
towns und schrieben bilinguale prayer books fiir Konvertierte, die Herrnhuter
Briidergemeinschaft wiederum verschrieb sich der Mehrsprachigkeit und
bildete hybride Agrargemeinschaften mit den sogenannten »Mahrischen
Indianern«.”

Neben diesen sehr verschiedenen Zugingen zu Glaubensiibertritten
sind die aus ihnen erwachsenden Erzihlungen der Konversion eingebettet
in tiberregionale gesellschaftliche Phinomene. Besonders hervorzuheben
sind die breit rezipierten und bei der Lektiire kollektiv nachvollzogenen
Gefangenschafts- und Konversionserzihlungen, die von Auseinander-
setzungen mit etwa den Narraganset in Neuengland, den Alliierten des
irokesischen Vielvdlkerbundes in Neufrankreich, oder den muslimischen
Freischirlern auf dem Atlantik berichten.** Auch die weitaus weniger syste-
matisch textuell verbreiteten Massenkonversionen der Great Awakenings —
der evangelikalen Erweckungsbewegungen des 18. und 19. Jahrhunderts -
spielen eine entscheidende Rolle; unter anderem auch deswegen, weil eine
Vielzahl von Texten der frithen afroamerikanischen und indigenen Literatur
Schilderungen der eigenen Konversionserfahrung enthalten.”® Was sich
in diesen komplexen Konstellationen herauskristallisiert, sind drei inter-
koloniale Erklirungsmodelle des Glaubensiibertritts: die Vorstellung des
Abfalls von einem wahren Glauben (declension),*® die Idee der Neupflanzung

52 DeGuzman 2005; Delage 1995.

53 Einen Uberblick bietet Wellenreuther 2004; fiir eine Detailstudie zweier pietistischer Missionen
vgl. Wellenreuther 2023. Zu den konkurrierenden imperialen Logiken vgl. Pagden 1995. Eine De-
tailstudie zu Neuengland bietet Bross 2004.

54 Zur muslimischen Konversion vgl. Fuchs 2000; Baepler 1995. Zu englischsprachigen protestanti-
schen Missionen vgl. Stevens 2004.

55 Exemplarisch hierzu Fisher 2012, bes. Kap. 3 und 4, in denen er die Unvollstindigkeit oder viel-
mehr die Eigenstindigkeit der Konversionen herausarbeitet und fiir den Begriff der selektiv ver-
fahrenden »Affiliation« plddiert. Vgl. auch die bereits erwihnte Studie von Kelleter 2002.

56 Zur declension als Mischform von Glaubensabfall und interkultureller Oszillation vgl. Furlanetto
2019.
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(colonia, plantation), und die wachsende Begeisterung fiir die Offenbarungen
von Abtriinnigen (renegade nation).

Die Furcht vor dem Abfall vom wahren Glauben, der religious declension,
ist besonders bekannt im puritanischen Schriftgut. Die drohende Ambigu-
ierung betrifft hier die Subjektposition und nicht das beschriebene Gegen-
tiber. Mary Rowlandson etwa bezeichnet den Angrift der Narraganset und
ihre darauf folgende Verschleppung und Gefangenschaft nicht als Kriegs-
geschehen im neuenglindischen King Philip's War (1675-1676), sondern als
gerechte Strafe fiir ihren eigenen Abfall vom Glauben: »I then remembered
[..] how evilly I had walked in God’s sight«.”” Wihrend der Gefangenschaft
erfolgt zudem eine zunehmende Anndherung an die Alltagspraktiken der
Narraganset, welche die autobiografische Erzihlerin und ihre puritanischen
Verleger auch durch die Textgestalt als weitere Konversionsgefahr ausflag-
gen: So ist der Text in 20 »Removes« unterteilt, welche die Stationen der Ver-
schleppung und der kulturellen Konversion nachzeichnen. Diese sukzessive
Entfernung und Abkehr von der als richtig und wahr empfundenen religis-
sen, wie auch kulturellen Zugehorigkeit ist aber im Text zugleich auch mar-
kiert als eine schrittweise Liuterung und spirituelle Erneuerung der purita-
nischen Doktrin.*®

Die eigene Apostasie und die Offenbarung des wahren Glaubens sind
in Rowlandsons Erzihlung nahezu unterscheidungsfrei miteinander ver-
quickt. Doch auch wenn es um die Beschreibung indigener Formen der
Apostasie und der Konversion geht und die Subjektposition keine religio-
sen Zweifel kennt, kann es zu derartigen Uberlagerungen kommen. In
den Briefen der Ursulinin Marie de I'Incarnation findet sich unter ande-
rem die Schilderung einer Folterszene, in der zwei jesuitische Missionare
unter Wyandot Glaubensiibertritte bewirken und die Taufe vollziehen,
bevor sie bei einem Angriff der Haudenosaunee in Anwesenheit von vor-
malig bekehrten Wyandot (»Huron renegades in detestation of the Faith«)
selbst Gegenstand einer blutigen Travestie der Kommunion werden, um im
nichsten Schritt einer gewalttitigen Taufe unterworfen zu sein:

Then, in derision of our holy Faith, the barbarians poured boiling water upon their heads,
saying, »We are greatly obliging you. We are giving you great pleasure. We are baptizing
you so that you will be very happy in heaven, for that is what you teach«.”

57 Rowlandson 2000 [1682], S. 142.
58 Vgl. Bennett 2014, S. 333 f.
59 Martin 2002 [1649], S. 442..
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Wichtig ist hier, dass die Folter ganz offensichtlich von allen Beteiligten -
den Franzos:innen, den Wyandot und den Haudenosaunee, ebenso wie der
aus zeitlichem und riumlichem Abstand berichtenden weiblichen Erzihl-
stimme - als Verh6hnung christlicher Rituale verstanden wird und nur aus
dieser radikalen Abkehr (»blasphemies«) ihre tiefere Bedeutung gewinnt.
Die Nonne bezeichnet die beiden Folteropfer jedoch als »richly requited«
durch das Martyrium und markiert durch diese Wortwahl ihre Bewertung
der Gewalttaten als eine Form der blutigen Liuterung, der individuellen
religidsen Katharsis, aber auch der Erneuerung der katholischen Kirche.®!

Sind diese religiosen Ambiguititen und ihre schmerzhafte Ermogli-
chung von Neuerungen an die Unwigbarkeiten der kriegerischen Kontexte
und ihrer vielfiltigen Renegat:innen gebunden? Zumindest scheint der
Glaubensabfall, dhnlich wie bei in den Fillen der Ausweisung der Neu-
christ:innen aus dem Kénigreich Neapel und der Zwangsumsiedlung der
Donme in der jungen tiirkischen Republik, mit der Oszillation zwischen
klar unterschiedenen kulturellen Praktiken einherzugehen. Auch Formate
der kulturellen Anniherung und der zeitweiligen Uberbriickung der in den
Texten markierten kulturellen, sozialen und politischen Unterscheidungen
sind in allen drei untersuchten Konstellationen der Konversion zentral.

Ganzanders gelagertist der Glaubensiibertritt in Texten, die Neophyt:in-
nen, also Neugepflanzte, in das Zentrum der Betrachtung stellen: Die Texte
zu den Ideen der colonia bzw. colony wie auch der plantation. Hier wird die
bereits fiir die Neuchrist:innen diskutierte Pflanzmetapher auf zwei mitein-
ander verwobene Bestrebungen ausgeweitet: das eigene theokratische Sied-
lungsprojekt und die christliche Mission.

O let old England rejoyce in this, that our brethen who with extream difficulties and ex-
pences have Planted themselves in the Indian Wildernesses, have also laboured night and
day with prayers and tears and Exhortations to Plant the Indians as a spirituall Garden.®>

Mit der Pflanzmetapher beschrieben wird eine Sequenz von Konversio-
nen. Zunichst ist da die personliche religiose Offenbarung der von der
anglikanischen Kirche abgekehrten und zum Puritanismus iibergetretenen
Siedler:innenbevolkerung; und dann wird dieser Glaubensiibertritt iiber die
Missionierung der indigenen Nachbar:innen gefestigt. Die nonkonformis-

60 Vgl. Lestringant 2010; Sayre 2001, S. 56 f.
61 Martin 2002 [1649], S. 441.
62 Caryl 1834 [1653], S. 266 f.
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tischen Englinder:innen, die als Glaubensfliichtlinge die Heimat verliefRen,
beschreiben sich selbst in diesem Text nach einer Generation (und im Zei-
chen der Griindung des ebenfalls konvertierten Commonwealth of England,
1649-1660) als Pionierpflanzen, denen die Selbstverpflanzung nach Neueng-
land aufgrund der vormaligen religisen Verfolgung in England gelungen
ist.

Die Rede von der Pflanzung der Indianer:innen als einem spirituellen
Garten zeugt von einer auch in anderen konfessionellen Kontexten nachzu-
zeichnenden kolonialen Unterscheidung: die selbst erfahrene Offenbarung
und die selbst gewdhlte religiose Neuverortung wird unterschieden von
der missionarischen Weiterverbreitung des Offenbarten durch die eigene
»Gartner:innenarbeit« — letztere zeigt klare Anzeichen des menschen-
verachtenden modernen staatlichen Girtnerns, das Zygmunt Bauman
beschrieben hat.®® Fiir beide Pflanzmetaphern ist entscheidend, dass sie
in fritheren und in konkurrierenden kolonialen Kontexten in Nordamerika
und in anderen Regionen der Welt keine religiésen Konnotationen hatten,
sondern vielmehr der Doktrin der active possession geschuldet waren, nach
der europdische Eroberer:innen und Siedler:innen nur dann ein Recht auf
eine aufdereuropdische Besitzung geltend machen konnten, wenn sie das
Land auch selbst besiedelten und beackerten.®* Landwirtschaftlicher Erfolg
war in der kolonialen Logik ein wichtiges Indiz fiir die ansonsten grundsitz-
lich problematische Unterscheidung zwischen dem rechtmifligen und dem
unrechtmafligen Besitz. Wenn in der Rede von der religiésen Neupflanzung
die Offenbarungserfahrung der eigenen Gruppe mit den Glaubensiibertrit-
ten der indigenen Konkurrent:innen um das Land verbunden wird, eroffnet
sich ein erheblicher Gestaltungsspielraum in rechtlich, ebenso wie religios
und kulturell ambigen Konstellationen.

In Kontexten, in denen nicht der wahre Glaube, sondern das gute Wirt-
schaften die wichtigste Bezugsgrofe der Sinnstiftung ist, finden sich fast
alle der fur das mittelalterliche Europa und das Osmanische Reich disku-
tierten Begrifflichkeiten fiir Konvertierte wieder, wobei sie nicht mit religio-
sen, sondern kulturellen und politischen Bedeutungen verwendet werden.
So leitet John Smith, ein yeoman farmer, der an der Griindung der ersten er-
folgreichen englischen Kolonie in Virginia beteiligt war, seine (ihm immer
wieder abgesprochene) Befihigung zur Leitung der Kolonie im Riickblick

63 Vgl. Bauman 2012 [1991], S. 51-71.
64 Vgl. auch Gomez-Galisteo 2013, S. 51-88.



AUSDRUCKE DER UNERREICHBARKEIT 157

aus seinen eigenen Erfahrungen in tiirkischer Gefangenschaft und unter der
Fremdherrschaft durch die Powhatan ab. Er skizziert nicht nur sich selbst als
Renegaten des englischen Absolutismus (und des anglikanischen Glaubens),
sondern zeichnet auch seine titrkischen und indigenen Master als Akteur:in-
nen der Abkehr, des Verrats, aber auch der Neugestaltung.® Die Pflanzme-
tapher wird im schriftlichen Werk von Smith zu einer Methode der Disambi-
guierung; sie scheidet wahre Pflanzende und Girtnernde von falschen, eu-
ropdisch geprigte, intensive Viehwirtschaft von indigen gepragter, extensi-
ver Gartenkultur, aber auch die ausbeuterischen Plantagen der europiischen
Conquistadores von dem agrarischen Fleifd und demokratischen Gespiir der
einfachen Kolonist:innen.*

Ambiger Glaube und seine Vergemeinschaftungen

Die Zusammenschau von Bezeichnungen, Begrifflichkeiten und sprach-
lichen Bildern fiir Konvertierte und Konversionen im europiischen Mit-
telalter, dem Osmanischen Reich und dem kolonialen Nordamerika zeigt
Beobachtungen von Konversionen, die von der Umbkehr iiber die Erneue-
rung oder auch Neuentstehung bis hin zur Abkehr und Unterwanderung
reichen. Allen gemeinsam ist, dass der Ubertritt in eine Glaubensgemein-
schaft und ihre Rituale, wie auch ihre Alltagspraktiken als ein letztendlich
unerreichbarer Zustand beobachtet wird: die Zugehorigkeit zur neuen
Glaubensgemeinschaft, die die alte Glaubenszugehdorigkeit restlos ablost,
ist ein Zustand, welcher nicht erreichbar ist. Sei es, weil den Konvertierten
unterstellt wird, in ihrer fritheren Glaubenspraxis zu verharren, sei es, weil
die Neuankémmlinge ihre neue Gemeinschaft und ihre Statusanforderun-
gen herausfordern und sie deshalb von ihr abgelehnt werden. Dabei zeigt
sich die epistemische Offenheit und die Offnung der religiésen Interpreta-
tionsverfahren und Auslegungslehren nicht nur an der Wortwahl, sondern

65 Smith 1986 [1630]. Vgl. Kessler 2016.

66 In A Map of Virginia schwirmt Smith: »large and pleasant navigable rivers, heaven & earth never
agreed better to frame a place for mans [sic] habitation being of our constitutions, were it fully
manured and inhabited by industrious people« (Smith 1612, S. 2). Entscheidend ist die Beto-
nung auf dem Vieh-Dung zur Abgrenzung gegeniiber der indigenen Landwirtschaft, wie auch
die Betonung des FleifRes zur Abgrenzung gegeniiber den aristokratischen Landnehmer:innen
und Sklavenhalter:innen.
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auch an dem Bedeutungswandel von Bezeichnungen und Metaphern,
die zwischen sehr unterschiedlichen gesellschaftlichen und historischen
Konstellationen wandern, ohne dass diese Wanderung reflektiert witrde.
Diese bemerkenswerte transhistorische und transregionale semantische
Kontinuitit signalisiert die grundsitzliche Brisanz von Konversion als Am-
biguititsgenerator, als einem Format der gesellschaftlichen Innovation, wie
auch der regressiven Differenzierung und Stratifizierung.

Vor allem Entscheidungszwinge, wie sie aufgrund von verinderter
Rechtsprechung und Territorialanspriichen wirkméichtig werden — wie bei
der Ausweisung der Neuchrist:innen, bei der Zwangsumsiedlung der Dén-
me, der Griindung und der Auflésung von praying towns, aber auch bei der
Ausweisung oder Aufnahme von Mitgliedern in den kolonialen Siedlungen
—, haben weitreichende Auswirkungen auf die Formate kultureller Anna-
herung, auf kryptoreligiose Entwicklungen, aber auch auf gesellschaftliche
Dynamiken. Denn sie erfordern oftmals die Vereindeutigung des Unein-
deutigen. So leisten sie sozial regressiven Differenzierungen Vorschub und
beférdern soziale Stratifizierungen, in deren Zuge sich vormals weniger ein-
flussreiche Gesellschaftsgruppen profilieren kénnen. Dabei kommt es trotz
oder vielleicht gerade wegen der gesellschaftlichen Ab- und Ausgrenzung
der Konvertierten und ihrer Nachfahr:innen zur Ubernahme ausgewihlter
Praktiken der vollzogenen Konversionen durch breite Gesellschaftsgrup-
pen. Die konkurrierenden Offenbarungsversprechungen monotheistischer
Religionen befliigeln also ebenso zerstorerische wie auch schopferische
Dynamiken der Konversion, welche im Kern den sozialen Praktiken des
Unterscheidens widersprechen und die gestalterische Kraft der Uneindeu-
tigkeit und der Selbstwiderspriichlichkeit zur vollen Entfaltung bringen.
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Verweigerte Glaubensumkehr von Frauen
als Irritation fir politische Ordnungen

Kader Konuk, Benjamin Scheller und Jorg Wesche

Settings

— DasMeer der Neuchristen: Mobilitit und Ambiguitat konvertierter Juden
und ihrer Nachkommen im Adriaraum des Spitmittelalters und der Frii-
hen Neuzeit (Geschichte des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit —
Scheller)

- Uneindeutige Barockdichtung. Poetische und konfessionelle Ambigui-
tdt in Schlesien als kulturdynamische Faktoren einer neuen deutschen
Dichtkunst (1620 bis 1742) (Neuere deutsche Literaturwissenschaft —
Wesche)

— Religious Ambiguity in Turkey’s Literatures from 1923 to the Present: A
Yardstick for an Open Society? (Turkistik — Konuk)

Vom Standpunkt der Ursprungsreligion gesehen stellt die Glaubensumkehr
stets Apostasie dar.! Da insbesondere die Religions- und Konfessionszu-
gehorigkeit von Frauen in den drei monotheistischen Religionen auch
ausschlaggebend fiir die religiose bzw. konfessionelle Zuordnung fiir Nach-
komm:innen sein kann, wird sie nicht nur unterschiedlich verhandelt, son-
dern kann in bestimmten historischen Momenten zum Politikum werden.?
In den hier behandelten Fillen aus der osmanischen und europiischen Ge-
schichte werden bei der Glaubensumkehr nicht nur die Interessen religioser
und politischer Autorititen, sondern auch Geschlechter- und Stindedifte-
renzen beleuchtet, die durch Glaubensumkehr irritiert werden. Inwieweit
insbesondere die Glaubensumbkehr oder auch Glaubensriickkehr von Frauen

1 Gerlitz u.a. 1990.
2 Vgl. hierzu etwa Simonsohn 2023; Melammed 1999.
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geduldet, verweigert oder als Gefahr fiir den religiésen Zusammenhalt
gedeutet wird, reflektieren diese exemplarisch ausgesuchten Fallbeispiele.

Der Ubertritt zu einer anderen Religion sowie ihre Verweigerung stellt
in den Fillen Schwellenmomente dar, die Frauen nicht nur Handlungs-
raume ephemer oder gar dauerhafter Natur erschaffen. Gegenstand der
Untersuchung ist daher die Frage, wie die Glaubensumkehr bzw. auch Glau-
bensriickkehr einer Frau bei der Erweiterung wie auch Einschrankung ihrer
Handlungsspielriume in unterschiedlichen religiésen Zusammenhingen
zum Tragen kommt. Die hier untersuchten Sachverhalte reichen vom Kon-
fliktpotenzial und der Unterbindung bireligioser und bikonfessioneller
Ehen im europdischen 17. Jahrhundert zu der verweigerten Rekonversion
judischer und christlicher Frauen aus dem Islam im spiten Osmanischen
Reich. Der Umgang mit der verweigerten Glaubensumkehr — sei es auf
institutioneller Ebene oder in der literarischen Bearbeitung — legt Fille
der Ambiguitit verursachenden Konversion fur religiése und politische
Ordnungen offen, die im Folgenden beleuchtet werden.

Ignorierte Ambiguitit: Konversion und Mobilitit im Italien der
Renaissance

In den Staaten Italiens im Spatmittelalter und der Frithen Neuzeit spielte
die Unterscheidbarkeit der verschiedenen religiésen Gemeinschaften und
ihrer Angehérigen eine zentrale Rolle fiir die Ordnung des Sozialen.? Die
Aufrechterhaltung klarer religiéser Unterscheidungen genoss fir die poli-
tischen Obrigkeiten dort daher vielfach Prioritit gegeniiber einer Erleichte-
rung religiéser Konversionen, die immer das Risiko bargen, dass diese Un-
terscheidungen unklar wurden.* Gleichzeitig war Italien jedoch durch Fern-
handel, Migration und die militirische Expansion des Osmanischen Reichs
ein zentraler Knotenpunkt transkultureller Verflechtung. Im multireligio-
sen Mittelmeerraum des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit bot dies
nicht zuletzt Frauen die Méglichkeit, durch die Kombination von geografi-

3Vgl. Siegmund 2006.
4Vgl. Scheller 2016.
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scher und religiéser Mobilitit ihre Handlungsspielriume zu erweitern und
sich sozial neu zu positionieren.

Der Ubertritt zu einer anderen Religion ist bereits im Mittelalter von
jungen Frauen (aber auch von Minnern) genutzt worden, um sich der viter-
lichen Gewalt zu entziehen und arrangierten Ehen, die sie nicht eingehen
wollten, zu entgehen. Schon Ibn Jubayr, ein Pilger aus Andalusien, der
auf der Riickkehr vom Hadsch 1184/85 in Sizilien Zwischenstation machte,
schrieb iiber die Muslim:innen, die dort unter Christ:innen lebten:

Die Muslime auf dieser Insel erleiden eine ernste Widerwirtigkeit. Sollte ein Mann Arger
iiber seinen Sohn oder seine Frau zeigen oder eine Frau iiber ihre Tochter, so kann der-
jenige, der Gegenstand des Missvergniigens ist, sich in eine Kirche begeben, dort getauft
und Christ werden. Dann wird es fiir den Vater keinen Weg geben, sich dem Sohn zu ni-
hern, noch fiir die Mutter der Tochter. Man bedenke den Zustand eines Menschen, der so
in seiner Familie geschlagen wird oder gar durch den eigenen Sohn. [...] Die Muslime auf
Sizilien sind daher sehr behutsam im Umgang mit ihrer Familie und ihren Kindern.®

Ahnliche Aussagen sind in rabbinischer Literatur aus dem Aschkenas des
Hoch- und Spitmittelalters belegt. Traten Christinnen zum Judentum oder
aber zum Islam iiber oder wollten konvertierte Jiidinnen oder Musliminnen
zu ihrer fritheren Religion zuriickkehren, dann waren solche Ubertritte
oftmals mit riumlicher Mobilitit verbunden. Denn aus der Perspektive der
Herkunftsreligion war Konversion Apostasie. Die als abtriinnig Erachteten
mussten daher in weit entfernte Regionen migrieren, in denen niemand
ihre frithere religiése Identitit und Zugehorigkeit kannte, wenn sie den
Sanktionen entgehen wollten, die auf Apostasie standen. Auflerdem ermog-
lichte Mobilitit eine situative Anpassung und den mehrfachen Wechsel der
religivsen Zugehérigkeit.”

Religiose Unterscheidbarkeit war im Italien der Renaissance politisch
nicht immer durchsetzbar und stellenweise auch nicht erwiinscht. Denn
oftmals mussten Staaten wie etwa die Republik Venedig Riicksichten auf
wirtschaftliche Bediirfnisse des Fernhandels und auf diplomatische Inter-
essen in der Auseinandersetzung mit dem Osmanischen Reich nehmen. An
denreligiosen Grenzen etablierten die italienischen Staaten der Renaissance
daher seit dem 16. Jahrhundert ein Grenzregime, dass Ubertritte reglemen-
tierten und der obrigkeitlichen Aufsicht unterwerfen sollte. Die Grenzen

5 Ibn Dschubair, S. 256.
6 Vgl. Malkiel 2007, S. 30.
7 Vgl. Siebenhiiner 2008.
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zwischen den religiosen Gemeinschaften sollten zwar grundsitzlich durch-
lassig bleiben, aber pro Person eben nur einmal und nur in eine Richtung:
Ubertritte zum Christentum waren méglich und zumindest theoretisch
auch witnschenswert. Die Gemeinschaft der Christ:innen zu verlassen und
zum Judentum oder dem Islam tiberzutreten, jedoch musste als Apostasie
verfolgt und in der einen oder anderen Form sanktioniert werden. Gleich-
zeitig sollte dafiir Sorge getragen werden, dass Neuankommlinge, die vom
Islam oder dem Judentum zum Christentum konvertierten, eine eindeutige
christliche Identitit erhielten, damit sie die Unterscheidbarkeit der reli-
givsen Gemeinschaften nicht gefihrdeten. Die wichtigsten Institutionen
dieses Grenzregimes waren zum einen die Inquisition, zum anderen die
sogenannten Katechumen:innenhiuser (Case dei Catecumeni).

Bereitsim 13. Jahrhundert hatten die Pipste mit der Inquisition Tribuna-
le ins Leben gerufen, die die Aufgabe hatten, gegen Ketzer:innen zu ermit-
teln, zu prozessieren und sie gegebenenfalls auch zu verurteilen, und die-
se hatten sehr bald auch begonnen, gegen Konvertierte, vor allem jiidische
Konvertierte, vorzugehen, die unter dem Verdacht standen, zu ihrem frithe-
ren Glauben zuriickgekehrt zu sein. Papst Paul III. griindete dann 1542 die
romische Inquisition, die in erster Linie die Aufgabe hatte, die Ausbreitung
des Protestantismus zu verhindern.® Aber auch vor ihren Tribunalen fanden
sich bald Konvertierte, die der Apostasie verdichtigt wurden. Seit 1548 war
die rémische Inquisition auch in Venedig aktiv.”

Auch die Katechumen:innenhduser kniipften an mittelalterliche Vorliu-
fer an. Ab dem 13. Jahrhundert entstanden fiir Konvertierte vielerorts Fiir-
sorgeeinrichtungen, die christliche Caritas mit Kontrolle verbanden. Dies
waren zum grofiten Teil Spitiler bzw. spitalartige Einrichtungen. Das ers-
te belegte Konvertiertenspital war dabei die domus conversorum, die der eng-
lische Kénig Heinrich II1. 1231 stiftete.’ In Italien wurden dann zwischen
1543 und 1709 insgesamt vierzehn Katechumen:innenhiuser gegriindet. Ih-
re Zielgruppe bestand vor allem aus Jiid:innen und Muslim:innen, zu einem
geringen Teil auch aus Protestant:innen, die zum Christentum bzw. zum Ka-
tholizismus tibertreten wollten. Die ersten Katechumen:innenhiuser wur-
den 1543 und 1557 in Rom und Venedig gestiftet. Sie beherbergten eine kleine
Zahlvon Taufwilligen, die im Schnitt in Rom bei elf und in Venedig bei sieb-

8 Scheller 2008; Kriegel 1974.
9 Pullan 1983; Ioly Zorattini 1980.
10 Klein 2021.
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zehn lag. Bereits diese iberschaubaren Zahlen machen deutlich, dass die
Einrichtung der Katechumen:innenhiuser in den beiden Stidten weniger
das Ziel hatte, die Zahl der Ubertritte zum Christentum zu steigern, als viel-
mehr die wenigen Ubertritte, zu denen es kam, der Aufsicht der Obrigkeit zu
unterwerfen. Die Priester des venezianischen Herrschaftsbereichs und des
Kirchenstaates mussten Muslim:innen, Jiidd:innen und Protestant:innen, die
um die Taufe baten, an das zustindige Haus verweisen. Dort mussten diese
die Griinde fiir ihren Konversionswunsch darlegen. Uberzeugte ihre Moti-
vation, dann wurden sie in das Haus aufgenommen, registriert und dort in
die Lehren des Christentums eingefiihrt."!

Die Handlungsspielriume, die die Konversion Frauen im Italien der
Renaissance erdffnete, waren daher in erheblichem MafSe durch Aushand-
lungsprozesse mit weiteren Akteur:innen beeinflusst und beeintrachtigt, zu
denen neben ihren Familien die Institutionen gehdrten, die die politischen
Obrigkeiten an der Grenze zwischen den Religionen seit dem Spatmittel-
alter errichtet hatten. Das zeigen Fille von muslimischen und jiidischen
Frauen aus der Frithen Neuzeit, die zum Christentum iibertraten oder
iiberzutreten versuchten und dabei in unterschiedlicher Weise mit dem
venezianischen und romischen Grenzregime in Verhandlung traten.

Stephen Ortega hat Fille muslimischer Frauen aus dem Osmanischen
Reich des 16. und 17. Jahrhunderts analysiert, die nach Venedig oder in den
venezianischen Herrschaftsbereich geflohen waren und dort den Wunsch
bekundeten, Christinnen zu werden, oder gar aussagten, bereits die Taufe
genommen zu haben.!? Dieser Wunsch stief§ jedoch vielfach auf erhebliche
Zuriickhaltung der venezianischen Autorititen. Im Jahr 1642 etwa verhan-
delten die Cinque Savi alla Mercanzia, also das venezianische Handelsge-
richt, den Fall einer jungen Frau namens Lucia, die bereits eine doppelte Rei-
se vom Balkan nach Venedig und angeblich einen Ubertritt vom Islam zum
Christentum hinter sich gebracht hatte, der nun jedoch unter Zweifel stand.
Lucia stammte aus einer muslimischen Familie aus Bosnien, war nach eige-
ner Aussage von zuhause weggelaufen, hatte in Kroatien die Taufe genom-
men und war dann nach Venedig gereist, um dort zu leben. In Venedig hatte
man sie in das Katechumen:innenhaus eingewiesen, wo sie in der christli-
chen Lehre unterwiesen werden sollte. Jedoch, so Lucia vor dem Gericht, hit-
ten ihre Verwandten sie in Venedig aufgespiirt und gezwungen, ein Schiff

11 Scheller 2016; Lazar 2005, S. 99-124; Ioly Zorattini 2008.
12 Ortega 2008.
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zu besteigen, das sie in ihre Heimat zuriickbringen sollte. Doch bereits als
dieses in Rovigno (Rovinj, Istrien) anlangte, habe Lucia dort ein Hilfegesuch
an den venezianischen Gouverneur gestellt, der sie wieder nach Venedig zu-
riickbringen lief3, damit ihr Fall dort vor Gericht geklart werde. Vor dem Ge-
richt bestritten sowohl Lucias Verwandte als auch andere Zeugen ihre Ge-
schichte. Sie sei Muslimin und ihre Familie habe sie keineswegs aus Venedig
entfithrt, sondern vielmehr einen Beschluss der Cinque Savi erwirkt, dass
Lucia nach Bosnien zuriickkehren miisse. Lucia sei mit einem Muslim ver-
heiratet gewesen und habe ihren Ehemann verlassen, um in der kroatischen
Hafenstadt Sibenik, die zu Venedig gehérte, in einer auflerehelichen Bezie-
hung mit einem christlichen Grafen zu leben. Von dort sei sie nach Zadar
(Zara) weitergezogen, einer Kistenstadt, die ebenfalls zu Venedig gehorte.
Dort habe man sie auf Gesuch ihrer Familie in ein Kloster eingewiesen, um
sie unter Aufsicht zu haben.

Das Urteil der Cinque Savi ist nicht erhalten. Doch spricht alles dafiir,
dass diese, wie Lucias Verwandte vorbrachten, bereits zuvor deren Gesuch
entsprochen hatten, dass Lucia zuriick zu ihrer Familie in Bosnien iiberstellt
werden sollte. Offensichtlich hatte Lucia ihre Behauptung, sie sei in Kroati-
en getauft worden, threm christlichen Namen zum Trotz vor den veneziani-
schen Behorden nicht beweisen konnen. Dass die Taufe von Muslim:innen
und Jiid:innen seit 1557 in der Casa dei Catecumeni zentralisiert war, mach-
te die religiése Grenze fiir Lucia also uniiberwindbar, solange ihre Familie
nicht zustimmte."

Im Fall von Lucia hatte die Casa dei Catecumeni also die Funktion einer
regelrechten Transitzone, in der sie sich aufzuhalten hatte, bis ihr Gesuch,
zum Christentum iiberzutreten und in Venedig zu leben, gepriift und dar-
iber entschieden war. Dass es abschligig beschieden wurde, hatte dabei
nichts mit der Frage zu tun, ob Lucia in Venedig tatsichlich als Christin
leben wiirde. Ausschlaggebend war allein die Tatsache, dass Lucias Wunsch,
Christin zu werden, die Beziehungen zwischen Venedig und seinen Besit-
zungen auf dem Balkan und seinem osmanischen Nachbarn belastete. Die
junge Frau musste in das osmanische Bosnien und wahrscheinlich auch zu
ihrem muslimischen Ehemann zuriickkehren, obwohl sie einen christlichen
Namen fithrte, mit einem Christen zusammengelebt und lingere Zeit in
christlichen Institutionen, einem Kloster und dem Katechumen:innenhaus,
verbracht hatte. Doch diese Ambiguitit ignorierte die Republik Venedig.

13 Ebd., 8. 332
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Entlarvte Ambiguitit: Glaubensfestigkeit als Kritik gegen
konfessionellen Opportunismus in Haugwitz’ Maria Stuarda (1683)

Das Motiv der verweigerten Glaubensumkehr ist gerade in der deutsch-
sprachigen Martyrer:innentragodie der 17. Jahrhunderts durchaus zentral.
Obwohl in der hier untersuchten Mirtyrerinnentragodie Maria Stuarda
(1683) von August Adolph von Haugwitz (1647-1706) der Ubertritt von der
katholischen zur anglikanischen Kirche nicht stattfindet, wird der Schwel-
lenmoment reflektiert und in einen politischen Zusammenhang gestellt.*
Die verweigerte Glaubensumkehr der Kénigin erscheint dabei, wie gezeigt
werden soll, insbesondere im frithneuzeitlichen Gattungshorizont der pro-
testantischen Mirtyrer:innentragdodie bemerkenswert, die bei Haugwitz
letztlich auf eine Kritik an den Taktiken der politischen Vereinnahmung
konfessioneller Differenz in England hinzielt.

Haugwitz steht dramengeschichtlich in der Nachfolge des schlesischen
Kunstdramas, sodass vor allem Andreas Gryphius (1616-1664) und Daniel
Casper von Lohenstein (1635-1683) wichtige Orientierungsgréfen fiir ihn
sind. Wie Lohensteins Jugenddrama Ibrahim (1650/53)" fufit etwa auch
seine »Tragi-Comoedie« Soliman auf der Ubersetzung von Madeleine de
Scudérys Romans Ibrahim ou l'illustre Bassa (1641) durch Philipp von Zesen.
Der Maria Stuart-Stoft vermittelt sich ihm ttber Erasmus Franciscis Ge-
schichtskompendium Traur-Saal steigender und fallender Herren (1669) und Jost
von den Vondels Trauerspiel Maria Stuart of gemartelte Majesteit (1646).' Das
Modell der zeitiiblich in Alexandriner gesetzten Mairtyrer:innentragodie
studiert Haugwitz dabei nicht nur am niederlindischen Vorbild Vondels,
sondern auch an den einschligigen Mustertexten von Gryphius Catharina
von Georgien und Carolus Stuardus (beide 1657). Im Hintergrund seiner heute

14 Haugwitz 1683.

15 Vgl. dazu das Kapitel Der Konvertit als Anfiihrer.

16 Eine prosimetrische Ubersetzung ins Deutsche bietet zeitgendssisch Kormat 1673. Darin wird
Maria unter anderem angeklagt, Kénigin Elisabeth »durch Rémisch=Catholische Freveler und
Verfithrer des Volcks« den Tod geschworen zu haben (ebd., S. 21). Dabei markiert das Drama im-
mer wieder die Blutgier des protestantischen Eifers in England (vgl. z.B.: »Es ist vielmehr der
wahre Eiffer rechtglaubiger Christenc, S. 101). In der Todesstunde Marias versucht der calvinisti-
sche Priester Richardus Flechterus auf Befehl Elisabeths, der Verurteilten Trost zu spenden, was
diese dhnlich wie bei Haugwitz mit einer Unterbrechung (dazu s. unten) zuriickweist: »Schwei-
getin euren verkehrten Gottes=Dienst. Unsere Seele hat schon ihren himmlischen Trost empfan-
gen (ebd., S. 131). Das Motiv einer verweigerten Glaubensumkehr findet sich im Stiick allerdings
nicht.
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weitgehend vergessenen Bearbeitung des Maria Stuart-Stoffs steht zudem
das Jesuitendrama, das als katholisch geprigte Form mit Blick auf die Re-
flexion der konfessionellen Differenz im Stiick von Haugwitz wohl ebenfalls
hineinspielt.

Die Frage der Glaubensumkehr stellt sich im Drama am Punkt der anste-
henden Vollstreckung des Todesurteils an der schottischen Konigin. Mitdem
Argument, dass Maria »die Rom[isch]-Cathol[ische] Religion wieder einzu-
fihren« drohe,"” hat man sie verurteilt und somit als Konkurrentin der eng-
lischen Kénigin Elisabeth kaltgestellt. In dieser Situation treten nun unab-
hingig von der Vorlage Vondels der Geistliche Dekan Flether sowie der Graf
von Kent auf den Plan, um Maria zur Konversion zu bewegen. In einem aus-
holenden Monolog tiber die sie erwartenden Todesqualen legt zunichst Fle-
ther Maria nahe, das katholische Bekenntnis aufzugeben:

Fleth.

[..]

Sie sehe dieses Beyl durch das Sie welckt und bluht /
Durch das — - -

Maria.

Esist unnoth / dafd Er sich mehr bemuh't.

Ich werde dennoch wohl im Romischen Glauben bleiben.!®

Die Szene zeigt also, wie Maria Stuarda sich weigert, vor ihrer Hinrichtung
vom katholischen zum anglikanischen Glauben zu konvertieren und den
Geistlichen briisk zuriickweist. Inwiefern im Umstand, dass Maria den
Geistlichen mitten im Satz unterbricht — die sprachliche Interaktionstech-
nik wird metrisch recht kunstvoll als Sprecherwechsel im Vers (Antilabe)
realisiert —, ein Akt weiblicher Agency zu sehen ist oder eher ein Ausdruck
des sozialen Gefilles zwischen beiden Figuren, ist an dieser Stelle analytisch
kaum zu taxieren. Deutlich exponiert das Dramajedoch den Martyrerinnen-
charakter Marias. Dass Haugwitz gerade diesen Aspekt im Stiick zuspitzt,
belegt die insistierende Wiederholung der Konstellation. Denn gleich im
niachsten Redezug stiirmt der Geistliche noch einmal, dann mit dem Grafen
von Kent zusammen, auf Maria ein:

17 Aus der Inhaltsiibersicht von Haugwitz 1683, S. A4".
18 Ebd., S. 70.
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Decan.

So will Sie sich dann nicht durch ware Reu bekehren?
Wil Sie dann nicht von dem / und ihrer Busse / horen?
Sie stell doch ihr Vertraun auff Christi sein Verdienst /
Und hoffe blofR von Ihm den himmlischen Gewinst /

So fern Sie anders nicht will rechter Bahn verfehlen.
Maria.

Ich weifd schon selbst / was ich soll lassen oder wehlen /
Ich habe jederzeit von meiner Jugend auff /

Was Romisch ist / geglaubt / und wil nun meinen Lauff
In eben dieser Lehr und solchem Glauben schliessen /
Und vor dieselbe jetzt mein reines Blut vergiessen.
Kent.

Princef}! es ist mir leyd / dafd ich in threr Hand /

Und Halse sehen muf$ den aberglaubschen Tand.
Maria.

Ich trage Christi Bild umb seiner zugedencken.

Kent.

Viel besser ist es Thn in euer Hertz zusencken.

Maria.

Den Christen soll dies Bild / wann sie nur nicht zum Schein /
Und blo dem Namen nach / in Hertz und Handen seyn.”

Treten die Selbstbehauptungsgesten der Kénigin hier in der pronominalen
Anapher (»Ich weif? schon selbst...« / »Ich habe jederzeit...«) durchaus stir-
ker hervor, wird in den Repliken Marias nun auch die ikonoklastische Pole-
mik (»aberglaubschen Tand«) von Kents zuriickgewiesen. Entsprechend legt
die Szene stereotype Argumentationsmuster im protestantischen Lager of-
fen. Die verweigerte Glaubensumkehr kodiert der Text dabei als die konfes-
sionelle Standhaftigkeit der katholischen Mirtyrerin, welche die Konversion
unmittelbar im Anschluss ausdriicklich als Ambiguierungsakt ablehnt: »Ich
darff vor GOtt nicht mit vermischter Andacht treten«.?° Diese innere Not-
wendigkeit des Festhaltens an der konfessionellen Differenz — am Szenen-
ende setzt Maria hinter die Trauerklagen der Jungfrauen schlief3lich noch
das redeabschneidende Schlusssignal »Daf? ich Catholisch sterb«® — mar-
kiert dabei eine Beharrungsasthetik, die im zeitgendssischen Gattungshori-

19 Ebd., S. 71.
20 Ebd.
21 Ebd., S.73.
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zont indessen durch die protestantische Mirtyrer:innentragddie eingefithrt
ist, wie Haugwitz sie vor allem bei Gryphius kennengelernt hat. So wird die
protestantische Dramenform als Variante gesehen, in der die confessio gerade
nicht mit der conversio, sondern mit der constantia eine Allianz eingeht. Zur
Konversion werden die Held:innen im Trauerspiel wiederholt aufgefordert,
doch macht ihr christlich-stoischer Widerstand dagegen ja gerade ihre Ex-
emplaritit und ihre Held:innenhaftigkeit aus.?*

Haugwitz — selbst Protestant — iiberschreitet diese konfessionelle Fest-
legung im einschligigen Gattungshorizont, indem er eine katholische Hel-
din in das Trauerspielschema einsetzt und die Beharrungsasthetik der pro-
testantischen Mirtyrer:innentragddie entsprechend ausweitet. Die Sympa-
thien des protestantischen Autors fiir eine katholische Kénigin speisen sich
dabei wohl weniger aus der Dramenvorlage Vondels als aus der kritischen
Einstellung von Haugwitz zu der in seinen Augen iibertriebenen Form der
englischen Reformation. In diese Richtung weist im Stiick auch der Freu-
denrufdes Geistlichen nach Marias Hinrichtung, dass nun eine Feindin Eng-
lands tot sei. Im gehissigen Triumph wird angedeutet, wie einfaches Macht-
streben religiés bemintelt wird. Die unmittelbare Reflexion auf diese Pro-
blemstelle fillt im Stiick dem Chor der Religion zu, in dem sich die Religion
dariiber beklagt, dass sie als Vorwand fiir einen Mord dienen muss:

Dann gesetzt / da eurem Wahn /

Eurem Glauben recht zugeben /

Ist es doch nicht wohlgethan /

Dafd ihr ihn durchs Schwerdt wolt heben.?

Ahnlich fallen die Kommentare von Haugwitz selbst zum Stiick aus, wenn
er auf die besondere Gewalttitigkeit der »calvinistischen« Reformation in
England abzieht** und daran erinnert, dass die ersten Christen niemals zu
den Waffen gegriffen hitten? - hier mit Referenz auf den »Chor der Religion
und der Ketzer« im Trauerspiel Carolus Stuardus von Gryphius (1657/1663),
das wiederum das politische Skandalon eines Fiirstenmords in England
darstellt. Im Blick auf das Motiv verweigerter Glaubensumbkehr belegt das
Stiick nicht zuletzt eindriicklich, wie die konfessionelle Differenz iiber die

22 Bremer 2007, S. 445.
23 Haugwitz 1683, S. 60.
24 Ebd., S. 95, 97.

25 Ebd., S. 98.
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Geschlechter- und Stindedifferenz festgeschrieben wird. Gerade in der
gehobenen politischen Stellung der Kénigin ist konfessionelle Beharrung
gefordert. Dieser Befund lisst sich im 17. Jahrhundert durchaus tiberkon-
fessionell ausweiten, denkt man etwa an die protestantische »Schwester«
Marias Catharina von Georgien als Protagonistin der Mirtyrer:innentrago-
die von Gryphius. So machen vor allem die hochgestellten Frauenfiguren
kompromisslos den buchstiblichen Unterschied, wihrend man Konverti-
tinnen in den Dramen der Zeit, so weit zu sehen ist, vergebens sucht. Im
Gegenzug erscheinen im Barockdrama als Figuren religiéser Ambiguitit —
wie zum Beispiel in Lohensteins Ibrahim®® — offenbar zumeist die Manner.

»Selbst wenn ihr mich zerstiickelt, bin ich Jidin«: Verweigerte
Rekonversion im spaten Osmanischen Reich

Die Geschlechterdifferenz und soziale Stellung kommt auch im Osmani-
schen Reich bei der Bekehrung zum oder Abkehr vom Islam zum Tragen. In
seiner Studie zu Bekehrungsnarrativen vor den Scharia-Gerichten Konstan-
tinopels in der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts verweist der Historiker
Marc Baer beispielsweise auf das Phinomen der Bekehrung von Hunderten
von freien sowie versklavten christlichen und jiidischen Frauen.?” Baer schil-
dert im Besonderen zwei Bewegungsgriinde fiir die Bekehrung zum Islam,
die vor den Scharia-Gerichten dokumentiert wurden. Zum einen nutzten
Frauen Scharia-Gerichte, um sich durch das Bekenntnis zum Islam von
nicht-muslimischen Eheméinnern scheiden lassen zu kénnen. Zum ande-
ren versuchten versklavte Frauen durch die Bekehrung ihre Freilassung zu
erwirken. Baer interpretiert Konversion daher als Erweiterung rechtlicher
Handlungsméglichkeiten.?® Dabei ignoriert er nicht die Tatsache, dass die
Urteile der Scharia-Gerichte im Endeftekt die Macht muslimischer Midnner
bestarkten. Baer zufolge kann die Selbstbestimmung von Frauen infolge des
Bekehrungsakts oder die Verbesserung ihres sozialen Status damit nur von
beschriankter Natur sein.

26 Vgl. dazu das Kapitel Der Konvertit als Anfiihrer.

27 Baer 2004.

28 »Conversion was a moment of transition, when both free and slave women were able to assert
their legal agency.« (Ebd., S. 427.)
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Die individuelle Religionswahl wird spatestens seit dem 19. Jahrhundert
zum Politikum. Archivmaterialien aus der spitosmanischen Zeit deuten
darauf hin, dass sich die Abkehr eines Individuums vom Islam auf die poli-
tischen Verhiltnisse zwischen den ethnoreligiosen millet auswirken konnte.
In den tumultartigen Anfingen des 20. Jahrhunderts geht Anfang Mirz
1909 im osmanischen Innenministerium ein Antrag aus dem Landkreis
Bagkale der ostanatolischen Stadt Van ein, der von dem Rabbiner Yunus und
anderen Vertretern der jiidischen Gemeinschaft der Stadt unterzeichnet
ist. Grund des Antrags ist die verweigerte Rekonversion einer Frau namens
Rahbel. In dem Antrag heifit es, dass Rahbel mit dem Juden ilyas verheiratet
gewesen, dann aber zum Islam konvertiert wire und dieses Bekenntnis nun
jedoch wieder riickgingig machen wolle. Die Umstinde ihrer Ehe und die
Griinde fiir ihre nur ein halbes Jahr zuriickliegende Konversion werden im
Antrag nicht dargelegt. Nachdem Rahbel im Februar 1909 den Gouverneur
der Provinz iiber ihre Riickkehr zum Judentum informiert hatte, wurde sie
einer Serie von Unterdriickungsmafinahmen ausgesetzt. Die Unterzeichner
des Antrags berichten, dass Rahbel unter Anwendung von Gewalt ins Haus
des Scheichs Muzaffer Efendi gebracht wurde. Den Angaben gemif setzte
dieser Rahbel in seiner geistlichen Funktion als Scheich Gewalt und Folter
aus. In ihrer fiinf Tage andauernden Gefangenschaft habe sie jedoch an ih-
rem urspriinglichen Glauben festgehalten und ausgerufen: »Selbst wenn ihr
mich zerstiickelt, bin ich Jidin.« Die Antragsteller versuchten vergeblich das
Komitee fiir Einheit und Fortschritt (ittihad ve Terakki Cemiyeti) in Van auf
den Fall aufmerksam zu machen und zum Einschreiten zu bewegen. Zuletzt,
so die Antragsteller, wurde Rahbel von Soldaten inmitten einer »Winterapo-
kalypse« an den Haaren durch den Schnee in das Haus des Scheichs Hamit
Pascha gezerrt, wo sie weiterhin Widerstand leistete. Die Unterzeichner
appellieren an das Recht auf Gleichheit, Briiderschaft und Gerechtigkeit —
Parolen des konstitutionellen, auch als jungtiirkische Revolution bekannten
Umsturzes von 1908 — und hinterfragen, ob diese Grundlagen nicht nur in
Konstantinopel, sondern gleichermaflen von den Scheichs in der Provinz
wahrgenommen und respektiert werden. Der Antrag fordert das Innen-
ministerium dazu auf, im Namen der Religionsfreiheit (mezhep serbestligi)



VERWEIGERTE GLAUBENSUMKEHR VON FRAUEN 175

die »unschuldige Frau aus der Hoélle und vor der Gefahr fiir ihr Leben zu
retten«.”’

Der Fall Rahbel wirft eine Reihe von Fragen in Bezug auf die Toleranz
der Glaubensumkehr im spitosmanischen Staat auf. Die Tatsache, dass sich
der Rabbiner und andere Vertreter der jiidischen Gemeinschaft in Van auf
den Grundgedanken der Religionsfreiheit beziehen, steht im Zusammen-
hang mit der konstitutionellen Revolution von 1908, deren Triebkraft das
Komitee war. Zu beleuchten ist hier zunichst der Hintergrund, vor dem
die Unterzeichner auf das Recht der Religionsfreiheit hinweisen, welches
die Gleichheit aller osmanischen Biirger:innen unabhingig von ihrer Zuge-
horigkeit zu den ethnoreligiésen Gemeinschaften, den millet, garantieren
sollte. Dass die aus dem Komitee hervorgehende Partei fiir Einheit und Fort-
schritt wenige Jahre spater den Volkermord am armenischen Volk wihrend
des Ersten Weltkriegs initiieren witrde, war zur Zeit der konstitutionellen
Revolution im Jahre 1908 nicht vorauszusehen. Das Parlament setzte sich
aus muslimischen wie auch nicht-muslimischen Mitgliedern zusammen
und wurde von Vertreter:innen nicht-muslimischer Gemeinschaften in
der Hoffnung auf Gleichberechtigung unterstiitzt. Die Korrespondenz
zu der verweigerten Rekonversion von Rahbel bezeugt die Tatsache, dass
Vertreter:innen der christlichen und jiidischen Gemeinschaften das Ideal
der Religionsfreiheit auch als Recht auf die Riickkehr zum urspriinglichen
Glauben auslegten.

Rahbels Bekenntnis zum Islam mag ein Akt der Selbstbestimmung ge-
wesen sein, der ihr die Scheidung ihrer Ehe ermdglichte. Griinde fiir ihre
Riickkehr zum Judentum mégen religidser, familidrer wie auch 6konomi-
scher Natur gewesen sein. Die unter Gewaltanwendung durchgesetzte Ver-
weigerung der Scheichs, Rahbels Rekonversion anzuerkennen, enthiillt ent-
weder das Versprechen der jungtiirkischen Revolutionir:innen, dass alle os-
manischen Staatsbiirger:innen gleichberechtigt seien, als leer oder entlarvt
die auf Konstantinopel beschrankte Reichweite der Modernisierungsbemii-
hungen. Auf Nachfrage des Innenministeriums hin lieR die Bezirksverwal-
tung den Vorfall untersuchen und behauptete, dass iiber Rahbels Versuch,
zum jidischen Glauben zuriickzukehren, nichts bekannt sei. Die Archivlage
gibt keinen Hinweis darauf, dass es hier um eine geistliche Auseinanderset-

29 Prime Ministry Ottoman Archives, DH.MKT. 2758/19. H 11.02.1327 [= 4. Mirz 1909]. Ein ganz be-
sonderer Dank fiir die Recherche in den osmanischen Archiven und die Transkription gilt dem
Historiker der osmanischen Geschichte Kadir Yildirim.
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zung mit Rahbels Religionszugehorigkeit geht, sondern um eine politische
Sachlage. Sie ist Zeugnis daftir, dass Rahbels irtidad — also die Abkehr vom
Islam und damit Apostasie — kaum ein Jahr nach der Revolution zum ernst-
haften Politikum werden konnte und daher geleugnet wird.

Wenige Jahre spiter entwickelte sich ein dhnlicher Vorfall in der eben-
falls ostanatolischen Region Hakkari, die das politische Gewicht verweiger-
ter Glaubensumkehr verdeutlicht. Dieses Mal ging es um eine namenlos blei-
bende Jiidin, die sich zum Islam bekannt hatte, um sich von ihrem jiidischen
Ehemann scheiden zu lassen und einen Muslim zu heiraten. Wenige Mona-
te spater kehrte sie jedoch zu ihrem jiidischen Glauben und ersten Ehemann
zuriick.’® Da der muslimische Ehemann forderte, dass sie fiir die Apostasie
nach der Scharia mit dem Tod bestraft werden solle, bat der stellvertretende
Bezirksgouverneur das Ministerium fiir religiose Angelegenheiten um Rat.
Das Schreiben des Regierungsbeamten in Hakkari an das Ministerium in der
Hauptstadt deutet zunichst auf die Einschitzung hin, dass es sich hierbei
um eine Frage des religiosen Rechts handelt. Das Ministerium fir religiose
Angelegenheiten leitete die Anfrage jedoch aufgrund ihrer potenziellen po-
litischen Brisanz an das Innenministerium weiter. Dieses riet dringend von
der Todesstrafe ab, da sie Grund zu Aufruhr in der nicht-muslimischen Be-
volkerung geben kénne.*

Dieser Fall belegt, dass ein zweifaches Ubertreten der Religionsgrenze
durchaus Gefahr lief, mit dem Tod bestraft zu werden. Noch bis Mitte des
19. Jahrhunderts drohte miirted, also Apostat:innen, die Todesstrafe. Als Re-
sultat von Verhandlungen mit europdischen Michten erklirte der osmani-
sche Staat im Jahre 1844, auf die Bestrafung von Apostasie mit dem Tod zu
verzichten.?? Nicht nur die Fille aus Van und Hakkari deuten daraufhin, dass
der Modernisierungsprozess in den Provinzen langsamer vonstattenging,
als in der Hauptstadt erhofft. Aus dem Jahre 1908 stammt beispielsweise der
Fall einer Armenierin in Ulubey in der Schwarzmeerregion, die sich anfing-
lich aufgrund ihrer Ehe mit einem Muslim zum Islam bekannte, wenige Mo-
nate spiter jedoch als Schwangere den Wunsch duferte, zu ihrer Ursprungs-
religion und -familie zuriickzukehren. Nicht nur wurde ihr die Rekonversi-

30 Prime Ministry Ottoman Archives. BOA. DH.ID. 116/45. H 09 Shawwal 1330 [=21. September
1912].

31 »[...] gayrimiislim topluluklar arasinda galeyana neden olabildiginden dolay1.« Prime Ministry
Ottoman Archives. BOA. DH.ID. 116/45. H 09 Shawwal 1330 [= 21. September 1912].

32 Vgl. Deringil 2012, S. 67-110.
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on und Riickkehr zu ihrer Familie untersagt, sondern sie wurde aufierdem
in Haft genommen und musste das Urteil in einem Frauengefingnis abwar-
ten.*

Eine ambige Situation ergab sich allerdings 1909 in der osmanischen Pro-
vinz Mosul im Norden des heutigen Irak. Hier ging es um die ambige Reli-
gionszugehorigkeit des Kindes einer jiidischen Frau, die ihren Siugling we-
der selbst stillen noch eine jiidische Amme finden konnte. Stattdessen nahm
sie die Dienste einer muslimischen Frau in Anspruch, die den Jungen an-
derthalb Jahre lang stillte. Die Ambiguitit der Religionszugehorigkeit wur-
de in dem Augenblick zur Irritation, als die leibliche Mutter ihr Kind nach
der Stillzeit zurtickforderte. Daraufhin griffen zwei Scheichs in die Situati-
on ein, gaben dem Kind den muslimischen Namen Mehmed, erklirten ihn
zum Muslim und verweigerten die Riickgabe an die leibliche Mutter mit dem
Argument, dass die Milch der muslimischen Amme die Religionszugehéorig-
keit des Kindes bestimme. Das Telegramm aus der Provinz Mosul an das In-
nenministerium bittet dieses dringend um Klarung, da der Fall Spannungen
zwischen derjiidischen und muslimischen Bevolkerung verursache, die man
unter allen Umstidnden auflésen wolle.

Auch in diesem Fall fordert das zweifache Uberschreiten religidser Gren-
zen und der damit verbundene Vorwurf der Apostasie den jungtiirkischen
Staat heraus, der versucht, die interreligiosen Spannungen zu regeln und
besonders den Einfluss europdischer Michte auf christliche Gemeinschaf-
tenim Osmanischen Reich in Schach zu halten. Selim Deringil stellt in seiner
Studie Conversion and Apostasy in the Late Ottoman Empire den Zusammenhang
zwischen der Protektion nicht-muslimischer Gemeinschaften durch euro-
péische Michte und der osmanischen AuRenpolitik dar. Das Vereinigte Ko-
nigreich schiitzte die griechische, armenische und eine kleine protestanti-
sche Gemeinschaft, das Zarenreich kontrollierte den Kaukasus und Frank-
reich schiitzte die Katholik:innen.** Wie in den italienischen Staaten der Re-
naissance seit dem 16. Jahrhundert, sah man im spiten Osmanischen Reich
in Konversionen offenbar das Potenzial einer Gefihrdung der labilen gesell-
schaftlichen Ordnung und bemiihte sich daher, sie unter die Aufsicht zen-
traler Obrigkeiten zu stellen. Obwohl Apostasie nicht mehr mit dem Tod be-
droht wurde, konstituierten klare religiose Unterscheidungen den gemein-

33 Prime Ministry Ottoman Archives. BOA. DH.SFR. 394/13. R 19.12.1323 [= 3. Marz 1908].
34 Deringil 2012, S. 67. Vgl. dazu auch das Kapitel Crypto-Religion and State Power.
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schaftlichen wie auch den politischen Zusammenhalt im sich nichtsdesto-
trotz allméhlich auflésenden Osmanischen Reich.

Konversion als Erschaffung und Zerstérung von
Handlungsspielriumen

Die Glaubensumbkehr von Frauen wie auch ihre Verweigerung steht im Zen-
trum der Studien einiger Historiker:innen, die sich mit der osmanischen
und europidischen Kulturgeschichte seit dem Mittelalter beschiftigen.
Befasst sich Marc Baer mit der Vorgeschichte von Konvertitinnen im osma-
nischen 17. Jahrhundert, legt Stephen Ortega den Fokus auf die Biografien
nach der Konversion.*® Dabei greift er in seiner Studie zu Geschlechter-
verhiltnissen in der Frithneuzeit Baers Uberlegungen auf, betont jedoch
das multifaktorale Setting jeder Konversion: Neben der Religionsgrenze
wurden auch sozial-hierarchische und familiale Grenzen iiberschritten,
die das Resultat der Konversionsbemithungen mitbestimmten. Dabei habe
der Handlungsspielraum negativ mit dem sozialen Status der Konvertitin
korreliert: Je hoher der soziale Status, desto gréfier konnte der Gesichts-
verlust einer Familie durch die Konversion einer Angehdorigen sein, desto
wahrscheinlicher waren wiederum Bemithungen, Konversionswillige zu
hindern und desto gréfer war auch die Notwendigkeit der politischen
Ricksichtnahme seitens Venedigs. Auch das literarische Modell Maria
Stuarts stellt diese Interferenz von Religion, Geschlecht und Stand ein-
drucksvoll vor Augen. Die verweigerte Glaubensumkehr der Dramenfigur
erscheint dabei letztlich als tragische Ambiguititsfigur, indem sie einerseits
als Akt der Selbstbehauptung und andererseits als tédliche Beschrinkung
des Handlungsspielraums kenntlich wird.

In einer Reihe von Fallbeispielen aus dem frithneuzeitlichen Mittelmeer-
raum entwickelt wiederum Eric R. Dursteler in Renegade Women. Gender,
Identity, and Boundaries in the Early Modern Mediterranean eine Mikroge-
schichte von Frauen, die sich als Renegatinnen von ihrer Ursprungsreligion
abwandten und sich neue Handlungsspielriume schafften.’® In den Begriff

35 Baer 2004; Ortega 2008.
36 Dursteler 2011.



VERWEIGERTE GLAUBENSUMKEHR VON FRAUEN 179

»Renegat:in« schliefdt Dursteler alle ein, die religiose, politische, sozia-
le und geschlechtsspezifische Grenzen iibertraten.”” Dursteler stellt den
Zusammenhang zwischen religioser Grenziiberschreitung, Entscheidungs-
freiheit, Mobilitit und Heiratspolitik in den Vordergrund, die in den hier
diskutierten drei osmanischen und europiischen Fillen ebenfalls reflektiert
wird, und beleuchtet, wie die Bekehrung oder der Wunsch danach eine
Bedrohung fiir venezianisch-osmanische Beziehungen darstellen konnte.

Dieses Kapitel beleuchtet drei Fille aus drei verschiedenen imperialen
Zusammenhingen und Jahrhunderten, in denen Frauen — in manchen Fillen
mehrfach — konvertierten, sich der Konversion verweigerten oder aber von
der Bekehrung abgehalten wurden. Trotz der geografischen und zeitlichen
Spannweite zeigt sich eine Gemeinsamkeit darin, dass Frauen ebenso bei
Uberschreitung wie Nicht-Uberschreitung von religiésen und konfessionel-
len Grenzen nicht nur in der Geschlechterlogik gefangen sind, sondern dass
diese vor dem Hintergrund sozialer und politischer Ordnungen von hochs-
ter Relevanz ist. Die Permeabilitit religioser Grenzen erdffnete nicht immer
Handlungsmoglichkeiten, sondern war in manchen Fillen auch Grund fiir
ihre Schlieflung; fiir die Konversionswilligen bedeutete also das Uberschrei-
ten der Grenze nicht immer Schutz vor, sondern auch Erfahrung von Ver-
folgung und Unterdriickung. Die Untersuchung religiéser Konversion erfor-
dert eine Herangehensweise, die die Geschlechterverhiltnisse ebenso in den
Blick nimmt wie deren Interferenz mit Stindeverhiltnissen und politischen
Konstellationen.
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— Uneindeutige Barockdichtung. Poetische und konfessionelle Ambigui-
tit in Schlesien als kulturdynamische Faktoren einer neuen deutschen
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Differenzbezug, Beobachtungsrelativitit, Wertungsneutralitit und histo-
risch-situative Settinganalyse sind die methodischen Leitplanken des nicht-
essentialistischen Ambiguititsverstindnisses in diesem Buch. Gekoppelt
ist es damit zumeist an Personen oder spezifische Kommunikationssitua-
tionen, in denen Ambiguitit hiufig als sprachliches Phinomen beobachtet
wird. Wie kann Ambiguitit indessen auch verortet werden; und lasst sich
gar von einer Ortsgebundenheit bestimmter Ambiguititsbeobachtungen
sprechen? Diesen Fragen geht das folgende Kapitel anhand von Beispielen
aus Literatur, Kunst und Film nach. Die Uberlegungen sind dabei kom-
paratistisch und kiinstevergleichend so angelegt, dass reale Orte, die in
ihrer fiktionalen bzw. dsthetischen Aneignung als ambig wahrgenom-
men werden, zunichst aus einer germanistischen, dann turkistischen und
schliefilich kunstwissenschaftlichen Perspektive reflektiert werden.

Um die gemeinsame Untersuchungsperspektive der drei Fallstudien zu
verdeutlichen, soll vorab folgendes Gedankenspiel zur Frage der Verortung
von nicht-essentialistischer Ambiguitit dienen: Uberlegt man sich den
Berliner Grof3en Stern, ist damit ein klar lokalisierbares Konkretum gege-
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ben, von dem aus historisch-situative Beziige hergestellt werden konnen,
die sich anschaulich als dynamisches Zusammenspiel von Ambiguitit und
Unterscheidung beobachten lassen. Um 1698 unter der Agide Kurfiirst Fried-
richs ITI. als Jagdstern angelegt und im 19. Jahrhundert weiter ausgebaut
realisiert dieser Ort paradigmatisch den Zentrumsgedanken mit einem
anfangs noch mythologisch umspielenden Bildprogramm, an dem der
preuflische Hegemonialanspruch offentlich sichtbar in Erscheinung treten
sollte. Als Denkmal fiir die Einigungskriege wird dann auf dem Konigsplatz
von 1864 bis 1873 die Siegessiule errichtet, um das preufSische Uberlegen-
heitsgefiihl in der hauptstidtischen Umgebung als triumphal hochragendes
Zeichen hervorzubringen und die Unterscheidung zwischen Sieger:in-
nen und Verlierer:innen in dem skulpturalen Bauwerk zu vereindeutigen.
Gerade diese symbolische Prignanz zieht dann im 20. Jahrhundert das
Interesse der Nationalsozialisten auf sich. Ab 1938 kommt es gewisser-
maflen zu einer faschistischen Machtiibernahme des nationalstaatlichen
Gedenkorts, indem die Siegessiule vom Konigsplatz auf den GrofRen Stern
versetzt wird. Die Denkmailer fiir Bismarck, Roon und Moltke treten im
Zuge dessen noch hinzu, sodass der Platz auch straflenbaulich als Grofier
Stern an die Siegesallee angeschlossen wird. Den 6ffentlichen Akt dieser
Inszenierung einer nationalsozialistischen Ankniipfung an die symbolische
Erzihlung der preuflischen »Sieger:innengeschichte« markiert schlief3lich
die mindestens unheimlich zu nennende Einweihung der gigantomanen
Denkmalsagglomeration am 50. Geburtstag Adolf Hitlers mit allem auf-
zubietenden militirischem Geschiitz, das noch im September desselben
Jahres den schrecklichsten Weltenbrand der Geschichte entfachen sollte.
Aus heutiger Sicht mag man fragen, wie ein derartig die preufisch-fa-
schistische »Sieger:innennation« adressierendes Ensemble mitten im Her-
zen des Berlins, das sich die neu geeinte Bundesrepublik zur Hauptstadt er-
wihlt hat, iberhaupt stehenbleiben konnte, wihrend auf der Sichtachse et-
wa der Palast der Republik gewichen ist. Als einigermafien ernstzunehmen-
de Begriindung fiir diesen Umstand bleibt wohl nur der Verweis auf die Mog-
lichkeit einer Neubesetzung der Gedenkfunktion des Platzes, der wie kaum
ein anderer ebenso den deutschen Nationalstolz wie Zivilisationsbruch zen-
triert. Entsprechend wiren etwa die Love-Parade oder — unter bestimmten
Vorzeichen — auch die Fan-Meile um den Grofen Stern als Umkodierungs-
versuche zu lesen, aus denen in der Durchsicht auf die unterschiedlichen Er-
innerungsebenen fiir eine geschichtsbewusste Betrachtung heute letztlich
eine Ambiguierung des Orts resultiert: Die differenten zeitlichen Schichten
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werden dabei in der Beobachtungssituation so itbereinander gelegt, dass ei-
ne Art topologisches Palimpsest entsteht, in dem die unteren Zeitschich-
ten gleichsam situativ durchschimmern.! Gerade in dieser palimpsestarti-
gen Beobachtungssituation kénnen solche Orte in der spezifischen Durch-
sicht auf verschiedene Zeitschichten in der Anschlusskommunikation mit
Ambiguitit verkniipft werden.

Anhand der drei folgenden Fille wird gezeigt, wie die fiktionale Aneig-
nung realer Orte in Literatur, Kunst und Film zu solchen palimpsestartigen
Verortungen von Ambiguitit fithrt. Das erste Beispiel gibt die satirische
Behandlung der Schwarzen Madonna in Einsiedeln als Wallfahrtsort in
Grimmelshausens Schelmenroman Simplicissimus Teutsch (1669), das zweite
die Stadtwahrnehmung von Kars in Orhan Pamuks Roman Kar (2002, dt.
Schnee, 2004) und das dritte schliefilich die mythologische Projektion der
Ruinen der armenischen Hauptstadt Ani in Francis Aljs’ Video The Silence of
Ani (2015).

Konfessionelle Ambiguitit an einem Wallfahrtsort

Die Erzdhlung tiber die Wallfahrt von Simplicius zur Schwarzen Madonna
nach Einsiedeln in Grimmelshausens Roman ist das chronologisch frithste
Beispiel fiir eine Verortung von in diesem Fall konfessioneller Ambiguitit
in diesem Kapitel. Konfessionalisierung und Dreifligjahriger Krieg sind
dabei die zentralen historischen Kontexte, in denen der Roman als Lebens-
beschreibung des berithmt gewordenen »Erzt-Vaganten« Simplicius steht,
wie ihn die Titelei nennt. Die Hauptfigur erscheint dabei nicht zuletzt in der
Hinsicht als das auf dem Titelkupfer abgebildete satirische Monstrum, dass
sie iber grofRe Strecken des Romans schlicht konfessionslos bleibt — was in
Grimmelshausens Zeit freilich ein Unding war.* Der konfessionslose Status
der Figur offenbart sich dabei deutlich erst im 5. Buch, in dem Simplicius
mit seinem Kombattanten und Freund Hertzbruder eine Wallfahrt nach
Einsiedeln unternimmt. Als Wallfahrt basiert die Episode entsprechend

1 Grundlegend Genette 2008. Etwas anders gelagert, weil an unterschiedlichen Entwicklungsge-
schwindigkeiten interessiert, zudem Koselleck 2003. Fiir eine Anwendung des Palimpsest-Kon-
zeptes auf Orte und riumliche Konstellationen vgl. etwa Heiflenbiittel 2009.

2 Vgl. auch das Kapitel Religiose Ambiguitit in der Vormoderne.
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auf einer BuRhandlung, die im Handlungsverlauf in einer doppelbodigen
Erzihlanordnung entfaltet wird. Hertzbruder ist fir die Reise die treibende
Kraft. Er will zur Schwarzen Madonna in der Gnadenkapelle der Einsie-
delner Benediktinerabtei pilgern, welche seit dem Spatmittelalter zu den
wichtigsten katholischen Wallfahrtsorten zahlt. Nach einer Verwundung im
Kampfist er wieder gesundet und sieht sich nun in der Verfassung, die unter
»hochsten Nothen«® seiner Schmerzen versprochene Reise als Buflitbung
anzutreten. Den angespielten realen Hintergrund darf man sich spektakulir
vorstellen. Denn im 17. und 18. Jahrhundert erlebt die Wallfahrt eine Bliite,
mit der die Anzahl der Pilger:innen bedeutend ansteigt.* Hertzbruder und
Simplicius wollen sich also offenbar einem Massenereignis anschlief3en.
In der Erzihlanlage ist dabei zentral, dass Grimmelshausen den Hand-
lungsfaden der Wallfahrt aus einer Doppelperspektive anspinnt. Auf der
einen Seite stehen die aufrichtigen Liuterungsmotive Hertzbruders, auf
der anderen Seite die eher triigerischen Absichten des Freundes Simplicius.
Denn dieser verfolgt keine Besserungsabsicht, sondern will sich der Reise
vielmehr aus Freundschaft zu seinem Gefihrten anschliefien; zudem sieht
er die Chance, die »Aydgnofischafft« kennenzulernen, »als das einige Land
/ darinn der liebe Fried noch grinete.«’ Im Erzihlverlauf entwirft der Text
die Schweiz folglich als paradiesische Gegenwelt zum omniprisenten Krieg,
deren Darstellung Grimmelshausen wahrscheinlich der Chronik Gemeiner
loblicher Eydgenosschafft Stetten / Landen vnd Volckeren von Johann Stumpf
(1548) entlehnt.® Aus diesem Grund setzt die Wallfahrt bei Simplicius auch
keine innere Buf3haltung, sondern kulturelles Staunen in Gang: »Das Land,
schreibt er, »kame mir so frembd vor gegen andern Teutschen Lindern /
als wenn ich in Brasilia oder in China gewesen ware«.” Hertzbruder wird
hingegen mit allen Mitteln echte Bufdfertigkeit vorgemacht, damit dieser
unter grofien Umstinden schliefilich einwilligt, dass Simplicius ihn beglei-
ten darf. Die heuchlerische Uberredungstechnik von Simplicius wird dabei
den Leser:innen gegeniiber offen bekannt, sodass die eingefithrte doppelte
Optik in der Beobachtungsperspektive der Rezipient:innen von vornherein

3 Grimmelshausen 2005 [1669], S. 447.

4 Fur das Jahr 1710 gibt Dieter Breuer im Stellenkommentar seiner Werkausgabe die beachtliche
Zahl von 260.000 Pilgern an; vgl. ebd. S. 940.

5Ebd., S. 447.

6 So Breuer im Stellenkommentar ebd., S. 941.

7Ebd., S. 449.
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in ihrer Ambiguitit durchschaubar ist. »Hierdurch, teilt Simplicius etwa
unverhohlen mit,

persuadirtich ihn / daf er zuliesse / den heiligen Ort mit ihm zu besuchen / sonderlich weil
ich (wiewol alles erlogen war) eine grosse Reu uber mein boses Leben von mir scheinen
liesse / als ich thn denn auch tberredete / dafd ich mir selbst zur Buf auffgelegt hatte / so
wol als er auff Erbsen nach Einsidlen zu gehen.?

Die doppelte Beobachtungsperspektive — Wahren des Anscheins gegeniiber
Hertzbruder und rezeptionsseitiges Durchschauen — wird auch im Weite-
ren konsequent durchgehalten. Die Leser:innen bekommen ausdriicklich
mitgeteilt, dass der staunende Simplicius »auff dem gantzen Weg nur hin
und her gaffte / wenn hingegen Hertzbruder an seinem Rosenkrantz bete-
te«.” Auf der Wallfahrt gesteht Simplicius Hertzbruder dann, dass er nur
deswegen so gut zu Fufd sei, weil er die Erbsen in seinen Schuhen anders
als sein Gefihrte gekocht habe. Dies gibt Anlass zu einem Disput, nach
dem Hertzbruder Simplicius nur noch mit mitleidiger Schweigsambkeit
begegnet, wihrend diesen sein schlechtes Gewissen zu plagen beginnt. In
Einsiedeln angekommen spielt sich am Zielort der Schwarzen Madonna
bzw. Gnadenkapelle schliefilich die berithmte Exorzisten-Szene ab, in der
Simpels Betrug durch den Teufel personlich aufgedeckt wird:

SOlcher gestalt langten wir zu Einsiedeln an und kamen eben in die Kirch / als ein Priester
einen Besessenen exorcisiret / das war mir nun auch etwas neues und seltzams derowegen
liefd ich Hertzbrudern knyen und beten / so lang er mochte / und gieng hin / diesem Spek-
tacul aufd Firwitz zu zusehen; Aber ich hatte mich kaum ein wenig genahert / da schrie der
bése Geist aufd dem armen Menschen: Oho / du Kerl / schlagt dich der Hagel auch her? ich
habe vermeynt / dich zu meiner Heimkunfft bei dem Olivier in unsrer héllischen Wohnung
anzutreffen / so sehe ich wol / du laf3t dich hier finden / du ehebrecherischer mérderischer
Huren-Jager / darffst du dir wol einbilden / uns zu entrinnen?™®

Daraufhin bekennt Simplicius sich veridngstigt zur katholischen Kirche und
legt nun buf¥fertig die Beichte ab.” Scheint mit dieser Konversionserzih-
lung das, was sich in der Doppelperspektive zunichst als eine Satire auf
den Bufdexzess der Wallfahrt dargestellt hatte, am Ende in ein affirmatives

8 Ebd., S. 448.
9 Ebd., S. 449.
10 Ebd., S. 451.
11 Zu Erbsenepisode und Konversionserlebnis im Einzelnen zuletzt Bremer 2016, der ausgehend
von dieser Konstellation letztlich eine »Konversionsdramaturgie« des Romans offenlegt (ebd.,
S. 160).
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Buflverstandnis riickgefithrt, ist die Erzihlung damit indessen nicht ab-
geschlossen. Denn nach vierzehn Tagen bufdfertiger Andacht am Pilgerort
machen sich schon wieder die alten Angewohnheiten des Konfessionslosen
bemerkbar, »dann gleich wie meine Bekehrung ihren Ursprung nicht aufl
Liebe zu Gott / genommen: sondern aufd Angst und Forcht verdampt zu wer-
den;alsowurde ich auch nach und nach wider gantz lau und trag«."? Die gan-
ze Geschichte stellt sich damit letztlich als Erzihlprobe der Wallfahrtsbufie
heraus, die exzessive Bupraktiken (massenhaftes Pilgern, Selbstquilerei
mit Erbsen, groteske Entlarvung Simpels durch einen Besessenen) zugleich
szenisch ausschopfen und satirisch unterhéhlen kann. Die konfessionelle
Indifferenz der Figur offenbart sich nun auf beiden Beobachtungsebenen
an der Grenzscheide des konfessionell vereindeutigenden Wallfahrtsorts.
Die konfessionelle Ambiguitit des Protagonisten wird dabei aus der Beob-
achtungsperspektive des exorzierten Teufels durchschaut und offengelegt.
Doch dem Teufel wird als Liigner nicht geglaubt, er tritt sozusagen als Am-
biguierer auf und wird, auch mit Unterstiitzung Hertzbruders, abgewiesen.
Folglich erscheint die Bekehrung von Simplicius zu diesem Zeitpunkt zwar
echt und innig, sie bleibt aber auch nicht von Dauer. Denn im weiteren Er-
zihlverlauf wird die vordergriindige Bekehrung des Protagonisten auf der
Beobachtungsebene der Leser:innen wiederum als voriibergehend entlarvt.
Aus konfessionsgeschichtlicher Sicht wird an dieser Stelle — in durchaus
protestantischer Tradition — gerade die Wallfahrt als defizitirer, gleichsam
touristisch praktizierter Modus duflerer Bufle blofigestellt. Das vermeint-
lich Eindeutige, das Bekenntnis zu konfessioneller Differenz, erscheint in
der perspektivisch gestuften Anlage des Erzihltexts mithin wiederum als
ambiger Akt, der in der religiésen Differenz von wahrem und falschem
Glauben letztlich nicht eindeutig zuordenbar bleibt. Gerade der Wallfahrts-
ort, an dem die konfessionelle Differenz sich gleichsam lupenrein herstellen
soll, wird in der Beobachtungsperspektive damit zum Aushandlungsort
religioser Ambiguitit, die angesichts des drohenden Teufels zunichst nicht
mehr tolerierbar erscheint, mit dem Riickfall des bekehrten Schelms in
seine konfessionell indifferente Ausgangshaltung jedoch von Neuem Einzug
in die Wahrnehmungslogik der Erzihlung hilt. Grimmelshausen funk-
tionalisiert die Schwarze Madonna somit ebenso als Austragungsort von
religioser Differenz wie Ambiguitit. So erscheint der reale Ort Einsiedeln in
der Erzahlfiktion gleichsam als Ausnahmeort, der durch seine exzeptionelle

12 Grimmelshausen 2005 [1669], S. 453.
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religiose Eindeutigkeit die Ambiguitit der (restlichen) Welt wie in einem
Prisma offenlegt. Das prismatische Auffichern der Perspektiven beruht
dabei schlicht auf dem Erzihlverlauf. Was zunichst glaubwiirdig erschien
(Bekehrung), wird in der Narration wieder tiberschrieben. In der Fiktiona-
lisierung fungiert Einsiedeln auf diese Weise schlieflich als topologisches
Palimpsest, in dem die sich iberlagernden Zeitschichten durchsichtig wer-
den. Gerade der konfessionelle Vereindeutigungsdruck am Wallfahrtsort
fithrt dabei zu einer Verortung von konfessioneller Ambiguitit.

Reise ans Ende der Zeit

In Orhan Pamuks Roman Kar (2002, dt. Schnee, 2004), der hier als Fallbei-
spiel der Gegenwartsliteratur herangezogen wird, fungiert die Stadt Kars
nicht nur als Handlungsort eines politischen Thrillers der 1990er Jahre. Die
Stadt an der nordostlichen Grenze der Tiirkei zu Armenien und Georgien ist
das Ziel des aus dem deutschen Exil zuriickgekehrten Dichters Ka und erhilt
durch ihre vielschichtige und vieldeutige Geschichte an der Grenze vergan-
gener Imperien einen Eigencharakter. Der Roman beginnt mit der Busreise
des Protagonisten von Istanbul durch Anatolien nach Kars, wo er als Journa-
list einer Reihe ratselhafter Suizide junger Frauen nachgehen soll. Ka, kurz
fiir Kerim Alakusoglu, schlift am Fenster des Busses ein und bemerkt nicht,
dass er in einen Schneesturm gerit. Die Szene erinnert an Franz Kafkas Das
Schlof3, in dem der Landvermesser K. in einer verschneiten Landschaft an-
kommyt, die Orientierung verliert und in der weifden Leere Richtung Schloss
blickt. Auch Pamuks Ka verkorpert die grundlegende Entfremdung des Men-
schen und die Suche nach Sinnhaftigkeit an den Grenzen zwischen Sichtba-
rem und Unsichtbarem. Er erlebt eine »Liuterung« und ihn erfiillt ein »Ge-
fihl der Reinheit und Unschuld«.”

Pamuks Ka ist eine leicht erkennbare Chiffre fiir Kafkas K., ein Name,
der auf den Autor und den Protagonisten von Das Schlof$ anspielt. Beide Fi-
guren sind typische Fremde, die an einem winterlichen Ort an den Gren-
zen des Nichts eintreffen und sich bemiihen, ihren jeweiligen Platz in ei-
ner strikt regulierten Gesellschaftsordnung zu finden, die von einem un-

13 Pamuk 2008 [2002], S. 10.
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sichtbaren Machtzentrum beherrscht wird. Beide verkorpern Einsambkeit,
inneres Exil und Entfremdung. Pamuk treibt Kafkas identifikatorisches Na-
mensspiel ein wenig weiter. Der Name »Ka«, das titelgebende Wort »kar«
(»Schnee«) und der Stadtname Kars sind wie Matrjoschka-Puppen ineinan-
der verschachtelt. Erstens spielt der Name »Ka« auf das Wort »kar« an, auf
den Schnee, der den Protagonisten vom Rest der Welt isoliert und der am
Wendepunkt des Romans zu schmelzen beginnt. Zugleich steht »kar« auch
fur Stille, Perfektion und Spiritualitit. Das Wort »kar« bildet wiederum den
Teil des Namens der Stadt Kars, wo Ka im Kar Palas Oteli (»Schneepalastho-
tel«) wohnt. Die letzte Ebene dieses Namensspiels wird enthiillt, wenn der
extradiegetische Erzdhler Orhan — der Namensvetter des Autors — nach dem
Tod des Protagonisten die Welt des Romans betritt. Orhan zeichnet Kas Be-
gegnungen in Kars nach und versucht, Kas Ermordung zu untersuchen: Or-
hans Bestreben ist es, die Vergangenheit durch Kas Notizbuch zu rekonstru-
ieren, aber die mystischen Gedichte, die Ka nach seiner Reise nach Kars ver-
fasst hat, sind unwiederbringlich verloren.

Im Gegensatz zu Kafkas Das Schlofd spielt Pamuks Roman in einer kon-
kreten Zeit und an einem konkreten Ort, an dem sich mehrere Zeitschichten
palimpsestartig iiberlagern. Kars ist ein Mikrokosmos der Tiirkei der 1990er
Jahre, die mit dem doppelten Erbe des Osmanischen Reiches und Atatiirks
Vision einer sikularen Republik zu kimpfen hat. Zugleich war Kars einst ei-
ne Bithne fiir den Kampf der Imperien um eine Bevélkerung, die religios,
ethnisch und sprachlich divers war. So entfaltet sich die Handlung inmitten
eines Ortes, der von den Ruinen der jahrhundertealten armenischen Zivili-
sation ebenso geprigt ist wie von den Uberresten der russischen Besatzung
im spaten 19. Jahrhundert und den Symbolen der frithen tirrkischen Moder-
ne. Auf subtile Weise bringen Pamuks zahlreiche Verweise auf die armeni-
sche Vergangenheit der Stadt die Leerstelle zum Vorschein, die durch die
Vernichtung der armenischen Kultur entstanden ist. Fiir die Dauer von Kas
Besuch ist diese vergessene, isolierte Grenzstadt scheinbar in der Zeit ein-
gefroren und strahlt das Unbehagen eines Verlustes aus. In der Erzihlung
entfaltet das Wissen um die verlassene armenische Ruine Ani die Symbol-
kraft des nie erreichbaren Schlosses in Kafkas Roman.

In dieser einst kosmopolitischen Stadt reist Ka durch seine eigenen Erin-
nerungen, wihrend er mit den Zeichen eines gescheiterten modernen Staa-
tes konfrontiert wird, der auf den Uberresten eines ethnisch und religios
diversen Imperiums aufgebaut ist. Ka scheint seine Mission gleich bei sei-
ner Ankunft zu finden: Er ist entschlossen, die Griinde fiir die Entstehung
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des politischen Islam aufzudecken. Ka selbst ist der religiose Glaube fremd,
aber als Dichter zieht ihn das Mysterium an und fesselt seine Vorstellungs-
kraft. Die Dichtung, die aus seiner Zeit in Kars hervorgeht, folgt einer Poetik
des Verlustes. Alles, was iibrigbleibt, ist das Gefiihl, an diesem Ort in einem
Kreislauf von Griueltaten gefangen zu sein, der sich unerbittlich wiederholt
und tberschreibt.

Kas Reise nach Kars ist nicht nur eine Reise ans Ende der Welt, sondern
eine Reise ans Ende der Zeit. Ambiguitit verortet sich gerade hier, indem die
Grenzen zwischen Fiktion und Wirklichkeit, zwischen Original und Kopie,
Objekt und Simulakrum sowie zwischen Autor und Erzihler verschwinden.
Sobringt Pamuk literarisch die Leerstelle und den ambigen Schwebezustand
zum Ausdruck, welcher durch den gewaltsamen Bruch mit der osmanischen
Vergangenheit verursacht wurde.

Ruine Abendland

In Francis Aljs’ The Silence of Ani** begegnen uns weitere Zuginge zu jenen bei
Pamuk erfassten Orten, zu denen auch die Ruine Ani gehért.” Der flimi-
sche Kinstler imaginiert im Jahr 2015 Ani — nun im Medium des bewegten
Bildes - in einer isthetischen Uberlagerung, die durchaus Ausgangspunkte
in der poetischen und politischen Lektiire Orhan Pamuks hat, aber auch im
Gedenken an den tiirkischen Genozid an den Armeniern hundert Jahre zu-
vor. Mit Alys weitet sich der Blick nochmals zu jenem archdologischen Denk-
mal christlicher Kultur, das an der Grenze zum Einflussgebiet islamischer
Religion in der westlichen Kunstgeschichte rezipiert wird: Die in Grautonen
gefirbten scheinbar dokumentarischen Bilder, die Aljs uns am Anfang des
Films prisentiert (Abb. 1), das Rauschen, die Bewegung des Grases, nehmen
die schimmernde, unspezifische Natur rund um die Ruinenstadt Ani ins Au-
ge. Die Stadt selbst erscheint zunichst nur in vergréfRerten Aufnahmen ein-
zelner ruindser Objekte oder aber verschwommen im Hintergrund.

Bereits diese ersten Einstellungen verraten eine Anniherung der kiinst-
lerischen Mittel an kunsthistorisches Ausgangsmaterial. Die Stadt Ani ver-

14 Alys 2015.
15 Dieser Beitrag greift auf Teilaspekte eines bereits veroffentlichten Aufsatzes zuriick, vgl. Genge
2017.
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Abb. 1: Francis Alyss, The Silence of Ani, 2015
Foto: Félix Blume © Mit freundlicher Genehmigung des Kiinstlers und der Galerie Peter Kilchmann, Ziirich

dankt ihre besondere Rolle in der Kunstgeschichte dem politisch umstritte-
nen Kunsthistoriker Josef Strzygowski, der erstmals eine fotografische Be-
standsaufnahme ihrer Bauten unternahm. Seine Buchpublikation im Jahr
1918 verfolgte das Ziel, die christlichen Bauten Anis als historische Modelle
und pragende Vorldufer einer westlichen Kunstgeschichte in Mittelalter und
Renaissance zu verstehen. In ihnen duflere sich, so Strzygowski mit deutlich
rassistisch gepriagtem Vokabular, das Wirken einer »arischen« Migrations-
kultur.'® Gerade in den Eingangspassagen des Buches finden sich Fotogra-
fien, die einen dhnlich zeitenthobenen, distanzierten Blick aufweisen, wie
er in Francis Aljs’ Arbeit zu Beginn evoziert wird.

Bald aber veridndert sich das Szenario des Videos. Ani scheint gar nicht
mehr im Mittelpunkt des Geschehens zu stehen, sondern einzelne im Hin-
tergrund undeutlich huschende jugendliche Gestalten, die die Monumente
mit einer sich annihernden Kamerafahrt spukhaft verlebendigen. Dass

16 Vgl. Strzygowski 1918, Bd. 1, S. V. Dass Strzygowski als Kunsthistoriker gleichermafien fir die
Tiirkei tatig war, macht seine Rolle iiberdies politisch héchst brisant. Vgl. Dogramaci 2008.
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Francis Alys sie als »Jugendliche von Kars« bezeichnet, schafft fast unmittel-
bar eine fliichtige Assoziation mit dem oben angesprochenen Roman Schnee
von Orhan Pamuk. Die politische und poetische Gegenwart des Nachbaror-
tes riickt ein, ohne dass sich nun auch eine gegenwartsbezogene Narration
entfalten wiirde. Vielmehr zeigen sich ambige Oszillationen und Verschie-
bungen von Ort und Zeit, wenn die einzelnen Gestalten in zeitgendssischer
Kleidung ausschnitthaft vergrofiert und in mit raschen Schnitten arbeiten-
den Bildfolgen als mit Vogelpfeifen ausgestattete jugendliche Jiger:innen
oder Vogelrufer:innen im hohen Gras versteckt erscheinen: Ihr Auftreten
und Verhalten, aber auch eine erkennbare Tier-Mensch-Transgression in
Bewegungsablauf und stimmlicher Prisenz bringen sie in die Nihe einer
berithmten antiken Ambiguititsfiguration: des antiken Gottes Pan. Die mit
Schrecken verbundene mythische Gestalt wird von Aljs indirekt zum Ein-
satz gebracht und regiert das Geschehen und seine Abliufe. So erscheinen
die huschenden und kaum erkennbaren Gestalten der Jugendlichen wie
Verkorperungen des Pan, der mit seinen Attributen der Panfléte und der
in Schilf verwandelten Nymphe Syrinx die performativen Vorgaben fiir die
Studierenden mit ihren Vogelpfeifen liefert. Auch sie werden wahrnehmbar
als Figurationen zwischen Mensch und Tier, erscheinen wie Mittagsdi-
monen zwischen hell und dunkel und sind in ihrer undeutlichen Gestalt
zum Teil nicht von ihrer Gras- und Felsumgebung unterscheidbar. Wie
die »Bildstorung« Pan so »stéren« die Jugendlichen in Aljs’ Installation
den scheinbar dokumentarischen Charakter der Ruinen Anis mit einer
mythischen Dramaturgie.

Beschiftigt man sich tiberdies mit dem Ortsbezug der Tondramaturgie
im Film, so steigert sich die klangliche Prisenz des Vogelpfeifens von verein-
zelten Tonen bis zu einer kollektiv geprigten Melodie und ebbt dann wieder
ab bis zum vollstindigen Verstummen. In Close-ups erscheinen die Gesich-
ter der Jugendlichen dabei mit geschlossenen Augen, gleichsam selbst Expo-
nate, die mit den Ruinen haptisch verbunden werden.

Alys erzeugt auf diese Weise die ambigue Evokation eines historischen
Denkmals, in dem die vorherrschende Stille mit Schrecken und Sinnlichkeit,
mit mythischer Erinnerung und diasporischer Geschichtlichkeit tiberlagert
wird. Das Spiel und informelle Gebaren der Jugendlichen, ihre an Pan erin-
nernde Prisenz konterkarieren die identitire Bildmacht der Architektur und
unterlaufen die Ordnung des von der Kunstgeschichte etablierten Denkmal-
diskurses. Das Jagen der Jugendlichen und ihre im unvermittelten Erschei-
nen gezeigte hybride Korperhaftigkeit, die sich stetig entzieht, die als Ge-
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rdusch und tierischer Laut horbar wird und sich dem toten Stein anverwan-
delt, wird zur Komponente einer mit Schrecken durchwirkten uneindeuti-
gen Wahrnehmung der Geschichte Armeniens.

Schluss

Fithrt man die Uberlegungen zu den drei ausgewihlten Orten zusammen,
wird deutlich, wie reale Orte gerade in poetisch-kiinstlerischen Reflexi-
onsanordnungen zu einer Anreicherung von Ambiguitit genutzt werden.
Die Komplexitit dsthetischer Zeichensysteme kodiert den Ort gewisserma-
3en als offenen Beobachtungsraum fir das Wechselspiel von Ambiguitit
und Unterscheidung. Einerseits zentrieren und verdichten Orte in ihrem
strengen lokalen Bezug die Arbeit an der Differenz (etwa an der konfes-
sionellen Differenz bei Grimmelshausen). Andererseits eignet ihnen eine
liminale Disposition, indem der lokale Bezug (wie bei Pamuk) an einem
Grenzort hergestellt wird, der vermeintlich klare Unterscheidungen (Fikti-
on und Wirklichkeit, Gegenwart und Vergangenheit usw.) im literarischen
Reflexionsraum symbolisch sowie durch intertextuelle Uberschreibungen
(Referenz auf Kafka) verschiebt.

Verortungen von Ambiguitit erscheinen somit schliefilich als kulturelle
Knotenpunkte, in denen sich (wie in Aljs’ Ruinen von Ani) mythologische,
kunstgeschichtliche und politische Diskurse auf verstdrende Weise durch-
kreuzen. Gerade die Fiktionalisierung der ausgewahlten Orte in Literatur
und Film verdichtet sie dabei zu topologischen Palimpsesten, in denen Uber-
schreibungsprozesse bzw. die Interferenzen mehrerer Zeitschichten durch-
sichtig werden.

Das Ambiguititsprinzip palimpsestartiger Schichtung ist dabei in allen
drei Fillen zu greifen. Bei Grimmelshausen wird die Ambiguitit der religio-
sen Haltung des Simplicius durch eine Schichtung der Perspektiven offen-
gelegt. Die Rezipient:innen beobachten den Erzihler, der sich selbst beob-
achtet, wie er die Katholik:innen (oder tiberhaupt fromme Menschen) beob-
achtet, wie sie den Teufel beobachten, der wiederum Simplicius beobach-
tet. In Pamuks Kar wird Intertextualitit offenkundig, nicht nur im Hinblick
auf die Anspielungen auf Kafka, sondern auch hinsichtlich der Rekonstruk-
tion der Geschichte Kas durch Orhan auf der Grundlage der Notizen Kas.
Anders als in Einsiedeln als Enklave der Eindeutigkeit ist Kars selbst ein Ort
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der Schichtung, wofiir die Schneemetaphorik besonders anschlussfihig ist.
Die Vergangenheit bestimmt, wenn auch undeutlich, die Form der Gegen-
wart; sie driickt sich wie unter einer Schneeschicht oder eben wie bei einem
Palimpsest gewissermafien durch. Dieses Durchdriicken des Vergangenen
ist schliefdlich auch in den Ruinen von Ani zu beobachten, wenn sich an die-
sem mythologisch aufgeladenen Ort die Grenzen zwischen Natur und Kul-
tur, zwischen Form und Nicht-Form darstellerisch auflésen.

Wird die zeitliche Schichtung in den untersuchten Fillen durch die Rui-
nenmetapher bei Aljs wohl am deutlichsten evident, ergeben sich von hier
aus nicht nur thematisch Parallelen zur Erzahlung Pamuks. Kars ist eine ein-
geschneite Grenzstadt, die ganz wortlich von der Aufienwelt abgeschnitten
ist. Ani ist eine Ruinenstadt im Nirgendwo, die von der Zivilisation, wel-
che sie umgibt, vollig getrennt ist. Unter diesen entriickten Bedingungen
kann Ambiguitit offenbar sprieflen. So kann man sie an solchen Orten viel-
leicht gerade deswegen zulassen, weil sie hier riumlich begrenzt wird und
entsprechend nicht wuchern bzw. sich ausdehnen kann. Beim Simplicius
und Einsiedeln wird die fiktionale Verortung von (konfessioneller) Ambigui-
tit indessen anders ausgespielt. Denn der Wallfahrtsort erscheint hier als
Enklave der Eindeutigkeit, die konfessionelle Unterscheidung geradezu er-
zwingt. Bringt Grimmelshausen die konfessionelle Differenz dabei letztlich
zum Scheitern, verdichtet sich der Wallfahrtsort hier prismatisch zum Priif-
stein einer ihn umgebenden ambigen Welt, die es auf der Beobachtungsebe-
ne des Lesens satirisch zu durchschauen gilt.
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Die Ambiguitit des Sakralen: Dinge und
Korper in Regimen der Kiinste

Gabriele Genge, Patricia Plummer und Jorg Wesche

The meaning of the sacred needs to be thought through again in an
unprejudiced manner. It needs to be traversed, activated, and critically
assessed. This way we can perhaps begin to see and understand
sacrality as a more mobile, transformative and essentially ambiguous
sphere of human experience with subterranean links to politics, desire,
language, and aesthetics, to questions of rights and obligations,
sacrifices and transgressions.

Jonna Bornemark und Hans Ruin, Ambiguity of the Sacred"

Settings

— Die Gegenwartskunst in Istanbul: Ambige Raum- und Bildpolitiken zwi-
schen Religion und Staat (Kunstwissenschaft — Genge)

— Unveiling Orientalism: Ambiguitit im britischen Reisediskurs des lan-
gen 18. Jahrhunderts (Anglistik — Plummer)

— Uneindeutige Barockdichtung. Poetische und konfessionelle Ambigui-
tdt in Schlesien als kulturdynamische Faktoren einer neuen deutschen
Dichtkunst (1620 bis 1742) (Neuere deutsche Literaturwissenschaft —
Wesche)

Die in diesem Kapitel vorgestellten Ambiguititsphinomene kreisen um
Bestimmungen des Religiésen. Dabei werden vielfiltige Formen religiser
Praxis in kiinstlerischen und literarischen Auerungen sichtbar gemacht,
die Uneindeutigkeit, Verunklarung und Dissens hervorrufen und damit
auch politische Relevanz in gesellschaftlichen Kontexten erhalten. Im Rah-
men spezifischer dsthetischer Medien — dem Trauerspiel, dem Reisebericht
und der kiinstlerischen Performance — sollen Grenzbereiche untersucht

1 Bornemark/Ruin 2012, S. 7.
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werden, die zu Aufhebungen religiéser Ordnungen fithren und politische
sowie kulturelle Differenzierung herausfordern.

Als theoretische Grundlage der folgenden Untersuchungen dient eine er-
weiterte Auslegung des Religionsbegriffes. In seinen frithen religionssozio-
logischen Forschungen macht Emile Durkheim deutlich, dass Religion aus
gesellschaftlichen Ubereinkiinften und Praktiken hervorgeht:

Eine Religion ist ein solidarisches System von Uberzeugungen und Praktiken, die sich auf
heilige, d.h. abgesonderte und verbotene Dinge, Uberzeugungen und Praktiken beziehen,
die in einer und derselben moralischen Gemeinschaft, die man Kirche nennt, alle verei-
nen, die ihr angehoren.?

Jene »Uberzeugungen und Praktiken« und die »Dinge«, auf die sie sich
beziehen, vermitteln ein gesellschaftlich konstituiertes Heiliges, das auch
ohne Gottesbegriff vorstellbar ist.> Doch wihrend Durkheims Religionsso-
ziologie das Heilige recht rigide durch die Trennung vom Profanen definiert,
legt die jiingere Religionswissenschaft den Fokus stirker auf Phinomene
der Durchdringung und Uberlagerung von Heiligem und Profanem mit
dem Ziel, die Vernetzung von kultureller und sakraler Wahrnehmung zu
erfassen und Prozesse ihrer politischen Aktivierung ebenso zu beschrei-
ben wie Aspekte von Alterititserfahrungen. Dies formuliert Anna Minta
folgendermafien:

Heiligkeit — in Abgrenzung zum Profanen — dient als ordnendes Prinzip im Umgang mit
Objekten und Orten. Heiligkeit als gesellschaftliche Ubereinkunft prigt die Wahrneh-
mung und Erfahrung von Raum und Ding. Heiligkeit als das Andere/Besondere/Fremde
hebt iiber eine solche Alteritatserfahrung Orte und Objekte iiber das Alltigliche und
Gewdhnliche hinaus. [...] Uber Sakralisierungsprozesse, die Praxis einer religiésen Uber-
hohung kultureller Phinomene und ihre objekthafte wie raumliche Manifestation, wird
das Heilige zu einem Element in der gesellschaftlichen Konstruktion von erfahrbarer
Realitit.*

Die Durkheimsche Religionssoziologie, die aus ethnologischen Ansitzen
hervorging, entkriftet die Ausschliefilichkeit monotheistischer Modelle und
beschreibt ein breites Spektrum dinglicher und raumlicher Phinomene, die
als sakral gelten konnen. So haben auch nachfolgende Theoretiker:innen,
unter anderem Mircea Eliade, die Religionsphinomenologie in engsten

2 Durkheim 2014 [1912], S. 76.

3 »Es gibt also Riten ohne Gott, und sogar Riten, aus denen Gotter abgeleitet worden sind.« (Ebd.,
S. 60.)

4 Minta 2013, S. 7.
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Zusammenhang mit dsthetischen Konzepten der Zeit- und Raumwahrneh-
mung gestellt, um auf diese Weise sinnliche Manifestationen des Heiligen,
das heiflt Prozesse der Sakralisierung von Dingen, Kérpern und Riumen zu
beschreiben.’

Mit Hilfe dieser Aufmerksamkeit fiir die Dinge, Uberzeugungen und
Praktiken der Sakralisierung kann ein Feld dsthetischer Performanzen auch
auflerhalb der begrenzten Vorstellung von Religionszugehdérigkeit in seinen
ambigen sakralen und profanen Beziigen analysiert werden. Dabei wird
die Aufmerksamkeit auf die sinnliche Erfahrbarkeit und Zuginglichkeit
der medialen Phinomene gelenkt, die sich jeweils »Regimen der Kiinste«
verdanken, wie Jacques Ranciére sie beschrieben hat. Mit seinen Bestim-
mungen des Asthetischen und dessen politischer Rolle in jenen »Regimen
der Kiinste« suchte Ranciére nach neuen Wegen, das Asthetische nicht nur
einseitig funktional oder kunsttheoretisch zu deuten.® Vielmehr sei das
Asthetische selbst bereits eine politische Praxis, verstanden als »Aufteilung
des Sinnlichenc:

Eine Aufteilung des Sinnlichen legt sowohl ein Gemeinsames, das geteilt wird, fest als auch
Teile, die exklusiv bleiben. Diese Verteilung der Anteile und Orte beruht auf einer Auftei-
lung der Riume, Zeiten und Tatigkeiten, die die Art und Weise bestimmt, wie ein Gemein-
sames sich der Teilhabe 6ffnet, und wie die einen und die anderen daran teilhaben.”

Im Folgenden geht es um solche Konstellationen, die die Aufteilungen des
Sinnlichen, die Differenzen, die in das Feld des Gemeinsamen eingezo-
gen werden, ambiguieren. Unter welchen Voraussetzungen wird ein Bild
oder Gegenstand zum glaubhaften Beweis der Prisenz des Heiligen (Ikone,
Reliquie), oder welche Bedingungen einer vorgegebenen Poetik miissen
erfillt sein, um eine nur vorgetiuschte von einer »wahren« Gotteserfah-
rung unterscheiden zu konnen, oder wie konnen dsthetische Performanzen
eine bestehende religiose Praxis unterlaufen? In den Fillen dieses Kapitels
kommen Verflechtungen von Sakralisierungspraktiken, dsthetischen Me-
dien und politischer Herrschaft zur Sprache, die zu Neubewertungen des

5 Braunlein 2017.

6 »Asthetik wird somit weder als individuelle Wahrnehmungstitigkeit noch als erkenntnistheo-
retische Grenze oder als Kunsttheorie verstanden, sondern verweist immer schon auf die Frage
des Teilhabens und Teilnehmens an einer kollektiven Praxis, die fiir Ranciére in der sozialen und
politischen Konstitution der sinnlichen Wahrnehmung entschieden wird.« (Maria Muhle in der
Einleitung zu Ranciére 2008, S. 11.)

7 Ranciére 2008, S. 25 f.



200 GABRIELE GENGE, PATRICIA PLUMMER UND JORG WESCHE

Religiésen fithren und dessen Regelwerk in Teilen gefihrden und/oder am-
biguieren. Die drei Abschnitte stellen jeweils eine Opposition an den Anfang
— Gnadentheologie versus Bilderkult, Aufgeklirte Religion versus primitiver
Kult, Blackness versus Coolness —, um anschliefSend Praktiken vorzufiihren,
die Ambiguitit an die Stelle dieser vermeintlich klaren Differenz setzen.

Gnadentheologie versus Bilderkult

Das erstmals 1650 gedruckte Trauerspiel Leo Armenius von Andreas Gry-
phius, das nicht nur das Debiitstiick des schlesischen Autors ist, sondern
literaturgeschichtlich auch den Beginn einer neuen deutschsprachigen Dra-
mendichtung im 17. Jahrhundert markiert, stellt stoffgeschichtlich mit dem
Sturz des byzantinischen Kaisers Leo V. (775-820) am Weihnachtsmorgen
820 einen scheinbar unrechtmifigen Fiirstenmord ins Zentrum bzw. auf
die Bithne. Damit ist das barocke Trauerspiel einem eminent politischen
Zusammenhang gewidmet. Zugleich erhebt sich darin die Frage nach den
implizit zur Disposition gestellten Wahrheitsanspriichen des Religidsen,
die auch die Frage der Rechtmafligkeit verhandelbar machen. Der im histo-
rischen Stoff angelegte byzantinische Bilderstreit wird dabei von Gryphius
mit dem zeitgendssischen reformatorischen Bildersturm enggefithrt. Die-
ses Dispositiv bringt das Stiick sodann gleichsam in einen dramatischen
Dialog mit dem Bilderglauben, der als katholische Antwort auf die lutheri-
sche Gnadentheologie gegeben wird, indem er weiter auf die Heilswirkung
sakraler Praktiken setzt. Nach Walter Benjamin bleibt in dieser konfessio-
nellen Grundspannung unklar, ob es sich um einen Tyrannenmord oder ein
Fiirstenmartyrium handelt.® Denn die zentrale Szene der Ermordung des
Kaisers am Schluss des Dramas sorgt fiir eine Ambiguierung des gesamten
Geschehens und seines konfessionellen Subtexts, die letztlich auch zu einer
Destabilisierung der Herrschaftsidee selbst fithrt. Der Bote, der vom Atten-
tat und dem Tod des Herrschers Nachricht bringt, schildert dabei, wie der
sterbende Leo die Kontaktreliquie des Heiligen Kreuzes beriithrt und kiisst:

Umbsonst: weil man auft ihn / von allen Seiten drang /
Dem nun das warme Blut aus Glied und Adern sprang /

8 Vgl. Benjamin 1991 [1925], S. 251 ff.
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Er fihlte daf? die Krafft’ ihm allgemach entgangen;

Als er das Holtz ergriff / an welchem der gehangen

Der sterbend uns erlost / den Baum an dem die Welt

Von ihrer Angst befrey’t / damit der Tod gefallt /

Far dem die Hell erschrickt: denckt / rufft er / an das Leben /
Daf} sich fiir euer Seel an dieser Last gegeben?

Befleckt des HErren Blut / daf? diesen Stamm gefarbt;
Mit Sunder Blut doch nicht! Hab ich so viel verkarbrt;

So schont umb dessen Angst / den dieser Stock getragen /
An JEsus Sohn-Altar die grimme Faust zu schlagen.

[..]

Man stief’ in dem er fiel / ihn zweymal durch die Briste:
Jch hab es selbst gesehn / wie er das Creutze kifite:

Auff daf sein Cérper sanck / und mit dem Kufd verschid /
Wie man die Leich umbrif} / wie man durch jedes Glid
Die stumpffen Dolchen zwang [...].°

So wird Leos Tod im Bericht des Boten mit dem Opfer Christi gleichsam
iiberblendet. Allerdings ist jene Szene durch die spezifische dsthetische Rah-
mung des Trauerspiels in Zweifel zu ziehen:'° Denn die Einleitung des Autors
Gryphius formuliert Kritik an der Authentizitit der Handlung des Kaisers
Leo V., der im byzantinischen Bilderstreit die Verehrung der Bilder ablehnte
(d4hnlich wie eben spater der Protestantismus) und damit auch mutmaflich
dem Reliquienkult zumindest kritisch gegeniiberstand. Der Akt des Kiissens
und Anbetens der Herrenreliquie® ist unwahrscheinlich, wenn Leo Ikono-
klast war. Damit gerit die Auslegung der Deutung selbst zum Thema des
Dramas: Nicht nur beschiftigt es sich nun mit der Reliquienpraxis selbst,
ihrer Absurditit aus protestantischer Sicht, sondern ebenso mit der histo-
rischen Wahrheit, die im Botenbericht korrumpiert wird. Gryphius selbst
stellt die Lizenzen, die er sich mit der Formung des Stoffes erlaubt hat, offen
heraus:

Daf} der sterbende Kayser / bey vor Augen schwebender Todes Gefahr ein Creutz ergriffen
/ist unlaugbar: dafd es aber eben dasselbe gewesen / an welchem unser Erloser sich geopf-

9 Gryphius 1991 [1650], V/1, S. 99, Z. 141-152, S. 100, Z. 163-167.

10 Vgl. Niefanger 2020.

11 Eine der wichtigsten Herrenreliquien befindet sich heute im Essener Domschatz. Sie zeugt mit
ihrer im Mittelalter neuartigen Zurschaustellung des Kreuzsplitters unter einem durchsichtigen
Kristall vom Einfluss arabischer Sehtheorien und liefert entscheidende Argumente fiir ein trans-
kulturelles Reliquienverstindnis. Vgl. Genge/Stercken 2019.
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fert / saget der Geschichtschreiber nicht / ja vielmehr wenn man seine Wort ansihet / das
Widerspiel; gleichwol aber / weil damals die tbrigen Sticker des grossen S6hn-Altares /
oder (wie die Griechen reden) die heiligen Holtzer / zu Constantinopel verwahret worden:
haben wir der Dichtkunst / an selbige sich zu machen / nachgegeben / die sonsten auff’
diesem Schauplatz ihr wenig Freyheit nehmen darffen.

Aus welchem Grund, muss vor diesem Hintergrund gefragt werden, nimmt
Gryphius sich in seinem ansonsten sehr genau aus den ihm zur Verfigung
stehenden Quellen gearbeiteten Geschichtsdrama dennoch diese kiinstleri-
sche Freiheit, die Tatbestinde zu verunklaren?

Die Reliquie wird an zentraler Stelle eingefiihrt. Sie gilt nicht als histo-
rische Wahrheit, sondern eben als eine bewusst genommene poetische Li-
zenz. Dass auf ihre Plausibilitit gesetzt wird (die gesamte Schilderung des
Attentats wird in der Szene selbst als »Traurspill« apostrophiert®), trigt of-
fenbar eine konfessionelle Ambiguitit in das Drama, da der gesamte Aufbau
ansonsten die lutherische Gnadentheologie vorfithrt: Leo erweist sich auf
Bitten seiner Gattin Theodosia seinem spiteren Attentiter Michael Balbus
gegeniiber gnidig und bereitet damit seinen eigenen Untergang vor. Sein
Tod scheint dabei weder dem Modell des Mirtyrers noch dem des Tyrannen-
dramas zuordenbar. Sind seine selbstermachtigenden Handlungen fiir ers-
teres zu negativ, so erscheint sein Tod am Weihnachtsabend, demiitig das
Kreuz Christi kiissend, vor dem Hintergrund der lutherischen Normenwelt
zu kultglaubig. Letztlich wird so das zentrale lutherische Dogma sola fide ins
Bild gesetzt: Die Handlungen, die ein Mensch zu Lebzeiten ausiibt, haben
keine Bedeutung fiir sein Heil. Diese Absage an die Werkgerechtigkeit unter-
scheidet Protestantismus und Katholizismus;im Anschluss an Luther macht
allein der Glaube an die gottliche Gnade den Menschen gerecht. An der To-
desszene Leos wird dies verdichtet zur Darstellung gebracht.

Diese lutherische Deutung der Tragddie lasst sich tiberdies mit Blick
auf Gryphius’ Vorlage plausibilisieren: Der englische Jesuitenpater Joseph
Simon (1593-1671) hatte den Konflikt zwischen Leo Armenius und Michael
Balbus in seinem 1645 in Rom uraufgefithrten Drama Leo Armenus ganzlich
anders gestaltet. Er nutzt die geschichtlich verbiirgte Konstellation des
Bilderstreits im Sinne der Konfessionspolemik. Leo Armenius ist bei ihm
ein gnadenloser Bilderstiirmer, der die Bildglaubigen in aller Grausamkeit

12 Gryphius 1991 [1650], An den Leser, S. 12, Z. 20-31.
13 Ebd., V/1, S. 96, Z. 67.
14 Simon 1907 [1645].
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verfolgt, wobei Michael Balbus zum Retter der wahren Christenheit erhoben
wird. Simon bildet mithin in eindeutiger Parteinahme den Konflikt zwi-
schen Katholizismus und Protestantismus um die Funktion sakraler Bilder
auf der historischen Folie Byzanz ab. Gryphius invertiert diese Konstellation
in seiner Tragédie nicht einfach; das mag auch daran liegen, dass er als
Lutheraner eine moderate Position in der Bilderfrage vertrat. Die Polemik
Simons traf vor allem den Calvinismus. Gryphius vermeidet vielmehr jede
direkte konfessionspolemische Volte. Ob dies als irenische Geste verstanden
werden darf, ist mit Blick auf die Umarbeitung im Sinne der lutherischen
Gnadenlehre dennoch fraglich. Ambig mag letztlich aber auch diese er-
scheinen, wenn gerade der Tod Leos iiber die Berithrung und den Kuss
einer Reliquie verbildlicht wird. Diese katholisierenden Anklinge fiigen
sich allerdings nur bedingt in die ginzliche Aussparung der Ikonoklasmus-
Thematik, deren Fortfithrung mit Blick auf den Pritext Simons auf der Hand
gelegen hitte.

Das angesichts der skizzierten Ambiguititen bestehende Problem einer
integralen Deutung des Dramas, das die Literaturwissenschaft bis heute
beschiftigt, wird schlieflich auch im Text selbst verhandelt. So darf Leo
Armenius nicht zuletzt als Drama der Hermeneutik verstanden werden. Ent-
sprechend hat man auch Leo als »Kénig der Doppeldeutigkeit« gesehen.”
Ersichtlich wird dies in verschiedenen Szenen, in denen Embleme, Triume
und magische Rituale ausgelegt werden. Ein Beispiel bietet die Teufels-
beschworung, welche die Orakelszenen des antiken Dramas dimonisch
aufgreift. Die Weissagung des hollischen Geistes verstehen die Verschworer
fatalerweise als eindeutige Ankiindigung ihres bevorstehenden Erfolges,
der Zeichendeuter Jamblichus hingegen weif um die Ambiguitit der Unter-
nehmung:*

Jamblichus.

[...] Was uns der Geist erklaret;

siht doppelsinnig aus. Dir wird zu Lohn bescheret
Was Leo tragt / Ja wol. Was tragt er? Cron und Tod!"”

15 Burgard 2001.
16 Vgl. Wesche 2005.
17 Gryphius 1991 [1650], IV/2, S. 84, Z. 155-157.
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Die doppeldeutige Rede des Teufels als Ambiguititsfigur kann nur von
seinem Priester als solche erkannt werden. Diese Logik verschiedener Wis-
sensstufen gilt letztlich auch fiir das Drama selbst. Einem Publikum, das
nicht in die Gnadentheologie eingeweiht ist, gibt das Stiick keine eindeu-
tigen Hinweise, wie es zu verstehen sei. Der Herrscherwechsel von Leo zu
Michael wirke in seiner historischen wie moralischen Bewertung offen, da
beider Herrschaft austauschbar, ihre Begriindung gleichlautend, Recht und
Unrecht als Frage der Perspektive erscheint. Erst von der Zentrierung auf
die Gnadentheologie her lisst sich der iibergreifende Sinnzusammenhang
erschliefien. Der das Irdische bestimmende, kontingente Herrschaftswech-
sel wirkt mit Blick auf die existenzielle Frage gottlicher Gnade nichtig. In
der in der lutherischen Theologie geschulte Leser:innen hingegen begreifen,
wie der deus absconditus dort heilt, wo er straft, dort straft, wo er zu beloh-
nen scheint. Der grausame Mord an Leo Armenius wird in der negativen
Theologie Luthers als Wirken gottlicher Gnade lesbar. Ambiguititserfah-
rungen wiren so schliefllich als Krise derjenigen beschreibbar, die nicht
in die hohere Logik gottlichen Heils eingeweiht sind, wihrend das histori-
sche Geschehen fiir jene eine Eindeutigkeit entwickeln kann, die hinter der
Kontingenz das Wirken des deus absconditus entdecken konnen.

Aufgeklirte Religion versus primitiver Kult

Auch Lady Mary Wortley Montagu thematisiert in ihren Turkish Embassy
Letters den Reliquienkult — wenn auch aus ganz anderer Perspektive. Wih-
rend mehrmonatiger Reisen anlisslich der diplomatischen Mission ihres
Mannes, des britischen Sonderbotschafters Edward Wortley Montagu, zu
Stiddten und Herrscherhiusern auf dem europiischen Kontinent zwischen
August 1716 und Januar 1717 schreibt Montagu Briefe an Freund:innen und
Bekannte zuhause. Sie bereist einen Kontinent, der erst wenige Jahre zuvor
durch den im April 1713 geschlossenen Vertrag von Utrecht befriedet wurde.
In all ihren Briefen beschreibt Lady Montagu die Personen, Orte und Ge-
sellschaften, denen sie auf ihrer ersten Reise auflerhalb Englands begegnet,
mittels religioser bzw. konfessioneller Differenzierungen. Damit legt sie
Zeugnis davon ab, dass Europa auch im 18. Jahrhundert nicht aufgehort
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hat, ein »Laboratorium religiéser und politischer Pluralitit«®® zu sein. In
einem auf den 16. August 1716 datierten Brief schildert sie eine Tour durch
die Kirchen der Stadt Kéln. Sie zeigt sich beeindruckt von den prunkvollen
Altiren und reich geschmiickten Kultgegenstinden, nicht jedoch von den
dort ausgestellten Reliquien. Ihre abschitzigen Bemerkungen iiber die zur
Schau gestellten Gebeine der Heiligen Ursula und ihrer Begleiterinnen, die
in der St. Ursula-Kirche verehrt werden, lassen die Praxis als idolatrischen
und primitiven Zug des Katholizismus erscheinen, den sie mit dhnlicher
Vehemenz karikiert, wie es die protestantische Polemik des 16. Jahrhunderts
tat:

Having never before seen anything of that nature, I could not enough admire the magnifi-
cence of the altars, the rich Images of the Saints (all massy silver) and the enchasures of the
Relicks, tho I could not help murmuring in my heart at that profusion of pearls, Diamonds
and Rubies bestow’d on the adornment of rotten teeth, dirty rags, etc. [...] These were my
pious refflections, tho I was very well satisfy’d to see pil'd up to the Honnour of our Nation
the Skulls of the 11,000 Virgins.”

Montagu kontrastiert hier effektvoll die Pracht der Ornamente mit der mor-
biden Hisslichkeit der Reliquien, die jene schmiicken. Kann sie sich einer
Bewunderung fiir die Kultgegenstinde aus Edelstein und -metall nicht ent-
ziehen, soist doch ihre Ablehnung gegeniiber »rotten teeth« und »dirty rags«
umso dezidierter. Sie erspare der Adressatin des Briefs, bei der es sich wohl
um eine Hofdame der britischen Kénigin handelt,?° Details zu anderen Kél-
ner Reliquien, nur um zu einem weiteren Seitenhieb auf ebendiese Praktiken
auszuholen: »being perswaded that you have no manner of curiosity for the
Titles given to Jaw bones and bits of worm-eaten wood«.*

Freilich scheint Montagus Begegnung mit dem Katholizismus sehr ver-
schiedene Facetten gehabt zu haben, etwa wenn sie schreibt, dass ein gut-
aussehender junger Jesuit ihr bei der Fithrung durch seine Kirche galante
Komplimente machte: »[He], not knowing who I was, took a Liberty in his
compliments and railerys which very much diverted me«.?> Mochte die Reli-
quienverehrung fiir Montagu auch durchaus einen gewissen Unterhaltungs-
wert aufweisen (»the farce of Relicks with which I have been entertaind in all

18 Stollberg-Rilinger 2013, S. 12.

19 To Lady ——- 16 Aug. [1716], in: Montagu 19651967, Bd. 1, S. 252-254, hier S. 253 f.
20 Montagu 1993, S. 168, Anm. 11.

21 To Lady ——- 16 Aug. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 252—254, hier S. 254.
22 Ebd., S. 253
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Romish churches«*), war sie offenkundig auch eine eindriickliche Fremd-
heitserfahrung, hatte sie doch »never before seen anything of that nature«.*
Mit ihrem Unverstindnis und ihrer Abscheu vor der Ausstellung von Kor-
perreliquien figen sich ihre Ausfithrungen in die zu dieser Zeit in England
verbreitete anti-katholische Rhetorik.

Doch nicht allein die Praktiken des Katholizismus werden zum Gegen-
stand von Montagus Ablehnung. Nach Niirnberg weitergereist bot sich zwar
auch dort ein mit gepuderter Periicke geschmiicktes Kruzifix als Zielschei-
be ihres Spottes an* — offenbar war die »farce of Relicks« auch hier verbrei-
tet. Doch, so Montagu, seien auch die Lutheraner:innen keineswegs frei von
diesem Wahnsinn (»those follys«).? In der Heilig-Geist-Kirche, die sie als
»the principal Church« bezeichnet, werden ihr vermutlich das Reichskreuz
und die Heilige Lanze gezeigt: »a large piece of the Cross set in Jewels, and
the point of the Spear which they told me very gravely was the same that
piercd the side of Our Saviour«.” Jede Verehrung eines Gegenstandes er-
scheintihr gleichermafien absurd, ob sie nun in strikt religiésen Zusammen-
hingen steht oder als Reichskleinod der Glorifizierung des Heiligen Rémi-
schen Reiches dient.

Und auch der Calvinismus darf nicht auf Montagus Nachsicht hoffen. So
werden Stadte in den protestantischen Niederlanden als wohl geordnet und
sauber, die Bewohner:innen als dufRerst reinlich beschrieben.?® Die hier be-
wunderten, auf den calvinistischen Einfluss in Holland zuriickzufithrenden
Alltagspraktiken, hindern Montagu jedoch nicht daran, das dortige religise
Gebaren zu karikieren. Den Gottesdienst in der »franzosischen« (das heif3t
calvinistischen) Kirche in Nijmegen vergleicht sie mit einem Puppentheater,
die Predigt des Priesters — immerhin »a person of particular fame among
‘em« — findet sie ermiidend. Solche despektierlichen Auflerungen iiber an-
dere Konfessionen, bekennt Montagu freimiitig, seien gleichbedeutend mit
dem Lob ihrer anglikanischen Herkunftskirche: »speaking disrespectfully of

23 To Lady Bristol 22 Aug. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 254—256, hier S. 255.

24 »Having never before seen anything of the nature«, To Lady ——— 16 Aug. [1716], in: Montagu
1965-1967, Bd. 1, S. 252-254, hier S. 253 f.

25 »they have dress’d up an Image of our Saviour over the Altar in a fair full bottom'd wig, very well
powder'd.« (Ebd., S. 256.)

26 Ebd., S. 255.

27 Ebd.

28 Vgl. etwa To Lady Mar 3 Aug. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 248-250, hier S. 249; To [Jane
Smith] 5 Aug. [1716], in: ebd., S. 250 f., hier S. 250.
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Calvinists is the same thing as speaking honourably of the Church [of Eng-
land].«*

Montagus ostentative Wertschitzung der anglikanischen Kirche wirkt
dabei nur bedingt iiberzeugend, da tiber deren wechselvolle Geschichte hin-
weg durchaus Heilige anerkannt und auch Reliquien verwahrt wurden, wenn
auch in geringerem Ausmaf als im Katholizismus. Jedoch sind die Unter-
scheidungen, mit denen die Briefschreiberin hier operiert, nur auf den ers-
ten Blick konfessionelle Differenzierungen. Dies wird an Montagus Berich-
ten iiber zwei Besuche am Wiener Kaiserhof deutlich. Hier genief3t sie die
Raffinesse der hofischen Galanterie und die Freirdume, die sich privilegier-
ten Frauen in diesen geschlossenen Zirkeln eréffnen, karikiert jedoch die 6f-
fentlichen Manifestationen der Volksfrommigkeit. Die allgegenwirtige An-
betung holzerner Figuren sei »gross superstition« und der Prunk der oft zu
beobachtenden Prozessionen sei »as offensive and apparently contradicto-
ry to all common sense as the Pagods of China.«*® Die Polemiken der briti-
schen Reisenden nihren sich weniger aus einer tief empfundenen Uberzeu-
gung von der Wahrheit der anglikanischen Lehren und Praktiken. Monta-
gu urteilt weniger aus einer Position des Glaubens heraus, sondern aus ei-
ner Position, die die Vernunft (»common sense«) in den Mittelpunkt stellt.
Daher entziindet sich ihre Kritik an der Materialitit religioser Zeichen und
Praktiken. Vor allem die Reliquienverehrung und der »gross superstition«
katholischer Prachtentfaltung, von dem auch die Lutheraner:innen mit ih-
ren Reichskleinodien nicht frei sind, sind ihr daher zuwider. Von jedwedem
religiosen Eifer, in welche Richtung er auch ausschlagen mag, grenzt sie sich
ab und jeder religiése Fanatismus ist ihr fremd. Wenn sie in einem Brief
vom 1. April 1717 ein ganzes Panorama religioser Bekenntnisse in Christen-
tum und Islam beschreibt, kann sie dieses »Sektierertum« daher auch iro-
nisch als strukturelle Ahnlichkeit zwischen den beiden Religionen markie-
ren: »Mahometism is divided into as many Sects as Christinianity«.’! Wie
die Gemeinsambkeit zwischen den Religionen ergibt sich fir Montagu dar-
aus eine gemeinsame Basis zwischen ihr und dem Freigeist Abbé Conti, ei-
nem ehemaligen katholischen Priester®?: »I know you equally condemn the
Quackery of all Churches as much as you revere the sacred Truths in which we

29 To [Sarah Chiswell] 13 Aug. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 251252, hier S. 252.

30 To Lady X ———1 Oct. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 275-278, hier S. 277.

31 To the Abbé Conti 1 April [1717], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 315-321, hier S. 317.

32 Antonio Schinella Conti, genannt Abbé Conti (1677-1749) war italienischer Universalgelehrter,
Aufklarer und Freigeist, der zeitweise in England lebte und mit dem Montagu seit 1715 in Kontakt
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both agree.«* Das hier zum Ausdruck gebrachte pluralistische Verstindnis
»heiliger Wahrheiten« verortet sie bewusst aulerhalb religiéser oder kon-
fessioneller Zugehorigkeit. In letzter Konsequenz miindet es in eine Distan-
ziertheit gegeniiber solchen Zugehdorigkeiten, wie Montagu sie auf dem Ge-
biet des heutigen Albanien bei den Arnaut:innen beobachtet, die nach mehr-
fachem Herrschaftswechsel zwischen dem Osmanischen Reich und Oster-
reich-Ungarn freitags die Moschee und sonntags die Kirche aufsuchten.*
Montagu schildert die Uberzeugungen dieser Menschen als eine Art gelasse-
nen Agnostizismus: Da niemand wissen konne, welcher Prophet tatsichlich
das Heil bringen werde, sihen sie sich mit ihrem Synkretismus in jedem Fall
auf der sicheren Seite. Diese aus pragmatischen Griinden praktizierte Un-
eindeutigkeit bewertet sie in ihrem Brief an Abbé Conti als verniinftig (»pru-
dent«) und lobt sie als den Gipfel der Bescheidenheit. Fast mochte man die
arnautische Distanziertheit gegeniiber religiosen Festlegungen, wie Monta-
gu sie schildert, mit dem anachronistischen Begrift der Coolness bezeich-
nen, der uns im folgenden Fall beschiftigen wird.

Montagus Unterscheidungen, mit denen sie das Europa des frithen
18. Jahrhunderts bereist, sind keine konfessionellen, sie sind auch nicht
die des Gegensatzes zwischen Aberglauben und Vernunftreligion oder zwi-
schen Religion tiberhaupt und Aufklirung. Im Gegenteil kénnte man fast
sagen, dass Montagu ihre »pious refflections«, wie sie sie in Kéln angestellt
hatte,* zunehmend entgleiten, je mehr Spielarten religidser Lebensformen
sie zu Gesicht bekommt. Es ist, als wandle sich ihr eine aus ihrer englischen
Heimat mitgebrachte Uberzeugung von der vernunftgemiflen Uberle-
genheit der anglikanischen Konfession gleichsam unter der Hand in eine
Geste des Abstands zu allen Formen religiésen Eifers gleichermafien, in
eine Coolness, die religios-konfessionelles Unterscheidungsgebaren nicht
einfach zugunsten aufklirerischer Kategorien aufgibt, sich aber auch nicht
mehr religiés einfangen ldsst. Das »Laboratorium religioser Pluralitit«
(Stollberg-Rilinger), das das Europa des frithen 18. Jahrhunderts ist, bringt
nicht nur eine Vielfalt konfessioneller und religioser Erscheinungsformen
hervor, sondern auch die Distanziertheit ihnen allen gegeniiber, die nicht

stand. Er hatte sich 1708 vom Priesteramt losgesagt, fithrte jedoch weiterhin seinen religiésen Ti-
tel; vgl. Montagu 1993, S. 174, Fn. 125.
33 To the Abbé Conti1 April [1717], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 315-321, hier S. 320, eig. Hervorh.
34 Ebd., S. 319.
35 To Lady ——— 16 Aug. [1716], in: Montagu 1965-1967, Bd. 1, S. 252-254, hier S. 253 f.
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als konfessionell, atheistisch, vernunftreligios, aufklirerisch oder fromm zu
denken ist, sondern als ambig.

Blackness versus Coolness

Praktiken der Ambiguierung sakraler Regelwerke bestimmen auch die
Auseinandersetzungen des tiirkisch-kurdischen Kiinstlers und Kurators
Halil Altindere mit der politisierten Religionsdebatte im gegenwirtigen
Istanbul.*® Seine Arbeit zielt unter anderem auf das politisch ins Feld ge-
fithrte Konzept der »Black Turks«, das interessante Anhaltspunkte fir die
Reflexion von ambigen religiésen Zuordnungen liefert. Erkennbar wird,
wie ethnisierte sakrale Praktiken zum Einsatz kommen, die einerseits
im Dienst populistischer Islamisierung fiir affektive Vereinheitlichung
sorgen oder aber im widerstindigen Setting performativer Inszenierung
emanzipatorische Staatskritik befordern.

Urspriinglich bezeichnet der Begriff »Black Turks« diejenigen afrikani-
schen Sklav:innen, die im Osmanischen Reich lebten. Da sie der Religions-
gruppe der Muslim:innen zugeordnet wurden, blieben sie als ethnische Min-
derheit unsichtbar.’” Mit einer Rede des damaligen Ministerprisidenten Re-
cep Tayyip Erdogan im Jahr 2013 geriet die Bezeichnung in die aktuelle De-
batte. Sie wird zum Motto seines postsikularen Islamverstindnisses, dessen
Anhinger:innen Erdogan zu einer unterprivilegierten revolutioniren Grup-
pe umdeutet:

Sie sagen, wir verstehen nichts von Politik. Sie sagen, wir verstehen nichts von Kunst,
Theater, Film, Poesie. Sie sagen, wir verstehen nichts von Asthetik, Architektur. Sie sagen,
wir sind ungebildet, ignorant, die Unterschicht, die zufrieden zu sein hat mit dem, was

man ihr gibt. Mit anderen Worten: Eine Gruppe von N[.] [zenci].*®

36 Der Beitrag bezieht sich auf Teilaspekte eines verdffentlichten Aufsatzes: Genge 2024.

37 Vgl. Durugéniil 2003; Ferguson 2014, S. 78.

38 Recep Tayyip Erdogan am 11. Juni 2013, hier zit. nach der engl. Ubersetzung in Ferguson 2014,
S.78. Der ebd. zitierte tiirkische Wortlaut: »Onlara gore biz siyasetten anlamayiz. Onlara gére
biz sanattan, tiyatrodan, sinemadan, resimden, siirden anlamayiz. Onlara gore biz estetikten,
mimariden anlamayiz. Onlara gére biz okumamus, cahil, alt tabaka, verilenle yetinmesi gereken
...yani zenci bir grubuz.«
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Mit dieser Rede verortet Erdogan sich scheinbar selbst im ethnisierten sozio-
kulturellen Kontext der afrikanischen Muslim:innen, der Black Turks, aller-
dings mit dem Unterschied, dass er diese mit dem Wort »zenci« gleichzeitig
rassistisch diskriminiert.* Der darin angelegte Verweis auf eine ethnisierte
religiose Praxis ist gegen die von Kemal Atatiirk initiierte islamische Staats-
religion und deren elitires dsthetisches Regime gerichtet. Der modernisti-
sche Diskurs des »weifden«, das heiflt gereinigten, unsichtbaren kemalisti-
schen Islam sollte durch das postsikulare Gegenmodell entkriftet werden.
Blackness wurde bald Regierungsmotto einer von Erdogan eingeleiteten eth-
nisierten Version des Islam als Staatsreligion.*

In seinem Video Wonderland, das im Rahmen der Biennale von Istanbul
im Jahr 2013 ausgestellt wurde, greift Halil Altindere das Konzept der Black
Turks auf und unterliuft es zugleich.* Er situiert sich in einem kulturellen
und politischen Kontext, der das Aufeinandertreffen ethnisierter Gruppen
im urbanen Raum der Stadt Istanbul thematisiert. Religiése Zuordnungen
scheinen zunichst keine Rolle zu spielen. Anlass des Films ist die staatliche
Umsiedelungspolitik, die in der Amtszeit des Ministerprasidenten Erdogan
von 2003 bis 2014 mit urbanen Umbau- bzw. Abrissmafinahmen erfolgte.
Dabei stand die Kontrolle und Einhegung bestehender Migrationskulturen,
die in »Problemvierteln« mit hoher Kriminalititsrate (Drogen, Prostitution)
lebten, im Vordergrund. Im Video Altinderes geht es um das historische
Viertel Sulukule, ein traditionelles Rom:nja-Viertel mit gewachsener Be-
bauung, die nach dem Prinzip der Gecekondus ohne Genehmigung und
Planung offizieller Stellen seit den 1940er Jahren erfolgt war.*

Halil Altindere zeigt mit der Arbeit Wonderland von 2013 einen Akt des
Aufbegehrens gegen die staatlichen AbrissmafRnahmen.® Der Film ist ein
Musikvideo der Roma-Rappergruppe Tahribad-1 Isyan, deren Performance
Alundere kiinstlerisch konzipiert. Der Entstehungszeitraum der Arbeit liegt
noch vor den massiven Gezi-Park-Protesten, die ein weiteres Abrissprojekt

39 Vgl. Bulut 2012, S. 916: »The word zenci [...] was originally used as a neutral word to refer to the
subject of the Ottoman Empire of African origin, basically the enslaved populations working as
palaceaids and maids. Zenci, literal equivalent of negro (originally used in Spanish), was vulgarized
in time gaining an inferior connotation. In today’s Turkish siyah [black] is used as the politically
correct neutral word since zenci [negro/nigger] still has a discriminative tone to it.«

40Vgl. auch Steffny 2020.

41 Vgl. auch Yavuz 2000.

42 Zu Geschichte und Begriftsgeschichte der Gecekondus vgl. Aslan/Erman 2014.

43 Altindere 2013.
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Erdogans begleiteten. Wenn auch das Stadtviertel Sulukule bereits in wei-
ten Teilen zerstort war, erhielten doch die neu errichteten Wohngebiete in
der Nachfolge denselben Namen. Hier, so Kevin Yildirim, entwickelte sich
eine »hip hop acculturation«*, die mit Sozial- und Bildungsprojekten auf die
staatliche Vertreibung reagierte und die Ghettoisierung zu einem Anliegen
widerstindiger Asthetik mit eigenem lokalem Lebensstil machte.*

Die Rappergruppe Tahribad-1 Isyan mimt eine Straflengang, die zu Be-
ginn in einer lingeren Kamerafahrt mit wackelndem Screen von einem Po-
lizeiauto verfolgt und zugleich gefilmt wird. Wir sehen im schnellem Per-
spektivwechsel Zen-G, den jugendlichen Leader der Gruppe auf der Flucht
in einem apokalyptischen urbanen Abriss-Szenario. Bald erschlief3t sich der
Plot: Im Inneren eines alleinstehenden Hauses erhilt die Band den Auftrag
von einem thronenden und gekrénten »King« (Fuat Ergin), die von Erdo-
gan zerstorten Viertel zuriickzuerobern, allerdings ausschliefdlich mit Mit-
teln eines vorgegebenen kiinstlerischen Regimes: »Let art and music be your
armaments« (Abb. 1).

let art and music be your armaments

Abb. 1: Halil Altindere, Wonderland, 2013, 08:24, Film still 01:49
© Mit freundlicher Genehmigung des Kiinstlers und PILOT Gallery, Istanbul

44 Y1ldirim 2017, S. 89: »So instead of referring to a purely musical change, I use the term hip-hop
acculturation to indicate the everyday expressive acts that collectively refashion Sulukule as a self-
styled hip-hop >ghetto.«

45Vgl. ebd., S. 96 f. zu den schulischen Sozial- und Bildungsprojekten der Rapper-Gruppe.



212 GABRIELE GENGE, PATRICIA PLUMMER UND JORG WESCHE

Die nichsten Aktionen der Rapper, die diesem Aufruf folgen, bleiben im
Rahmen des Musikvideos: Sie durchstreifen im Lauf die Strafien und werden
sichtbar auf den Aquadukten der Stadt, wihrend nur scheinbar gewaltsame
Szenen und fiktionale Visionen einander ablésen. Das Video nimmt das Re-
pertoire klassischer Inszenierungen von Rap und Hip-Hop auf, in dem die
Gangster als moralische, wenngleich auch immer wieder ironisierte Vorbil-
der (unter anderem iiberzeichnete Gangsterbosse, gestikulierende und gri-
massierende Kids, schlitternde und klapprige Polizeiautos etc.) eines Vorge-
hens gegen den Staat auftreten.

Altindere unterlegt die gegen Erdogan selbst auftretende Rappergrup-
pe mit einer »schwarzen« afrikanisch-amerikanischen Kulturzugehérigkeit,
fir die vor allem das Konzept der Coolness entscheidend ist, wie er selbst in
einem Interview betont:

»I didn’t want to make a normal documentary or film some crying kids,« Altindere told me
one afternoon sitting in PILOT'’s pleasantly austere gallery. »I wanted to make something
»cool« — something aesthetically and thematically more complex than simple documenta-
tion of the neighborhood’s struggles. Like humor, that »coolness« was employed to what
he hoped would be a greater effect, bonding the members of Tahribad-1 Isyan to people
outside of Sulukule and, perhaps, all over the world.*¢

Der Kiinstler nutzt damit ein ilteres Konzept der Affektregulierung, das
vom Cool Jazz bis zum Hip-Hop zugleich als Zeichen von Blackness gilt und
als ambige Korperpraxis sakrale und profane Zuordnungen unterlaufen
und zugleich affirmieren kann. Will man der ilteren Begriffsgeschichte
folgen, die sich im Zuge der afrikanischen Biirger:innenrechtsbewegung
in den 1970er Jahren mit den Schriften Robert Farris Thompsons als »an
aesthetics of the Cool« fassen lisst, wird Coolness mit dem Sklav:innen-
handel aus Afrika importiert.*’ In seinem fiir Westafrika avant la lettre
reklamierten »Regime der Kiinste« unternimmt Thompson eine historische
Begriindung der Kulturtechnik cooler Distanziertheit, die er neben linguis-
tischen Deutungen west- und zentralafrikanischer Sprachen tiberdies aus
einer ethnologisch-idsthetischen Beschreibung der berithmten Ife-Kopfe der
Yoruba-Kultur ableitet. Deren sakrale Beziige kennzeichnet er als formales
Konzept zeitlicher und raumlicher Uberschreitung:

46 Krajeski 2014.

47 Thompson 1973; ders. 2011. Zur Rezeption im aktuellen tiirkischen Diskurs vgl. Ozkan 2015. Fiir
neuere Arbeiten zu Coolness und ihrer Begriffsgeschichte vgl. u.a. Sommers 2007; Stearns 1994;
MacAdams 2002; Mentges 2010; Schrdder 2010.
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Manifest within this philosophy of the cool is the belief that the purer, the cooler a person
becomes, the more ancestral he becomes. In other words, mastery of self enables a person
to transcend time and elude preoccupation. He can concentrate or she can concentrate
upon truly important matters of social balance and aesthetic substance, creative matters,
full of motion and brilliance.*®

Thompson beschreibt hier eine multiple sakrale und isthetische Praxis, in
der kiinstlerische Darstellung, musikalische und koérperliche Performanz
zusammenfinden. Sie umfasst Formen der Korperdisziplinierung, aber
auch koérperlicher Transgression, in denen die psychische Destabilisierung
zundchst Teil eines religiosen Rituals war, das dann als Medium kollektiven
politischen Widerstands afrikanischer Sklav:iinnen genutzt wurde. Tran-
cezustinde, Ekstase und imaginire Kontaktaufnahmen zu einer Sphire
sakraler Alteritdt dienen dazu, Subjektpositionen zu verunklaren, Nicht-
Gegenwart zu imaginieren, wobei die Schwelle zur physischen Gewalt nicht
tiberschritten wird.

Altuindere erzeugt damit eine afrikanische Traditionslinie fiir ein Phino-
men, das im Rahmen der Musikgeschichte des Black Atlantic als spezifisch
»African-American Coolness« rezipiert worden war.*’ Zu ihr gehoren Miles
Davis und der Umkreis von Bebop und Jazz, bald Modell und Vorbild der wei-
8en Musikszene. Coolness wird schlief3lich im Kontext der Hip-Hop-Kultur
mitislamischen Referenzen gefiillt, die, so Hishaam D. Aidi, den rebellischen
Charakter dieser Musik unterstreichen, zugleich aber eine besondere Form
von Sakralitit entfalten, die transnational geprigt und iberdies den konser-
vativen Lebensentwiirfen islamischer Traditionalist:innen entgegengesetzt
sein kann.*® Mit Malcolm X und seiner Anhingerschaft, so Aidi, etablier-
te sich eine schwarze religiése und vor allem minnliche Praxis des Islams,
die gleichermafien iiber die Asthetik der Coolness eine spezifische spirituel-
le Prasenz in der afrikanisch-amerikanischen Biirger:innenrechtsbewegung
behauptete und mit dem Konzept des »Muslim Cool« weitergefithrt wurde.*!

In Altinderes Videoperformance werden die jugendlichen rappenden
Black Turks zu Gehilfen einer imaginiren nicht-staatlichen Macht, de-
ren Befehle sie in einem der Alltagswirklichkeit halb entzogenen Setting
ausfithren: Holprige Kamerafahrten und verschobene Einstellungen bzw.

48 Thompson 1973, S. 41.

49 Schrdder 2010. Vgl. MacAdams 2002.

50 Vgl. Aidi 2014; ders. 2018. Vgl. Johannsen 2019.
51 Vgl. auch: Khabeer 2016.
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Montagen erzeugen eine imaginire Gegenwart der Rebellion, deren Fik-
tionalitdt nicht in Frage steht. Die urspriingliche normative Religiositit
der Black Turks wird mit den Sakralisierungsformen der Blackness und
Coolness des US-amerikanischen Rap tiberlagert und fungiert erst in die-
ser Uneindeutigkeit als dsthetisches Medium politischen Widerstands im
Kontext der Gezi-Park-Proteste in Istanbul. Bemerkenswert ist, dass der
Band-Leader von Tahribad-1 Isyan sich selbst als »Zen-G«bezeichnet. Damit
markiert er (Jahrgang 1994) nicht nur ironisch seine Zugehorigkeit zur Ge-
neration Z, sondern durch die phonetische Ahnlichkeit mit dem tiirkischen
Wort »zenci« auch seine Positionierung als Mitglied einer rassifizierten,
unterprivilegierten Bevolkerungsgruppe. Auf diese Weise verschafft sich
Zen-G eine iiberlagerte, transnationale emanzipatorische Identitit.”* Im
Kontext ihrer Lokalisierung im tiirkischen Hip-Hop riickt die Gruppe damit
in die Kulturszene des Muslim Cool, ohne diese religiosen Zusammen-
hinge explizit aufgerufen zu haben.*® Erdogans Staatskollektiv der Black
Turks wird hier von einem ambigen Gegenmodell herausgefordert, das nun
Sakralisierungspraktiken in den Dienst einer transnationalen politischen
Bewegung stellt. Herausgefordert wird zudem das Konzept Religion, das
sich nun mit kulturellen Zuordnungen amalgamiert und gerade deshalb
tagesaktuelle politische Sichtbarkeit gegen die von Erdogan beschworene
Gruppe der Black Turks gewinnt. Blackness wird als globales Phinomen
widerstindiger religios geprigter Kultur inszeniert, das Rom:nja zu Blacks
werden ldsst, deren klare islamische Kontexte werden ambig und héhlen die
Idee einer Staatsreligion Islam aus.

Schluss

Die hier vorgestellten kiinstlerischen Auseinandersetzungen mit Formen
der Sakralisierung liefern iiber die verschiedenen zeitlichen Kontexte hin-
weg Hinweise auf spezifisch kritische Neu-Positionierungen von Glaubens-
praktiken. Dabei ist jeweils ausschlaggebend, in welchem kiinstlerischen

52 Fiir diesen Hinweis danken wir Eva Liedtjens.
53 Solomon 2006. Mit spezifischer Fokussierung auf die jugendkulturellen Aspekte vgl. Herding
2013.
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Regime deren sichtbare Rahmenbedingungen verunklart werden und zu
ambigen Wahrnehmungen fithren.

So erfihrt Gryphius’ Leo Armenius seine Ambiguierung dadurch, dass in
ihm inhirente Ubereinkiinfte zur moralischen Bewertung des Geschehens
aufgekiindigt werden: Das religiose Ritual der katholischen Reliquienver-
ehrung wird zum Ausgangspunkt von Mafistiben politischen Handelns.
Verliert es seine eindeutige Uberzeugungskraft, entpuppt sich das Handeln
selbst als Farce. Es besteht dann Bedarf, in Prozessen der Rezeption, des
Abwigens und Erschlief3ens rezeptionsisthetischer Verweise auf neue re-
ligiose Vorgaben, hier der Gnadentheologie, und in Akten der erneuerten
Lektiire eine wahrheitsgemifle Deutung zu erlangen.

In dhnlicher Weise avancieren die Briefe Montagus zum isthetischen
Medium ambiger Offnung feststehender religiéser Uberzeugungen. Die im
Dokumentarischen gebundene Form des Reiseberichtes bedient ein breites
Interesse an alteritiren religiésen Ritualen, die vertraute und affirmierte
Sakralisierungspraktiken iiberlagern, bis sie in eine Distanziertheit zur reli-
giosen Parteinahme iiberhaupt miinden, die jedoch auch nicht mit gingigen
Etiketten der Aufklirung einzufangen ist und so im Ambigen verbleibt.

SchlieRlich gelingt es dem Kiinstler Halil Altindere im Rahmen einer
kiinstlerischen Performance auf eine Ethnisierung des Islam im Konzept
der Black Turks zu reagieren, die als postsikulare Riickkehr der Religion
vom tiirkischen Regierungschef propagiert wurde. Das rebellische Potenzial
von Altinderes Video liegt nicht in erster Linie in der inszenierten gewalt-
samen Konfrontation mit der staatlichen Autoritit. Vielmehr gelingt es
ihm, mit den Mitteln von Hip-Hop-Kultur und kiinstlerischer Montage die
rassistischen Ausgangspunkte des staatlichen Populismus zu dekonstruie-
ren. Der nationalen Strategie religiés-moralischer Ordnung setzte er eine
transnationale islamische Biirger:innenrechtsbewegung mit politischem
Pathos, dem Glauben an kérperliche Transzendenz und Selbstermichtigung
entgegen.
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Das Eindeutige hinter dem Ambigen?
Vergeschlechtlichende und rassifizierende
Zugehorigkeiten bei beobachteter
Uneindeutigkeit

Frank Becker, Christoph Marx und Patricia Plummer

Settings

— Geschlechtliche Ambiguititin der Medienberichterstattung der Bundes-
republik Deutschland von den 1970er Jahren bis zur Jahrtausendwende
(Zeitgeschichte — Becker)

— Zwischen Schwarz und Weif. Die siidafrikanischen Coloureds und die
Apartheid (Auflereuropiische Geschichte — Marx)

— Unveiling Orientalism: Ambiguitdt im britischen Reisediskurs des lan-
gen 18. Jahrhunderts (Anglistik — Plummer)

Sind Zuordnungen von Personen zu sozialen Kategorien ambig, stellt dies
oftmals nicht nur fiir die Auflenbeobachtung, sondern auch fir die betroffe-
nen Menschen eine grofe Irritation dar. In historischen Phasen und Situa-
tionen, die von geringer Ambiguititstoleranz geprigt waren, konnte hier-
aus das Bediirfnis nach Vereindeutigung resultieren. Diese Vereindeutigung
konnte mit dem Hinweis begriitndet werden, sie seiin einer bindren Ordnung
notwendig und miisse gegen die uneindeutige Sachlage gleichsam durchge-
setzt werden — sie konnte aber auch von der Pramisse ausgehen, dass die be-
obachtete Uneindeutigkeit eine nur scheinbare war und bestimmte Metho-
den es moglich machten, hinter der vermeintlichen Ambiguitit eine »wahre«
Zugehorigkeit zu erkennen.

Beide Strategien — die Hypostasierung der Eindeutigkeit wie auch die
»Entwirklichung« der Ambiguitit — wurden sowohl von Aufienbeobach-
tungen als auch von den betroffenen Individuen verfolgt. Das wirft die
Frage auf, wie Fremd- und Selbstbeobachtungen interagierten: Wurden
die Vereindeutigungen, welche die Auflenbeobachtung vornahm, von den
Individuen akzeptiert und zur Grundlage der eigenen Selbstwahrnehmung
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gemacht? Mit Michel Foucault wiren in diesem Sinne die »Subjektivierung«
bzw. die »Subjektivierungsmodi« zu untersuchen, das heifdt die »Art und
Weise, wie das Individuum sein Verhiltnis zu [einer] Regel herstellt und
sich als an die Verpflichtung gebunden erkennt, sie ins Werk zu setzen.«
Insbesondere ist der Umgang der Auflenbeobachtung mit den Zugeho-
rigkeitsentscheidungen des Individuums hierbei von Interesse — wurden
diese Entscheidungen akzeptiert und bestitigt, oder zuriickgewiesen und
im Extremfall sogar sanktioniert? Diese Fragen richten wir sowohl an ge-
schlechtliche Identititen wie im Fall von David Reimer im Nordamerika
der 1970er Jahre, an rassifizierende Zuschreibungen wie im Fall von San-
dra Laing, die im System der Apartheid von einer Weifden zur Coloured
umbklassifiziert wurde, als auch an nicht-heteronormative Sexualitit am
Beispiel William Beckfords und seines Romans Vathek im England des
18. Jahrhunderts.

David Reimer

Der erste Untersuchungsgegenstand, der in dieser Weise aufgeschliisselt
werden soll, ist der »Fall Reimer«, der aufgrund seiner weit reichenden
Implikationen nicht nur in die Wissenschaftsgeschichte eingegangen ist,
sondern auch fiir die Gender History hoch bedeutsam wurde. Bevor seine
Interpretation im Mediendiskurs der Bundesrepublik anhand eines Stern-
Artikels vom Oktober 2000 zum Thema gemacht wird, soll der »Fall« in den
wesentlichen Aspekten kurz geschildert werden. 1965 wurde das US-ame-
rikanische Ehepaar Reimer Eltern von zwei S6hnen, eineiigen Zwillingen.
Eines der Kinder sollte im Alter von acht Monaten beschnitten werden; bei
diesem Eingriff kam es zu einem irztlichen Kunstfehler, der dazu fithrte,
dass der Junge seinen Penis verlor. Der Sexualwissenschaftler Dr. John Mo-
ney vom Johns Hopkins Hospital in Baltimore, den die Eltern um Rat baten,
empfahl die Anpassung des Kindes an das weibliche Geschlecht. Der Penis
sei nicht mehr rekonstruierbar, daher sei es besser, das Kind durch operative
Eingriffe und eine Hormonbehandlung zu einem Madchen zu wandeln -
was freilich nur gelingen konne, wenn die Eltern es konsequent als Mddchen

1 Foucault 2005, S. 681.
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erzogen und dariiber schwiegen, dass es als Junge zur Welt gekommen
sei. Das Kind wurde im Alter von 22 Monaten kastriert. Als im Vorfeld der
Pubertit die Hormonbehandlung begann, die die operative Anlage einer
Vagina vorbereiten sollte, leistete das Kind jedoch so starken Widerstand,
dass sich Vater Reimer 1980 veranlasst sah, ihm von seiner Geburt als Junge
zu erzihlen. Daraufhin wollte es unverziiglich wieder als Junge gelten und
wahlte sich den Namen David. Nach mehreren Operationen und Hormon-
behandlungen heiratete David Reimer 1990 eine alleinerziehende Mutter
von drei Kindern, die er adoptierte. 2004 schied er durch Suizid aus dem
Leben.

Der Stern-Artikel® zum »Fall Reimer«ist als Reportage angelegt. Die Jour-
nalist:innen Katja Gloger (Text) und James Rexroad (Fotos) besuchten Da-
vid Reimer vier Jahre vor seinem Tod im Kreis seiner Familie. Die Fotos, die
Rexroad schoss, illustrieren den Artikel zusammen mit Fotos aus Reimers
Besitz, die seine verschiedenen Lebensstationen dokumentieren. Allen ge-
druckten Fotos sind Bildunterschriften beigefiigt, die das Gezeigte mit den
Thesen des Artikels verkniipfen.

Schon der fiir den Artikel gewihlte Titel — »Der Mann, der ein Middchen
sein musste« — bringt die Stofdrichtung der Argumentation auf den Punkt:
»Eigentlich« war und ist Reimer ein Mann — ein Mann, der voriibergehend
in die Midchenrolle gezwungen wurde. Sein und Schein, Wahrheit und
Liuge sind also klar markiert und mit Gewissheit voneinander zu unter-
scheiden. Der Lead, ein kurzer Text, der direkt unter dem Titel platziert
und ebenfalls durch Fettdruck hervorgehoben ist, unterstreicht diese Sicht-
weise: »Mit acht Monaten verlor der gesunde Zwilling [...] durch drztliches
Verschulden seinen Penis. Zum Maidchen operiert, diente er als Beweis
fiir ein Experiment: Geschlecht ist machbar. Das Kind wusste nichts von
seinem Schicksal. Es fithrte einen dramatischen Kampf um sein wahres
Ich.«® Das »wahre Ich« war lange verschiittet, aber es ist im Prinzip noch
auffindbar — und kann auch wieder hergestellt werden. Genommen wurde
dieses »wahre Ich« dem Protagonisten von Arzt:innen. Am Anfang stand
dabei der Arzt, durch dessen Operationsfehler der Siugling seinen Penis
verlor; nicht minder grof3, vielleicht noch gréfRer aber war die Schuld eines
weiteren Arztes, der ein »Experiment« mit dem Kind durchfiihrte: Gemeint
ist der erwdhnte John Money, der in den 1960er Jahren mit seiner Methode

2 Gloger/Rexroad 2000.
3 Ebd., S. 104.



222 FRANK BECKER, CHRISTOPH MARX UND PATRICIA PLUMMER

der Geschlechtsvereindeutigung bei intergeschlechtlich geborenen Kindern
weltweit bekannt wurde. Money war Konstruktivist, das heif3t er war davon
iiberzeugt, dass die Geschlechtsidentitit nicht biologisch determiniert war,
sondern sich im Prozess von Erziehung und Sozialisation allmihlich bildete.
Verband sich die Erziehung zu einer Geschlechtsidentitit mit passenden
Eingriffen in die Physis in Form von Operationen und Hormontherapien,
so war das gewiinschte Geschlecht nahezu vollstindig »machbar«* — Money
dachte und arbeitete im Kontext jenes Social Engineering,’ das fiir die letzte
Steigerung der Hochmoderne in den 1960er und 1970er Jahren insgesamt
kennzeichnend war.¢

Erst mit dem Zeitpunkt der Kastration, so meinte Money, sei eine erste,
aber auch mafigebliche Entscheidung hinsichtlich der Geschlechtszugeho-
rigkeit des Kindes gefallen. Die 22 Monate, die zwischen der Geburt und die-
sem Eingrifflagen, wurdenvon ihm als eine Art geschlechtsloser Zustand in-
terpretiert; das »Zeitfenster der>geschlechtlichen Neutralitit« schliefe sich
erst mit zwei Jahren.” Vorher mache das Kind noch keine auf eine spezifische
Geschlechtszugehorigkeit verweisenden Erfahrungen, an die es sich spiter
erinnern kénne. Wenn die Eltern also itber das Geburtsgeschlecht des Kindes
schwiegen, konne diesem das gewiinschte Geschlecht eingeschrieben wer-
den.® Die Phase einer gleichsam legitimen Uneindeutigkeit sei am Ende des
zweiten Lebensjahres allerdings vorbei; auf sie folge die Phase, in der Ein-
deutigkeit gefordert sei, und in der jede weitere Irritation oder Ambiguie-
rung schidliche Auswirkungen habe.

Money glaubte, von der geschlechtlichen Neutralitit des Lebensanfangs
konnten vor allem intergeschlechtlich geborene Kinder profitieren. In einer
Gesellschaft, in der ein binires Geschlechtermodell herrschte, sei nur fiir
Menschen, die sich eindeutig dem einen oder anderen Geschlecht zuord-
neten, ein gliickliches Leben moglich; Personen, die »dazwischen« stiinden,
seien hingegen zu einem Leben voller Probleme verdammyt. Es sei daher zum
Besten der Kinder, wenn man sie moglichst frithzeitig vereindeutigend ope-
riere und durch entsprechende Hormongaben in die damit gewahlte Rich-

4 Mit der Einschrinkung freilich, dass aufgrund des Chromosomensatzes eine »natiirliche« El-
ternschaft ausgeschlossen war.

5 Zu diesem Begriff vor allem Etzemiiller 2009; Kuchenbuch 2010; Luks 2010.

6 Scott 1999; Herbert 2007. Zu der Krise, die dieser letzten Steigerung folgte, vgl. Doering-Man-
teuffel/Raphael 2012.

7 Gloger/Rexroad 2000, S. 112.

8 Money/Ehrhardt 1975, S. 117-122..
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tung der korperlichen Entwicklung fithre. Fiir die seelische Entwicklung sei
die Erziehung durch die Eltern verantwortlich; erfahre das Kind niemals von
den Komplikationen seiner ersten Lebensphase, werde es als vollig »norma-
ler« Mensch durchs Leben gehen kénnen.’

David Reimer war insofern ein Sonderfall, als er nicht mit uneindeutigen
Geschlechtsmerkmalen zur Welt kam, sondern durch einen medizinischen
Kunstfehler sein mannliches Genital einbiifite. Nur eine Penisprothese hitte
hier Abhilfe schaffen kénnen. Da die Medizintechnik in den 1960er Jahren
aufdiesem Feld kaum Adiquates anzubieten hatte, wihrend die Anlage einer
Neo-Vagina sehr wohl méglich war, empfahl Money den Eltern Reimer, ihren
Sohn zu einem Midchen wandeln zu lassen.

Jenseits medizinischer Erwigungen unterstellt der Stern-Artikel dem
»hochmiitigen«® Dr. Money jedoch ein anderes Motiv: Der »Fall Reimer«
sei fiir Money die willkommene Gelegenheit gewesen, seine konstruktivis-
tischen Theorien zur allmihlichen Formung von Geschlechtsidentititen zu
testen und im giinstigen Falle zu bestitigen." Wenn es gelang, aus dem
Kind der Reimers ein Midchen zu machen, das sich vollumfinglich als
solches verstand, so schien dies der Beweis fiir die Richtigkeit des kon-
struktivistischen Verstindnisses von Geschlechtsidentitit zu sein. Und
im »Fall Reimer« kam noch ein weiterer Umstand hinzu, der das wissen-
schaftliche »Experiment« geradezu perfektionierte: Es handelte sich bei
den Kindern des Ehepaars Reimer um Zwillinge. Bildeten beide trotz des
gleichen Geburtsgeschlechts unterschiedliche Geschlechtsidentititen aus,
so wiirde dies Moneys konstruktivistische Position besonders eindrucksvoll
unterstiitzen.

Diese Gelegenheit, so der Stern-Artikel, habe sich Money nicht entgehen
lassen wollen. Wissenschaftlicher Ehrgeiz und Karrierestreben hitten ihn
dazu verleitet, David Reimer auf den Lebensweg zu schicken, den er, Money,
fiir richtig erachtete. In einer Studie, die Money 1972 gemeinsam mit sei-
ner Kollegin Anke A. Ehrhardt veréffentlichte, benutzte er den »Fall Reimer«
als Beleg fiir seine Theorie.’> Damit reizte er aber andere Wissenschaftler:in-
nen zum Widerspruch. Milton Diamond, Professor fiir Anatomie und repro-

9 Zu Moneys Beharren auf dem binaren Geschlechtermodell vgl. auch Krimer 2018.
10 Gloger/Rexroad 2000, S. 111.
11 Ebd., 8. 112, 116.
12 Money/Ehrhardt 1972. Die deutsche Ubersetzung erschien 1975 im Rowohlt Verlag in der Reihe
rororo sexologie unter dem Titel Mannlich - Weiblich. Die Entstehung der Geschlechtsunterschiede (Mo-
ney/Ehrhardt 1975).
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duktive Biologie an der Universitit Hawaii, wo er das Pacific Center for Sex
and Society leitete, suchte David Reimer auf, um sich von diesem selbst von
seinen Erfahrungen berichten zu lassen. Gegen Moneys Konstruktivismus
wandte Diamond ein, dass neben der Erziehung auch biologische Faktoren
fiir die Geschlechtsidentitit bedeutsam seien — bereits prinatal wirkten hor-
monelle Prozesse auf den Hirnstoffwechsel und damit auf die Psyche ein.
David Reimer, so Diamond, habe ihm geschildert, wie sehr er unter seiner
Rolle als Middchen gelitten habe. Mutter Reimer erzihlte, David habe sich
schon als Kleinkind die Madchenkleider vom Leib gerissen. David sah sich
als Opfer von Arzt:innen, die ihm ein Leben »im Unwahren« aufgezwungen
hitten. Seine Wut auf den Operateur, dem der Fehler bei seiner Beschnei-
dung unterlaufen war, war so grof}, dass er ihn am liebsten ermordet hitte.
Money wiederum habe ihm Zeit seiner Kindheit Angst eingefl6R3t, jede Be-
handlung in Baltimore sei eine Tortur fiir ihn gewesen.

Diamond benutzte den »Fall Reimer« also — genau umgekehrt — als Beleg
fiir ein Verstindnis von Geschlechtsidentitit, das den biologischen Faktor
stark gewichtete. Nach einer scharf gefiihrten Debatte mit Money™ gab er
das Material an den Journalisten John Colapinto weiter, der dem Fall mit ei-
nem populiren Buch zusitzliche Beachtung verschaffte.”® Colapinto spitzte
auch die Vorwiirfe gegen Money noch weiter zu, indem er mehr oder weniger
unverhohlen von Scharlatanerie sprach: Die bei David Reimer angestellten
Beobachtungen seien in Moneys Publikationen in wissenschaftlich unredli-
cher Weise in die gewiinschte Richtung gebogen worden.

Der Stern-Artikel macht sich die Sichtweise von Diamond und Cola-
pinto zu eigen. Ein Portrit Moneys wird mit dem fett gedruckten Begriff
»Karriere« untertitelt, wihrend es unter dem danebenstehenden Portrit
Diamonds heif3t: »Kritiker[.] Der Biophysiker Milton Diamond enthilllte die
Wahrheit [...]«.2 Diese Urteile leiteten die Stern-Journalist:innen von ihrem
eigenen Gesprich mit David Reimer ab. Die kritische Riickfrage, ob es sich
bei Reimers Aussagen nicht auch um eine Selbstdeutung ex post handeln
konnte, die unter dem Eindruck der Gespriche mit Diamond an Pointie-
rung gewann, kam den Reporter:innen offenbar nicht in den Sinn. Bei der

13 In seiner Darstellung des Falls (Diamond/Sigmundson 1997) verwendete Diamond die Namen
John/Joan, um Reimers Anonymitit zu wahren.

14 Vgl. etwa Diamond 2000.

15 Colapinto 2000. Die deutsche Ubersetzung erschien noch im selben Jahr unter dem Titel Der Jun-
ge, der als Mddchen aufwuchs beim Patmos Verlag in Diisseldorf.

16 Gloger/Rexroad 2000, S. 112.
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Kritik an Money beachteten sie auflerdem nicht hinreichend, dass dessen
Studie 1972 verdffentlicht wurde, was einen Abschluss des Manuskripts
im Jahr 1971 wahrscheinlich macht; zu dieser Zeit war David Reimer erst
sechs Jahre alt und es ist fraglich, inwiefern er zu diesem Zeitpunkt bereits
Verhaltensweisen zeigte, die eindeutig als Unbehagen in der Mddchenrolle
hitten gedeutet werden konnen, und ob entsprechende Beobachtungen
von den Eltern an den Arzt weitergegeben wurden. Wenn Reimer etwa,
wie der Stern-Artikel berichtet,”” an einem Kleid, das ihm anlisslich seines
zweiten Geburtstags angezogen worden war, zerrte und riss, wurde dies von
seinem Umfeld als Widerstand gegen eine »unwahre« Geschlechtsidentitit
interpretiert. Alle Beteiligten beobachteten Reimers Geschlecht gemif3 der
Unterscheidung natiirlich|kiinstlich. Kombiniert mit klischeehaften Gen-
derrollen und dem Wunsch der Eltern, dass das Experiment gelingen maoge,
erhohte dieses Beobachtungsschema den Druck auf das Kind, mit einem
gender-stereotypen Verhalten zu bestitigen, dass es das ihm zugeschriebe-
ne Geschlecht auch wirklich angenommen hatte. Jedes Verhalten, das von
diesen Stereotypen abwich, konnte so allzu leicht als unbewusster Ausdruck
der »wahren« Identitit verstanden werden. Die Ehrfurcht der Eltern — »jun-
ge[r] Leute vom Lande mit Hauptschulerziehung«, wie Money und Ehrhardt
sie beschrieben™ — vor der wissenschaftlichen Autoritit des berithmten
Sexualwissenschaftlers mag ihr Ubriges getan haben. Das Verhalten des
Kindes wurde genau beobachtet, begutachtet, bei jahrlichen Besuchen in
Moneys Institut rapportiert und gegebenenfalls vermutlich auch im Sinne
des Stereotyps »korrigiert« — eine Zumutung, die allein bereits ausreichen
wiirde, nachhaltige psychische Schiden zu verursachen. In der Beobachtung
durch sein Umfeld wurde David Reimers Geschlechtsidentitit also gerade
dadurch fraglich, dass man ihre Eindeutigkeit herbeisehnte.

Sandra Laing

Sandra Laing wurde 1955 als Tochter eines weifien Ehepaars in der Klein-
stadt Piet Retief geboren. Die Eltern waren Mitglieder der Nationalen
Partei, die die Apartheidpolitik 1948 eingefithrt und zur Grundlage des

17 Ebd.
18 Money/Ehrhardt 1975, S. 118.
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stidafrikanischen Staates gemacht hatte. Sandra hatte eine dunkle Haut-
farbe und gekriuseltes Haar. Das hatte im Siidafrika der 1960er Jahre, auf
dem Hohepunkt der Apartheid, bald zur Folge, dass Sandra in ihrer Schu-
le zur Zielscheibe abwertender Bemerkungen und Demiitigungen durch
Mitschiiler:innen sowie der Beschwerden von Eltern anderer Kinder wur-
de. Nachdem Sandra vier Jahre lang die Schule besucht hatte, wurden die
Angriffe so heftig, dass die Schulleitung Sandras Vater aufforderte, seine
Tochter von der Schule zu nehmen. Als der Vater sich weigerte, schaltete
sich die Staatsmacht ein und lieR Sandra von einem Polizisten nach Hause
bringen. Einen Einspruch der Eltern wies der Oberste Gerichtshof mit
der Begriindung ab, die Behorden hitten lediglich die Apartheidgesetze
befolgt und durchgesetzt. Sandra musste fortan eine Schule fiir Coloureds
besuchen, weil sie von ihrer weifden Umwelt als Coloured wahrgenommen
wurde.

Der Fall erregte o6ffentliche Aufmerksamkeit und das South African In-
stitute of Race Relations, eine konservativ-liberale, vom Staat unabhingige
Organisation, nahm den Fall sogar als »case of extreme hardship« in seinen
jahrlichen Race Relations Survey auf."” Der Population Registration Act (1950), der
vorschrieb, die siidafrikanische Bevolkerung nach ihrem dufderen Erschei-
nungsbild und der Beobachtung durch ihre soziale Umwelt einer der drei Ka-
tegorien »white«, »coloured« oder »native« zuzuordnen, wurde 1967 modifi-
ziert, indem nun das Abstammungsprinzip gestirkt wurde.?° Sandras Vater
nutzte diese Anderung, um seine Tochter als Weif3e reklassifizieren zu las-
sen. Daraufhin konnte sie nach anderthalbjihriger Abwesenheit ihre frithere
Schule wieder besuchen, allerdings nicht mehr in dem angeschlossenen In-
ternat wohnen. Sie war, wie die Darstellung des Survey zeigt, keineswegs der
einzige Fall: Wihrend der Apartheid wurden jedes Jahr hunderte von Men-
schen, die einen entsprechenden Antrag bei den Behérden gestellt hatten
und dann von einer Kommission iiberpriift wurden, reklassifiziert.” Doch
Sandras Fall nahm eine besondere Wendung, weil sie sich gegen die Reklas-
sifizierung, die ihr Vater erwirkt hatte, zu wehren begann und nun selbst
Entscheidungen traf, die in der siidafrikanischen Gesellschaft als skandalés
wahrgenommen wurden.

19 Horrell 1968, S. 20 f.
20 Horrell 1978, S. 16 £.
21 Christopher 1994, S. 104, Grafik »Change in race classification, 1983-90«.
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In den 18 Monaten, bevor sie nach Piet Retief zuriickkehrte, hatte sie ei-
ne Schule fiir Coloureds besucht und sich unter ihren Mitschiiler:innen an-
scheinend wohlgefiihlt. Spiter fithrte sie eine Beziehung mit einem Schwar-
zen, den sie bald heiratete. Die Eltern reagierten zornig und enttiuscht auf
diese Entscheidung und brachen den Kontakt zu ihr ab. In einem Artikel im
britischen Guardian gibt Sandra Laing an, ihr Vater habe damit gedroht zu-
erst sie, dann sich selbst zu erschiefRen, sollte sie je wieder sein Haus be-
treten.?? Als sie mit threm schwarzen Ehemann zwei Kinder bekam, wur-
den diese als Coloureds klassifiziert. Bald zerbrach ihre Ehe wegen hiusli-
cher Gewalt. Spiter heiratete Sandra wiederum einen Schwarzen, ihre Mut-
ter verweigerte jahrelang jeden Kontakt mit der Tochter, die in einem Town-
ship lebte. Der Bruch mit ihren beiden politisch rechtsstehenden Briidern
war endgiiltig.

Sandras Fall galt lange als besonders eindriickliches Beispiel fiir die Per-
fidie des rassistischen Denkens im Apartheidstaat und, so kann man hinzu-
fiigen, auch der bitrokratischen Gnadenlosigkeit und Inflexibilitit. Viel spi-
ter wurde die Geschichte und mit ihr auch die in Obskuritit lebende Sandra
wiederentdeckt. Die Medien wurden auf sie aufmerksam, eine Biografie er-
schien und letztlich erkannte die Filmindustrie die Vermarktungschance ei-
ner Verurteilung des Rassismus. 2009 erschien der Spielfilm Skin, der San-
dra Laing international berithmt machte.” Der Fall fand auch Resonanz in
denUSA, wo die sitdafrikanische Diskussion aufgegriffen und in rassistische
Diskurse itber »Rassenreinheit« eingepasst wurde.?*

Was die Konstruktion der Coloureds als Gruppe betrifft, erweisen sich
historische Forschungen iiber die frithe Geschichte der Kapkolonie als er-
hellend. Der siidafrikanische Historiker Hans Heese hat offengelegt, dass
die spitere rassifizierende Einteilung keine biologischen, sondern rechtli-
che Grundlagen hatte und mit der Frage der Freiheit oder der Versklavtheit
einer Person eng verbunden war.” Weil es im 17. und frithen 18. Jahrhun-
dert unter der weiflen Bevolkerung am Kap der guten Hoffnung einen Man-
neriiberschuss gegeben hatte, hatten gerade drmere Weifde, wozu besonders
viele Soldaten der Vereinigten Ostindien-Kompanie gehorten, Kinder mit

22 Caroll 2003.

23 Fabian, Anthony (Regie), Skin, Vereinigtes Konigreich/Siidafrika 2009, 107 Minuten. Der deut-
sche Titel lautet Skin — Schrei nach Gerechtigkeit.

24 Vgl. Khan 2009.

25 Heese 2005, S. 35 f., 40, 72.
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Sklavinnen gezeugt. Wie in den meisten Gesellschaften mit legaler Sklave-
rei hing der rechtliche Status der Kinder von dem der Mutter ab, sodass die
Kinder einer Sklavin ebenfalls Sklav:innen waren. Wenn der Vater jedoch die
Mutter heiratete und fiir ihre Freilassung sorgte, waren die Kinder ebenfalls
frei. Heese konnte nachweisen, dass solche freien Kinder einer freigelasse-
nen Frau keine Probleme hatten, als Weife anerkannt zu werden, wihrend
die Kinder einer Sklavin der Gruppe der Coloureds zugeordnet wurden, als
dieser Begrift im 19. Jahrhundert aufkam. Dies bedeutete aber, dass die ras-
sifizierende Kategorisierung in Siidafrika, sowohl die informelle vor 1948 als
auch die formalisierte unter der Apartheid, keinerlei biologische Grundla-
ge hatte. Als Heese Belege vorweisen konnte, dass die fithrenden Familien
der weifSen Machtelite nicht-weifle Vorfahr:innen hatten, wurde er im Par-
lament beschimpft und erhielt Morddrohungen. Erst als er den Politikern
anbot, ihnen die Dokumente im Archiv zu zeigen, erkannten diese, dass es
kliiger war, sich zu dem Thema nicht weiter zu duf3ern.

William Beckford

Sowohl im Fall von David Reimer als auch im Fall von Sandra Laing wird die
Vorstellung einer vermeintlich natiirlichen Ordnung irritiert. Aus der Sicht
der Beobachtungsinstanzen gilt es, die Ambiguitit zu beseitigen, um Kate-
gorien der Eindeutigkeit wie »Geschlecht« und »Rasse« zu bestitigen. Im
dritten Beispiel geht es um sexuelle Orientierung und die Sanktionierung
ambiger Geschlechtsidentititen im spaten 18. Jahrhundert und damit um
den Ubergang in eine Zeit, in der eben diese Vorstellungen von einer na-
tiirlichen bindren Geschlechterordnung geprigt wurden. Im 18. Jahrhundert
manifestiert sich der Ubergang vom Ein-Geschlecht- zum Zwei-Geschlech-
ter-Modell*® und ebenso die »Erfindung« der Heterosexualitit.”” Dieses Mo-
dell einer Vereindeutigung von Geschlecht und Sexualitit muss jedoch dif-
ferenziert betrachtet werden. Ana de Freitas Boe und Abby Coykendall ver-
weisen daher auf das Vorhandensein ambiger Identititen jenseits der sich
verfestigenden Kategorien:

26 Vgl. Laqueur 1990; kritisch dazu etwa Vof3 2010.
27 Vgl. Katz 1995.
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Hybrid figures such as masculine women and effeminate men, or transgender people of
both or neither sexes, or of multiple rather than dual sexes [...] fall outside this sex/gender
universe, registering as inchoate or, illicit, versions of some other sexed entity contrived
along prescriptive lines.?®

Der englische Schriftsteller William Beckford (1760-1844) irritierte in mehr-
facher Hinsicht die differenzbasierte gesellschaftliche Ordnung, die unter
anderem auf Unterscheidungen zwischen Minnlichkeit und Weiblichkeit,
Homosexualitit und Heterosexualitit, Privatheit und Offentlichkeit beruh-
te: durch seine Bisexualitit, durch seine 6ffentlichen Affiren und durch
sein schriftstellerisches Werk, das er dazu nutzte, seine privaten Neigungen
offentlich zu machen. Wihrend Beckfords Liaison mit Louisa Pitt, der Ehe-
frau seines Cousins Peter, und seine schwirmerische Freundschaft mit der
freigeistigen Kiinstlerin Emma Lady Hamilton, der langjihrigen Geliebten
des britischen Admirals Lord Horatio Nelson, offenbar gesellschaftlich tole-
riert wurden, geriet die 1784 offentlich gewordene Beziehung zu dem acht
Jahre jingeren Adligen William Courtenay zum Skandal. 1779 wurde der
jiungst verheiratete Beckford auf eine Reise durch England geschickt, um
ihn von seiner »Triumerei« zu kurieren und einen »Mann von Welt« aus ihm
zu machen, wie sein Biograf Lewis Melville formuliert.? Auffillig ist, dass
Melville stets Beckfords »vertriumtes« Wesen betont; Melville zitiert einen
Brief Beckfords an William Courtenays Onkel Alexander Courtenay aus
dem Jahr 1780, in dem Beckford retrospektiv seine Englandreise schwir-
merisch als Reise durch eine vom Hirtengott Pan beherrschte pastorale
Landschaft schildert.’® Aus diesen Andeutungen lisst sich herauslesen, dass
der »vertriumte« Beckford offenbar nicht den landliufigen Minnlichkeits-
vorstellungen entsprach; die Initiationsreise fithrte nicht zum gewtinschten
Ergebnis. Die Begegnung William Beckfords (seinerzeit 18 Jahre alt und
damit noch nicht volljihrig) mit dem zehnjihrigen William Courtenay, ge-
nannt Kitty, wurde zum Auftakt einer Beziehung, die schliefilich 6ffentlich
wurde, als Beckford und Courtenay in einer intimen Situation iiberrascht
wurden.

28 de Freitas Boe/Coykendall 2014, S. 4.

29 Melville 1910, S. 66: »it was with the object of counteracting his dreaminess, and of making a man
of the world of him that Beckford was sent in the summer of 1779 on a tour through England«.
30Ebd., S. 84 f. Der Brief kann durchaus als verschliisselte Anspielung auf stiirmische Ereignisse
auf dem Landsitz Courtenays verstanden werden und endet mit der regressiven Fantasie eines
bukolisch idealisierten Idylls, das den »Children of the Evening Sun« eine sichere Zuflucht biete.
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In der Folge spielte Courtenays Onkel der Presse eine Reihe von Infor-
mationen zu, die er dem Briefwechsel der beiden jungen Minner entnom-
men hatte. Im Spitjahr 1784 erschienen darauthin mehrere Berichte in der
Londoner Zeitung Morning Herald, die den Skandal der homosexuellen Bezie-
hung 6ffentlich machten. Dabei war im ersten dieser Artikel noch von einem
Geriticht die Rede:

The rumour concerning a Grammatical mistake of Mr. B and the Hon. Mr. C ,inre-

gard to the genders, we hope for the honour of Nature originates in Calumny! — For, how-
ever depraved the being must be, who can propagate such reports without foundation,
we must wish such a being exists, in preference to characters, who, regardless of Divine,
Natural and Human Law, sink themselves below the lowest class of brutes in the most pre-
posterous rites.”!

In der zweiten Meldung, die anderthalb Wochen spiter erschien, jedoch hat-
te sich die Erwartung eines Skandals durch die Prisentation einer Augen-
zeugin, nimlich Beckfords Ehefrau Margaret Gordon, offenkundig zur Ge-
wissheit gewandelt:

If anything could heighten the detestable scene lately acted in Wiltshire, by a pair of fash-
ionable male lovers, the ocular demonstration of their infamy, to the young, and beautiful
wife of one of the monsters, must certainly have effected it.*>

Damit wandelt sich auch der Ton. Der erste Artikel evozierte mit der Rede
von einem »Grammatical mistake [...] in regard to the genders« die Vorstellung
einer Art Konfusion, eines korrigierbaren — wenn auch gravierenden — Feh-
lers, wie er gerade noch nicht ausgelernter Jugend einmal unterlaufen moch-
te. Im zweiten Artikel hingegen finden wir eine Monstrifizierung, wie sie uns
schon aus anderen Zusammenhingen bekannt ist.*® Die Geriichte und An-
deutungen hinsichtlich der sexuellen Orientierung von Beckford und Cour-
tenay, die sich aus Melvilles Biografie herauslesen lassen, wurden durch die
Presse einer offentlichen Beobachtung und Einordnung unterzogen. Beide
Artikel folgen einem dhnlichen Muster: So enthilt das erste Zitat Anspie-
lungen auf die vermeintliche Feminisierung der beiden Minner, bei denen
das grammatikalische Geschlecht nicht mehr zu dem biologischen zu passen
scheint (»a Grammatical mistake [...] in regard to the genders«) und deren stut-
zerhaftes Auleres auf eine (feminine) Kiinstlichkeit schliefien lisst (»a pair

31 Artikel im Morning Herald, 27. November 1784, Hervorh. im Orig.
32 Artikel im Morning Herald, 8. Dezember 1784, Hervorh. im Orig.
33 Vgl. dazu das Kapitel An Grenzen mahnen.
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of fashionable male lovers«). Durch die im zweiten Artikel angefiithrte Augen-
zeugin wird der private Akt zum offentlichen Skandal. In der Bithnenmeta-
phorik (»the detestable scene acted out«) driickt sich ebenso die 6ffentliche
Aufmerksambkeit aus, wie zugleich die inkriminierte Beziehung als kiinst-
liche und somit unnatiirliche disqualifiziert wird. In der 6ffentlichen Wahr-
nehmung spielte der Altersunterschied zwischen William Beckford und Wil-
liam Courtenay offenbar keine Rolle, wohl aber die Tatsache, dass es sich um
eine Beziehung zwischen Ménnern handelte, von denen einer kirzlich ge-
heiratet hatte. Es lag somit ein gleich mehrfacher Verstof3 gegen die sich eta-
blierende heteronormative Ordnung vor.

Sexuelle Handlungen zwischen Minnern wurden in England bereits zur
Zeit Heinrichs VIII. per Gesetz verboten und unter Todesstrafe gestellt (Bug-
gery Act von 1533). Dieses Gesetz galt in der Folge auch im gesamten British
Empire. Erst 1861 wurde im Falle homosexueller Handlungen in Grof3britan-
nien die Todesstrafe durch eine mindestens zehnjihrige Haftstrafe ersetzt.**
In einer Untersuchung iiber die strafrechtliche Sanktionierung homosexu-
eller Handlungen zwischen Mdnnern um 1800 verweist A. D. Harvey darauf,
dass Fille von Strafverfolgung ebenso wie die Vollstreckung von Todesurtei-
len an der Wende vom 18. zum 19. Jahrhundert signifikant zunahmen. Hier
manifestierte sich weniger eine Zunahme homosexueller Handlungen, wie
manche Zeitgenoss:innen vermuteten, als vielmehr ein Wandel in der Be-
wertung (mdnnlicher) Homosexualitit. Harvey weist aus der Lektiire zeit-
gendssischer Pamphlete nach, dass ab 1800 Rufe nach hirteren Strafen laut
wurden. Minnliche Homosexuelle wurden als »verweiblichte Monster, ih-
re Neigungen als »unnatiirliche Leidenschaften« verurteilt.* Eine vergleich-
bare Rhetorik findet sich auch in den zitierten Artikeln der Londoner Pres-
se: Die »Tat« wird als dreifache Rechtsverletzung des géttlichen, natiirlichen
und menschlichen Gesetzes bezeichnet (Zitat 1), die aus Miannern Monster
macht (Zitat 2). Zwar waren Beckford und Courtenay durch ihren Stand vor
Strafverfolgung geschiitzt, doch war eine juristische Verurteilung gar nicht
erforderlich, damit der Skandal fiir seine Protagonisten gravierende Konse-
quenzen zeitigte: Beide sahen sich mit jahrzehntelanger sozialer Achtung
konfrontiert, vor der Beckford mehrere Jahre lang ins kontinentaleuropii-
sche Exil floh; Courtenay verlief England 1811 und kehrte nie mehr zuriick.*

34 Drydeno.].
35 Harvey 1978, S. 943.
36 Ebd., S. 940.
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William Beckford verlieh seinem skandalisierten Lebensstil in seinem
Roman Vathek Ausdruck. Der Orient dient in diesem Schauerroman als
Setting fiir eine Reihe zunehmend transgressiver Fantasien, in deren Mit-
telpunkt der Kalif Vathek steht. Dessen ausschweifender Lebensstil endet
schlief3lich in seinem und seines Hofstaates Untergang in einem héllenihn-
lichen Abgrund.?” Wie Alan Richardson formuliert, sind in Vathek Beckfords
private Fantasien und kulturelle Konstrukte des Orients ineinander verwo-
ben: »a work of self-projection, an early sromantic<exploration of its author’s
fantasies, obsessions and desires«.?® Fiir Mohammed Sharafuddin ist Vathek
zudem Ausdruck eines modernen Bewusstseins fiir das ausgegrenzte An-
dere: »deeply unorthodox and cosmopolitan, destabilizing English notions
of social identity and opening a space for the >reality and value« of an alien
»form of life«.?” Diese Faszination fiir »andere« Welten deutet sich auch in
der Charakterisierung zweier jugendlicher Figuren an, die heteronormative
Vorstellungen von Gender und Sexualitit konterkarieren: Nouronihar ist
eine mutige junge Frau, die schlieflich durch Vathek verfithrt, korrumpiert
und ihm dadurch immer dhnlicher wird. Thr Cousin Goulchenrouz hin-
gegen ist ein Junge mit femininen Ziigen und einer hellen Stimme. Trotz
seiner 13 Jahre lebt er noch im Harem und trigt gerne Frauenkleider: »His
sweet voice accompanied the lute in the most enchanting manner [...]. His
dancing was light as the gossamer waved by the zephyrs of spring«*®; »when
Goulchenrouz appeared in the dress of his cousin, he seemed to be more
feminine than even herself.«*

Vathek ist Ausdruck einer von der Schauerromantik beeinflussten Vor-
liebe fiir das Fantastische, Irrationale, Transgressive und bildet eine Art
Scharnier zwischen dem verspielten, ambigen »magischen« Orientalismus
in der Tradition von Antoine Gallands Ubersetzungen der Erzihlungen aus
Tausendundeiner Nacht (1704—08) und dem expliziteren Orientalismus des
19. Jahrhunderts, wie er die Neuiibersetzung The Book of the 1000 Nights and a
Night des britischen Schriftstellers, Ubersetzers und Forschungsreisenden
Richard Burton (1885) durchzieht. Dieser deutete im Nachwort seines hchst
umstrittenen, indizierten Werks die arabische Welt als »Klimazone« minn-
licher Homosexualitit um. Seine Ubersetzung bezeichnet Burton daher

37 Vgl. Plummer 2007.

38 Richardson 2002, S. 8 f.

39 Zit.nachebd., S. 9.

40 Beckford 2002 [1816], S. 123.
41 Ebd.
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im Vorwort als eine Ausgabe, die »full, complete, unvarnished, uncastrated«
sei.*? Fiir George E. Haggerty sind die Schauerromane von William Beck-
ford, Horace Walpole und Matthew Gregory Lewis Medien der Beobachtung
und Inszenierung mannlicher (Homo-)Sexualitit, Werke, die transgressive
fiktionale Welten entwerfen, die soziale Normen und Vorstellungen von
Privatheit und Natiirlichkeit herausfordern.” Donna Landry kniipft an
neuere Forschung zur »queeren« Asthetik des 18. Jahrhunderts an; fiir sie
bildet Vathek den Ubergang vom eher verspielten orientalistischen Diskurs
des 18. Jahrhunderts zu dem des 19. Jahrhunderts »that manifests itself in
fetishising queerness«.**

Courtney Fleming und Amy Frost schliellich verorten Beckfords Vorliebe
fiir Fantasien und Traume und seine Idealisierung kindlicher Unschuld in ei-
nem anderen Kontext: Sie deuten sie als Ausdruck einer Verweigerung eines
geschlechtsspezifischen Rollenbildes, dem er sich mit dem Eintritt ins Er-
wachsenenalter stellen musste: »His longing for the freedom and innocence
of youth is preserved in a letter, where he wrote: >How firmly I am resolved
to stay a child forever.«* William Beckford konnte letztlich der Vereinnah-
mung durch ein heteronormatives Rollenverstindnis entziehen, der damit
einhergehenden sozialen Achtung jedoch nur durch eine von seiner privile-
gierten gesellschaftlichen Stellung erméglichten dauerhaften Isolation hin-
ter den Mauern seiner Landsitze Fonthill und Landsdown Tower.

Schluss

In allen drei Fillen fordert Ambiguitit zu Deutungskdmpfen dariiber her-
aus, ob A oder B zutrifft, was Kimpfe iiber praktische Lebensformen und
Verhaltensweisen nach sich zieht. Eine zentrale Rolle spielt dabei das Span-
nungsverhiltnis zwischen Selbstdefinition und von auflen zugeschriebener
Zugehorigkeit. Im »Fall Reimer« beansprucht vor allem die Wissenschaft,

42, Vgl. auch die Deutung der Geschichten aus 1001 Nacht als Ausdruck von Freiziigigkeit und Devianz
im 19. Jahrhundert in Richard Burtons Nachwort (Terminal Essay); zu seiner umstrittenen Neu-
iibersetzung vgl. Plummer 2009, S. 50 ff.; Colligan 2002.

43 Haggerty 1986, S. 350.

44 Landry 2008.

45 Fleming/Frost 2017.
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konkret: die Medizin, dariiber zu entscheiden, wer der Protagonist ist bzw.
zu sein hat; bei Sandra Laing ist es die Verwaltung des Apartheidstaates mit
ihren Klassifizierungsregeln; bei Beckford und seinem Roman Vathek gibt
die britische Offentlichkeit moralische Urteile ab, die im Wesentlichen die
Unterscheidungen von Recht und Unrecht in der geltenden Rechtsprechung
spiegeln. Die Protagonist:innen setzen sich jeweils mit diesen Zuschreibun-
gen auseinander, die sie teils zeitweilig tibernehmen, bevor es dann zur Di-
stanzierung kommyt, teils aber auch von Anfang an zu unterlaufen versu-
chen. Immer geht es um Deutungsmacht, geht es darum, wer im Besitz der
»Wahrheit«ist.

Literatur

»1784 November 27. Item in the Morning Herald, a newspaper published in London«,
online: william1768courtenay.com, https://william1768courtenay.com/scandal-of-1784-
texts-from-the-time, letzter Zugriff: 16.09.2024.

»1784 December 8. Item in the Morning Herald, a newspaper published in London,
online: william1768courtenay.com, https://william1768courtenay.com/scandal-of-1784-
texts-from-the-time, letzter Zugriff: 16.09.2024.

Beckford, William, »Vahtek [3rd English Edition 1816]«, in: Alan Richardson (Hg.), Three
Oriental Tales. Complete Texts with Introduction, Historical Contexts, Critical Essays, Boston/
New York 2002, S. 79-179.

Caroll, Rory, »The Black Women — with White Parentsc, in: The Guardian, 17.03.2003.

Christopher, A. J., The Atlas of Apartheid, London/New York/Johannesburg 1994.

Colapinto, John, As Nature Made Him. The Boy Who Was Raised as a Girl, New York 2000.

Colligan, Colette, »Esoteric Pornography«. Sir Richard Burton's Arabian Nights and The
Origins of Pornographyx, in: Victorian Review, Jg. 28, H. 2, 2002, S. 31-64.

de Freitas Boe, Ana/Coykendall, Abby (Hg.), Heteronormativity in Eighteenth-Century Litera-
ture and Culture, London 2014.

Diamond, Milton, »The John/Joan Case. Another Perspective«, online: The Position,
2000, http://www.hawaii.edu/PCSS/biblio/articles/2000t02004/2000-another-
perspective.html, letzter Zugriff: 16.09.2024.

Diamond, Milton/Sigmundson, H. Keith, »Sex Reassignment at Birth. Long Term Review
and Clinical Implications, in: Archives of Pediatrics and Adolescent Medicine, H. 151,1997,
S.298-304.

Doering-Manteuffel, Anselm/Raphael, Lutz, Nach dem Boom. Perspektiven auf die Zeitge-
schichte nach 1970, Géttingen *2012.


https://william1768courtenay.com/
https://william1768courtenay.com/
http://www.hawaii.edu/PCSS/biblio/articles/2000to2004/2000-another-perspective.html
http://www.hawaii.edu/PCSS/biblio/articles/2000to2004/2000-another-perspective.html

DAS EINDEUTIGE HINTER DEM AMBIGEN? 235

Dryden, Steven, »A Short History of LGBT Rights in the UK, online: British Li-
brary online, o.]., https://www.bl.uk/Igbtq-histories/articles/a-short-history-of-lgbt-
rights-in-the-uk#, letzter Zugriff: 21.09.2023.

Etzemiiller, Thomas (Hg.), Die Ordnung der Moderne. Social Engineering im 20. Jahrhundert,
Bielefeld 2009.

Fleming, Courtney/Frost, Amy, The Beckford Scandal, 0.0. 2017, online: Beckford’s Tower
and Museum, http://beckfordstower.org.uk/wp-content/uploads/2012/08/Beckford-
Scandal-A5-booklet-web.pdf, letzter Zugriff: 21.09.2023.

Foucault, Michel, »Gebrauch der Liiste und Techniken des Selbst«, in: ders., Dits et Ecrits.
Schriften in vier Binden, Bd. 4, Frankfurt a. M. 2005, S. 658—686.

Gloger, Katja/Rexroad, James, »Der Mann, der ein Mddchen sein musste, in: Stern, Nr. 43,
19.10.2000, S. 104-118.

Haggerty, George E., »Literature and Homosexuality in the Late Eighteenth Century.
Walpole, Beckford, and Lewis, in: Studies in the Novel, Jg. 18, H. 4,1986, S. 341-352.

Harvey, A. D., »Prosecutions for Sodomy in England at the Beginning of the Nineteenth
Centuryx, in: The Historical Journal, Jg. 21, H. 4,1978, S. 939-948.

Heese, Hans F., Groep sonder grense. Die rol en status van die gemengde bevolking aan die Kaap,
1652-1795, Pretoria 2005.

Herbert, Ulrich, »Europe in High Modernity. Reflections on a Theory of the 20" Century«,
in: Journal of Modern European History, Jg. 5, 2007, S. 5-21.

Horrell, Muriel, A Survey of Race Relations in South Africa 1967, Johannesburg 1968.

Horrell, Muriel, Laws Affecting Race Relations in South Africa, 1948-1976, Pietermaritzburg
1978.

Katz, Jonathan Ned, The Invention of Heterosexuality, New York 1995.

Khan, Razib, »Interracial Sex or Mendelian Segregation?«, online: Discover Magazine, 2009,
https://www.discovermagazine.com/the-sciences/interracial-sex-or-mendelian-
segregation, letzter Zugriff: 16.09.2024.

Kridmer, Dennis, »Die doppelte Geschlechtsumwandlung David Reimers. Versuch einer
historischen Verortung, in: Gerald Blaschke-Nacak/Ursula Stenger/Jorg Zirfas (Hg.),
Pidagogische Anthropologie der Kinder. Geschichte, Kultur und Theorie, Weinheim 2018,
S. 112-135.

Kuchenbuch, David, Geordnete Gemeinschaft. Architekten als Sozialingenieure— Deutschland und
Schweden im 20. Jahrhundert, Bielefeld 2010.

Landry, Donna, »William Beckford’s Vathek and the Uses of Oriental Re-Enactment, in:
Felicity Nussbaum/Saree Makdisi (Hg.), The Arabian Nights in Historical Context. Between
East and West, Oxford 2008, S. 167-194.

Laqueur, Thomas, Making Sex. Body and Gender from the Greeks to Freud, Cambridge (MA)
1990.

Luks, Timo, Der Betrieb als Ort der Moderne. Zur Geschichte von Industriearbeit, Ordnungsdenken
und Social Engineering im 20. Jahrhundert, Bielefeld 2010.

Melville, Lewis, The Life and Letters of William Beckford of Fonthill (Author of »Vathek«), London
1910.


https://www.bl.uk/lgbtq-histories/articles/a-short-history-of-lgbt-rights-in-the-uk
https://www.bl.uk/lgbtq-histories/articles/a-short-history-of-lgbt-rights-in-the-uk
http://beckfordstower.org.uk/wp-content/uploads/2012/
https://www.discovermagazine.com/the-sciences/interracial-sex-or-mendelian-segregation
https://www.discovermagazine.com/the-sciences/interracial-sex-or-mendelian-segregation

236 FRANK BECKER, CHRISTOPH MARX UND PATRICIA PLUMMER

Money, John/Ehrhardt, Anke A., Man & Woman, Boy & Girl. Gender Identity from Conception to
Maturity, Baltimore 1972.

Money, John/Ehrhardt, Anke A., »Mdannlich - Weiblich«. Die Entstehung der Geschlechtsunter-
schiede, Reinbek 1975.

Plummer, Patricia »The free treatment of topics usually taboo'd«. Glimpses of the Harem
in Eighteenth- and Nineteenth-Century Literature and the Fine Arts«, in: Michael
Meyer (Hg.), Word & Image in Colonial and Postcolonial Literatures and Cultures, Amster-
dam 2009, S. 47-68.

Plummer, Patricia, »Insatiable Desires. (Sub)Versions of Gender in William Beckford’s
Vathek and Frances Sheridan's The History of Nourjahad«, in: Sabine Volk-Birke/Julia Lip-
pert (Hg.), Anglistentag 2006 Halle. Proceedings, Trier 2007, S. 445—465.

Richardson, Alan (Hg.), Three Oriental Tales. Complete Texts with Introduction, Historical Con-
texts, Critical Essays, Boston/New York 2002.

Scott, James C., Seeing Like a State. How Certain Schemes to Improve the Human Condition Have
Failed, New Haven 1999.

Vof3, Heinz-Jiirgen, Making Sex Revisited. Dekonstruktion des Geschlechts aus biologisch-medi-
zinischer Perspektive, Bielefeld 2010.



Crypto-Religion and State Power:
Dis/Ambiguating Faith, Granting Rights
and Property

Barbara Buchenau, Giilbin Kiranoglu and Benjamin Scheller!

Settings

— DasMeer der Neuchristen: Mobilitit und Ambiguitat konvertierter Juden
und ihrer Nachkommen im Adriaraum des Spitmittelalters und der Frii-
hen Neuzeit (Geschichte des Spatmittelalters und der Frithen Neuzeit —
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Processes of medieval, early modern as well as modern state formation de-
pend rather heavily on the dynamics of ethno-religious ambiguation and dis-
ambiguation unfolding in the margins of the respective state or empire. The
labeling and expulsion of allegedly crypto-religious groups offered state au-
thorities the opportunity to establish and/or expand their territory, define
new boundaries, and intensify the authority of rulership as well as the ob-
servance to rule. While the term »crypto-religion«* is generally used to de-

1 We would like to thank the following colleagues for language support and critical feedback for
earlier drafts of this chapter: Phillip James Grider, Marcel Miillerburg, Kader Konuk, and Elena
Furlanetto.

2 The concept has been defined as the covert adherence to a religion, often accompanied by efforts
to conceal it under the guise of a different belief system or the public observance of rituals as-
sociated with another religion. The phenomenon emerged in geographical regions and histori-
cal periods marked by the persecution or prohibition of Christians or of various other religious
groups, including but not limited to Jews, Muslims, Hindus, and adherents of other faiths. Schol-
arship on crypto-religion shares a general assumption that these communities strive to remain
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note the covert adherence to a former faith by voluntary or forced converts
and their descendants, we are interested in the extent to which those people
faced expulsion, dispossession, and/or disenfranchisement, who had been
observed as ambiguous in terms of their religious affiliation and who were
charged with practicing crypto-religion.

More often than not, state officials and historical documents carefully
describe practices of belonging, casting a jealous eye on signs indicating a
continued allegiance to a former faith. These signs are then associated with
disloyalty, while the ensuing outside perceptions and descriptions of crypto-
communities frequently nurture notions of treachery.> Ambiguous affilia-
tions of faith are described as having the potential for contaminating the
community at large; their discovery and detailed description can easily be-
come a pretext for the dispossession, disenfranchisement, exile or even ex-
pulsion of the entire social group. The declared aim in all measures to revoke
the granting of rights and property is the restoration of social order or the
establishment of an ostensible »purity« and »clarity« of faith and affiliation
to the respective state.

This chapter examines several cases of the stigmatization of crypto-com-
munities as threats to the existing social order and its claims to stability.
These cases have occurred in late fifteenth-century southern Europe, in colo-
nial Northern America and the early USA, and in the Ottoman Empire in the
19" century. The broad temporal and geographical scope draws attention to
the fact that inherited conversion and (oftentimes inter-generational) rever-
sion to the former faith raised fears that were voiced in very similar terms
across the ages and quite specific geographical, socio-cultural as well as reli-
gious locations. In each of the settings subsequently analyzed, there tends to
be a co-presence of two distinctive observations of religious ambiguity that,
according to Joel Robbins follow different rationales of religious and cultural

unnoticed and hidden, and that the extent of their existence, if not their exact duration, can only
be estimated. Cf., for instance, one of the first comprehensive discussions of the phenomenon in
Europe and the New World, Gitlitz 1996; for the presence of Crypto-Jews and so-called »Marra-
nos« in the Southwest of North America, cf. Hordes 2005, p. 5-12; for ambiguities and tensions
in contemporary self-identifications with Crypto-Jewish faith in the traditions of the Catholic
brotherhood of the penitentes, cf. Simms 2009, esp. p. 117-123; for the Ottoman Crypto-Christians
in the Pontos, cf. Hasluck 1921, p. 199-202 or id. 1929, esp. p. 469—474; Bryer 1983, p. 13-68; id.
2009, p. 59-66; Reinkowski 2007, p. 409-433; Deringil 2000, p. 547-575; id. 2012, esp. p. 111-156;
Tzedopoulos 2009, p. 165-210.

3 On the association of crypto-religion with treachery cf. also chapter Ausdriicke der Unerreichbarkeit.
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transformation: while the »theoretical drama of crypto-religion, according
to Robbins, involves »struggling traditionalists [who] negotiat[e] their lives
in the face of coercive demands for changex, there is also a simultaneous
performance of »syncretism« in which »combined processes of ontological
preservation and demonization« allow for a co-presence of »commitments
to conversion« with the often maligned maintenance of rituals and beliefs
that are associated with the religion subjected to coercive measures.* As this
argument will show, the future of crypto-religious groups is profoundly af-
fected by both forms of observing and discussing the change of religious af-
filiations. This is especially true, whenever state officials observe the co-pres-
ence of religious practices that are deemed to ambiguate the loyalty and the
sense of the belonging of the religious practitioner. Future prospects change,
whenever the state officials involved in the acts of observation and percep-
tion move on to manage the rights and the property of those whom they
struggle to classify in religious terms. The legal and also territorial conse-
quences of religious dis/ambiguation remain disturbingly consistent across
centuries and locations, as allegations of crypto-religion and syncretism af-
fect the rights and the property that can be held by those whose religious
practices are understood to be ambiguous.

The Alhambra Decree of 1492, for instance, ordered the expulsion of the
Jews from the crowns of Castile and Aragon. It is very much concerned with
the »wicked/ill/illegal« faith of »some bad« Christians (»algunos malos chris-
tianos«).’ The Venetian Edict of Expulsion of the so-called »Marrani« (1497)
recognizes behavior that is harmful to the community (»committere ad uni-
versale huius urbis [..] damnum et iacturam«), whereas the Edict that or-
dered the expulsion of Jews and New Christians from the Kingdom of Naples
of 1510 expresses fears of »contagion«.® Wickedness, harm, illness, and con-
tagion: these ascriptions tend to be brought in when issues of territorial or
proprietary rights are at stake. They are used as an important rationale for
removal. In colonial Mexico, the Carabajals, a famous Spanish-Portuguese
settler family described as »Maranos« by an entry in a 1906 encyclopedia,’
were powerful enough in the colonial society to be considered for the posi-

4 Robbins 2011, p. 421. Robbins criticizes the predominant attention to crypto-religion by anthro-
pological scholarship, arguing for a better assessment of syncretism.

5 Beinart 2002, p. 49.

6 Kaufmann 1901, p. 520-532, esp. p. 525; Colafemmina 2012, p. 553-554.

7 Adler/Kohut 1906, p. 568.
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tion of northern conquistadores. In 1578, a letter from the Franciscan commis-
sioner Fray Pedro de San Luis attested to King Felipe II of Spain that Luis de
Carabajal y de la Cueva was, in the words of Stanley Hordes, »a good Chris-
tian and a loyal servant of the royal interests in New Spain.«® A year later
Carabajal received a royal patent and was appointed governor and captain-
general »of the New Kingdom of Ledn« — a title that was meant to be both
life-long and hereditary. He received free range and the permission to not
ask »any information whatsoever« in choosing a company of one hundred
»clean« men, soldiers, farmers, and artisans, of whom sixty were expected
to bring their wives and children.’ In absence of the otherwise standard re-
quirement of certified Christian identity many of the colonists Carabajal se-
lected were Spanish Jews and crypto-Jews,'® who helped to colonize the New
Kingdom of Ledn, a region stretching from the Rio Pinuco in San Luis Po-
tosi all the way to Chihuahua and Texas. Between 1590 and 1601, however, a
descriptive language of wickedness and harm suddenly permeates the his-
torical sources. Family members were accused to openly practice the Jewish
faith, while the grant holder had to answer charges against the unlicensed
expansionist ambitions of his colonists and the enslavement of Christian-
ized indigenous peoples. The family lost its (land) titles and possessions as it
underwent a series of auto-da-fés — forced public rituals of penance, confes-
sion, and torture, resulting in death by burning for the majority of the family
members, lifelong imprisonment for the grant holder and, in the case of An-
ica, the youngest child, the so-called reconciliation to the Catholic faith."
Another transition of crypto-religious groups from model colonists to
ostensible »abettors« of indigenous »enemies« was described by Daniel
Gookin in seventeenth-century Protestant New England.’ Two generations
after the Mexican inquisition had destroyed the family and the possessions
of one of New Spain’s most aspiring colonizers in the Northern fringes
of the empire, the New England »praying towns« and their members of

8 Hordes 2005, p. 75.
9 Orden del rey ala Casa de Contratacién, Toledo, June 14,1579, fol. 7¥, Seccién de Indiferente, legajo
416, L. 7, AGI cited form Hordes 2005, p. 75-76.
10 For the meaning of the term »Marrano« that is mostly employed with regard to crypto-Judaism
in colonial New Spain cf. Simms 2009, p. 99-101.
11 Adler/Kohut 1906, p. 568: »Anica, the youngest child, being reconciled« at the same time.« Cf. also
Weddle 2023.
12 Quotes describing New England praying towns and their inhabitants are from Gookin 1836,
p. 450, 436.
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»Christian« or »Praying Indians« lost the initial support of the colonial
elites, who had used these settlements as powerful tools of cultivation and
acculturation, since they promised to boost the agricultural and trading
efforts of the Puritan settlers. But these settlements of the converted came
to be seen as locations of a human »swamp, sites in which the colonists
felt unable to »discern« and see properly, homes of treason and intellectual
contagion during King Philip’s War (1675-76)."* The Boston Council issued
a starvation-inducing quarantine on the praying towns in August 1675. The
destruction of these settlements and the enslavement or exile of the alleged
crypto-religious inhabitants were to follow.

Ideas of potential contagion resurfaced in a different register in the
nineteenth-century Ottoman Empire. During the Tanzimat period,"* when
the Ottoman administration decided to restructure the state in order to
keep up with the western world and proclaimed religious equality, many
converts to Islam (particularly recent converts) requested to return to Chris-
tianity. Throughout the 19% century these crypto-Christian®® communities
were assigned derogatory names that carried negative connotations such as
»half-half« (meso-meso, ges ges), »in-between« (paramesoi), »hidden« (kryfoi),

13 Gookin 1836, p. 433, 441, 443. Gookin also cites the restraining orders of the Boston Council effect-
ing the quarantine, signed by Secretary Edward Rawson, August 30, 1675, p. 450—451.

14 The Tanzimat, which translates to »Reorganization«, was a period of reform in the Ottoman Em-
pire that began with the Giilhane edict in 1839, was solidified with the Islahat edict in 1856 and
continued until the First Constitutional Era in 1876. During this time, there were many attempts
to modernize the Ottoman Empire and protect its territory from both internal nationalist move-
ments and external powers.

15 Cf. Deringil 2012, p. 26; Tzedopoulos 2009, p. 168; Reinkowski 2007, p. 430. Selim Deringil em-
phasizes that the Christianity practiced by these communities was not secretive but rather known
to the public to varying degrees. For instance, certain communities like the Kurumlu and the is-
tavri held high-ranking positions within their respective regions and hence were recognized as
people of duality rather than concealment. Tzedopoulos criticized the conception of this phe-
nomenon as »crypto-Christianity«. Tzedopoulos highlights the utilization of the public/private
binary in conceptualizing these communities as crypto, which he perceives as an essentialist and
homogeneous method of identifying them. This approach has resulted in the presumption that
these communities were disguised as Muslim, when they practiced Christianity in private. The
author contends that, despite their varying devotions to religion, they exhibited sociopolitical
characteristics aligned with the Muslim faith. Reinkowski, on the other hand, argues against the
outright rejection of the term, emphasizing that such a rejection fails to acknowledge the en-
during faith of »hidden believers« in areas of scarce religious institutions, and asserts that these
individuals were conscious of their intermediary position between two religions, even though
they did not differentiate between public (i.e. false) and private (i.e. true) faith.
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and »turned« (klostoi),'® terms that emphasize the perception of an identity
that can be discerned only inadequately and ambiguously. The Ottoman au-
thorities showed great concern regarding the official demand for religious
mobility”” made by these crypto-Christian communities. This is because
their religious mobility necessitated the renunciation of their official sta-
tus as Muslim and the subsequent official re-classification as non-Muslim
(dhimmi).”® The Ottoman officials spoke of contagion as a justification of their
refusal to grant official recognition. The Tanzimat administration rejected
several petitions which expressed the desire to revert back to Christianity on
that note, claiming that their open Christian practices »may infect others«.”
This rhetoric of contagion served as a tool to enforce distinct boundaries
and institutionalize religious orthodoxy, highlighting the Ottoman strug-
gles to become a powerful centralized state capable of keeping pace with
the modern world while grappling with European pressures on religious
freedom.

In each of these cases, the hard response of the authorities is justified
with a fear of being too late to launch a fight. In other words, authorities
feared a »penetrating contagion, which does not first make itself felt as the
opposite of the indifferent element in which it insinuates itself and there-
fore cannot be combated. Only when the contagion has spread, is it [rec-
ognizable] for the consciousness that had committed itself unconcerned.«*
The fight against this contagion is carried out in very different ways, as we
will see, but the territorial and legal effects deserve to be observed closely. In
the discussion of the New Christians in medieval Europe, the crypto-Jews,
»Praying Indians« and so-called »Civilized Tribes« of colonial and early na-

16 Bryer 1983, p. 16.

17 In the Ottoman Empire, until the Tanzimat period, religious mobility was not allowed for Muslim
subjects as it was a violation of the Apostasy law, an Islamic precept that punishes renunciation
of Islam with capital punishment.

18 Traditionally, the dhimmi status was the hierarchically lower position in the Muslim/non-Mus-
lim dichotomy, which, in the nineteenth century, was challenged by the novel notion of religious
equality introduced by the edicts of 1839 and 1856.

19 Remark by Mehmed Resid Paga in BOA Irade Dahiliye 4627, 19 Safer 1260 [= 11 March 1844], with
translation quoted from Deringil 2012, p. 115.

20 Free translation of Hegel 1996, p. 402: »[die reine Einsicht] ist eine durchdringende Ansteckung,
welche sich nicht vorher gegen das gleichgiiltige Element, in das sie sich insinuiert, als Entge-
gengesetztes bemerkbar macht, und daher nicht abgewehrt werden kann. Erst wenn die Ansteck-
ung sich verbreitet hat, ist sie fiir das Bewuf3tsein, das sich ihr unbesorgt iiberlief?.« For a concise
introduction into Gabriel Tardes concept of contagion cf. Opitz 2015.
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tional North America and the Pontic crypto-Christian communities in the
Ottoman Empire presented here, our guiding question will accordingly be:
How is the quality of being a member of a colony, a state or a sovereign ter-
ritory linked to being placed on one side or the other of a binary religious or
ethno-religious distinction? Can we identify representative similarities and
differences in the way in which the state power brings itselfinto play to regu-
late the rights and possessions of crypto-religious groups and of groups that
push for religious syncretism while also seeking to set, strengthen or expand
territorial boundaries?

Possessions and the Overlapping Semantics of Empire and
Faith/Nation State and Ethnicity

Whenever local authorities sought to describe, register, and document those
who lived within the circumference of their respective jurisdiction, they
tended to use religion, ethnicity, and heritage as differential categories,
employing strong and consequential gestures of identification and differ-
entiation alongside evolving repertoires of uncertainty and unreadability.
These modes of description occasionally led to the borrowing of terms from
historically and politically unrelated settings. Additionally, these descrip-
tions fostered the invention of new terms that sought to properly identify
people who had converted to a new faith system. While these converts and
their descendants developed unforeseen senses of heritage and belonging,
those who sought to describe them appear to have been irritated by this very
sense of belonging.

More often than not, the emergence of recycled and new terms accom-
panied the rearrangements of settlements and territories. Thus, the term
»Marranos« was coined in fifteenth-century Spain to describe converted
Jews and their descendants; it was exported to Italy from the end of the
15™ century onwards.?! But the term and its underlying ideas also took
effect in the context of the exploration, missionizing, and colonization
efforts of Castile and Aragon in the Americas.?* In Protestant colonial North

21 Scheller 2013, p. 331-332.
22 The Alhambra Decree 0f 1492 expelled from the vast territories of Castile and Aragon all Jews and
»wicked Christians who Judaized and apostatized from our holy Catholic faith« (»algunos malos
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America, conversations of »Indian converts« and »Christian Indians« or
»Christianized Indians« reached the prominence of book titles only after
the tensions between rivaling colonial systems had produced distinctive sets
of Euro-Indigenous military and economic alliances.” These terms are in
wider circulation generations after the King Philip’s War (1675-76) had put a
temporary halt to the expansion of the Massachusetts Bay Colony, Plymouth
Colony, the Colony of Connecticut, and New Haven Colony and their respec-
tive missionizing efforts. In the century before this clustering of ethnicized
religious conversions, the term »praying towns«** had served as a descrip-
tive term for the French, English, and German adaptions of and responses
to the Spanish colonial model of the reducciénes (»reduction«)* — villages
on the outskirts of a colony, set aside for seventeenth-century indigenous
neophytes and administered by Jesuit missionaries in New France and Pu-
ritan missionaries in New England. At an early stage of colonial formation,
these neophyte settlements already served as »a cordon sanitaire for white
towns and villages, as Frank Kelleter has pointed out.?® In the early United
States of America the term »Civilized Tribes«*’ served a similar function as
early colonial conversations about »Praying Indiansc, since it was used until
at least the late 19 century to distinguish and single out, dispossess, and
forcefully expel, a set of self-governing, Christian indigenous communities.
These communities had been very successful in the adoption of colonial

christianos, que judayasavan é apostatavan de nuestra Santa fe catdlica«). Its effect was a mass
conversion of up to 200,000 Jews and a forced migration of roughly the same number to Europe,
Spanish and Portuguese America and the Middle East. For a historical connection drawn between
these forced converts and modern-day antisemitism see Roth 1966, p. 17; id. 1940, p. 240.

23 Cf., for instance, Mayhew 1727. Silverman 2005, p. 143-144 describes the effects of a noticeably
»syncretic« Wampanoag Christianity and its very concrete challenges of Puritan doctrine on mis-
sionaries such as John Cotton.

24 With regard to the praying towns of Puritan missionaries in the Massachusetts colony Elise M.
Brenner has noted that the »praying town was, in reality, a reservation: an attempt to isolate a
group of Indians in an area with definable boundaries so as to be able to physically control them
more easily.« Brenner 1980, p. 139, quoted in Kelleter 2000, p. 80.

25 As Mumford 2012, p. 48 points out, the term »reduction« itself signaled the territorial, authorial
as well as the procedural components of the conversions to be achieved in Spanish America: »the
prefix re- added to the verb ducir meant >to lead back,« restoring something to its previous state,
to its component parts, or to the state of order. In early modern Spanish reducir could mean con-
quering an enemy, converting someone to Christianity, separating ore into its different minerals,
summarizing an argument, or identifying the grammatical rules of a language.«

26 Kelleter 2000, p. 80.

27 Porter/Wright 1894.
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and early U.S. American farming practices (including participation in the
plantation system). Their »removal« and resettlement in territories west of
the Mississippi River did not only make their farm lands in the American
Southeast available to American settlers, but also prepared the post-removal
home of Oklahoma for the development of a new sense of allegiance, yet also
to later settler expansion.?®

These ethno-religious dis/ambiguations are rather consequential when-
ever questions of citizen status and property rights are addressed. In the
Ottoman Empire, prior to the Tanzimat period, the treatment of various
crypto-communities, which were blurring the boundaries of Islam, had been
characterized by arbitrariness and spontaneity, as they occasionally featured
in records® with direct identifiers of their non-conformist status such as
miirted (»apostate«) or with demarcations associated with their geographical
location in indirect stigmatizing undertones. For example, those crypto-
communities of Pontos in the Ottoman Empire were given names relating
to their geographical location such as »Hemyginli« for people from Hemgin
or »Kurumlu« for people from Kurum. This identification was imposed
on these communities, who would have otherwise identified themselves
just by their registered religion (Muslim or non-Muslim). For the Hemsinli
or Kurumlu, this geographical designation, which became crucial to their
post-conversion identity, functioned not only as an acceptable way of self-
identification but also as an ambiguating means of distancing themselves
from objectionable aspects of their past. However, neither these communal
designations nor stigmatizing classification were strictly established as long
as the traditional religious hierarchy prevailed, which was based on a system
of legalized hierarchies along (ethno-)religious lines, dividing society only
into Muslims and non-Muslims in accordance with Islamic principles. With

28 Smithers 2015, p. 116. Cf. also McLoughlin 2008. The 1836 Protest Petition from Cherokee Nation
to the United States Government clarifies that removal is first and foremost an attack on the right
to property and legal representations: »By the stipulations of this instrument, we are despoiled
of our private possessions, the indefeasible property of individuals. We are stripped of every at-
tribute of freedom and eligibility for legal self-defense. Our property may be plundered before our
eyes; violence may be committed on our persons, even our lives may be taken away, and there is
none to regard our complaints. We are denationalized; we are disenfranchised. We are deprived
of membership in the human family.« (Protest Petition [1836].)

29 Previous research has indicated that the extent of knowledge regarding crypto-communities in

9™ century is relatively limited. The lack of documentation on

Islamic conversion activities is a contributing factor to the scarcity of sources addressing crypto-

religious groups. For more information, cf. Tzedopoulos 2009.

the Ottoman world prior to the 1
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the notions of religious equality and religious freedom introduced by the
Tanzimat and Islahat edicts in the mid-19t% century, harsher tactics were
taken to identify and stigmatize these religious communities which were
perceived as ambiguous. During the second half of the 19 century, when
the state’s authority spread to hitherto unreachable levels of society, dis/am-
biguating terms such as »tanassur« (»Christianised«) started to be used
as an administrative category, and markers such as »buguk Miisliimanlar«
(»quarter Muslims«)*® or »iki ayin icra eder ahali« (»people of two cults«)*!
were utilized as pretexts for their disenfranchisement. These people were
denied the rights that were granted to Christian subjects/citizens of the
empire.

More often than not, the primary material that describes the population
is written from a perspective that disables the possibility of self-description,
relegating the agents of certain religious practices and descendants of spe-
cific ethnic, linguistic or religious groups to a place where their lives and their
habits can only be described from the outside. In these perceptive and de-
scriptive processes of external disambiguation, the speaker/observer differ-
entiates between acceptable and unacceptable modes and opportunities of
self-description. In addition, this authoritative speaker/writer uses his:her
location at the center of the attention to fortify the external views deemed
relevant, thus initiating and enforcing social boundary setting and differen-
tiation.

The analytical terms »ambiguation« and »disambiguation« highlight
questions of agency, shifting the weight onto the perception, description
and textual representation of subjects that do not fit into the categories
demarcating identity officially in use at the specific time and in the specific
location. Ambiguation is not othering; it does not define an individual as
belonging to an ontological category that is different from the speaker’s.
Instead, the ambiguated subject is placed outside any given ontological
category. And this is a placement that has disenfranchising, spatial as well as
territorial dimensions. While the process of othering proclaims A (the self)

30 With this term Savfet Paga, Minister of Education, refers 1863 to the Kurumlu, suggesting that
their religious affiliation was deficient and that they only partially adhered to Islamic obligations;
BOA I. DH 517/35188, 23. Ca. 1280 [= 5 November 1863], with translation cited from Tiirkyilmaz
2009, p. 134.

31 In1897 Sakir Paga, general inspector to East Anatolia, refers with this term to the Istavri, present-
ing their religious practice as anomalous; BOA YEE A/24 X/24/132, 11 Agustos 1313 [= 23 August
1897], with translation cited from Deringil 2012, p. 124.
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to be different from B (the other), or at least from not-A (that which is not
the self), in a process of ambiguation, the speaker’s interpretive confidence
dwindles in the face of a subject that is both A and B, or no-longer-A and
not-exactly-B. As the structuralist social anthropologist Edmund Leach put
it in his classical study Culture and Communication, this difficulty to differen-
tiate and place properly entails »some uncertainty about where the edge of
Category A turns into the edge of Category not-A.«*>

Political actors who engage in these acts of ambiguation and disambigua-
tion do not only assume authority over their constituents. They also claim
possession of a territory, whenever they describe their constituents in order
to define their respective rights and obligations. The presence of individuals
or groups who could not be safely located on one side of a consequential reli-
gious, ethnic or linguistic differentiation did not only disturb the distinction
itself. This presence also challenged the political authorities in their ambition
to establish, maintain, and strengthen territorial boundaries. The processes
of dis/ambiguation often aggravated questions concerning which members
of a population could be granted the right to hold possessions, who would be
given the legal status needed to own, inherit, or bequeath property, and who
could be counted as a legal subject and a citizen, holding the political and
legal rights that came along with the membership of an evolving statehood.

Crypto-Religion and Apostasy, Contagion, and Expulsion in Late
Medieval Europe

In medieval Europe individuals and groups of people accused of an ambigu-
ous religious identity and conduct were expropriated and dispossessed reg-
ularly since the middle of the 13 century — when they were sentenced by
the inquisition. According to canon law, converts who continued to practice
their former religion were identified as apostates and thus heretics. Penalty
for this heresy was the confiscation of property.* But not only apostates,
also those accused and convicted of helping them (fautores) could be punished
with fines — and with exile. In the first quarter of the 14™ century, for exam-

32 Leach 1976, p. 35. This definition of ambiguation is developed in Furlanetto 2022, p. 37. Cf. also
Sibley 1995, p. 32-47.
33 Scheller 2013, p. 45; Tartakoff 2012, p. 18.
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ple, inquisitors imposed a hefty fine of 35,000 Barcelona sous on the Jewish
community of Tarragona in Catalonia and exiled ten Jews from the city.**

The same territorializing nexus between conversion, alleged apostasy,
and the punishment of alleged helpers of apostates can be observed when
we look at the expulsions of Jews and converts of the later Middle Ages —
the most radical strategy of expropriation and disenfranchisement.* These
expulsions too, initially did not target the converts themselves, but their for-
mer brethren. These Jewish subjects were alleged to hinder the converts from
unequivocally confessing to Christianity, be it through negative example or
by actively seeking to influence the religious practices of the converts.

This allegation is voiced explicitly in the Alhambra Decree of 1492, with
which the Catholic kings of Spain expelled the Jews from all of their territo-
ries. Yet, already in the context of the expulsion of the Jews from England and
France in 1290 and 1394, sources in both kingdoms claimed that Jews were at-
tempting to persuade converted Jews to continue living as Jews despite their
baptism.

In a famous letter from 1286 to the archbishop of Canterbury, John
Peckham, and his suffragan bishops, Pope Honorius IV spells out the al-
leged negative influence of English Jews on their former brethren who had
converted to Christianity. The converted Jews of England were, according
to the Pope, unsteady in their faith and thus always in danger of falling
from the same. This had not been the converts’ own fault as much as it had
been that of the Jews who tempted their brothers and sisters to revert back
to Judaism, so that an ambiguous situation emerged. Jews, converts, and
Christians »by birth« were living in close proximity to each other. Converts
oscillated between Church and Synagogue, and the boundaries between
the religious communities became blurred.* The Alhambra Decree of 1492
paints a similar picture concerning the harmful influence of the Jews on
converted Jews and their progeny in the empires of the crown of Aragon and
Castile, referred to in the edict as »bad/wicked Christians«.?” These were
especially numerous in late fifteenth-century Spain, since an estimated
hundred-thousands of Jews had taken baptism in the light of pogroms and
sermon campaigns in 1391 and between 1412 and 1416.% The edict of 1492

34 Ibid., p. 19.

35 Scheller 2018, p. 35-60.
36 Grayzel 1989, p. 159.

37 Beinart 2002, p. 49.

38 Roth 2002.



CRYPTO-RELIGION AND STATE POWER 249

outlines the alleged harmful effects of »contact and conversation« between
Jews and conversos on the latter with great detail and in dark tones. It lists
a number of practices which are alleged to have aided the Jews in persuad-
ing the converts to perform Jewish rites.* As before with the expulsions
from England 1290 and France 1394, the Jews had three months to leave
the country, free escort to the border, and permission to take with them as
many mobile possessions as they could transport, or sell them. Further, the
Catholic kings allowed the Jews of Spain in 1492 to sell their houses and lands
and to take the money with them into exile. However, they hindered this by
forbidding the export of minted precious metals. The edict of 1492 describes
the expulsion of the Jews from Spain as ultima ratio to which the royal
couple had resorted after other less radical means which were supposed to
mitigate the alleged harmful influence of Jews on conversos, such as spatial
segregation, the implementation of the Spanish inquisition, and local as
well as regional expulsions, were without effect.

The expulsion was meant to result in a disambiguation of religious prac-
tice and identity of the converts in the Spanish empires in a way that earlier,
less radical means could not have done. Yet, there were two expulsion edicts
from Italian states or empires around 1500 that directly targeted converted
Jews and their progeny: the edicts of Venice in 1497 and of the Kingdom of
Naples in 1510.*° The latter of which was passed along with an edict that or-
dered the expulsion of Jews. The main victims of the expulsion of converts
from Venice and the Regno di Napoli were migrants from Spain, conver-
sos who had fled their persecution by the inquisition there. In the Kingdom
of Naples, however, thousands of Jews had already converted to Christian-
ity under pressure from the inquisition in around 1292.* In addition, at the
end of the 15™ century, there had been a second wave of forced baptisms in
the Kingdom of Naples as the French king, Charles VIII, sparked pogroms
in many cities of the Regno. These targeted Jews, but also the progeny of
the converts from 1292. The expulsion edict of 1510 thus affected Iberian mi-
grants and two groups of indigenous converts: recently converted Jews and

39 Beinart 2002, p. 49.

40 For the edict of Venice (1497) cf. Kaufmann 1901, p. 525-526; for edict of the Kingdom of Naples
(1510) cf. Colafemmina 2012, p. 552—556.

41 Scheller 2009, p. 143-171.
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the progeny of the Jews who had converted to Christianity over two hundred
years before.*?

The converts had to leave Venice and the Venetian territories within two
months, the kingdom within three. The Venetian senate also perpetually
barred the Marrani from any trading in the Venetian territories. In the
three months following the declaration of the expulsion edict, the converts
of the Regno di Napoli were allowed to sell their real estate. The Venetian
edict makes no orders regarding this, perhaps because the Iberian migrants
owned no real estate and the senate of Venice silently assumed that they
would sell other valuable possessions or would take them with them. In the
case of a violation of the ban on trading, any possessions would be confis-
cated. This also pertained to any Venetian citizen or subject of Venetian rule
trading with the converts. The edicts spell out the alleged wrong-doings
of the converts, the basis upon which they were forced to leave the respec-
tive territories, in different ways. In the Venetian edict, they are denoted
as a »people of heretics« (»genus hereticorum«). Furthermore, they are
purported to engage in »dark and despicable acts« (»sinistri et detestandi
modi«): »they have excessive wealth and are not ashamed to do anything
for their own benefit, if it means to cause general harm and loss to the city
and the most loyal citizens«.® In the eyes of the Venetian senate the alleged
»heresy« of the Iberian conversos who emigrated to Venice was not only
selfish, but also harmful to the general public. The accusation was one of
usury, even if the word is not used, and as such is one that has belonged to
the standard repertoire of anti-Judaism since medieval times.

The Neapolitan edict from 1510, on the other hand, makes the accusation
of a deviant religious practice that resembles the accusations voiced in the
context of the late medieval expulsion of Jews, but that also assumed a more
generalized indictment. The »conversos stemming from a Jewish lineage«
(»conversos descendentes de linage de iudios«), who lived in Apulia and Cal-
abria and came from the Regno, lived openly as Jews and practiced and fol-
lowed many Jewish ceremonies and rites. The conversos who came from the
Spanish empires had been indicted as heretics by the inquisition and were to
be regarded as suspicious concerning their Christian faith. Through contact
and the neighborhood shared by converts and Christians, it was thought that

421d. 2013, p. 300.
43 Kaufmann 1901, p. 525.
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a contagion of the Christians (»contagion en manzella«) could occur.* This
reasoning for the expulsion of the converted Jews and their progeny from
the Regno di Napoli seems paradox, especially considering the fact that, at
the same time, in 1510, the expulsion of the Jews was also ordered from this
region, at least at first glance. The expulsion of Jews was justified explicitly
through the Alhambra Decree 0f 1492, with the reasoning that the expulsion
of Jews should fulfill the purpose of protecting the conversos from the dan-
ger of contagion, which the Jews allegedly posed. But how were the conversos
supposed to be protected from Jewish influence, if the same were also being
expelled in order to protect the »born« Christians from their bad influence?

The contemporary »interpretation« of the expulsion edict for the
Neapolitan conversos answers this question. While the document itself
is lost, it may be reconstructed from petitions to the viceroy. These petitions
show that the expulsion edict was not valid for those conversos who were
clerics or married to »christiani de natura«, Christians who had no Jewish
ancestry. It appears as though converts and progeny of converts who had
visibly integrated themselves into society were allowed to stay. All the other
had to leave the empire, just as the Jews did.* Both edicts underline the
Christian tradition and identity of the regions the converts were forced to
leave. The Venetian edict claims that the city had always been a Christian
refuge (»refugium bonorum christianorum«) and that the Venetian state
(»status«) had, beside other names, always carried an utmost Christian
name (»nomen semper christianissimi«).* Any type of person who sinned
against the Christian religion shall always be hated by the state. These people
were to be heavily persecuted. To allow them to make the Venetian state their
home would mean to soil its reputation.

The expulsion edict from Naples of 1510 highlights that the Kingdom of
Naples has a history as a Christian community which goes back especially far,
as the city of Naples had accepted Christianity even before Rome. This is why
it had enjoyed great honor and glory in the Christian world. This is also why
the purity and honor of the city and kingdom of Naples was to be given such
great attention and caution. The expulsions of converts from Venice 1497 and
from the Kingdom of Naples 1510 thus marked the Venetian »status« and the
southern Italian kingdom as territories with an »unsoiled, »pure«, and in

44 Colafemmina 2012, p. 553-554.
45 Scheller 2013, p- 302-304.
46 Kaufmann 1901, p. 525.
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this context explicitly Christian identity. These expulsions may thus be un-
derstood as processes of territorialization.

Crypto-Religion and Territorial Conflict in Colonial and Early
National America

These consecutive European processes of disambiguation, dispossession,
and territorialization affected political and social as well as religious de-
bates about binary distinctions and failures of discernment in the Americas
with a significant temporal lag, but substantial effects. In diverse colonial
jurisdictions, expelled Jews, Muslims, Marranos, and Moriscos joined grow-
ing numbers of practicing as well as non-practicing Christian colonials,
participating in the territorial expansion, in proselytizing, in the resettle-
ment of indigenous communities, and the legal professionalization of the
respective creole societies.*” As the case of the family of governor of the
Spanish province Nuevo Reino de Ledn, Luis de Carabajal y de la Cueva,
indicates, descendants of Jewish converts could become pivotal agents of
Spanish colonization. In Mexico, they participated in the establishment of
reducciones as well as plantations, but jealous observations of ambiguous
religious practices could rapidly aggravate and lethally resolve the legal
conflicts over both, the land titles of the descendants of Marranos and the
submission and disenfranchisement of especially native people by officials
whose family members were charged with the contagious spread of crypto-
religious practices.*

In the case of the expulsion from Aragon and Castile in 1609 and 1614 of
the Moriscos, Catholic converts who engaged in crypto-Islamic practices, the
forced migration or conversion and assimilation had quite stunning ripple
effects. Mexico's official records, for instance, show ample signs that the term
»morisco« had been adopted into a complex and profoundly fluid recording
and recoding system of heterodox religious and cultural practices of its di-
verse populations. Mexican official documentations of people and their so-
cial status continually recalibrated and interlaced religion and ethnicity, so-

47 Hordes 2005, p. 30-70; cf. also Simms 2009.
48 Hordes 2005, p. 72-78; Temkin 2007, p. 65-93.
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cial status and race according to local pressures and needs as well as impe-
rial requirements, thus promoting a fully ambiguated, deep-seated religious
and »racial mobility« in Mexico.*® And in colonial Virginia, crypto-religious
exiled people only briefly challenged a redefined binary distinction between
enslaved and free people. This distinction would come to be constitutive to
the territorial, legal and increasingly also the economic self-description of
this particularly consequential British colony, that had begun in 1606 as a
business venture of merchants and gentlemen who invested in the London
Company, a joint stock company. In October 1670, roughly at the time when
New England’s »praying towns« became powerful tools of colonial cultiva-
tion, acculturation and territorial expansion, Act XII of the Laws of Virginia,
in later publications colloquially termed An Act Declaring Who Shall be Slaves
sought to redraw the distinction between free and unfree along the lines of
the faith practiced and the route of transportation taken before the arrival
in Virginia: »It is resolved and enacted that all servants not being christians im-
ported into this colony by shipping shalbe slaves for their lives; but what shall
come by land shall serve, if boyes or girles, until thirty years of age, if men
and women twelve years and no longer.«*° Twelve years later, this act was
repealed to clarify that every person with a migration history and a crypto-
religious record — Christian converts who were natives, »negroes, moores,
mollatoes, and others borne of and in heathenish, idolatrous, pagan and Ma-
hometan parentage and country«’! — could no longer achieve liberty on the
base of conversion to Christianity:

And be it further enacted by the authority aforesaid that all servants except Turkes and Moores,
whilest in amity with his majesty which from and after publication of this act shall be
brought or imported into this country, either by sea orland, whether Negroes, Moors, Mol-
lattoes or Indians, who and whose parentage and native country are not christian at the
time of their first purchase of such servant by some christian, although afterwards, and
before such their importation and bringing into this country, they shall be converted to
the christian faith; and all Indians which shall hereafter be sold by our neighboring Indi-
ans, or any other trafficking with us as for slaves are hereby adjudged, deemed and taken,
and shall be adjudged, deemed and taken to be slaves to all intents and purposes, any law,
usage or custome to the contrary notwithstanding.*?

49 Vinson II1 2017, p. 63.

50 Hening 1809-1823, vol. 2, p. 283, emphasis original.
511bid., p. 490.

52 1bid., p. 491-492, emphasis original
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At this point in the history of colonization, the unambiguated observation
of conversion »to the christian faith« no longer provides for a clear place-
ment on one side of a new binary distinction between free and enslaved. The
loss of rights and the status as property instead is brought about by rather
ambiguous observations: note the passive construction »adjudged, deemed
and taken to be«. Forced mobility across territorial and geographical bound-
aries — »importation and bringing into this country« — and an ex negativo
descriptions of »parentage and native country« as »not christian« guarantee
ostensibly unfaltering discernments and distinctions.

If crypto-religious immigrants and forced migrants from Europe had
been able to hold tenuous positions of power in sixteenth-century New
Spain, their legal status and ability to hold property was much more fragile
in seventeenth-century British America. When the Atlantic slave trade accel-
erated with British, French, Dutch, and Danish contributions alongside the
spread of new discourses of liberty and human rights, when the plantation
system expanded its economic, legal, and cultural impact, keeping pace
with the professionalization of competing versions of settler colonialism,
religious conversions as well as crypto-religious ascriptions once again
became powerful political and legal tools.*® If crypto-religion came to be
seen as a major and transnationally contagious threat to eighteenth- and
nineteenth-century plantation societies,* it simultaneously served as a
tool of national incorporation and territorial management of heterodox
indigenous populations.

Fast forwarding to the 19 century, we can observe this instrumental
turn to crypto-religion in the United States Supreme Court Case 30 U.S.
1, Cherokee Nation v. Georgia (1831). Centuries of intense accommodation
and armed conflict between settlers and members of the Cherokee nation
had curtailed native territory and intensified indigenous agricultural, early
industrial and plantation style land use, even as it diminished the size of
the indigenous population. By the turn to the 19 century, extensive mis-
sionizing of the Moravians and additional efforts by Presbyterians, Baptists,
and Methodists enhanced this acculturationist climate in which Moravian
Cherokees such as John Ridge and Elias Boudinot as well as their political
opponent, the Presbyterian Cherokee John Ross appeared in print and the

53 Cf. Guasco 2014, p. 155-225 for the nexus of slavery and faith in pre-plantation America; on colo-
nization as a form of »spiritual gardening« cf. Cafiizares-Esguerra 2006, p. 178—215.
54 Cf. exemplarily Ramsey 2012, chap. 1 on syncretic religious ritual in revolutionary Haiti.
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native bilingual newspaper Cherokee Phoenix profited from the ties of these
lettered men to the Moravian missionaries and Presbyterian clergymen.

By the time of the Indian Removal Act — when the United States govern-
ment under president Andrew Jackson expelled indigenous communities
from the eastern states to federal territories west of the Mississippi — it
was no accident that it was the Cherokees, who sought to defend their case
against removal in front of the U.S. Supreme Court. More than any other in-
digenous community, the Cherokees were publicly regarded as both crypto-
religious and syncretistic; while acknowledged as new Christians who might
have been impressed into the faith, they were also regarded as practitioners
of a syncretic faith and potential traditionalists. The contemporaneous
appellation of »The Five Civilized Tribes«* for the Cherokees, Chickasaw,
Creek, Choctaw and Seminole holding large tracts of land in the Southern
states of Tennessee, North Carolina, Georgia, and Alabama demarcates a
significant iteration and declension of the ideas of crypto-religion, syn-
cretism and their impact on territory, rights, and property discussed in this
chapter. Doubts about crypto-religion and the ambiguation proliferating
from its observation here no longer apply to the intransparency of religious
practices, but move to the realm of law and cultural practices, instead.

The court case began in 1828, when the

Cherokee Nation sought an injunction from the Supreme Court to prevent the state of
Georgia from enforcing a series of laws stripping the Cherokee people of their rights and
displacing them from their land, asserting that the laws violated treaties the Cherokees
had negotiated with the United States. In the case of Cherokee Nation v. Georgia, the Court
ruled that the Cherokees did not constitute a foreign nation within the meaning of Article
111 of the Constitution — which extended the judicial power of the United States to cases
between a state and a foreign nation — and that it therefore lacked jurisdiction to hear the
claims of an Indian nation against the state in which it resided. Accordingly, the Court
dismissed the case.*

The Supreme Court decided not to hear the case, with Chief Justice Marshall
voicing the following Opinion of the Court, Sentence 18:

55 The term »civilized« here serves social and political functions that are similar to the functions of
the term »tanassur« that points to Christianization in the Ottoman Empire, discussed in the next
section.

56 Federal Judicial Center, last accessed: September 14, 2023, https://www.fjc.gov/history/timeline/
cherokee-nation-v-georgia.
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Though the Indians are acknowledged to have an unquestionable, and, heretofore, un-
questioned right to the lands they occupy, until that right shall be extinguished by a vol-
untary cession to our government; yet it may well be doubted whether those tribes which
reside within the acknowledged boundaries of the United States can, with strict accuracy,
be denominated foreign nations. They may, more correctly, perhaps, be denominated do-
mestic dependent nations. They occupy a territory to which we assert a title independent
of their will, which must take effect in point of possession when their right of possession
ceases. Meanwhile they are in a state of pupilage. Their relation to the United States re-
sembles that of a ward to his guardian.”’

This decision manages to move a sovereign body politic toward the am-
biguous and locked-down, ambiguating status of a crypto-nation - a
political entity that is neither A (»foreign nation«), nor B (subject to »our
government«), but no-longer-A and not-exactly-B (a »domestic dependent
nation«). The defining observation is a legally consequential, potentially
binding speech act of will and word: »we assert a title independent of their
will«. And the effect of this ambiguation is a placement on one side of a
new binary distinction between legal, economic and territorial dependence
and independence. The definition of a »state of pupilage« and an expressly
uncertain discernment (»can«, »may«, »more correctly, perhaps«, »resem-
bles«) of an indigenous identity as »ward« and a settler national identity as
»guardian« opens the floor to old and new forms of forced mobility across
territorial and geographical boundaries.

More than sixty years after the Cherokees’ expulsion and removal from
Georgia to Indian Territory an 1894 report of the US Census Bureau illus-
trates a crucial shift in the nexus between crypto-religion/crypto-nation and
the tenacity of land titles of those identified as crypto-religious/crypto-na-
tionals. At this point of a concluded national westward expansion and inten-
sifying industrialization and urbanization, the census report is indicative of
a renewed interest in Indian Territory by the state power. In the introduc-
tion to the census, the scrutiny of legal rights, property titles, and institu-
tional status is connected to a perception that fiscal policies and agricultural
practices have leveled differences between indigenous and white people. The
tools, machines, and livestock of those who are the object of the census »are
about the same as those of the average white people of Arkansas and Mis-
souri, the authors state.”® The report by Porter and Wright highlights issues

57 »Cherokee Nation v. Georgia, 30 U.S. 1 (1831)« [2023].
58 Porter/Wright 1894, p. 1. Subsequent quotes from this source refer to this page.
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of taxation, legal control, and state sponsorship by using a bracketed subti-
tle to its title: »The Five Civilized Indian Tribes of Indian Territory. [Indians
not taxed and not under control of the Indian Office, but carried on rolls].«
The introductory note identifies land use, land titles, financial support, and
infrastructure:

The Five Tribes are entirely self supporting, living on patented lands, with a large surplus
each year from payments by the United States government and the results of an almost
primitive system of agriculture. [...] Enormous areas of the best lands are used by individ-
uals for grazing and other purposes [...].

After wealth, land rights, and the similarities between indigenous farmers
and settler farmers have been emphasized, religious and legal practices are
brought into focus. Clear placements on either side of binary distinctions
provide neither clarity, nor disambiguation, however:

The number of Church communicants in the Five Civilized Tribes is large. [...] Baptists,
Methodists, and Presbyterians predominate. There are some pagan Indians remaining.
The laws and conditions governing The Five Civilized Tribes are peculiar and the people
are reluctant to furnish information regarding them.

»Peculiar« is a charged term at this point in the national history, serving a
further ambiguation of the population under observation. John C. Calhoun,
a South Carolinian from the western borderlands and vice-president to
Andrew Jackson, the major driving force behind Indian Removal, had in-
troduced the term »peculiar domestick institution« in defense of slavery in
1830.%° Using the term to characterize the legal system developed by people
who were well known to participate in the plantation economy and who
were the descendants of forced indigenous migrants in Indian Territory
establishes a connection to systematic enslavement and dispossession that
ambiguates the unincorporated and independent status of both, Indian
Territory and its populations.

59 Calhoun 1830 in Ames 1918, p. 20.
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The Case of the tanassur in the Ottoman Empire

Turning our attention to the Ottoman empire, the case of the tanassur
(»Christianized«) in the 19 century serves as another compelling example
of how religious categorization can be wielded as a strategy to depict cate-
gorized groups as potentially dangerous. Prior to the 19 century, there was
a limited amount of formal documentation regarding the categorization of
heterodox or crypto-religious communities in the Muslim world. In stark
contrast to the plethora of Christian literature dedicated to the subject, there
was a notable dearth of Islamic resources that specifically delved into the
issues of conversion®® and apostasy®’. In his analysis, Anthony Bryer draws
attention to the disparity that exists between the Ottoman tax registers
(tahrir defterleri) and confessional or inquisitional documents within the
Christian domain. Unlike the detailed religious scrutiny found in the latter,
Ottoman registrars primarily focused on an individual’s faith as it pertained
to their fiscal or military obligations, as well as their administrative status.
Maurus Reinkowski emphasizes that »a distinctive tradition of orthopraxy
in the Muslim polity can be discerned that did not demand belief at any
cost, but only formal recognition.«* This suggests that within the Muslim
political structure, the emphasis was more on outward actions and public ac-
knowledgment rather than internal beliefs. Building on this perspective, in
the Ottoman context, where the established religious hierarchy delineated

60 In the literature on Ottoman history, the topic of conversion to Islam or Islamization was sub-
ordinated to the portrayal of Islamic states as exhibiting tolerance towards other religions. This
portrayal was influenced by the recognition of non-Muslims as »people of the Book, a concept
outlined in the Quran. The recognition of the presence of Jewish and Christian communities was
regarded as an endorsement of tolerance, as exemplified by the renowned Quranic statement
»There is no compulsion in religion«. Within the context of the Ottoman Empire, Jews and Chris-
tians were granted a form of protected yet subordinate status (i.e. dhimmi), necessitating their
compliance with the payment of a levy (cizye). Over the course of history, various incentives, in-
cluding but not limited to reduced tax burdens, enhanced economic liberties, increased social
inclusivity, and active engagement in cultural activities, have played a significant role in foster-
ing the conversion to Islam.

61 The Quran does not explicitly outline the prescribed punishment for apostasy from Islam. How-
ever, subsequent interpretations and legal developments have led to the consensus that apos-
tates (miirted) should be subject to capital punishment, following a limited opportunity for re-
pentance. Individuals who identify as crypto-Jews and crypto-Christians, having embraced Is-
lam outwardly while clandestinely adhering to their original religious beliefs and practices, were
regarded as apostates.

62 Reinkowski 2007, p. 418.
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distinct fiscal, military, and administrative disparities between Muslims
and the dhimmi, there seemed little urgency for an extensive categorization
system. Consequently, the Ottoman Empire saw no need for an inter-
mediary religious category.®® The occasional acknowledgment of crypto-
communities within the Muslim state registers was primarily recorded
through incidental references in documents that spotlighted their non-con-
formist tendencies.® However, transitioning into the mid-19®" century, the
Tanzimat and Islahat edicts introduced concepts of religious equality and
freedom. Yet, to actualize these ideals, stricter categorization processes with
the objective of securing unambiguous allegiance, were deemed essential,
resulting in the dis/ambiguation of various religious communities.

Moving on to the external influences, it can be argued that the Ottoman
state was not the initial structure to disambiguate these communities. Their
categorization was established primarily by Western travel and missionary
literature, which leaned heavily upon the first-hand accounts of Western
travelers and missionaries, as well as the local rumors they encountered.
Maurus Reinkowski’s perspective provides insight into this; he asserts
that the predominant attention given to crypto-Christian and crypto-Jew-
ish communities within the Ottoman Empire has largely been shaped by
European narratives, even exerting an influence on their self-perception
and causing them to articulate themselves as crypto-religious entities.® The
Western practice of labeling these communities as crypto-religious provided
a partial rather than a complete picture. These Western missionaries and
envoys, by pressing these communities to solidly identify as hidden Chris-
tians who must now return to their original faith, prevented the individuals
from identifying with multiple religions.

Building on this, the influence of Western missionaries and ambassadors
on religious equality by means of the abolition of capital punishment for
apostasy eventually led to the crypto-Christian communities’ quest for reli-
gious mobility, which paved the way for the evolution and systematic disen-
franchisement of crypto-Christians. Introduced by the Tanzimat edict (1839)
and later solidified by the Islahat edict (1856), the concept of religious equal-
ity, as claimed by ambassadors, opened new avenues for the religiously syn-
cretic communities. According to these Western envoys, a window emerged

63 Bryer 1983, p. 19.
64 Tiirkyillmaz 2009.
65 Reinkowski 2007, p. 429.
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for these previously Christian communities to revert to the faith of their an-
cestors and regain the status of dhimmis, much like their forebears.®® How-
ever, it is noteworthy that during this pivotal shift, not all crypto-Christian
groups experienced the same treatment. To fully comprehend the spectrum
of treatments, we can examine three intriguing examples from the Pontos
region: the Hemsinli, Kurumlu, and Istavri (Stavriotes). Each of these com-
munities encountered varying degrees of success or failure in their quests to
secure a legally recognized status as Christians. From the beginning until its
very end, Ottoman authorities displayed a strong sense of determination to
prevent religious transitions, especially as the state moved towards central-
ization.*’

The first of these communities, the Hemsginli, the Armenian converts
to Islam from the mountainous Pontos region, present a curious and an
incomplete case. Their efforts to revert to Christianity is somewhat enig-
matic, given the scarcity of official records.®® In the immediate wake of the
Tanzimat edict, there were instances where some Hemyginli proclaimed their
Christian identity, leading to prolonged court proceedings.®’ Historically
contextualizing this, Yorgo Andreadis’ narrative frames this incident as the
litmus test for the Kurumlu, assessing the climate for making an appeal
to identify as Christians.” The long trial, ending in execution, acted as a
cautionary tale. Additionally, Hovann Simonian delves deeper into the story
of crypto-Christians in the Hemgin region who »still carried Armenian last
names and spoke Armenian; old people knew Christianity, worshiped the
Cross and offered alms.«” Although deeply embedded in their Armenian
roots, their first push for a Christian identity in the 1840s under the spiri-
tual guidance of the priest Der Garabet Tavlagyan faced certain challenges.
Der Tavlagyan's pursuit for support from Armenian ecclesiastical author-

66 Cf. Deringil 2012, p. 67-84 for a more nuanced discussion of this matter.

67 Later, by the end of the century, the direct and indirect challenges that heterodoxy posed to the
sovereignty of the post-Tanzimat empire became a pretext for establishing an Islamic orthodoxy
against the flourishing of such heterodox groups. Cf. Tiirkyilmaz 2009.

68 Cf. Simonian 2007a, p. 74-76. The document which demonstrated the Ottoman officials’ ap-
proach to the Hemsinli was dated 1913. Cf. BOA DH. ID 116/65, 28/C/1331 [=4 June 1913]. This
document was also published in Agos, the bilingual newspaper of the Armenian community in
Turkey which was founded by Hrant Dink who was shot 2007 by an assassin from the Pontic city
of Trabzon.

69 Deringil 2012, p. 118.

70 Andreadis 1999, p. 66—67.

71 Quoted in Simonian 2007a, p. 74-76.
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ities in Istanbul met with disappointment, as these authorities hesitated
due to their apprehensions about the influential amiras (i.e. the Armenian
affluent elite group of prominence who functioned as a class of special
privileged status in the Ottoman state).” Sarkis Hayguni identifies this as a
missed opportunity, only to be revisited after the Islahat edict.” When the
Hemsinli approached the eminent local Suigmezoglu agha, their attempt
was thwarted by local mollahs from Of,”* who - pretending to make an official
request of reversion themselves — scared away the officials from Istanbul
against a possible scandalous incident of apostasy. Despite this plotting,
some converts from Karadere (today the city of Kalkandere) are said to have
returned to their former faith in 1858.7 Shifting the focus a little, the British
Consul William Gifford Palgrave sheds light on another case of reconversion
in 1869 which involved a group of converted Armenians living in the Yomra
district, close to Trabzon. In his report to Ambassador Henry Elliot the
Consul notes that an approval of the petition would potentially inspire 2,000
families to follow suit.” These Karadere Hemsinlis and Yomra Hemsinlis
embarked on journeys to reclaim their Christian identities, alongside the
Kurumlu, who were a community of silver miners with special privileges
and exemption from military service.

The Kurumlu community’s declaration of their faith as Christian pre-
sented a significant challenge for the Ottoman Empire, particularly given
the magnitude of the situation and the watchful eyes of major global powers.
Even though approximately 17,000 Kurumlu individuals who identified as
crypto-Christians were now asserting their original Christian beliefs, the
immediate reaction of the Ottoman authorities was one of feigned igno-
rance, despite their evident discomfort.”” This was not the first instance of
such a declaration. Starting from the 1830s, just like the previous cases of
the Hemginli, there had been numerous appeals in Crete and Albania to
return to Christianity, but these were mostly hindered by local officials who

72 1bid., p. 74-75. Western Armenian spelling is used for Armenian names.

73 Simonian 2007b, p. 126. Western Armenian spelling is used for Armenian names.

74 Converts to Islam from the Greek Orthodox faith, these Muslim mollahs are well-known for their
religious fanaticism. Cf. Meeker 2002.

75 Simonian 2007a, p. 75; Deringil 2012, p. 123.

76 Ibid., p. 117.

77 Cf. Bryer 1983 for a comprehensive description of the incident and the consular correspondence
in its appendix.
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actively sought to deflect the appeals and divert the public’s attention.”
Nevertheless, the geopolitical importance of Trabzon, combined with the
Kurumlu's diplomatic relations with the consuls of powerful nations, ampli-
fied the visibility of their declaration, much to the Ottoman government’s
discontent. Adding fuel to the fire, Russia’s offer of citizenship, employment,
and land to Crypto-Christians — owing to the geographic closeness and the
religious affinity between Russia and the Pontos — made the issue even
more pressing for the Ottomans. Recognizing the escalating urgency, Sultan
Abdilmecid I, in 1859, issued a proclamation and granted his subjects in
Trabzon and Erzurum the official right to register as Christians in response
to the international pressure.” After this proclamation, the deal took a new
direction.

Shifting dynamics prompted the Ottoman state to craft a strategic re-
sponse to what it perceived as a direct challenge to its longstanding Islamic
dominance. In an effort to exert its authority, the state devised the term
»tanassur« (»Christianized«), as a classification for the Kurumlu. However,
this term did more than simply label them as Christians. It dis/ambiguated
them. The new term »Christianized« added layers to a mere outright iden-
tity by conveying a transformation and suggesting that an individual or a
community was once something else and had been molded into a Christian
semblance. It promotes a narrative of change and transition without offer-
ing the finality and completeness of being a Christian.® By emphasizing
the process and not the end result, the Ottoman state could maintain the
Kurumlu and the other communities in a perpetual state of liminality, never
fully belonging to either the Muslim or the Christian communities. Signif-
icantly, it also hints at external factors or agents steering the conversion
process rather than an inherent spiritual awakening. Thus, it insinuates
that the Kurumlu did not genuinely adopt the faith but were externally
influenced or persuaded. By opting for »Christianized« over »Christian,
the Ottoman state seemed to be making a political statement. Such a nu-
anced distinction can be seen as a method of delegitimizing the Kurumlu’s
religious claims, making it easier to deny them the full rights and privileges
of being unambiguous Christian subjects of the empire. Intriguingly, by

78 Deringil 2012, p. 114; Somel 1999, p. 117-125.

79 Tirkyilmaz 2009, p. 95-107.

80 Here we see obvious parallels to the labeling of the New Christians in 14™ and 15 century Italy;
on that cf. chapter Ausdriicke der Unerreichbarkeit.
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implying transgression, this term evokes the rationale of the apostasy law
that previously punished abandoning of Islam. It becomes evident that the
state was delineating a third space between full-fledged Muslims and the
dhimmi. In a broader sense, when used in this context, the term reflects the
suspicion against perceived inauthenticity and foreign interventions as well
as broader implications of religious transgression.

The subtlety in this distinction was further underscored in official records
where Kurumlu names were neither added to Christian registries nor re-
moved from the Muslim ones. Instead, »tanassur« was written in the mar-
gins in conspicuous red ink.® This new administrative category®* seemed
to serve a dual purpose: it simultaneously highlighted their history of apos-
tate behavior and hindered them from assimilating as Christian subjects of
the empire. For generations, the Kurumlu carried the stigma of this red ink
by the scriptural culture of bureaucratic organization, yet could not enjoy
the rights of the Christian subjects of the empire. This bureaucratic strat-
egy was clearly a ploy to trap the converts and reinforce their dual identity,
which they had sought to exchange with a solely Christian one. The impli-
cation was while the Kurumlu might be acknowledged as Christians, they
were not entirely welcome as Christian subjects.® By excluding the Kurumlu
from the Greek Orthodox millet®* affiliation, the Ottoman state ensured that
they remained in limbo, denied the full rights and obligations that came with
complete reintegration, and thus confined within the unique politico-legal
boundaries of the »tanassur« category.

One of the advantages granted to Christians in the empire was exemp-
tion from conscription.* However, through the label of »tanassur, this priv-
ilege was denied to the Kurumlu. Despite their prior exemption from mili-
tary service even while they were Muslims due to their significant role as sil-
ver miners, the Kurumlu now found themselves eligible for the draft. This

81 Deringil 2012, p. 122-123.

82 Cf. Tiirkyilmaz 2009 for an excellent discussion of innovative use of this category, dissolving the
difficulties for Ottoman officials who were indecisive whether these seditious groups should be
converted at the expense of losing their legibility.

83 Deringil 2012, p. 151-152.

84 In the 19% century, religious communities were being included into modernizing state structures
and their rights and obligations were re-defined under the confessional millet system. Cf. Braude/
Lewis 1982.

85 Before the Tanzimat period, non-Muslims were required to pay a protection fee in the form of
cizye (»poll tax«). It was replaced by the exemption tax, bedel-i askeri, in 1855 following the annul-
ment of cizye as a discriminatory measure during the Tanzimat period.



264 BARBARA BUCHENAU, GULBIN KIRANOGLU AND BENJAMIN SCHELLER

twist of fate was not a simple policy change. It was masked under the ve-
neer of equality, but local officials weaponized the draft, using it as a puni-
tive measure against the community. Under this pressure, the Kurumlu were
cornered into renouncing benefits linked to their conversion to prove the sin-
cerity of their new-found faith. As a result, their actions fed into a broader
narrative that saw groups like the Kurumlu convert from Islam primarily to
escape conscription.® This narrative, reinforced by the »tanassur« stigma,
meant they faced unique challenges in the military, threats to their existence,
and a denial of their Christian identity.

The intricacies of the Kurumlu experience echo in the story of the Istavri
miners, who immigrated to Akdag, another mining region in central Anato-
lia. Known as the Istavri, this crypto-Christian community decided to come
out as Christian during the Hamidian era (1876-1909). However, when »to
leave the state of Crypto-Christianity and to declare publicly Christian faith
was perceived by the Ottoman administration as an act of political disloy-
alty [...] with the growth of non-Muslim nationalisms«,*’ the Istavri found
themselves on shaky ground. In 1882, these Istavris — 581 Istavri from Akdag
Madeni and the adjacent villages — sought recognition under the 1876 con-
stitution, but were met with suspicion and disregard when the strict Mus-
lim statism of Abdiilhamid II replaced the milder environment of the Tanzi-
mat state. Again, the initial official command was to ignore their claims and
refuse to accept them even as »tanassur«, and instead accused them of avoid-
ing conscription and being agents of the Greek state’s provocations on Ot-
toman territory. From the years 1882 until 1910, some of them were given the
choice of registering as Muslims. In response to all the strict treatments, the
Istavri refused to provide demographic data to the state officials and insisted
on signing their names as »Mahmud, son of Lazaris Ibrahim, in order to
emphasize their unique dual identity.®

With the entrance of two statesmen in Akdag, a new chapter began for
the Istavri. During the six months he was Governor of Ankara in 1893 and
1894, Mehmed Memduh Paga who was famous for his hostile non-Muslim
attitude, became acquainted with the Istavri and its leaders. Now the ap-
pointed minister of interior, he did not hesitate to get the Istavris randomly
arrested or send their community leaders into exile in even more heavily pop-

86 T tirky1lmaz 2009, p. 109-116.
87 Somel 1999, p. 124.
88 T iirkyilmaz 2009, p. 142-158; Deringil 2012, p. 129-141.



CRYPTO-RELIGION AND STATE POWER 265

ulated Muslim areas. But in 1897, when the second official General Inspec-
tor of Anatolia, Sakir Pasa came across the Istavris on one of his many trips
around Asia Minor, the problem of the Istavris’ dual identity was recast in
an entirely different light. For Sakir Paga, the problem was poorly handled
by incompetent and corrupt officials who did not understand the primacy of
the danger. Sakir Paga was the first person to point out that the Istavris came
from the same place as the Kurumlu. Referring to them as the »people of two
cults« (»iki ayin icra eder ahali«), he rejected their request because »such an
example can cause confusion in the minds of other simple Muslims.«* He
said that the Istavris desired to avoid military service by going back to their
old religions; however, taking advantage of their ignorance, priests and mis-
sionaries led them astray to Christianization: »The Ottoman Empire does not
force its non-Muslim subjects to convert to Islam, and it will not accept its
Muslim subjects being allured into converting by priests and missionariesx,
and he went on to discuss the historical, anthropological, demographic, and
political aspects of the issue.”® His plea for an investigation into the event
was made to the Vilayet of Trabzon because he was concerned that it could
become contagious. His curative directive was to send their leaders to tem-
porary exile, while sending the Patriarch of Trabzon an official reprimand.
He also requested that »reliable imams should be sent to their villages, they
should be severely adjoined to send their children to school and give them
Muslim names.«”* The Istavris were even blamed to have formed a »secret
committee.«** They would once again be subjugated to Islam and Ottoman
rule if these stringent educational, militaristic, and bureaucratic methods
were implemented, as Sakir Paga believed.

The effect of the disenfranchisement even continued in the 20 century
and is starkly illustrated by their grandchildren’s desire to rejoin Islam. The
Istavris who filed protests with the Ministry of Interior on January 3, 1901,
declared that they had »become Muslim on the outside but Orthodox on
the inside«® as a result of their ancestors” attempt to evade conscription.
They complained that they were not permitted to openly document their
births since 1879 and as Muslims, they were feeling humiliated in front of
their neighbors when they were referred to as »people of two religions«.

89 Ibid., p. 125.

90 BOA Y.EE 132/38, 23 Z 1316 [= 3 May 1899], quoted from Tiirkyilmaz 2009, p. 153.

91 BOA Y.EE 132, 11 Agustos 1313 [= 23 August 1897], quoted from Deringil 2012, p. 125.

92 Simonian 2007b, p. 137.

93 BOA DH.MKT 494/18, 18 Kaniin-1 Sani 1317 [= 31 January 1901], quoted from Deringil 2012, p. 126.
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Claiming that their Muslim identity was endangered due to the pressure
by their duping Christian leaders, they reported they were scared of being
killed. The fate of this latter mining community was similar to that of the
Kurumlu. In 1910, both communities were officially recognized as Christians
which paved the way for their forceful deportation along with other Greek
Orthodox communities during the population exchange between Greece
and Turkey in 1923.%

In the larger context, after the Tanzimat reforms, the state’s move to-
wards modernization necessitated the individual tracking of potentially con-
tentious communities through measures like education, censuses, and con-
scription. Tactics of ideological reinforcement developed by the state after
the Reform Edict 0f 1856 led to preemptive measures and pan-Islamic aspira-
tions after the 1890s. The 1856 reforms encouraged universal citizenship, but
inadvertently left crypto-Christians vulnerable by relying heavily on binary
distinction of Muslim and dhimmi. By employing strategies of innovative ad-
ministrative dis/ambiguation that targeted these in-between crypto-com-
munities, state authorities attempted to redefine the boundaries that de-
marcated these groups and impose new limits on their mobility. This dis/am-
biguating vocabulary has not only set precedents for stigmatizing heterodox
groups by distinguishing them from their Muslim and non-Muslim contem-
poraries, but also reshaped the very boundaries of religious and civic iden-
tities. In the long run, the conflict over these in-between groups redrew the
borders of Islam and of who is a Muslim, as well as the ideological boundaries
of citizenship.

By Way of Conclusion: Dis/Ambiguation, Ex/Inclusion and
Territorial Sovereignty

In our examination of dis/ambiguations of crypto-religious communities
across different epochs and geographical domains, ranging from medieval

94 Tirkyilmaz 2009, p. 34; Deringil 2012, p. 138. The 1923 population exchange between Greece and
Turkey, which was based on religious affiliation, led to the forced migration of significant Chris-
tian and Muslim communities from their respective countries, thereby contributing to the pro-
cess of religious homogenization in Turkey as a predominantly Muslim nation. On this exchange
and the dénme cf. chapter Ausdriicke der Unerreichbarkeit.
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Europe across the treatment of crypto-religious groups in North America to
the nineteenth-century Ottoman Empire, one recurrent theme is consistent:
the deep linkage between state power, territorial claims, and the adminis-
trative classification of religious affiliations. It is noteworthy that crypto-
religious groups, initially welcomed due to their strategic, economic or
political advantages, eventually face the risk of being expelled or suppressed
when their usefulness declines or, more importantly, becomes compromised
by the perceived dangers that they were understood to represent to a state
undergoing substantial transformation. The religious affiliations of these
groups, which are subsequently dis/ambiguated, are strategically utilized
to construct narratives that portray them as a potential danger to the state.
These narratives employ disambiguation and ambiguation to promote poli-
cies of dispossession and forced removal that help to redefine the territorial
boundaries of the respective state. The utilization of the rhetoric of con-
tagion emerges as a powerful tool employed by the state to rationalize its
actions against these groups. This rhetoric works to consolidate the wider
consequences for state sovereignty, territorial integrity, and governance.

The comparative analysis of these cases in diverse temporal and spatial
contexts promoted here can demonstrate that centralized powers across cen-
turies and geographies consistently utilized religious ambiguation and dis-
ambiguation as tools and as threats to craft social orders. In comparison with
the Pontic cases in the late Ottoman Empire, and the cases of destruction, en-
slavement and expulsion in colonial and national America, the treatment of
the problem of religious ambiguity in late medieval or early modern Venice
and Naples seems downright simple. According to the logic of the ruling de-
crees, the problem of contagion and harm was due either to the immigra-
tion of Spanish conversos or was understood to go back to conversions in
the past, i.e. was associated with external influences. The cause of the risk
of contagion, therefore, was understood to be spatially or temporally with-
drawn from the ruler’s actions. It was therefore »well known and [did] not
require any further proof« (»Lo qual es muy notorio y no tiene necessidad de
otra provanza«).” The government then had to deal with the consequences
and did so through the decreed expulsions.

The Christian rulers of the late Middle Ages »solved« the problem of
contagion and harm they deemed to be associated with ambiguity through
the extirpation and spatial separation of the subjected that had been am-

95 Colafemmina 2012, p. 555.
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biguated. This strategy was also employed in the Americas, but it was not a
viable option for the Ottoman Empire, which aspired to harmonize a mod-
ern concept of citizenship with its identity as a Muslim state. Expulsions
were no longer considered to be an option, if the Empire did not want to lose
its citizens, which in turn would run counter to the assimilative intention.
The state was therefore looking for a way out of this dilemma by creating
further differentiations (e.g. tanassur) and bureaucratic micromanagement
of citizens who were willing to re-convert. Deportations for the crypto-
Christians in Asia Minor became a possibility only when the Turkish state,
after 1923, enforced an exchange of its Orthodox Christian populations with
Muslim populations residing in the Balkans.

What we see emerging in our case studies is a changing notion of con-
tagion, in which the questions concerning ostensible contaminating agents
are raised and answered in quite distinctive ways. This is especially so, since
we see a shift in the question whether the contaminating agents are brought
into the territory or whether a new state power is brought into their terri-
tory. What we also observe is a striking continuation of word usage signaling
a status of »no-longer-A«, »not-quite-B«. This continuity, however, is wed-
ded to rather tumultuous ways in which meanings shift and expand, while
the forms themselves are stable, allowing easy and barely recognizable inser-
tions of dis/ambiguating word usage into unconnected contexts in ways that
establish connections and continuities, where there really are none.

In summary, the complex nature of crypto-religious identity offers a per-
spective through which we can observe the recurring tactics employed in the
expansion or consolidation of empires and states. Although the specifics of
each case differ, they collectively highlight the conflicts between processes of
differentiation and assimilation, as well as the complex dynamics through
which religious ambiguity can both challenge and reinforce state authority.
In order to gain a comprehensive understanding of the intricate processes
involved in the establishment and strengthening of states, it is crucial to ana-
lyze the complex interactions between religious affiliation, territorial claims,
and power dynamics.
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Ambiguitit und vor allem religiése Ambiguitit sind in der Forschung zur Ge-
schichte und Kultur der Vormoderne zunehmend in den Mittelpunkt des In-
teresses geriickt. Die Frithe Neuzeit ist dabei unlingst sogar regelrecht als
»Zeitalter der Ambiguitit« profiliert worden, und auch die »vermeintliche
>Ambiguititsferne« des Mittelalters ist bereits mehrfach kritisch hinterfragt
worden.! Inspiriert wurden solche Charakterisierungen vor allem von Tho-
mas Bauers Die Kultur der Ambiguitit. Eine andere Geschichte des Islam (2011).2
Bauer zufolge pflegten islamische Gesellschaften in der arabischen Welt ei-
ne Kultur der Mehrdeutigkeit, die jedoch ab dem 19. Jahrhundert mit dem
wachsenden Einfluss der europdischen Aufklirung ein Ende gefunden ha-
be. Wie andere vor ihm vertritt er die Auffassung, es sei im Ubergang von
der Vormoderne zur Moderne zu einem umfassenden Verlust an kulturel-

1 Zur Frithen Neuzeit vgl. Thiessen 2021; zur Korrektur einer vermeintlichen Ambiguititsferne des
Mittelalters treten etwa die Sammelbidnde Auge/Witthoft 2016 und Scheller/Hoffarth 2018 an.
2 Bauer 2011.
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ler Ambiguitit und Ambiguititstoleranz gekommen.? Die Studie stellt also
eine westliche Kultur, die nach Bauer dem Vereindeutigungszwang unter-
liegt, einer Ambiguitit pflegenden vormodernen arabisch-islamischen Kul-
tur gegeniiber. Die Feindlichkeit gegeniiber Ambiguitit und Mehrdeutigkeit
zeichne demzufolge nicht nur moderne westliche Kulturen aus, sondern die-
se hitten die ithnen eigene Ambiguititsfeindschaft als Folge des Kolonialis-
mus den modernen islamisch geprigten Kulturen »vererbt«.

Historiker:innen der Frithen Neuzeit wie Hillard von Thiessen und
Barbara Stollberg-Rilinger rufen, von Bauers These des Vereindeutigungs-
zwangs der Moderne inspiriert, das Motiv eines »Segen[s] der Ambiguitit«*
auf: »Das Europa der Frithen Neuzeit war bekanntlich geradezu ein La-
boratorium der politischen und religiésen Pluralitit«, schreibt Stollberg-
Rilinger,® die von dieser Annahme ausgehend fragt, warum, unter welchen
Umstinden und mit welchen Folgen religiése Uneindeutigkeit problemati-
siert wurde. Sie geht von einem dialektischen Wechselverhiltnis zwischen
dem zunehmenden Vereindeutigungszwang seit der Reformation und den
religiosen bzw. konfessionellen Verstellungsstrategien aus. Die Evokation
von Heterodoxie durch Orthodoxie habe im 16. und 17. Jahrhundert zu einer
Hochkonjunktur des Diskurses iiber simulatio und dissimulatio gefithrt.®
Wihrend sich das europiische 16. und 17. Jahrhundert Stollberg-Rilinger
zufolge unter dem wachsenden Druck konfessioneller Gruppenzugeho-
rigkeit in fast obsessiver Form mit dem Problem der Verstellung befasste,
pflegte nach Bauer die arabisch-islamische Welt ein positiv-akzeptierendes
Verhiltnis zu Uneindeutigkeit.

Bauer und Stollberg-Rilinger postulieren also unterschiedliche Formen
des Umgangs mit Ambiguitit in den von ihnen betrachteten Kulturen und
Epochen. Bauer formuliert auf dieser Basis auflerdem allgemeine Aussagen
beziiglich der Geschichte kultureller Ambiguitit sowie der Geschichte des Is-
lams. Da Bauer kulturelle Ambiguitit vor allem anhand religioser Praktiken
wie der Korandeutung, aber auch der islamischen Rechtsprechung belegen
mochte, driangt sich die Frage nach dem Verhiltnis von kultureller und reli-
gioser Ambiguitit und ihrer toleranten bzw. intoleranten Behandlung auf.

3 Levine 1985; vgl. etwa auch Bauman 2012.

4 Stollberg-Rilinger 2013, S. 24.

5Ebd., S.12.

6 Ebd. Unter simulatio ist ein aktives, offensives Tiuschen zu verstehen und unter dissimulatio ein
passives, defensives Verbergen; vgl. ebd. 10.
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Ganz grundsitzlich stellt sich aufierdem die Frage, wie sich religiése Am-
biguititverstehen lisst. Bauer hebt hier zunichst auf den Uberschuss an Be-
deutung, konkret auf die sprachliche Mehrdeutigkeit der kanonischen Texte
der Buchreligion Islam ab. Er verweist auf das »Ambiguititstraining«,’ die
gezielte Pflege der Deutungsvielfalt von Koraninterpretationen und setzt die
Vielfalt koranischer Exegese in der vormodernen arabischen Welt mit einer
Toleranz fuir kulturelle Ambiguitit gleich.

Der Islamwissenschaftler Maurus Reinkowski erweitert die Debatte zu
religioser Ambiguitit, indem er die Dichotomie von Orthodoxie und Hete-
rodoxie in Ankniipfung an Cemal Kafadar mit dem Begriff der Metadoxie
auflést. Metadoxie beschreibt einen Zustand diffuser Vieldeutigkeit und
religivser Indifferenz.® Konkret verweist Reinkowski auf die Durchlissig-
keit der religiosen Ordnung im Osmanischen Reich, die es etwa ermdéglicht
habe, die Taufe ebenso wie die Beschneidung zu praktizieren. Die osma-
nischen Obrigkeit habe dem wahren Glauben ihrer Untertanen indifferent
gegeniiber gestanden. Eine der Inquisition vergleichbare Institutionen, die
diesen tiberpriift und VerstofRe sanktioniert, habe es daher nicht gegeben.
Vielmehr sei die Durchsetzung eindeutiger Religionszugehorigkeiten und
die Bekimpfung etwaiger Kryptoreligiositit auf den Einfluss der Kolonial-
michte zuriickzufithren. Religiose Ambiguititstoleranz bzw. Indifferenz ist
demnach nicht allein auf die von der religiésen Mehrheit geprigte Kultur
zurlickzufiihren, sondern im Zusammenhang wechselnder Herrschafts-
formen und politischer Konstellationen zu historisieren.” Die Frage, ob die
Offenheit oder die Sanktionen einer Gesellschaft im Falle von religioser
Uneindeutigkeit mit kultureller Ambiguitit gleichzusetzen ist, steht dabei
weiterhin im Raum.

Religiose Ambiguitit kann jedoch auch das Resultat der Vermischung re-
ligioser Praktiken im Sinne des von Reinkowski vorgeschlagenen Metado-
xie-Begriffs sein. An dieser Stelle wird die Bedeutung der Praxis des Unter-
scheidens fiir die Entstehung von religiéser Ambiguitit deutlich. Jan Ass-
mann hat die monotheistischen Religionen bekanntlich als Differenzreligio-
nen charakterisiert, die auf einer Unterscheidung beruhen, nimlich auf der
Unterscheidung von wahr und falsch bzw. Glauben und Unglauben.™ Reli-

7 Bauer 2011, S. 49, 253 u.0.

8 Vgl. Reinkowski 2013.

9 Vgl. dazu auch die Beobachtungen Lady Montagus im Kapitel Die Ambiguitit des Sakralen.
10 Assmann 2015, S. 16.
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givse Ambiguitit lasst sich somit vor allem als Resultat von Beobachtungen
verstehen, die mit der Unterscheidung der religiésen Differenz operieren,
die beobachteten Phinomene jedoch nicht klar auf einer der beiden Seiten
der Unterscheidung verorten kénnen und so weniger Mehr- als Uneindeu-
tigkeit produzieren.™

In dieser Hinsicht wurden und werden Konvertierte seit der Antike im-
mer wieder als religiés ambig beobachtet.'? Allerdings wurde diese Beobach-
tung je nach Kontext unterschiedlich reflektiert und narrativiert: nimlich
in Abhingigkeit von den jeweils existierenden Beobachtungsinstanzen. Als
solche Beobachtungsinstanz kann auch das komplexe Zeichensystem fiktio-
nalen Erzihlens gelten. Die Narrativierungen konfessioneller Ambiguitat in
der Episode des Religionsgesprachs aus Johann Jakob von Grimmelshausens
berithmten Schelmenroman Derabenteuerliche Simplicissimus (1669) einerseits
und die Beobachtung von Nachkomm:innenjiidischer Konvertierter im Apu-
lien des Spatmittelalters andererseits sollen hier daher exemplarisch unter-
sucht werden. Zunichst wird es dabei um die historische Beobachtung von
Ambiguitit und Konversion (Apulien), dann um die Beobachtung von Ambi-
guitit und Konfessionslosigkeit (Grimmelshausen) gehen. Auf diese Weise
bieten die Fille die Moglichkeit, sich wechselseitig zu erhellen.

Religiose Ambiguitit im Spatmittelalter: Konvertierte Jiid:innen
und ihre Nachkomm:innen in Siiditalien

Den Neuchrist:innen Apuliens — Jid:innen, die Ende des 13. Jahrhunderts
unter dem Druck der Inquisition zum Christentum tibergetreten waren und
ihre Nachkomm:innen — unterstellte ihre christliche Umwelt immer wieder,
nur duflerlich Christ:innen (geworden) zu sein, mehr oder minder heimlich
jedoch dem Glauben ihrer Vorfahr:innen anzuhingen. Die Forschung ist die-
ser zeitgendssischen Beobachtung vielfach gefolgt, ohne sie zu problemati-
sieren.” Der Vorwurf, die konvertierten Jiid:innen Apuliens und ihre Nach-
komm:innen »judaisierten, ist zwischen dem spiten 13. und dem frithen
16. Jahrhundert immer wieder belegt. Dabei fillt freilich auf, dass den Neu-

11 Hirschauer 2021, S. 158.
12 Vgl. die Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit sowie Crypto-Religion and State Power.
13 Vitale 1926, S. 134.
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christ:innen Apuliens iiber den langen Zeitraum der iiber zweihundert Jah-
re von der Massenkonversion von 1292 bis zum Beginn des 16. Jahrhunderts
vergleichsweise selten vorgehalten wurde, von der christlichen Orthodoxie
abzuweichen, und dass, wenn dies geschah, keinerlei konkretes Wissen dar-
iiber artikuliert wurde, durch welche Praxis sie abwichen.

In den Quellen heifdt es in der Regel stereotyp, die konvertierten Jid:in-
nen bzw. ihre Nachkomm:innen befolgten die »vormaligen jiidischen Brau-
che«. Dies behauptet bereits 1311 ein Inquisitor, und so heif3t es 1446 und 1453
in zwei Bullen der Pipste Eugen IV. und Nikolaus V.** Erst als der Inquisitor
Antonio Baldascio 1509 Ermittlungen gegen die Neuchrist:innen in Apulien
aufnahm, geschah dies aus Anlass eines konkreten Vorwurfs, der jedoch of-
fenkundig absurd war.”® Dem Vizekénig von Neapel war berichtet worden,
dass dort am Karfreitag die Manner und Frauen gemeinsam nach einer Pre-
digt bei Kerzenschein die Kerzen 16schten und miteinander inzestudsen Ge-
schlechtsverkehr hitten, die Viter mit den Téchtern und andere Minner mit
ihren Schwestern.* Das inkriminierte vermeintliche Verhalten war ein To-
pos antihiretischer Polemik und daher offenkundig eine Projektion.

Auflerhalb der Grenzen des Konigreiches Neapel wurden wihrend des 15.
und frithen 16. Jahrhunderts zweimal Vorwiirfe gegen Neuchrist:innen aus
Apulien erhoben, von der christlichen Orthodoxie abzuweichen: 1473 in Ve-
nedig und 1505 in der pipstlichen Enklave Benevent. Doch auch hier sind
keine Hinweise auf eine praktizierte kryptojiidische Religiositit fassbar. Im
Jahr 1473 ermittelte ein Inquisitor namens Franciscus de Rodigio in Vene-
dig, da ihm zu Ohren gekommen war, in der Stadt Venedig gebe es einige
Christ:innen, die den Ritus und die Briuche der Jid:innen befolgten und
die in der Volkssprache »christiani novelli« genannt witrden."” Diese wiirden
auch behaupten, der alte Bund sei durch den neuen Bund nicht aufgehoben
worden.' Dabei gerieten zwei Neuchristen aus Apulien, namens Angelo Ur-
sino und Marino de Apulea, also Marino aus Apulien, in das Visier des In-
quisitors, sodass dieser den Pfarrer, in dessen Sprengel die beiden wohnten,
nach ihrem Lebenswandel befragte.

Der Pfarrer gibt zu Protokoll, dass Marino es nicht mit den Sitten der an-
deren, treuen Christ:innen halte. Er komme nicht zur Messe in die Kirche

14 Valle 1651, S. 105-107; Simonsohn 1988, Nr. 750.
15 Vgl. das Folgende nach Scheller 2013, S. 341.

16 Lea 1908, Nr. 3; Bonnazoli 1981, S. 190.

17 Das Folgende nach Scheller 2013, S. 342-344.
18 Ioly Zorattini 1980, Nr. 1.
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und habe nicht ein einziges Mal die Kommunion von ihm empfangen. Au-
3erdem lebe er »mit einer gewissen Frau« zusammen, mit der er mehrere
Kinder habe und dies, obwohl ihn der Pfarrer aufgefordert hatte, sich von
ihr zu trennen und nicht mehr in solcher Siinde zu leben. Marino lebte also
in einer ehedhnlichen Beziehung, ohne verheiratet zu sein. Auch Angelo Ur-
sino fehlte notorisch beim Empfang der der Kommunion. Auerdem hatte
der Pfarrer von einem anderen seiner Pfarrkinder vernommen, dass dieses
mit Angelo viel iiber das Alte Testament gesprochen habe.”

Aufler- oder voreheliche Beziehungen, unregelmifliger Kirch- und
Beichtgang waren nicht nur unter Neuchrist:innen verbreitet. Das Alte
Testament wiederum ist Teil der Heiligen Schrift. Hitte der Pfarrer es
bemerkenswert gefunden, dass Angelo Ursino sich fiir dieses interessiert,
wenn er nicht gehort gehabt hitte, dass manche in Venedig Angelo als
»christiano novello« bezeichneten?

Anders als in Venedig 1473 werden in Benevent 1505 judaisierende Prak-
tiken benannt, als die Inquisition dort gegen Neuchrist:innen aus Apulien
vorgeht. Doch sind die entsprechenden Vorwiirfe weitgehend stereotyp.2°
Bei einem von ihnen hitte man ungesiuertes Brot (»panes aximi«) und »cas-
tratorum sportule salite« gefunden. Aufierdem nihmen die Neuchrist:innen
zwar die Kommunion, spuckten die Hostie danach jedoch in den Schmutz.?
Dass es jiidisches Brauchtum ist, zu Pessach ungesiuertes Brot zu essen,
konnte man in den Biichern des Alten Testaments nachlesen. Was sich hin-
ter den »castratorum sportule salite« verbirgt, ist einigermafien dunkel. Sah
man hierin Portionen (sportulae) gesalzenen Hammelfleisches, das als Fleisch
gedeutet wurde, das von geschichteten Tieren stammte und das danach, wie
es die jiidischen Speisegesetze vorschreiben, gesalzen worden war, um es
von jeglichem Blut zu befreien? Doch woher wollte man wissen, dass dieses
Fleisch von geschichteten Tieren stammte? Der Vorwurf des Hostienfrevels
schliefilich gehorte seit dem 13. Jahrhundert zum Standardrepertoire anti-
judischer Vorwiirfe.

Die Diskontinuitit, mit der den Neuchrist:innen Apuliens vorgehalten
wurde, im Verborgenen dem Judentum anzuhingen, und die Unbestimmt-
heit dieses Vorwurfs korrelieren auffillig mit der Diskontinuitit inquisitori-
scher Aktivitit. Ahnlich wie knapp zweihundert Jahre spiter in Spanien war

19 Ebd.
20 Das Folgende nach Scheller 2013, S. 344.
21 Zazo 1977, S.13.
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zwar auch im Konigreich Neapel Ende des 13. Jahrhunderts eine Inquisition
ins Leben gerufen worden, die eng an die Zentralmonarchie gebunden war
und deren Aufgabe es vor allem war, gegen konvertierte Jiid:innen zu ermit-
teln, die dort in Folge der Massenkonversion von 1292 in grofier Zahl lebten.
Doch war ihre Aktivitit bereits Mitte des 14. Jahrhunderts praktisch zum Er-
liegen gekommen. Spitere Ermittlungen erfolgten auf lokale Initiative hin
und blieben Episoden. Auch die Ermittlungen der Inquisitoren in Venedig
1473 und in Benevent 1505 waren einmalige, isolierte Verfolgungsereignis-
se. Sowohl im Kirchenstaat als auch in der Lagune setzt eine kontinuierliche
Aktivitit einer Inquisitionsbehorde erst Mitte des 16. Jahrhunderts ein, 1542
bzw. 1549.

Der Fall des Kénigreiches Neapel scheint daher jenen Recht zu geben, die
die Rolle der Inquisition fiir die Produktion des Kryptojudaismus betont ha-
ben.?? Das soll nicht heilen, dass dieser eine Erfindung der Inquisition ge-
wesen sei.?’ Denn es ist zwar nicht durch Quellenbelege beweisbar, aber doch
sehr plausibel, dass viele Konvertierte im Konigreich Neapel nach der Mas-
senkonversion von 1292 zumindest anfangs weiterhin Briuche, Riten oder
Sitten praktizierten, die sie von ihren jiidischen Vorfahr:innen ttbernommen
hatten — nicht zuletzt, weil eine Katechese der Neuankémmlinge im Chris-
tentum offenkundig unterblieb. Im Jahr 1328 wirft der Elekt von Trani, Bar-
tolomeo Brancaccio, den Inquisitoren vor, bei den Konvertierten eher welt-
liche Giiter zu suchen, als ihnen irgendeine geistliche Erbauung zukommen
zu lassen, und betont seine pastorale Kompetenz, deren Lebenswandel dorrt,
wo es notig sei, zu korrigieren.?* Doch ob sich die erzbischéfliche Kirche
selbst mehr fur die edificatio spiritualis als fur die temporalia lucra der Neuch-
rist:innen ihrer Didzese interessierte, erscheint zumindest zweifelhaft.

Anders als auf der Iberischen Halbinsel fehlte im italienischen Siiden des
Spatmittelalters aufgrund der Diskontinuitit der inquisitorischen Aktivitit
jedoch jene Instanz, die dieses Verhalten kontinuierlich zu religiés devian-
ten Praktiken ausbuchstabiert und damit ein stindig vorhandenes »Wissen«
vom Kryptojudaismus der Neuchrist:innen in der Gesellschaft etabliert hit-
te. Die hohe Toleranz der siiditalienischen Gesellschaft des Spatmittelalters
fiir die religiose Ambiguitit, die vor allem im Vergleich mit den Verhiltnis-
sen der Iberischen Halbinsel ins Auge fillt, beruhte allem Anschein nach also

22 Pullan 1983, S. 204 f.
23 Vgl. das Folgende bei Scheller 2013, S. 338.
24 Simonsohn 1988, Nr. 336.
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nicht zuletzt darauf, dass es im Kénigreich Neapel des spiten 14., des 15. und
des frithen 16. Jahrhunderts keine Beobachtungsinstanz gab, die die Lebens-
fithrung der konvertierten Jiid:innen des Reichs und ihrer Nachkomm:innen
entlang der Unterscheidung christlich|jiidisch beobachtete. Dies eréffnete
die Méglichkeit, die Neuchrist:innen kontextbezogen als Teil einer differen-
zierten christlichen Gesellschaft zu kategorisieren, etwa im politischen Be-
reich. Dieser Zustand dhnelt in gewisser Weise der Metadoxie, die Reinkow-
ski zufolge im Osmanischen Reich der Vormoderne herrschte,” allerdings
eher im Sinne einer »post-dogmatischen« religiésen Nicht-Thematisierung.
Der Fall der Neuchrist:innen Apuliens belegt daher weniger eine vermeint-
liche Toleranz der mittelalterlichen Gesellschaft gegeniiber religioser Ambi-
guitdt als die Beobachtungsabhingigkeit von Ambiguitit.

Religiose Ambiguitit bei Grimmelshausen: Der Simplex
disputiert mit einem Pfarrer itber das Bekenntnisproblem

Grimmelshausens Simplicissimus Teutsch (1669) gilt als erster grofier Schel-
menroman des deutschen Sprachraums.?® Am Ursprung dieser Gattung ste-
hen spanische Romane, von deren Autor:innen zum Teil bekannt ist, zum
Teil vermutet wird, dass es sich um zum Christentum konvertierte Jiid:in-
nen bzw. deren Nachfahr:innen handle. Bei der Genese der Gattung hat re-
ligise Ambiguitit und namentlich die Erfahrungswelt der Conversos eine
wichtige Rolle gespielt. Diese Genealogie verbindet daher den Simplicissimus
schon tiber die Gattungsgeschichte mit dem Thema religioser Ambiguitit,
der Konversion und der Bekehrungsliteratur. Bei Grimmelshausen l4sst sich
anhand des Simplex zwar ebenfalls eine solche Bewegung beobachten, die
Bekehrung des Protagonisten hin zum Katholizismus und einem Ideal aske-
tischer Lebensfithrung bleibt jedoch gebrochen. Kann der Schelmenroman
somit schon als eine poetische Artikulationsform von Ambiguitit gelten, so
wird dies gerade bei Grimmelshausen tiber das Spiel mit der Gattungstradi-
tion noch einmal verstirkt.

25 Vgl. Reinkowski 2013.
26 Vgl. dazu auch das Kapitel Verortungen von Ambiguitit.
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Dabei stellt sich die Beobachtungsrelativitit von Ambiguitit im kom-
plexen Zeichensystem fiktionalen Erzihlens grundsitzlich in mehrfacher
Hinsicht her, indem Phinomene religiéser Ambiguitit jeweils auf den Ebe-
nen der Figur, des Erzihlers und schliefilich auch der Lesenden beobachtet
und auf den verschiedenen Ebenen gegenseitig reflektiert werden. Der
Schelmenroman als Gattung, so lief3e sich zugespitzt formulieren, erscheint
allgemein als wichtiges Beobachtungssystem von religidser Ambiguitit
in der Frithen Neuzeit. Der ihm gattungsgeschichtlich eingeschriebe-
ne Perspektivismus (Bachtin) wird im Zeitalter der Konfessionalisierung
gleichsam durch die Anfrage religioser Ambiguitit herausgefordert und
kann diese als Uberlagerung oder Verschrinkung der differenten Beobach-
tungsperspektiven in komplexer Weise thematisieren.

Gerade der Simplicissimus Teutsch (1669), welcher als bedeutender
deutschsprachiger Schelmenroman der Barockzeit vor dem Hintergrund
der siindhaften Weltverfallenheit des Protagonisten ein christliches Bekeh-
rungsschema entfaltet, reflektiert die Spannungen zwischen den Konfes-
sionen vor allem vor dem Hintergrund des Dreifigjihrigen Krieges. Fiir das
17. Jahrhundert besonders unerwartet ist dabei, dass sich die scheinbar nai-
ve Hauptfigur Simplicius gerade nicht auf eine Konfession festlegen lisst.
Paradigmatisch thematisiert dies der Roman im 20. Kapitel des dritten
Buchs in einem Religionsgesprich zwischen Simplicius und einem katholi-
schen Pfarrer, in dem der Geistliche gleichsam die Gretchenfrage stellt und
den konfessionell in Frage Gestellten explizit auffordert, zu »gestehen, wel-
cher Religion er beygethan seye«.?” Das Bekenntnis des Schelms fillt freilich
salomonisch aus, indem er zur Antwort gibt, dass er »weder Petrisch noch
Paulisch« sei und sich auch zu »keinem Theil vollkommen verpflichten« wer-
de, »bifs mich ein oder ander durch genugsame Erweisungen persuadirt zu
glauben / daf es vor den andern die rechte wahre und allein seeligmachen-
de Religion habe.«*® Die Argumentation, die das unter Konfessionsdruck
gesetzte satirische Ingenium hier findet, ist dabei so einfach wie schlagend.
Denn das selbstgewisse Bekenntnis des Pfarrers und dessen Aufforderung,
Simplicius solle doch sagen, »warumb er sich eben so wenig zu dieser / als
zu einer andern begeben will / deren Fundamenta so wol in der Natur als
H. Schrifft / doch so Sonnenklar am Tag ligen / daf sie auch in Ewigkeit

27 Grimmelshausen 2005 [1669], S. 322.
28 Ebd., Hervorh. im Orig. - Man denke auch an die von Lady Mary Wortley Montagu geschilderte
»Coolness« der Arnaut:innen; vgl. dazu das Kapitel Die Ambiguitit des Sakralen.
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weder Papist noch Lutheraner nimmermehr wird umstossen kénnen«,?
wird schlicht als Behauptung durchschaut: »das sagen auch alle andere von
ihrer Religion / welcher soll ich aber glauben?«*° Fatalerweise kommt in der
Figurensicht also gerade dadurch, dass jede Position den Anspruch allein-
gultiger Wahrheit vertritt, eine Ambiguierung von Wahrheit bzw. religiéser
Differenz in Gang. Die Wahrnehmung der konfessionellen Differenzierung
des Christentums durch den satirischen Beobachter markiert somit das
Moment konfessioneller Ambiguitit. So wird das von gelehrter Orthodoxie
gestiitzte vermeintlich Eindeutige (die gefestigte Position des Pfarrers) aus-
gerechnet vom Standpunkt des »einfachen« Verstandes aus als uneindeutig
und damit im Wortsinn nicht glaubwiirdig entlarvt. Mit der Bezeichnung als
»simplex« (bzw. »Simplicius Simplicissimus«) ist vor diesem Hintergrund
nicht nur die Einfalt der Hauptfigur bezeichnet, sondern auch die Abwesen-
heit von Unterscheidungen. Einfach (und zugleich lebensklug) ist folglich
gerade der, der nicht (bzw. nicht adiquat) zu unterscheiden versteht.

Hat man die Zuriickweisung einer konfessionellen Zuordnung des sati-
rischen Helden in dieser Episode als zentralen Hinweis auf die vom Roman
propagierte irenische Haltung gedeutet, bleibt gleichwohl zu diskutieren,
ob die Wahrheitsfrage damit ginzlich suspendiert wird. Unstrittig scheint
jedoch, dass sie in der entworfenen Erzihlsituation offenbar dem Primat
einer friedlichen Koexistenz der Konfessionen nachgeordnet wird. Bemer-
kenswert ist dabei nicht zuletzt die wahrgenommene Weite des Spielraums
konfessioneller Uneindeutigkeit, wenn Simplicius in seiner Argumentation
ausdriicklich tiber die christlichen Hauptkonfessionen hinausweist:

zu dem seynd noch mehr Religionen / denn nur die in Europa, als die Armenier / Abyssiner
| Griechen / Georgianer und dergleichen / und Gott geb was ich vor eine davon annehme /
so mufd ich mit meinen Religionsgenossen den andern allen widersprechen.*

Inwiefern es sich hierbei allerdings um eine von der Figur programmatisch
vertretene Irenik oder doch eher um ein situatives Vermeiden von nachtei-
ligen Selbstfestlegungen im Handlungsverlauf der Erzihlung handelt, er-
scheint sicher weiterhin ungewiss.

Unabhingig davon bleibt die prisentierte Ambiguitit im Simplicissimus
stets mit dem Prinzip satirischer Verlachkomik verbunden. Diese Komik

29 Ebd. S. 323.
30 Ebd.
31 Ebd.
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entsteht dabei aus der Differenz zwischen einer Welt, die an ihren Unter-
scheidungen und Zugehorigkeiten festhilt und verzweifelt darum bemiiht
ist, den Simplicius einzuordnen, und der den Figuren iibergeordneten
Beobachtungsperspektive der Leser:innen. Sie sind von ihrem souverinen
Standpunkt aus in der Lage, die Ambiguitit, das Maskeradenhafte des
satirischen Helden zu durchschauen, und kénnen die Differenzierungsbe-
mithungen seiner Umwelt in ihrer komischen Vergeblichkeit betrachten.
Ambiguitit gehort daher zum Kernbestand der satirischen Erzihlhaltung.

Betrachtet man den Roman vor dem skizzierten Hintergrund als Reflexi-
on des Streits um eine eindeutige Interpretation des Christentums jenseits
der Polaritit zeitgendssischer Konfessionspolemik, gewinnen die konfessio-
nelle Indifferenz bzw. die konfessionellen Verstellungsstrategien, die Grim-
melshausen literarisch umsetzt, einen besonderen Stellenwert. In der aus-
gewihlten Episode unternimmt Simplicius zweifellos den Versuch, sich ei-
ner konfessionellen Festlegung zu entziehen. Auch seine voriibergehenden
Bekehrungen zu christlicher Lebensfithrung oder gar zu einer konfessionell
festgelegten Variante davon wirken, wie zum Beispiel die Konversionsepiso-
de in Einsiedeln,* rein performativ und maskeradenhaft. Letztlich ist und
bleibt die Hauptfigur im Grunde konfessionslos und wird aufgrund dessen
als ambig wahrgenommen.

Auf diese Weise thematisiert der Roman nicht zuletzt die Definitions-
gewalt iiber konfessionelle Zugehorigkeit und den damit verbundenen
Zuordnungsdruck, wie er seinerzeit beispielsweise unter den Vorzeichen
strategischer Rekatholisierung entsteht. Diese bringt als Reaktion wie-
derum konfessionelle Strategien des Kryptoprotestantismus hervor, zu
denen im 17. Jahrhundert etwa der Nikodemismus als Form eines vorge-
spielten Katholizismus zihlt, mit dem die religiose Differenz verschleiert
wird.** Hiervon legt etwa Simplicius’ vermeintlich bulfertige Pilgerfahrt zur
Schwarzen Madonna ein beeindruckendes satirisches Zeugnis ab. Im Fall
des Religionsgesprichs mit dem Pfarrer setzt Grimmelshausen indessen
eine andere Ausweichstrategie ins Werk. Nicht das konfessionelle Spiel im
Verborgenen, sondern offen disputative Angriffslust ist die Antwort auf den
Konformititsdruck des katholischen Geistlichen. Aus dieser Antwort spricht

32 Vgl. hierzu und zur Pilgerfahrt des Simplicius zur Schwarzen Madonna das Kapitel Verortungen
von Ambiguitit.
33 Vgl. Stollberg-Rilinger 2013, S. 17.
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in der systematischen Perspektive Stollberg-Rilingers indessen letztlich der
politische Fluchtpunkt einer »Dekonfessionalisierunge«.**

Der mit wiederholten Verstellungsstrategien und mehrdeutigen In-
terpretationen angereicherte Schelmenroman mag in der Gesamtsicht
schlief3lich die These von Bauer bestitigen, dass Literatur und Kunst »Refu-
gien der Ambiguititspflege« innerhalb der westlichen Moderne darstellen.*
Dass sich die Ambiguierung der religiosen Differenz durch Dichtung jedoch
keineswegs auf die von Bauer adressierte »westliche Moderne« beschranken
lisst, erhellt ein vormodernes Dokument wie der berithmte Schelmen-
roman Grimmelshausens ebenfalls eindrucksvoll. Entsprechend ist vor
seinem exemplarischen Hintergrund vielmehr davon auszugehen, dass
gerade in den Nischen von Literatur und Kunst seit jeher Strategien reifen,
welche die jeweiligen Vereindeutigungszwange einer Zeit — ob nun in der
Moderne oder eben auch Vormoderne — problematisieren und die Defini-
tionsgewalt iiber authentische Interpretationen des Christentums durch
Mimesis, Assimilation, simulatio und dissimulatio, Mimikry und Maskerade
unterwandern.

Die (Nicht-)Beobachtung von Ambiguitit

Am Ende der vergleichend-kontrastierenden Betrachtung steht abermals
die Frage, ob und wenn ja wie sich spezifische kulturelle Ausdrucksformen
oder gar Kulturen der Ambiguitit identifizieren lassen. Der italienische Sii-
den des Spatmittelalters zeichnet sich scheinbar durch eine hohe Toleranz
gegeniiber der religiosen Ambiguitit der konvertierten Jid:innen und ihrer
Nachkomm:innen aus. Gleichwohl wird man hier kaum von einer Kultur
der Ambiguitit sprechen konnen, da die Ambiguitit der Neuchrist:innen
gerade keinen Eingang in den kulturellen Diskurs findet. Die vermeintli-
che Toleranz gegeniiber der religiésen Ambiguitit der Neuchrist:innen ist
letztlich dem Fehlen einer Beobachtungsinstanz zuzuschreiben, die das Ver-
halten der Konvertierten als Irritation christlicher Vorstellungen religitser
Orthodoxie hitte beobachten kénnen. In Grimmelshausens Simplicissimus
wird die Beobachtung konfessioneller Ambiguitit zum Thema von Literatur

34 Ebd., S. 17, 26.
35 Bauer 2011, S. 374.
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gemacht. Dabei portritiert Grimmelshausen auch seinen konfessionslosen
Simplex weniger als ambiguititstolerant, vielmehr als indifferent. Dem
stellt der Text den Entscheidungsdruck des Geistlichen gegeniiber, der auf
die Authebung der gesehenen konfessionellen Uneindeutigkeit abzielt. Auf
diese Weise fithrt der Text den Leser:innen unterschiedliche Optionen vor,
sich gegeniiber der Irritation von konfessioneller Differenz zu verhalten.
Beobachtungsrelativitit und -perspektivitit vervielfachen sich auf diese
Weise in einem komplexen fiktionalen Zeichensystem, das wiederum die
Beobachtung der Beobachtung konfessioneller Ambiguitit in Rechnung
stellt.

Beide hier untersuchten Fille zeigen somit die Rolle von Beobach-
tungsinstanzen fir die Markierung, Stabilisierung und Aushandlung von
Ambiguitit. Nicht die religiose Ambiguitit selbst erscheint dabei als se-
mantisches Uberschussphinomen, sondern vielmehr die Formen, in denen
Beobachtungen religiéser Ambiguitit zum Ausdruck gebracht werden. Die-
se wiederum besteht in der Irritation der religiésen bzw. konfessionellen
Differenz durch Akteur:innen und Phinomene, die die Beobachtungsin-
stanzen nicht eindeutig auf einer der beiden Seiten der Unterscheidung
verorten konnen. Dabei entsteht ein je nach Kontext unterschiedlicher Ent-
scheidungsbedarf, der unter Umstinden durchaus zuriickgewiesen werden
kann. Der durch religiose Unterscheidung ausgeiibte Zwang zur Positionie-
rung wird in beiden Fillen mit Uneindeutigkeit beantwortet. Erst in diesem
Wechselspiel tritt Ambiguitit durch die Irritation einer Unterscheidung als
beobachtete Uneindeutigkeit klar hervor.
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Glaubensiibertritte fithren hiufig zu Beobachtungskonstellationen, in
denen Konvertierte als ambig gesehen werden. Gerade monotheistische Re-
ligionen wie das Christentum und der Islam erzeugen Konversion gezielt als
Problemstelle, indem sie Bekenntniswechsel — oft verbunden mit einer Ex-
pansionsagenda — einerseits strategisch verfolgen und andererseits durch
Skepsis bewusst halten.! Werden Konvertierte unter den Generalverdacht
des Unabgeschlossenen, Umkehrbaren oder gar Vorgetiuschten gestellt,
bedarf es eigener Regulative, die zur Steuerung der zugeschriebenen Son-
derstellung dienen. Zu den Bewiltigungsinstrumenten der Ambiguitit, die
nach einem Religionswechsel oft beobachtet wird, zihlt die lebenslange
Bindung an die neue Religionszugehdrigkeit ebenso wie das Einriumen
von Reversionsoptionen, die paradoxerweise gleichzeitig mit scharfen Kon-
versions- oder Apostasieverdikten - teils unter Androhung der Todesstrafe
— einhergehen kénnen. Die Konversionsfigur beruht dabei wesentlich auf

1 Vgl. hierzu u.a. das Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit.
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der Idee einer rechtmifdigen oder iiberlegenen Religion, der man sich als
Gefolgschaft freiwillig oder gezwungenermafen anschlief3t. Entsprechend
ist Konversion an ein Gefolgschaftskonzept gekniipft, das in der Regel
mit Marginalisierung und uneindeutiger Zugehorigkeit verbunden wird.
Was passiert jedoch, wenn Konvertierte in die Position von Anfithrer:in-
nen treten und dabei auch eine Fithrungsposition innerhalb der neuen
Religionszugehorigkeit beanspruchen?

Dieser Fall wird im Folgenden anhand von drei historisch und medial
differenten Figurationen Ibrahim Paschas untersucht. Ibrahim wurde um
1495 an der griechischen Westkiiste bei Parga geboren, welche zur Zeit seiner
Geburt unter venezianischer Kontrolle stand.? Es wird angenommen, dass
Ibrahim in der Zeit des osmanisch-venezianischen Krieges (1499-1503) noch
als Kind versklavt wurde, in einem gebildeten, angesehenen Haushaltin Ma-
nisa in der Nihe von Edirne (Adrianopel) aufwuchs und zum Islam bekehrt
wurde. Als ihn der junge Sileyman, der spitere Sultan Siilleyman 1., in Ma-
nisa kennenlernte und sich mit ihm anfreundete, wurde Ibrahim als Skla-
ve in seinen Haushalt aufgenommen und zu seinem besonderen Giinstling
erkoren. Stileyman regierte ab 1520 als Sultan und verwirklichte die territo-
riale Expansion des Osmanischen Reichs. Ibrahim erlangte von 1523 bis 1536
als GroBwesir des Osmanischen Reiches und Statthalter der (europiischen)
Provinz Rumelien Berithmtheit. 1524 schlug er den Aufstand der Mamelu-
ken in Agypten erfolgreich nieder, war der taktische Anfithrer der ersten os-
manischen Belagerung Wiens im Jahr 1529 und retissierte insbesondere 1535
durch ein Biindnis mit Frankreich gegen Habsburg auch als Ausnahmediplo-
mat. Ibrahim Paschas kometenhafter Aufstieg nahm mit seiner Exekution
sein Ende. Historiker:innen spekulierten seither, ob der Ausloser fiir seine
Exekution im Topkapi-Palast Zweifel an seiner Bekehrung zum Islam, ein
militirisches Scheitern, der Neid am osmanischen Hof oder aber seine Hy-
bris war.?

Ibrahims Bekehrung zum Islam, die ihm zum Aufstieg am osmanischen
Hof verhalf, ist grundsitzlich im Zusammenhang mit der osmanischen Pra-

2 Turan 2009, S. 6. Turan argumentiert (ebd., S. 5), dass »Siileyman’s elevation of his slave from
nothingness to the top of the empire was a carefully conceived and staged political act that aimed
to harness the elite and establish the personal supremacy of the sultan in Ottoman polity«. Turan
stiitzt sich dabei auf venezianische Quellen, wenn sie schreibt, dass »[t]he Venetians were both
fascinated and intrigued to see their once-humble subject, the son of a simple sailor, climb to the
highest office in the Ottoman Empire.« Vgl. auch Turan 2007, S. 30.

3 Eine kurze Ubersicht bieten Durstiger 2005.
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xis devsirme, der »Knabenlese« zu sehen, welche die Zwangsbekehrung von
christlichen Jungen in den vom Osmanischen Reich eroberten Gebieten be-
zeichnet. Mit dieser effektiven Strategie deckte das Reich seinen Bedarf an
Soldaten und sicherte seine militirische Macht iiber mehrere Jahrhunderte.
Bei dem Begrift devsirme handelt es sich um die Substantivierung des Verbs
»auslesen«, das die Praxis der Selektion von Kandidaten fiir die osmanische
Fihrungselite bezeichnet. Die Janitscharen, welche die Elitetruppe der os-
manischen Armee bildeten, waren als Kriegsbeute in jungem Alter gefangen-
genommen, beschnitten, konvertiert und fiir diesen Militirdienst eingezo-
gen und ausgebildet worden. Mit der frithen Bekehrung zum Islam wurde
gleichzeitig die Loyalitit zum Osmanischen Reich gefestigt.* Das devsirme-
System, welches die Integration von Kindern aus christlichen Familien in die
osmanische Elite ermoglichte, wirft die Frage auf, wie die Verschrinkung
von Versklavung, Zwangsbekehrung, Assimilation, Patronage und Macht-
aufstieg einzuordnen ist.

In den drei fur dieses Kapitel ausgewihlten Fillen wird Ibrahim Pascha
unterschiedlich deutlich als Konversionsfigur herausgestellt. Sie bieten
zudem unterschiedliche zeitliche Perspektiven und mediale sowie nationale
Transformationen. Den Anfang macht eine Analyse von Sebald Behams
zeitgendssischem Bildnis der historischen Person Ibrahim Paschas nach
der Belagerung von Wien. Mit Daniel Casper von Lohensteins »tiirkischem«
Trauerspiel Ibrahim Bassa (1653) riickt daraufhin eine barocke Reflexion
Ibrahims als Theaterfigur ins Zentrum, die christlich geprigt ist. Ein kon-
trastiver Vergleich erfolgt vor diesem historischen Hintergrund schlielich
anhand der tiirkischen Fernsehserie Muhtesem Yiizyil (»Das prachtige Jahr-
hundert«, 2011-2014), welche die Ibrahim-Figur filmisch in einer Zeit
entwirft, in der die Geschichte des Osmanischen Reiches aufgewertet wird.

4 Fiir eine Studie zum devsirme-System vgl. Quataert 2000. Vgl. auch Evrensel/Minx 2017; Yilmaz
2017; Yilmaz 2009; Ménage 1966.
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Medien des Portrats: Die ambigen »Gesichter« des Ibrahim
Pascha

Es scheint ein Gliicksfall, dass im Jahr der erfolglosen osmanischen Belage-
rung Wiens eine Darstellung des Ibrahim Pascha entsteht, die vorgibt, ihn
»mit aller Kleydung die er dregt« darzustellen und damit ein Konterfei ab-
zugeben, dass dieser schillernden Figur womdglich entsprechen kénnte. Seit
den frithen Darstellungen des EI Gran Turco ist jedoch nachweisbar, dass die
Abbildungen jener osmanischen Kriegsfithrer in der Renaissance fiktionalen
und keineswegs mimetischen Vorgaben gehorchten.’ Dies mag auch im Fall
von Hans Sebald Behams Zeichnung, welche die Grundlage fiir den hier ge-
zeigten Holzschnitt Hans Guldenmunds Der GrofSwesir Ibrahim Pascha von ca.
1530 (Abb. 1) lieferte, nicht anders gewesen zu sein. Den Heerfiihrer iiberdies
als Konvertiten ausmachen zu kénnen, muss zunichst ebenso erfolglos er-
scheinen. Allerdings bleibt es durchaus ungewdhnlich, dass Ibrahim Pascha
nicht nur in strenger Profilansicht nach dem antiken Vorbild der Portritme-
daillen und mit gewaltigem Turban sichtbar wird. In der gezeigten Version
umrahmen ihn in zwei rechtsbiindig angeordneten Schriftblocken die Aus-
fithrungen eines Sendschreibens, das mit einem Siegel und einer als »hand-
zeygen« bezeichneten kalligrafischen Signatur bekraftigt ist.

Die gebildete Personlichkeit des Ibrahim Pascha, der »von Gots gnaden
| héchster veririscher Secretari / Oberster Rath des durchletchtigen und
unuberwindlichsten Keysers Sultan Selleyman« und die damit verbundene
Wertschitzung einer spezifisch von Gott eingesetzten Personlichkeit mag
immerhin Hinweise auf seinen ungewohnlichen Status geben. Dass der
Sultan hier als »Keyser« bezeichnet wird, ist ebenso auffillig, da damit eine
Gleichrangigkeit des osmanischen Sultans mit Kaiser Karl V. eingestanden
wird. Auch die weiteren beschwichtigenden Worte lassen den Heerfithrer
in milderem Licht erscheinen, als es die Darstellungstraditionen vorgeben.
Hier flossen sicher bereits die transkulturell gedffneten Portrit-Diskurse
zwischen unter anderem venezianischen, deutschen, niederlindischen
und osmanischen Kinstler:innen ein, die bestehende Muster aggressiver
Bedrohung ablésten.

Noch aussichtsreicher als die hier gewonnene auf den Text rekurrierende
Bilddeutung erscheint jedoch die erstaunliche Zusammenfithrung unter-

5 Saviello 2010.
6 Born u.a. 2015. Vgl. Kaplan 2011; Rodini 2011.
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Abb. 1: Hans Sebald Beham, Der GrofSwesir Ibrahim Pascha, Teil der
Broschiiren zur Belagerung Wiens 1529, verdffentlicht von Hans Gul-
denmund, handkolorierter Holzschnitt mit Buchdruck Inschrift, 31
x 19,9 cm, Verstext von Hans Sachs (Niirnberg, 1494-1576), ca. 1530
Museum Boijmans van Beuningen, Rotterdam, Inv. nos. MB 2010/2 B
(PK), Abb. in: Born u.a. 2015, S. 219

schiedlich konnotierter schriftbildlicher Quellen,” deren Deutungen eine
Ambiguierung der gezeigten Figur zwischen Bild und Schrift erkennen las-
sen: Der lineare Modus des Holzschnittes erfasst das Bild, die alphabetische
Schrift des Sendschreibens, die unlesbare kalligrafische Signatur und das
Siegel des Pascha gleichermaflen. Insbesondere das im damaligen Westen
uniibliche Schriftbild der Kalligrafie, das sich der unmittelbaren Deutung

7 Zur Schriftbildlichkeit und ihrer ambigen Bildlichkeit vgl. Miiller-Tamm u.a. 2018; Chow 2015.
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entzieht, zugleich aber im Sakralen und Ornamentalen verankert ist, liefert
den Beleg fiir eine ungewdhnliche Offnung zeitgendssischer Portrittra-
ditionen. Ob der Status des Konvertiten, das heifdt einer im Kontext der
osmanischen Herrschafts- und Bildungskultur herausragenden, wenn auch
religios zwitterhaften Figur, sich im Bild zeigt, kann wohl nicht endgiiltig
entschieden werden. Eine &hnlich glinzende und durch die Knabenlese
initiierte Laufbahn zeichnet den bekannten osmanischen Architekten Sinan
aus, der ebenfalls unter den Janitscharen diente. Auch dessen Signatur
und Siegel sind iiberliefert, diesmal allerdings mit einer lesbaren Uber-
setzung.® Anhaltspunkte fiir die weitere Deutung ergeben sich aus der
Beschiftigung der Renaissancekiinstler um Albrecht Ditrer mit der aus dem
islamischen Kulturkontext abgeleiteten Ornamentik und hier insbesondere
der Arabeske. Die GrofRe und reprisentative Verortung der Kalligrafie in der
Zeichnung Behams liefert Hinweise auf die Rezeption dieser ornamental
verstandenen Figuration, die sich bereits vorher bei Diirer, unter anderem
in seinen Holzschnitten des Triumphwagens fiir Kaiser Maximilian (Abb. 2),
publiziert 1522, wiederfinden lisst und dort die im Festkontext auftretenden
Tugend-Personifikationen begleitet. Noch naheliegender hatte Diirer selbst
die Arabeske auch in seinen Monogramm-Experimenten aufgegriffen.” Of-
fenkundig hat Beham diese Praxis der randstindigen Aufnahme kultureller
Alteritit in seiner Darstellung rezipiert und zugleich als Entsprechung der
westlichen figuralen Portrittradition aufgewertet.

Unter Scheinkonversionsverdacht: Zur Ambiguitit des falschen
Anfithrers

Mit Daniel Caspers von Lohenstein Trauerspiel Ibrahim Bassa steht eine thea-
tralische Figuration im Fokus, die Ibrahims Ambiguitit in ein bemerkens-
wert komplexes religiéses und politisches Maskeradenspiel verwickelt. Es
ist das erste Stiick des schlesischen Dichters (1635-1683), der zwar letztlich
als bedeutendster deutschsprachiger Dramatiker der Barockzeit neben An-
dreas Gryphius Bekanntheit erlangt hat, das Ibrahim-Drama jedoch bereits

8 Necipoglu 2007, S. 166, Abb. 18; dies. 2005.
9 Zu Diirers Experimenten mit Monogramm und Ornament vgl. Bach 2001.
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Abb. 2: Albrecht Diirer, Der grofSe Triumphwagen. Rechte Halfte des
Wagens mit der wagenlenkenden Ratio (2. Stock), 1522, Holzschnitt und
Typendruck, 47,9 x 31,1cm, Ident. Nr.: 220-2

© Staatliche Museen zu Berlin, Kupferstichkabinett / Dietmar Katz Public
Domain Mark 1.0

wihrend seiner Schul- bzw. Studienzeit (ab 1651 in Leipzig, ab 1653 dann in
Titbingen) verfasst und es noch recht iibungsbeflissen nach den Vorgaben
der wirkungsmachtigen Dichtungsreform von Martin Opitz eingerichtet hat
(im Brotberuf wird Lohenstein sich ab 1675 als Obersyndikus von Breslau
zum angesehenen Juristen machen). Entsprechend ist das Jugendstiick ge-
mif den zeitgendssischen theatergeschichtlichen Anforderungen zunichst
fiir die gymnasiale Schulbithne konzipiert (wahrscheinlich sind Auffithrun-
gen in Breslau 1650 oder 1651 und Leipzig 1653); der Erstdruck erscheint dann
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1653 unter dem Titel Ibrahim, erst der tiberarbeitete posthume Zweitdruck
von 1689 enthilt den Zusatz Bassa."®

Der von einem schlesischen Schulhorizont aus gesehen sowohl zeitlich
als auch raumlich entlegene Stoff, der nicht nur in der islamischen Welt
spielt, sondern aus europiischer Perspektive zugleich in der Anfangsphase
der Reformation situiert ist, vermittelt sich dem angehenden Poeten iiber
den Roman Ibrahim ou l'illustre Bassa (1641) von Madeleine de Scudéry, den
der Dichter Philipp von Zesen wihrend der Kriegsjahre im niederlindischen
Exil bzw. seiner Hamburger Zeit aus dem Franzosischen ins Deutsche iiber-
tragen und 1645 verdffentlicht hatte. Diese abenteuerliche Geschichte hat
Lohenstein offenbar nicht zuletzt aufgrund der ausgebauten Liebeshand-
lung fasziniert. Denn der obligatorische Sonnenumlauf seiner Tragddie
setzt genau an dem Zeitpunkt ein, als Ibrahim in Zesens Ubertragung
erfihrt, dass der Sultan sich in seine Gemahlin und Fiirstin von Monaco
Isabelle verliebt hat. Entsprechend macht Lohenstein zu Beginn des Stiicks
als Inhaltsangabe:

Ibrahim ein Wilscher First / welchen Soliman wegen tapferer Thaten aus einem Leibei-
genen zum grossen Visihre gemacht / wird aus der Flucht nach Genua / durch welche Er
seine Libste zu retten dachte / in die sich in wihrendem Aussen-Sein des Ibrahims in Per-
sen Soliman verliebet / nach Constantinopel gefangen bracht / und auf Ohrenbliserisch
Anstiften der Keiserin und des Rusthans / jimmerlich erwiirget.”

Insofern ist die Handlungsfithrung mit der Vorgeschichte im Roman
deckungsgleich, nur dass die Liebesgeschichte bei Scudéry/Zesen ein gliick-
liches Ende findet, wihrend Lohenstein mit Ibrahims Ermordung das
Trauerspielschema erfilllt und damit zugleich faktentreu bleibt. Die weit-
gehende stoffliche Orientierung am Roman ist gleichwohl gerade fir die
Konversionsthematik entscheidend, da das Motiv der Scheinkonversion hier
breit entfaltet und in der Erzihlmotivation ausdriicklich mit der Position
des Anfiithrers verschrinkt wird. So bittet der Sultan den Christen Justinian
personlich, unter dem Namen Ibrahim den muslimischen Glauben anzu-
nehmen, um den bisher vergeblich bekimpften Aufrithrer Zelebis in der
Feldherrenrolle zu bezwingen.” Zugleich erscheint der Religionsiibertritt
in der Erzdhlung als formale Voraussetzung dafiir, dass der Sultan Justinian

10 Ein zweites davon unabhingiges tiirkisches Trauerspiel publiziert Lohenstein 1673 unter dem Ti-
tel Ibrahim Sultan. Hierzu Ohde 2006.

11 Lohenstein 1953 [1653], S. 14.

12 Zu Lohensteins Kriegstheater Schifer 2018.
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bzw. Ibrahim zum Dank fiir seine Verdienste 6ffentliche Amter iibertragen
kann. Entsprechend schneidert der Roman die Konversionsfrage geradezu
auf das Problem der Fithrungsrolle zu. Und mit der bewusst gewahlten Stra-
tegie eines vorgetduschten Glaubenstibertritts ist der Ibrahim-Figuration
konzeptionell eine religiése Ambiguitit eingeschrieben, die nach der Logik
der im Stiick jeweils geteilten Wissenshorizonte auf der Rezeptions- sowie
partiell auch der Figurenebene beobachtbar wird.

So stellt auch Lohensteins Drama einen Konvertiten zum Islam ins Zen-
trum der Handlung, dessen religise Identitit uneindeutig bleibt, weil er
seine Konversion in Analogie zur Romaniibersetzung nur simuliert. Sein ur-
spriinglicher Ubertritt zum Islam erfolgt auf Bitten des Sultans, der ihn mit
der militirischen Aufstandsniederschlagung betrauen méchte, einem Amt,
das die muslimische Glaubenszugehdérigkeit zwingend erforderlich macht.
Der Name Ibrahim, den er in der Vorlage bei seiner Konversion statt seines
christlichen Namens Justinian annimmt, markiert zwar den Glaubensiiber-
tritt, doch wird er — wie unter anderem in der zitierten Inhaltsangabe Lohen-
steins — weiterhin als »wilscher« (hier: italienischer) Fiirst adressiert. Dabei
kommt das Verstellungsmotiv nicht nur im Paratext, sondern auch stiickin-
tern zum Tragen. Verweisen lasst sich in diesem Zusammenhang vor allem
auf die Figurenperspektive Roxelanes, der Gemahlin des Sultans, die Ibra-
him beschuldigt, ein »vermumter« Christ zu sein, der sich mit Kaiser Karl V.
gegen den Sultan verschworen habe:"

So wird der freche Hund / der mit den Christen-Hunden /
Den'n er beim Keiser stets gelibkost hat / verbunden
Auf Osmanns Erb und Reich; der ein vermumter Christ
In einer Tiirkschen Larv und kein Musulman ist;
Sowird der / der den Arm des Keisers hat gehéhnet

Der Kopf und Half verwiirgt / noch endlich gar gekronet."

Der Dialogausschnitt zeigt Roxelane im vierten Akt als Widersacherin Ibra-
hims. Anhand der Szene lisst sich gut studieren, wie kalkuliert Lohenstein
die Intrigenhandlung mit einer Ambiguititssituation verkniipft. So findet
das Gesprach mit dem Mufti im Schutzraum des Privatgemachs Roxelanes
statt. Intrigantin und Intrigenhelfer teilen somit den gemeinsamen Wis-

13 Historisch zeichnet Ibrahim freilich fiir das Biindnis mit Frankreich gegen den Habsburger ver-
antwortlich.
14 Lohenstein 1953 [1653] S. 62, Z. 221-226.
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senshorizont, dass Ibrahim sich nur verstellt. Seine daraus resultierende
Wahrnehmung als ambiger (vorgeblicher) Konvertit wird dabei in Roxelanes
Replik konsequent auf die beiden Grundtechniken der barocken Verstel-
lungskunst, die dissimulatio (»vermumter Christ«) ebenso wie die simulatio
(»In einer Tarkischen Larv«) zuriickgefithrt. In der spezifischen Konfigu-
ration bzw. Beobachtungssituation der Szene scheint der uneindeutige
Versteller gewissermafien eindeutig vor Augen zu stehen. Ibrahim wird
scheinbar klar als Ambiguititsfigur durchschaut.

Doch bleibt das Stiick in dieser figuralen Beobachtungsperspektive nicht
stehen. Vielmehr wird die theatralische Schauanordnung vor dem Publikum
bzw. den Leser:innen noch einmal erweitert, indem fiir die Ibrahimfigur
selbst die Loyalitit gegeniiber dem Sultan nicht in Frage zu stehen scheint.
Seine Verstellung erfolgt auf Geheifd des Sultans. Der Scheinkonvertit ist
kein christlicher Spion, der die Machtstruktur des tiirkischen Hofes unter-
gribt, sondern Resultat einer politischen Strategie, welche auf die Stirkung
der Machtposition des Herrschers gerichtet ist. Lohenstein konzipiert
den Scheinkonvertiten damit so, dass seine Verstellung gewissermaflen
nicht auf das Christentum zuriickfillt. Vielmehr wird er zum Priifstein fir
den islamischen Hof, der aus machtstrategischem Kalkiil zum Mittel der
Scheinkonversion greift. Entsprechend - freilich keine Uberraschung fiir die
Perspektive eines christlichen Autors — zielt die Figuration des Scheinkon-
vertiten als Anfithrer auf die Entlarvung des betriigerischen Sittenverfalls
der Gegenpartei, die sich aus christlicher Sicht ebenso im Machtkalkiil des
Sultans wie der intriganten Unterstellung unlauterer Motive durch Roxel-
ane zeigt. In dieser Weise wird die Ambiguititsfigur des Ibrahim durch
die Gegenkultur gleichzeitig erzeugt und bekidmpft. Als weiteres Deka-
denzsymptom tritt in der Dramaturgie des Stiicks hinzu, dass der Sultan
schlieRlich auf die Geliebte Ibrahims sinnt und damit die Treue des Herr-
schers gegentiber seinem Untertan bricht. Erst jetzt kiindigt Ibrahim auch
seine Treue auf und versucht, Isabelle aus dem Einflussbereich des Sultans
zu entfernen. Die Aufkiindigung der Loyalitit hat mithin keine religiése,
sondern vielmehr eine affektive Motivation, wenn auch der Umstand, dass
Isabelle vermutlich Christin geblieben und nicht konvertiert ist, wiederum
fiir den Simulationscharakter der Konversion Ibrahims spricht.

Bei Lohenstein steht der Scheinkonvertit als Anfithrer in der Funktion
eines Priifsteins des Gewissens. Seine Ambiguitit ist nicht dem (christli-
chen) Vorwurf der Apostasie oder — aus islamischer Perspektive — Verdacht
eines religiosen Rickfalls ausgesetzt. Stattdessen vermag er gerade in
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der Anfithrerposition gleichsam von Innen den Sittenverfall einer Ambi-
guitidtskultur offenzulegen, die das Uneindeutige dieses innerdramatisch
entworfenen Orients” ebenso machtstrategisch erzeugt wie misstrauisch
bekimpft. Auf der Gegenseite liefde sich nun an diesem Priifstein das Bild
einer christlichen Eindeutigkeitskultur profilieren, die — wie im unmit-
telbaren dramenbhistorischen Kontext etwa bei der Mirtyrerinnentragddie
Katharina von Georgien von Andreas Gryphius — konfessionell stereotyp'
das Ideal einer Glaubensstirke ins Recht setzt, die gegeniiber den mus-
limisch-hofischen Verfithrungen um jeden Preis standhaft bleibt. Doch
griffe eine solch klare Polaritit der religiosen Differenz bei Lohenstein zu
kurz. Ihr steht nicht nur der letztlich nicht wegzudenkende Glaubensabfall
Justinians selbst im Wege, sondern auch die insgesamt durchaus ambige
Darstellung der islamischen Sphire, die das Stiick schliefilich nicht einseitig
als dekadent markiert. Einstehen kann hierfur der pindarisch dreiteilige
Chor der Saracenischen Priester, die nach dem dritten Akt das Todesurteil
tiber Ibrahim beklagen, sich als mitleidsfihig erweisen und die unverhoffte
Begnadigung des Todgeweihten durch Soliman im Abgesang des Reyens
schliefdlich fromm auf den Propheten zuriickfithren:

Dem Mahumeth sei Dank
Er hats dem Padi-Schach vom Himmel eingegiben
Daf er den Ibrahim ihm list zum besten leben /
Wiewol ihm schon der Strang

Thn zu er-wiirgen lag geschlingt umb seinen Half2.
Erleberleb/erlebe!

Des Schopfters Hiilffe gibe

Daf} Ossmans gnade nicht sei Vrsach seines Falls

!17

Im Zweitdruck des Dramas von 1689 erweitert Lohenstein die Inhaltsanga-
be erheblich um argumenta zu den einzelnen Akten und ordnet die Szene in
diesem Kontext entsprechend selbst als islamisch fromme Reflexion auf den
zu Unrecht verurteilten Ibrahim ein, der — auch wenn nur voriibergehend,
wie sich im weiteren Dramenverlauf erweisen wird — aufgrund der unver-
mittelten Begnadigung durch den Sultan unter dem Schutz Mohameds und
der Propheten zu stehen scheint:

15 Weiterfithrend Koschorke 2015 sowie allgemein Elnaggar 2009.
16 Dazu Fromholzer 2010.
17 Lohenstein 1953 [1653], S. 55, Z. 361-368.
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Als er [=Ibrahim] aber bereits mit dem umb den Hals gemachten Stricke auf der Erden
zum Whirgen fertig liegt / kommt Soliman und rufft: Genade ! heiflt ihn aufstehen und
umbarmet ihn als seinen Freund. Der sich hieriiber verwundernde Ibrahim verspricht mit
vielen Dancksagen / vor den Solymann und sein Reich / Gutt und Leben aufzusetzen.

In den Reyen besingen die Saracenischen Priester das einfallende Opffer=Fest / und
dancken darbey dem Mahomet und anderen Propheten vor die sonderbahre Erhaltung
des Ibrahims."®

Sowohlin der chorischen als auch auktorialen Reflexion wird somit deutlich,
dass Lohenstein offenbar keine eindimensionale Islamkritik im Stiick ver-
folgt. Vielmehr scheint der junge Dichter eine weltgeschichtlich iibergeord-
nete Perspektive im Blick zu haben, welche die Ambiguititskultur zualler-
erst mit Hof- bzw. Machtkritik verkniipft. Dieses Schema ist nicht zuletzt in
der eigenkulturellen Optik durch die literarischen Muster der europdischen
Hofkritik vertraut.”

Auf eine christliche Blof3stellung des gesehenen islamischen Sittenver-
falls am Motiv des falschen Anfithrers liuft dagegen schliefilich weitaus ein-
seitiger das zweite tiirkische Trauerspiel Lohensteins Ibrahim Sultan (1673)
hinaus. Als Grund hierfiir offenbart bereits die Widmung an das Haus Habs-
burg eine politische Dimension: Der protestantische Dramatiker Lohenstein
nimmt irenisch Stellung, um als Diplomat politische Sicherheit fiir Schlesi-
en zu gewinnen. Die aus solchen Griinden eindeutig eingeschriebene Polari-
tit der religidsen Differenz Islam|Christentum mag nicht zuletzt ein Grund
dafiir gewesen sein, warum gerade das offenere Jugendwerk rezeptionsge-
schichtlich — etwa bei Tieck, dem vor allem die Sprache natiirlicher als in den
spiteren Dramen gegolten hat?® — stirker gewiirdigt worden ist.

Die filmische Re-Inszenierung osmanischer GrofRe: Ibrahims
Versklavung, Bekehrung und Aufstieg am osmanischen Hof

Die in der Tirkei produzierte populire Fernsehserie Muhtesem Yiizyil (»Das
prachtige Jahrhundert«), die erstmals zwischen 2011-2014 ausgestrahlt wur-
de, erzahlt primir die Geschichte von Sultan Silleyman (gest. 1566). Die Fern-

18 Lohenstein 1689, o. Pag. [Inhalt des Trauerspiels, 3. Abhandlung].
19 Grundlegend fiir den deutschsprachigen Diskurs Kiesel 1979.
20 Vgl. Tieck 1817, Bd. 2, S. XIX.



DER KONVERTIT ALS ANFUHRER 299

sehserie stellt den Aufstieg der versklavten Roxelana aus der Ukraine zur
auserwihlten Konkubine am osmanischen Hof dar, die sich aus Liebe zu Sul-
tan Sileyman zum Islam bekennt und zu seiner einflussreichsten Ehefrau
erkoren wird. In der auflerordentlich erfolgreichen Produktion dient sie als
Parallele und zugleich als Gegenpol zu der Figur des Ibrahim Pascha und des-
sen Lebensweg vom versklavten Jungen tiber seinen kometenhaften Aufstieg
zum Grofdwesir des Osmanischen Reiches bis zu seiner Hinrichtung. Ibra-
him wird als ambiger Konvertit dargestellt, der sich nach seiner Heimatstadt
Parga sehnt und damit das Motiv der Haltlosigkeit von Konvertierten auf-
ruft. Die filmische Darstellung der religiésen Identitit von Ibrahim Pascha,
die sich nur dufierst lose an der historischen Vorlage orientiert, problemati-
siert nicht die osmanischen devsirme-Praxis im Zusammenhang mit der os-
manischen Expansionsagenda an sich. Sie bekriftigt allerdings Zweifel dar-
an, ob eine erzwungene religiése Bekehrung — auch wenn sie die Aufnahme
in die osmanische Elite ermdoglichte — abschliefdbar ist. In ihren insgesamt
82 Episoden thematisiert die Serie wiederholt den Zweifel an der religis-
sen Bekehrung Ibrahim Paschas. Als Voiceover umgesetzte innere Monologe
geben einen Einblick in Ibrahims Gefiithlswelt, in seine Zweifel und Erinne-
rungen und laden das Publikum auf diese Weise zur Identifizierung mit der
Hauptfigur ein. Ibrahims Aufstieg zum Grofdwesir schlief3t das Gefiihl der
Auflenseiterstellung nicht aus. Im Laufe der Handlung werden Zweifel an
der Loyalitit des Grofiwesirs laut, die letztendlich auf eine Eskalation hin-
auslaufen. Geriichte, die tiber seine Identitit als Konvertit verbreitet werden
und seine hiretische Haltung gegeniiber der Lehre des Korans behaupten,
bereiten seinen Fall vor. In einer Szene bei seiner Riickkehr nach Parga for-
muliert Ibrahim Pascha den Akt des Erinnerns als religiésen Akt.? Seine Po-
sition als Konvertit und AufRenseiter, der zugleich im Zentrum der osmani-
schen Macht steht, bildet den Spannungsbogen der Handlung.

Die filmische Darstellung seiner Riickkehr nach Parga mit dem nach-
denklichen Ibrahim Pascha im inneren Monolog und im Cross-cutting dar-
iiber gelegte Riickblenden suggerieren, dass Ibrahim nicht derjenige sein
mag, fiir den sein Freund und Forderer der Sultan ihn hilt. Das Verb »don-
meke, das im tiirkischen Original der Serie Ibrahims Riickkehr an den Ort
seiner Kindheit bezeichnet, spielt zudem mit einer semantischen Ambigui-
tit: Neben die wortliche Bedeutung von »drehenc« tritt die iibertragene Sinn

21 »Hatirlamak gizli bir ibadet benim igin.« (xMich zu erinnern ist fiir mich heimliche Anbetung.«);
vgl. »Pargali ibrahim Kéyiine Gitti« 2019.
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von »bekehren«.?? Das Verb kann aber auch den Sinn von »zuriickkehren«
annehmen und suggeriert somit auch die Gefahr der Rekonversion zum ur-
spriinglichen christlichen Glauben.

Die aufwendige tiirkische Fernsehproduktion steht im Zusammenhang
eines im 21.Jahrhundert neu erwachten Interesses an der osmanischen
Geschichte. Fast ein Jahrhundert lang schlummerte das Osmanische Reich
in schwer zuginglichen Archiven und kam nur gelegentlich als Vorlage fiir
die Held:innen in Eroberungsfilmen zum Vorschein. In Literatur, Kunst und
Medien erzeugte die osmanische Geschichte nur ein schwaches Echo. Diese
Ablehnung lasst sich zum einen dadurch erkliren, dass der Griindungsakt
der Tirkei im Jahre 1923 keinen Raum fiir die Verkniipfung mit der hetero-
genen, ethnoreligiésen Struktur der osmanischen Gesellschaft zulief, die
einer homogenen, titrkischen Identitit und dem nationalen Zusammen-
halt geopfert wurde. In der republikanischen Tirkei des 20. Jahrhunderts
bestand weitgehend Konsens dariiber, dass mit ihrer Griitndung eine Zisur
gegeniiber der osmanischen Zeit gesetzt wurde. Die republikanischen Eliten
erachteten die grundlegende Sikularisierung des Landes als notwendig fir
seine Modernisierung und wollten die republikanische Tiirkei daher nicht in
die Tradition des Kalifats des letzten Sultans und damit in eine Kontinuitit
osmanischer wie auch islamischer Machtanspriiche stellen.

Dieser Zustand wandelte sich nach der Jahrtausendwende grundlegend.
Nun wurden osmanische Sultane auf tiirkischen Kinoleinwinden und Fern-
sehbildschirmen in aller Pracht zum Leben erweckt. Dieser regelrechte Er-
innerungsboom ist eine Reaktion auf die langanhaltende Ablehnung des os-
manischen Erbes in der republikanischen Tiirkei. Das Osmanische Reich er-
lebte insbesondere in den 2010er Jahren ein Revival, das iiber die Grenzen
der Tirkei hinaus vor allem im arabischen Raum auf reges Interesse stief}.
Diese memoriale Konjunktur hat nicht zuletzt 6konomische und demografi-
sche Ursachen. Eine neue islamistische Mittel- und Oberschicht des Landes
erfreut sich im 21. Jahrhundert gréferer Kaufkraft, setzt damit den adsthe-
tischen bzw. kommerziellen Akzent der Gegenwart und inszeniert sich als
Architektin fiir ein modernes, islamisch geprigtes Machtzentrum im Nahen
Osten. Seit der wirtschaftlichen Liberalisierung der Tiirkei hat sich ein isla-
mistisch geprigtes Biirger:innentum entwickelt, welches die Einflusssphi-
re des kemalistischen, sikularen Bildungsbiirger:innentums zunehmend an
den Rand dringt. Diese Verschiebung von Interessen und der Einfluss reli-

22 Vgl. dazu auch das Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit.
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gioser Gruppen gehort zu den Faktoren, die die Hochkonjunktur der osma-
nischen Geschichte lancieren.

Beispiele aus Film, Fernsehen, Theme Parks und Museen verdeutlichen,
dass wir es mit neuen, visuellen Reprisentationsformen der osmanischen
Geschichte zu tun haben, die zunehmend auf eine breite, populire Rezepti-
on abzielen, und dass das Osmanische Reich in der Tiirkei so weit rehabili-
tiertist, dass es nun als Teil der eigenen Geschichte verstanden wird. Der von
der AKP-Regierung geférderte Neo-Osmanismus resultiert jedoch nicht nur
in der Vermarktung osmanischer Geschichte in Film und Fernsehen oder in
Form von kiuflichen Ottomania, sondern ist als Effekt des Einflusses der an-
ti-kemalistischen und national-religiésen Bewegung zu verstehen. Der Neo-
Osmanismus ist ein Kulturphinomen, das nicht an die Ideen des kosmo-
politisch orientierten Osmanismus des 19. Jahrhunderts ankniipft. Vielmehr
hat er seine Ursache in einer Vermengung national-tiirkischer und islamis-
tischer Uberzeugungen. Die Anthropologin Ayse Cavdar erklirt das Phino-
men durch die kulturelle Leerstelle, die den politischen Islam auszeichnet.?
Es mag hier also weniger darum gehen, das historisch-kosmopolitische Er-
be des Osmanischen Reiches anzunehmen und damit an den inklusiven Os-
manismus der vorherigen Jahrhundertwende anzukniipfen, sondern um die
Popularisierung der osmanischen Geschichte, der dem politischen Islam des
21. Jahrhunderts einen kulturellen Referenzrahmen verleiht.

Mubhtesem Yiizyil fugt sich jedoch dieser Logik nicht, weil sie sich nicht
als Beispiel neo-osmanistischer Ideologie in den Perspektivenwechsel des
vergangenen Jahrzehnts einordnen lisst. Die osmanische Geschichte dient
der Fernsehserie als Kulisse fiir eine spannungsreiche Handlung, in der es
hauptsichlich um Intrigen und Machtkimpfe am osmanischen Hof geht.
Der Beginn der Ausstrahlung provozierte Protest von verschiedenen Seiten.
Wohl aufgrund des leichtfertigen Umgangs mit der historischen Figur Sul-
tan Sitleyman, der vielleicht angesehensten Personlichkeit der osmanischen
Geschichte, und dem relativ freiziigigen Einsatz erotischer Szenen protes-
tierten anfangs Hunderte von Demonstrant:innen mit Trommeln und in
Janitscharen-Kostiimen gegen die Serie.?* Protest kam auch aus den Regie-
rungsreihen: Der stellvertretende Regierungschef drohte — aussichtslos —

23 Gavdar 2016. Vgl. auch Dogramaci 2014; Ergin/Karakaya 2017 und Arsan/Yildirim 2014.
24 Der Protest wurde von der Saadet-Partei mobilisiert; vgl. Gottschlich 2011.
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mit Mafdnahmen gegen die Ausstrahlung der Serie, die rasch an Popularitit
gewann.?

Oberflichlich gesehen mag die Fernsehserie die Verherrlichung und As-
thetisierung der osmanischen Zeit betreiben und sich iiber die Zisur zwi-
schen islamischem Imperium und sikularer Republik hinwegsetzen, jedoch
weist die Behandlung der Figur Ibrahim Paschas auf etwas anderes hin: Muh-
tesem Yiizyrl mobilisiert die religiése Ambiguitit des Konvertierten in einer
Weise, die das Publikum zur Reflektion iiber den Status und die Geschichte
von nicht-muslimischen Gemeinschaften in der Geschichte und Gegenwart
einlidt. Die Zwangsbekehrung des griechischen Jungen und sein Aufstieg
zum michtigsten Berater des Sultans findet in der Fernsehserie ein neues
Publikum, das aufgefordert wird, im Lichte der Gegenwart Ambiguitit neu
zu beobachten und Unterscheidungen vorzunehmen. Die Frage, ob Bekeh-
rung — ob erzwungen oder nicht — jemals im eigentlichen Sinn erfillt und
abgeschlossen werden kann, bleibt im Raum.?®

Reflektiert man diesen Befund im Kontext kolonialer Diskurse, kann
man Parallelen zum imperial turn in Grof3britannien feststellen’” — einer
Wende, welche die Konjunktur des British Empire in der Erinnerungskultur
des 21. Jahrhunderts bezeichnet. Dieser konservative, reaktionire Turn folgt
und reagiert auf die postkoloniale Wende, die sich kritisch mit dem Erbe
des britischen Imperialismus auseinandersetzt. Das tiirkische Gegenstiick
zur postkolonialen Wende ist die Zeit der 1990er Jahre, in der nationalis-
tische Mythen aufgebrochen und die kemalistische Selbstbeschreibung
infrage gestellt wurden. Das imperialhistorische Interesse hat sich neo-
osmanistisch sowie islamistisch manifestiert und die Reinszenierung der
osmanischen Geschichte dient den Machtinteressen der AKP im Mittleren
und Nahen Osten. Die filmische Verarbeitung der Geschichte von Ibrahim
Pascha in Muhtesem Yiizyil ist jedoch ein Indiz fiir eine komplexere Ausein-
andersetzung mit einer Geschichte, die bis in die Gegenwart Ambiguititen
aufruft, sodass die Konjunktur, die das Osmanische Reich in der Gegenwart
durchliuft, selbst widerspriichlich bleibt.*

25 Pekesen 2015.

26 Vgl. hierzu auch das Kapitel Ausdriicke der Unerreichbarkeit.

27 Vgl. Burton 2003.

28 Vgl. auch Dogramaci 2014, o. Pag.: »If Turkey can embrace its Ottoman past without prejudic-
ing ethnicity/diversity and demonstrating tolerance for religions, including Islam, then the best
hope for the show is to aim for as accurate historical representation albeit within the parameters
of fiction. Inclusion, tolerance and justice were integral elements to the functioning of a historic,
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Schluss

Zwar steht Ibrahim Pascha im Zentrum der voranstehenden vergleichenden
Betrachtungen, doch liegt das Interesse nicht in erster Linie auf der Figur
selbst. Gefragt wird vielmehr nach Diskursen, in denen Konversion sichtbar
oder verdeckt wird, und danach, welche Inhalte iiber diese Konversion je-
weils verhandelt werden. Denn die Figur der Konversion kann eine Seman-
tik bereitstellen, in der verschiedenste Probleme artikuliert werden kénnen:
die Ambiguitit von Bild und Schrift, die Kritik hoheitlicher Dekadenz und
die ambivalente Beziehung zum imperialen Erbe einer Nation.

In den Holzschnitten Hans Guldenmunds nimmt die Darstellung Ibra-
him Paschas vordergriindig nicht auf den Konversionsaspekt Bezug. Der
Glaubenswechsel wird gewissermafien ignoriert. Vielmehr kommt zual-
lererst die Gleichrangigkeit des feindlichen Feldherrn auf militirischer
Augenhohe zur Geltung. Gerade die herausgehobene Position des Anfiihrers
scheint in diesem frithen Rezeptionsbeispiel auf der christlichen Gegenseite
eine Vereindeutigung zum islamischen Tiirken zu bedingen. Allerdings
erweist sich auch diese Darstellung als briichig, da sie mit zwei sehr unter-
schiedlichen Verwendungen von Schrift zusammengebracht wird: mit dem
(deutschen) Wortlaut des diplomatischen Austauschs auf der einen und mit
der ornamentalen Signatur inklusive Siegel auf der anderen Seite. Der in
schlichten Drucklettern gehaltene Text wird kontrastiert mit der Opulenz
der kalligrafischen Signatur, die in ihrer Form fast die nebenstehende Ge-
stalt des reitenden Ibrahims wieder aufzugreifen scheint. So changiert sie
zwischen Bild und Schrift und kann in dieser Zwischenposition letztlich
indirekt auch mit der Figur des Konvertiten in Verbindung gebracht werden.

In Daniel Caspers von Lohenstein Trauerspiel werden religioser Ab-
oder Riickfall, wird also das Konversionsproblem selbst, nur indirekt the-
matisiert. Der historische Ibrahim Pascha wurde im Rahmen der devsirme-
Praxis in einen osmanischen Haushalt gebracht und trat dort anders als
im Drama zum Islam tber. Lohenstein erlaubt sich somit eine poetische
Lizenz, welche die Verfehlungen und die Dekadenz des osmanischen Hofes
noch stiarker herausstellt, weil die Konversion bei ihm direkt auf eine Initia-
tive des Sultans zuriickgeht. Verantwortung fiir die tragische Entwicklung

successful, cosmopolitan system. The same principles would best serve Turkey through discus-
sion and debate to overcome internal differences where the sum of the parts would certainly be
greater than the whole.«
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des Geschehens tragen somit die Akteur:innen des titrkischen Hofes, deren
Dekadenz auf diese Weise durch die Ibrahim-Figur offengelegt wird. Aus
politischem Kalkiil wird Ibrahim in dieser dramatischen Konstruktion zur
Scheinkonversion gendtigt — eine Praxis, die den Verantwortlichen dann in
Form des Misstrauens, das sie erregt, und der tragischen Ereigniskaskade,
die sie auslost, gleichsam auf die Fiife fillt. Man hat selbst den Anlass fiir die
Verstellung geschaffen, die man Ibrahim nun vorwirft. Die Ambiguitit der
Ibrahimfigur bei Lohenstein ergibt sich nicht zuletzt aus der Uberlagerung
zweier unterschiedlicher Logiken: der an das Vorbild Gryphius anschliefRen-
den Vorgabe, dass nur Christen positive Bithnencharaktere sein kénnen, auf
der einen und einem geschichtsphilosophisch-welthistorischem Interesse
aufder anderen Seite, fiir das die Religion nicht linger die zentrale Differenz
darstellt.

In der tirkischen Soap-Opera Muhtesem Yiizyil dient die Konvertierten-
figur Ibrahim Paschas schliefilich einer ambivalenten Bezugnahme auf die
osmanische Vergangenheit. Diese hatte im tiirkischen Staat zunichst kaum
interessiert, da sie quer zur Idee einer homogenen tiirkischen Nationaliden-
titdt lag. Bedingt durch demografische Wandlungen, ein Erstarken des po-
litischen Islams sowie den Anspruch der Tiirkei auf regionale Hegemonie
erlangte die osmanische Vergangenheit in den letzten Jahrzehnten grofRere
Bedeutung. In diesem Kontext versucht die Serie ein komplexeres Bild des
16. Jahrhundert zu zeichnen, das in der Folge Kritik von allen Seiten ausge-
setzt war. Die Figur Ibrahim Paschas ist dabei zentral, weil an ihr verhan-
delt werden kann, wie sich eine Offentlichkeit zum imperialen Erbe verhilt.
Dieses Erbe kann dabei sowohl die Funktion erhalten, nationalistische (im
tiirkischen Fall kemalistische) Narrative zu dekonstruieren, als auch einen
politisch-islamistischen Machtanspruch zu legitimieren.

In der Gesamtsicht lasst sich anhand der untersuchten Figurationsvari-
anten Paschas nachvollziehen, wie unterschiedlich die historisch und medi-
al differenten dsthetischen Bearbeitungen den Konversionsaspekt gewich-
ten und bewerten. Gemeinsam ist den Beispielen, dass der Glaubenswech-
sel Paschas zunichst verdeckt erscheint, um die Stellung Paschas als isla-
mischer Anfithrer nicht zu untergraben. Zugleich legen die Darstellungen
allerdings Beobachtungsstrukturen an (etwa in der Figur Roxelanes), welche
die religiose Glaubwiirdigkeit Ibrahims (zum Beispiel durch den Diversions-
verdacht strategischer Scheinkonversion) untergraben. Auf eine Formel ge-
bracht legen die Darstellungen letztlich offen, wohin die gerade fir einen
Anfiihrer geboten scheinende Verpflichtung auf Eindeutigkeit fithrt: zu Ver-
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drangung seiner identitiren Widerspriiche und gleichzeitigem Misstrauen
gegeniiber seiner Autoritit.
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Sakulare Normative und Institutionen als
Verhandlungsorte von Ambiguitat
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Settings

— Uneindeutige Barockdichtung. Poetische und konfessionelle Ambigui-
tit in Schlesien als kulturdynamische Faktoren einer neuen deutschen
Dichtkunst (1620 bis 1742) (Neuere deutsche Literaturwissenschaft —
Wesche)

- Unveiling Orientalism: Ambiguitit im britischen Reisediskurs des lan-
gen 18. Jahrhunderts (Anglistik — Plummer)

— Die Gegenwartskunst in Istanbul: Ambige Raum- und Bildpolitiken zwi-
schen Religion und Staat (Kunstwissenschaft — Genge)

Die modernen Museumsgriindungen des 19. Jahrhunderts liefern bis heute
Anschauungsmaterial nicht nur fiir die Etablierung einer erfolgreichen na-
tionalstaatlichen Kunst- und Kulturpolitik. Vielmehr kénnen wir mit Blick
auf die Griindungsgeschichten, Sammlungspolitiken und Vermittlungs-
bzw. Ausstellungskulturen seit der Aufklirung auch Verwerfungen und
Umbriiche erkennen, die sich aus der Wandlung hofischer bzw. sakraler Ar-
tefakte zu Ausstellungsobjekten moderner Bildungs- und Sammlungsinter-
essen ergeben: Taxonomien, Inszenierungen, Sammlungsanleitungen und
performative Strukturen einer neu etablierten musealen Architektur erlau-
ben es bis heute, jene »Passage« der Gegenstinde nachzuvollziehen, die mit
den Begriffen der Sikularisierung bzw. Post-Sikularisierung in aktuellen
Debatten verhandelt wird.! Im Kontext kollektiver Sikularisierungsvorha-
ben stellt neben den musealen Institutionen auch die Auseinandersetzung

1 Koschorke 2014; Lutz-Bachmann 2015; Liebelt/Metzger 2015; Mairesse 2018. Vgl. dazu auch das
Kapitel Die Ambiguitit des Sakralen.
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mit akademischen Nomenklaturen, wie unter anderem der Poetik eine
Herausforderung dar: Regelsysteme des Asthetischen liefern bereits seit der
Antike entscheidende Vorgaben fiir die mimetische und funktionale Anbin-
dung des Kiinstlerischen an Konzepte des Historischen bzw. Poetischen, an
Diskurse der Wahrheit und der Orientierung an Ethik und Moral, wie auch
Jacques Ranciére in seinen Ausfithrungen nahelegt.” Sakrale und profane
Elemente treten hier in stetig wechselnden Konstellationen auf. Ob und wie
diese isthetischen Normative sich aus ihren sakralen Verortungen losen,
ihre ambigen Konnotationen beibehalten oder sich differenzieren, bleibt
hier zu untersuchen.

Die drei im Folgenden dargestellten Fille befassen sich mit jenen Phino-
menen des Ubergangs, die den reglementierenden und sikularisierenden
Zugrift auf Gegenstinde und Rhetoriken des Sakralen sichtbar machen und
zugleich Widerstindigkeiten und Unzulinglichkeiten dieses Zugriffs in
Formen ambiger Blickregime und Ubersetzungsprozesse vor Augen fithren.
Als Analyserahmen soll Giorgio Agambens Unterscheidung von Profanie-
rung und Sikularisierung herangezogen werden. Agamben geht von dem
etymologischen Befund aus, demzufolge der Begriff »Religion« sich vom
lateinischen Verb relegere herleitet und ein aufmerksames »Wiederlesen«
meint, das die Unterscheidung zwischen der Sphire des Gottlichen und der
des Menschlichen immer wieder neu vollzieht und erhilt. »Religio ist nicht
das, was Menschen und Gétter verbindet, sondern das, was dariiber wacht,
daf sie voneinander unterschieden bleiben.«* Profanierungen heben diese
Unterscheidung nicht einfach auf, sondern beziehen sich auf sie, indem
sie Sakralitat vernachlassigen oder zerstreuen, wihrend Sikularisierungen
gleichsam nur Verschiebungen des Sakralen sind. Agamben bezieht sich
in seinen Definitionen des Profanen und ihrer musealen Anwendung auf
Walter Benjamins Textfragment Kapitalismus als Religion* und fithrt aus:

Die Sikularisierung ist eine Form von Verdringung, welche die Krifte weiterwirken ldsst
und sich auf deren Verschiebung von einem Ort zum anderen beschrinkt. So macht die
politische Sikularisierung theologischer Begriffe (die Transzendenz Gottes als souveri-
ne Macht) nichts anderes, als die himmlische Monarchie auf die Erde zu versetzen, lisst
deren Macht aber unangetastet.

2 Vgl. Ranciére 2008.
3 Agamben 2005, S. 72.
4Vgl. Benjamin 1991 [1921].
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Die Profanierung beinhaltet jedoch eine Neutralisierung dessen, was sie profaniert.
Wenn aber das, was nicht unverfiigbar und abgesondert war, einmal profaniert ist, verliert
es seine Aura und wird dem Gebrauch zuriickgegeben. Beides sind politische Operationen:
aber die erste hat mit der Ausiibung der Macht zu tun, die sie gewihrleistet, indem sie sie
aufein heiliges Vorbild zuriickfithrt; die zweite entkriftet die Vorrichtung der Macht und
gibt dem allgemeinen Gebrauch die Riume zuriick, welche die Macht konfisziert hatte.

Die hier vorgebrachte Unterscheidung mag als ein heuristisches Modell die-
nen, das wie ein roter Faden die folgenden Diskurse, Riume und musealen
Deutungen durchzieht. Sind sikulare Einrichtungen und Regelwerke stets
Garanten einer ambigen Verschiebung eines in seiner Macht ungebroche-
nen Sakralen oder lassen sich Akte der Profanierung beschreiben, die, wie
Agamben formuliert, eine »Neutralisierung« das Sakralen bewirken?

Schwellensituationen des Sakralen und Profanen in
frithneuzeitlichen Poetiken®

Der deutschen Dichtungstheorie des 17. und 18. Jahrhunderts ist ein am-
biger Aushandlungsprozess des Verhiltnisses von Poesie und Theologie
fundamental eingeschrieben, der sich als dynamisch-rekursiver Wider-
streit durch beide Jahrhunderte zieht.” So erscheint auch die Poetik ge-
wissermafien als Ort der Verhandlung von Sakralitit und Profanitit, der
Schwellensituationen zwischen beiden Zustinden thematisiert und in un-
eindeutigen Konstellationen engfithrt. Entsprechend verbinden sich in
den normativen Barockpoetiken profane und sakrale Elemente, an denen
das Verhiltnis der Poesie zur Theologie taxiert und so zum neuralgischen
Punkt frithneuzeitlicher Dichtungsreflexion gemacht wird. Als wichtiger
Initialpunke ist die Poetik Buch von der Deutschen Poeterey von Martin Opitz
zu sehen, die 1624 in Breslau erscheint. Von ihr bzw. dem konfessionell he-
terogen gepragten Schlesien geht im deutschsprachigen Feld die wichtigste
Dichtungsreform des 17. Jahrhunderts aus. Sie begriindet ein volkssprach-

5 Vgl. Agamben 2005, S. 74.

6 Wir danken Julius Thelen herzlich fiir die intensive Diskussion und seinen fundamentalen Bei-
trag zur nachfolgenden poetikgeschichtlichen Darstellung.

7 Hierzu grundlegend Kemper 1995.
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liches Literaturparadigma, fiir das die Bezeichnung »Opitzianismus« in der
Forschung eingefiihrt ist.®

Im Blick auf die Verhiltnisbestimmung von Dichtkunst und Religion hat
wissenschaftsgeschichtlich zwar schon Curtius eine breite Tradition solcher
Positionen rekonstruiert, welche die Bibel als Dichtung lesen. Im poetolo-
gischen Diskurs der Zeit geht indessen bereits Opitz dariiber hinaus. Zu Be-
ginn seiner Poetik schreibt er programmatisch zur Frage des Zwecks und der
kulturellen Herkunft der Dichtkunst im Bezug auf die archaischen Gotter-
welten der Antike:

Die Poeterey ist anfanges nichts anders gewesen als eine verborgene Theologie / vid vnter-
richtvon Gottlichen sachen. Dann weil die erste vnd rawe Welt grober vnd vngeschlachter
war / als das sie hette die lehren von weifheit vid himmlischen dingen recht fassen vnd
verstehen kénnen / so haben weise Mdnner / was sie zue erbawung der Gottesfurcht / gut-
ter sitten vnd wandels erfunden / in reime vnd fabeln / welche sonderlich der gemeine
pofel zue horen geneiget ist / verstecken vnd verbergen mussen.’

Dichtung als verborgene Theologie: Die Formel fokussiert prignant auf die
hier interessierende Vorstellung eines ambigen Zusammenhangs zwischen
Religion und Dichtung. Opitz nimmt, so hat Hans-Georg Kemper argumen-
tiert, hermetische Traditionen auf, riumt der Poesie als der »erste[n] Philo-
sophie«!© einen Vorrang gegeniiber der Religion ein und bewegt sich damit
durchaus an der Grenze zur Hiresie. Dabei sind es bei Opitz zum Teil unein-
deutige Formulierungen, welche die Frage nach der Aktualitit der Dichtung
als »gottliche wissenschafft«! aufwerfen und dabei offenlassen, als wie kon-
fessionalisiert dieses womoglich sakralisierende Dichtungsverstindnis zu
bewerten ist. Es deutet sich jedoch an, dass — sei es aus einem irenischen,'
sei es aus einem hermetischen Impuls heraus — ein Dichtungsverstindnis
vertreten wird, das die konfessionelle Unterscheidung iberschreitet, ihr als
Phinomen der Uneindeutigkeit entgegentritt.

Im Laufe des 17. Jahrhunderts bilden sich auf dieser hinsichtlich der re-
ligiésen Differenz schwer taxierbaren Basis poetologische Grundpositionen
heraus, die das Verhiltnis von Dichtung und Religion meist differenziert be-
trachten. Dichtung kann dabei sowohl fiir religiose Zwecke als auch etwa

8 Jaumann 1997, S. 203.
9 Opitz 1995 [1624], S. 12.
10 Ebd.
11 Ebd., S. 71.
12 Zu diesen Ansitzen in der deutschen Barockliteratur Breuer 2001.
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amourdse Kommunikationen eingespannt werden. Es lassen sich allerdings
auch solche Fille ausmachen, die das Verhiltnis von Sakralitit und Profani-
tit jeweils stirker vereindeutigen. Beispiele fiir entsprechende Richtungs-
entscheidungen geben die Poetiken Sigmund von Birkens und Georg Mor-
hofs. In Birkens 1679 in Niirnberg erschienener Poetik Teutsche Rede- bind-
und Dicht-Kunst zeichnet sich zunichst deutlich eine religiése Aufladung der
Dichtung ab, die ganz auf Gotteslob verpflichtet wird:

Es sind zwar / viel Teutsche Prosodien / nach und nach hervor gekommen. Ich aber / habe
in dieser mich beflissen / nach dem Lehrspruch unserer Blum-Schifer Gesellschaft / alles
der Ehre Gottes einzurichten / und den Lehrsitzen Exempel oder Beispiele Geistlichen
inhalts zu zu ordnen. Solcher gestalt verlange ich / mit einer Arbeit / zween Nutzen zu
schaffen: dafd nicht allein die Jugend zugleich zur Poesy und Gottesfurcht angewiesen /
sondern auch der Leser / durch die Geistliche Lieder / zur Andacht angefeuret werde.”

Die Ambiguitit menschlicher Existenz zwischen Immanenz und Tran-
szendenz wird mit Blick auf die Dichtung zugunsten des Jenseitsbezugs
vereindeutigt. So steht bei Birken aufler Frage, dass geistliche Formen
geradezu einen Alleinvertretungsanspruch bekommen, wihrend weltliche
Formen wie etwa Liebesdichtungen - anders als bei Opitz - abgelehnt
werden. Irritierendes Potenzial rithrt bei Birken allerdings von seinem Spi-
ritualismus her, dessen Stellung im zeitgendssischen Luthertum wesentlich
durch die Rezeption von Johann Arndts Vier Biichern vom wahren Christentum
(1605-1610) in der konfessionsgeschichtlichen Dimension wiederum ambig
bleibt.” Zudem tritt die stark religiés aufgeladene Dichtung bei Birken auch
in Konkurrenz zur Theologie, deren Priponderanz sie bestreitet. So gesehen
resultiert auch aus dem Vereindeutigungsversuch bei Birken letztlich eine
Ambiguierung der konfessionellen Differenz.

Die Vereindeutigung in die andere Richtung, die nur selten greifbar
wird, lasst sich an der 1682 — also etwa zeitgleich — in Kiel gedruckten Poe-
tik Unterricht von der Teutschen Sprache und Poesie Georg Morhofs skizzieren.
Wiahrend Opitz die Semantik von profan und sakral noch verwendet, um der
Dichtung den ihr angemessenen Platz zuweisen zu konnen, muss Morhof
die Religion gar nicht mehr erwihnen. Im Gegenteil lisst er ihre Autono-

13 Birken 1679, Vorrede, cap. 25, 0. Pag.

14 Zur Stellung Arndts in der nachreformatorischen mystischen Theologie Geyer 2011, Bd.1,
S. 301-310.

15 Im Detail rekonstruiert solche religiésen Vereindeutigungsversuche im poetologischen Diskurs
der Nirnberger Thelen 2024.
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mie unbegriindet und setzt sie einfach voraus, wihrend die einschligigen
Autorititen im reformatorischen Umfeld des norddeutschen Polyhistor wie
Luther oder Melanchthon »mit keinem Wort« erwihnt werden.'® »Dann
was ist die Kunst anders als eine Nachahmung der Natur?«, fragt Morhof
beispielsweise lapidar.”” An die Stelle topischer Verhiltnisbestimmungen
der beiden Wissenschaften tritt das sikulare Projekt der vergleichenden
Literaturgeschichte.

Mit dieser eindeutigen Priorisierung der Poesie gegeniiber der Theologie
ist die Problemstelle gleichwohl nicht endgiiltig entschieden. Die Festle-
gung des poetologischen Diskurses auf ein Sikularisierungsnarrativ, das
dem Aufklirungsdiskurs bis hin zu einer vom Sakralen »erlosten« Autono-
miedsthetik des 18. Jahrhunderts gleichsam vorbaute, wire eine einseitige
Vereinfachung. Stattdessen hilt sich der Widerstreit weithin dynamisch.
Noch Novalis wird die Profanierung in seiner Schrift Die Christenheit oder
Europa (1799) kritisch beurteilen, wenn er die Ausdifferenzierung von Kunst
und Wissenschaft durch die Religion in einem neuplatonischen Konzept
riickgingig zu machen und zu neuer Spiritualitit zusammenzufithren
versucht.!®

Der private Raum als Schauraum, das Sakrale als Effekt:
Ambiguititen in Horace Walpoles Strawberry Hill

1748 kaufte der 4. Earl of Orford, Horace Walpole (1717-1797), eine kleine Villa
nahe der Ortschaft Twickenham, die heute ein Stadtteil von London ist, da-
mals aber etwa drei Wegstunden siidwestlich der Stadt an der Themse lag.
Walpole kiindigte an, dort jenes »little Gothic castle« zu bauen,” das zum
berithmten Sommersitz Strawberry Hill werden sollte. Auf die Zeit des Aus-
baus zuriickblickend, hielt Walpole in einer handschriftlichen Notiz folgen-
de kleine Anekdote fest: »The year before the gallery was built, a stranger

16 Kemper 1995, S. 89.

17 Morhof 1682, S. 574.

18 Kemper 1995, S. 91.

19 To Horace Mann, 10 January 1750 OS, in: Walpole 1975, S. 111. Walpole verband seine Ankiindigung
mit dem Auftrag an Horace Mann im »any fragments of old painted glass, arms or anything«
zukommen zu lassen.
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passed and asked an old farmer belonging to Mr Walpole, if Strawberry Hill
was not an old house! He replied, >yes, but my master designs to build one
much older next year!«?*° Dieser spielerische Umgang mit dem Alten darf
wohl als ein wesentliches Kennzeichen des sogenannten Gothic Revival des
spaten 18. Jahrhunderts angesehen werden. Er nimmt dabei nicht die Form
einer verehrenden Wiederholung, sondern eher die eines spielerischen ar-
chitektonischen und dekorativen Zitats an. Die iippige Ausstattung mit Ge-
mailden, Porzellan, Statuetten und vielem mehr, die Walpole fiir sein »little
Gothic castle«vorsah, wirkt denn auch wie ein Zitat der Wunderkammern an
den Fiirstenhofen der Renaissance und des Barock. Doch wihrend diese die
Welt als Sammlung und mit dem sammelnden Zugriff auf die Welt auch den
herrschaftlichen Anspruch ihrer Besitzer:innen markierten,? betont Walpo-
le, dass Strawberry Hill gebaut worden sei »to please my own taste, and in
some degree to realize my own visions«.?

Man sollte sich von dieser idiosynkratischen Attitiide jedoch nicht in die
Irre fithren lassen. Zwar mochte eine herrschaftslegitimatorische Funktion,
wie sie die Wunderkammern hatten, Walpoles Sommersitz weitgehend
abgehen, die reprisentative Funktion jedoch zweifellos nicht. Und da je-
de Sammlung, die reprisentativen Zwecken dient, gezeigt werden muss,
entstand um Walpoles Landsitz eine eigentiimliche Ambiguitit zwischen
Offentlichkeit und Privatheit. Strawberry Hill wurde wohl von bis zu ein-
hundert Einzelpersonen und Gruppen im Jahr besucht — ab 1774 wurden
dafiir sogar Eintrittskarten gedruckt —,2* was seinen Besitzer immer wieder
zu Stofdseufzern der Verzweiflung Anlass gab: Er habe wegen der vielen
Gaste im Haus den Sommer nicht geniefden kénnen, klagt Walpole in seinen
Briefen,? und sei umgeben von »vulgar people«, die seine Schitze betatsch-
ten und beschidigten.? Man darf vermuten, dass die Giste vom Hausherrn
selbst durch die Rdumlichkeiten gefithrt und die Objekte — weit entfernt da-
von, fiir sich selbst »sprechen« zu sollen — dabei in Erzihlungen eingebettet

20 Wiedergegeben bei Reeve 2014, S. 188.

21 Vgl. etwa Sablotny 2022..

22 Walpole 1784, S. iv.

23 Vgl. Clarke 2010, S. 365; ders. 2020, S. 125.

24 To Mann, Wednesday 30 July 1783, in: Walpole 1971, S. 421424, hier 423: »I am tormented all day
and every day by people that come to see my house, and have no enjoyment of it in summer.«

25 To Mary Berry, Tuesday 14 June 1791, in: Walpole 1970b, S. 289-293, hier 293: »Two companies had
been to see my house last week, and one of the parties, as vulgar people always see with the ends
of their fingers, had broken off the end of my invaluable eagle’s bill, and to conceal their mischief,
had pocketed the piece.«



316 GABRIELE GENGE, PATRICIA PLUMMER UND JORG WESCHE

wurden.?® Und in der Tat stellte ein Rezensent der Briefedition Walpoles
1833 nicht ohne spottischen Unterton fest: »In his villa, every apartment is a
museum, every piece of furniture is a curiosity; there is something strange
in the form of the shovel; there is a long story belonging to the bell-rope.«*’
Der Wohnsitz als Anlass zur Anekdote.

Walpoles Ambivalenz gegeniiber der Offnung seines Sommersitzes
fir die neugierige »Offentlichkeit«, die freilich stets eine stindisch einge-
schrinkte war, schligt sich auch in der Description seines Hauses nieder,
einer 1774 erstmals entstandenen Auflistung der in Strawberry Hill auf-
bewahrten Schitze. Das Vorwort des Textes erdffnet Walpole mit der
Uberlegung, ob es nicht den Anschein der Arroganz haben kénne, wenn
ein »private Man« eine gedruckte Beschreibung seines Besitzes heraus-
bringe - eine Reflexion, die unweigerlich misstrauisch macht gegeniiber
der unmittelbar folgenden Aussage, das Inventar sei nicht fiir den Buch-
markt bestimmt.?® Doch tatsichlich scheint Walpole mit den gedruckten
Exemplaren keineswegs freigiebig gewesen zu sein und erteilte mehreren
Interessierten, die ihn darum angingen, eine Absage. Und doch hat Walpole
1774 nach eigener Aussage 100 Exemplare der tiber 90-seitigen Description
drucken lassen und den Text bis 1791 mehrmals um Zusitze erginzt.?’ Die
hohe Auflage dieser schriftlichen Bestandsaufnahme verdeutlicht die Ambi-
guitit zwischen privatem und offentlichem Raum: Wie das Haus selbst eine
offentliche Wunderkammer und eine private Sommerfrische zugleich ist,
ist auch seine Description ein bilanzierendes Inventar und eine die Schau-
lust weckende Einladung gleichermaflen. Die niichterne, sich iber viele
Seiten erstreckende Auflistung jedes Portraits, jeder Tasse und jedes Ker-
zenleuchters steht keineswegs im Widerspruch zur heranbittenden Geste,
im Gegenteil: Die Liste gibt der Fiille eine Form »und es bleibt der Fantasie
der Besucher iiberlassen, sich den Rest vorzustellen.«*°

Neben diese Ambiguitit von Privatheit und Offentlichkeit tritt aber auch
die zwischen Sakralitit und Profanitit. Nicht nur an Strawberry Hill lasst
sie sich beobachten, sondern sie findet sich unter anderem auch in Fonthill,

26 Vgl. mit Bezug auf die miindliche Einbettung des Zeigens von Wunderkammern Laube 2022,
bes. S. 140-143 sowie Mclsaac 2022.

27 Hier zitiert nach Clarke 2020, S. 126.

28 Walpole 1784, S. 1.

29 Zur Uberlieferungsgeschichte ausfithrlich Clarke 2010.

30 Laube 2022, S. 129, hier im Anschluss an Uberlegungen Umberto Ecos. Zu Ecos Umgang mit der
Liste vgl. Contzen 2021.
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das William Beckford anlisslich seines 21. Geburtstages 1781 spektakular
umgestalten lief.>! »The hum and buzz of such a multitude, schreibt Beck-
ford, »in groves but a few hours ago so solitary struck me beyond expression.
I could not believe myself at Fonthill. I rubbed my eyes. I thought the whole
a dream. And now that the splendid vision vanished, the woods still, the
lawns deserted, I can hardly persuade myself they were ever otherways.«*>
Die Umgestaltung umfasste auch eine 640 mal 400 Fufd messende Piazza,
von der Beckford schreibt, die meisten Reisenden »were reminded of the
area of St. Peter’s«,** wie auch einen klassizistischen Tempel auf einer nahen
Anhohe, vor dem sich eine Menschenmenge versammelt hatte, die im Licht
der Fackeln »devilish by contrast« ausgesehen habe.** Dieses spielerische
Einspannen des Sakralen fiir die Profanitit der Selbstdarstellung wird in
den 1790er Jahren durch den Bau von Fonthill Abbey ins Monumentale
gesteigert. Fiir die Innenausstattung seiner kiinstlichen Abtei mit ihren
neugotischen Buntglasfenstern, Heiligenfiguren und ihrem iiberdimen-
sionierten 90 Meter hohen Turm ordert Beckford eigens Altarkerzen und
andere geweihte Gegenstinde aus Portugal.* In der Verwandlung Fonthills
zu Fonthill Abbey wird das Sakrale zur Inszenierung, zur Sensation.*®
Ahnlich wie Beckford beschreibt auch Walpole seine architektonische
Schopfung als eine Mixtur unterschiedlichster Stile und Epochen sowie
mit einem Verweis auf die Zentralkirche des katholischen Christentums:
Strawberry Hill sei, so lasse sich in den Worten Alexander Popes sagen, »a
Gothic Vatican of Greece and Rome«*” und er, Walpole, selbst sei »Abbot
of Strawberry«.?® Bereits 1772, also zwei Jahre bevor er das Inventar seines
Besitzes drucken lief3, verfasste Walpole eine Art schriftlichen Rundgang
durch das Haus.*® An dessen vermeintlichem Ende steht eine (nicht kon-
sekrierte) »Chapel«, keineswegs der grofite und imposanteste Raum des
Hauses, wodurch sie aber, so Walpole, »the true air of a place of Devotion«
erhalte. Doch der zunichst als Ort der Andacht betretene Raum erweist sich

31 Vgl. zu William Beckford auch das Kapitel Das Eindeutige hinter dem Ambigen.

32 Melville 1910, S. 122

33 Ebd.

34 Ebd.

35 Ebd, S. 214; vgl. Storrer 1910 [1812].

36 Vgl. auch die temporire Verwandlung der Innenausstattung Fonthills in eine orientalische Welt
an Weihnachten 1781.

37 Walpole 1784, S. iii, Anm.

38 To Montagu, Monday 18 June 1764, in: Walpole 1970a, S. 126127, hier 127.

39 Publiziert in und hier zitiert nach Reeve 2014, S. 197 f.
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durch die in ihm versammelten Kuriosititen letztlich doch als Fortsetzung
und »completion of the collection«. Der vermeintliche Andachtsort fithrt
die Besucher:innen nicht hinaus aus der Reprisentationslogik des Anwe-
sens, sondern bildet im Gegenteil deren Vollendung — die dann ihrerseits
itberboten wird:

The sobriety of the chapel and the idea of having seen all the house, make the opening
of the great bedchamber the more surprising, from its not being expected and from the
striking contrast of the awe impressed by the chapel and the gush of light, gaudiness and
grandeur of the bedchamber in the midst of which stands the Tapestry bed glowing with
natural flowers in wreaths on a white ground.*°

Die Andacht und ihr Raum haben einen Bezug auf das Sakrale lediglich als
Zitat und dienen viel eher der Fortsetzung und Steigerung eines komplexen
und feinsinnigen Spiels der Kontraste und Nuancen, der Perspektive, des
Lichts, der Dunkelheit und der Farbgebung. Walpole entnimmt die sakralen
Elemente der Sphire des Religiosen und fiigt sie dem Werkzeugkasten des
isthetischen Effekts hinzu. Doch diese Wandlung hat nichts Bilderstiir-
merisches. Die Ablehnung des Bildes im anglikanisch-protestantischen
Kontext" hatte ihre theologische Begriindung in der Befiirchtung, das In-
teresse fiir das Bild konne vom Interesse fiir das Gottliche ablenken. Doch
Walpole und seinem Zirkel war es mit der Leidenschaft fiir die gotische
Formensprache gerade um dieses Interesse fiir das Bild, das Ornament,
die sinnliche Darstellung zu tun.** Von seiner kultischen Funktion ge-
trennt, bleibt dem Sakralen nur der dsthetische Effekt. Walpoles Ziel mag
es gewesen sein, einen Karnevalsort zu schaffen, einen Raum, in dem, wie
Gregory Volk im Anschluss an Michail Bachtin formuliert, »die normalen
Regeln, Werte, Hierarchien und Denkweisen voriibergehend aufler Kraft
gesetzt sind zugunsten einer vollig neuen Freiheit, die gleichzeitig un-
beholfen und berauschend, verwirrend und erldésend sein kann.«* Doch
scheint der Einrichtung bei aller Verspieltheit das Spielerische abgegan-
gen zu sein, was sich offenbar Besucher:innen in der Empfindung einer
gewissen unheimlichen Leblosigkeit mitteilte. Madame Fanny Burney, die
1786 in Strawberry Hill gewesen war, blickte Jahre spiter in gedimpften

40 Reeve 2014, S. 198.

41Vgl. dazu etwa auch die Ablehnung Mary Wortley Montagus gegeniiber den Reliquien, die sie auf
ihrer Reise durch Kontinentaleuropa vorfindet: Kapitel Die Ambiguitit des Sakralen.

42, Vgl. Reeve 2020, S. 37.

43 Volk 2008, S. 152.
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Tonen auf ihren dortigen Aufenthalt zuriick: »Strawberry Hill itself, with
all its chequered and interesting varieties of detail, had a something in its
whole of monotony, that cast, insensibly, over its visitors, an indefinable
species of secret constraint; and made cheerfulness rather the effect of
effort than the spring of pleasure.«** In Aussagen wie dieser trifft man die
Tourist:innen wieder, die Agamben zufolge »ratlos durch eine vom Museum
verfremdete Welt reisen«,® eine musealisierte Welt, die dem Gebrauch
entzogen ist. Sie betrachten Walpoles Schopfung, manchmal betasten sie
sie sogar — sehr zum Kummer des Hausherrn. Doch sie fithlen offenbar mit
Unbehagen, dass die Dinge, Rdume und Ansichten in Strawberry Hill nach
ihrem Ausstellungswert, nicht nach ihrem Kultwert und erst recht nicht
nach ihrem Gebrauchswert ausgewihlt und platziert wurden.* Wenn nach
Agamben die Profanierung des Sakralen in der Riickerstattung der Dinge in
den Bereich menschlichen Gebrauchs besteht, dann war Walpole mit seiner
Villa weit von dieser Riickerstattung entfernt, wie seine Klagen iiber den
stindigen Besuch zeigen, der ihn daran hindere, den Sommer in Strawberry
Hill zu geniefRen. Legt man Agambens Unterscheidung zwischen Sikulari-
sierung und Profanierung an, so hat zwar sehr wohl eine Sikularisierung
all der gotischen und barocken Architektur und Ornamentik stattgefunden,
die als Vorbild fiir die Stiicke in Walpoles Landsitz dienten. Doch die Macht
des Kultischen lief3 sich offenbar nicht so leicht brechen. Die Profanierung —
so sie denn iiberhaupt angestrebt war — gelang vermutlich erst dem Straw-
berry Hill Trust, der 2002 die dankenswerte Aufgabe iibernommen hat, das
Anwesen zu erhalten und der Offentlichkeit zuginglich zu machen: Auf dem
Gebiudeplan fur Besucher:innen heifit es, man solle Strawberry Hill durch
den Little Parlour betreten und durch den Shop verlassen.

44 Zitiert nach Clarke 2010, S. 366, mit dem Hinweis in Anm. 23, dass es vergleichbare Auflerungen
auch zu Beckfords Fonthill gibt.

45 Agamben 2005, S. 82

46 Ebd., S. 88 iibernimmt Agamben den Begriff des Ausstellungswertes von Benjamin und schiebt
ihn zwischen Gebrauchs- und Tauschwert ein. Bei Benjamin aber bildet der Ausstellungswert das
polare Gegeniiber des Kultwertes. Vgl. Benjamin 1991, S. 482 ff.
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Die ambigen musealen Performanzen Ayse Erkmens

Spitestens seit einer vor allem in den USA der 1960er Jahren stattfindenden
konzeptuellen Wende liefern Kiinstler:innen insbesondere in ihren instal-
lativen Arbeiten explizite Auseinandersetzungen mit denjenigen Vorgaben,
die im Ausstellungszusammenhang die konstitutive Rolle der Betrachten-
den determinieren. Nachfolgend wird der museale Raum und sein Aufien im
Kontext ortsspezifischer Konzepte dekonstruiert und liefert zahlreiche An-
haltspunkte fiir ein bis dahin kaum reflektiertes riumliches und zeitliches
Dispositiv, das die Kunstwerke selbst in inter- und transmediale Kontexte
iiberfithrt: Die Bewegung im musealen Raum, dessen architektonische Kon-
stellation, Prozesse des Erscheinens und liminaler Wahrnehmung werden
ebenso reflektiert wie Ausschliisse und Fokussierungen, die Vorstellungen
von kultureller Alteritit reklamieren oder unterlaufen. Nicht ohne Grund ge-
schieht dies meist in Abweisung von Sakralisierungskonzepten, die den mu-
sealen Raum seit dem 19. Jahrhundert bestimmen, auch wenn der moderne
White Cube scheinbar das sikulare Museumsprinzip eingefiihrt hat.

Ein Grof3teil der konzeptuellen Arbeiten der tiirkischen Kiinstlerin Ayse
Erkmen gehért dem oben beschriebenen Rahmen der museumskritischen
Konzeptkunst an, doch steht ihre Kunst gleichermafen auch unter anderen
Voraussetzungen.*” So galten die beschriebenen Regelwerke musealer Per-
formanz nicht so umfassend, wie es eine als universal verstandene Moderne
glauben machen wollte. Und auch Agambens Sicht auf das Museum als ei-
nen geschlossenen Ort, an dem verlorengegangene »geistige[] Machte« auf-
bewahrt werden, lisst sich nicht ohne Weiteres unterschreiben:

Die Unmoglichkeit des Benutzens hat ihren topischen Ort im Museum. Die Museifizie-
rung der Welt ist heute eine vollendete Tatsache. Die geistigen Michte, die das Menschen-
leben definierten — die Kunst, die Religion, die Philosophie, die Idee der Natur, selbst die
Politik —, haben sich eine nach der anderen allmihlich ins Museum zuriickgezogen. Mu-
seum meint hier keinen physisch determinierten Ort oder Raum, sondern eine abgeson-
derte Dimension, in die verlegt wird, was einst als wahr und entscheidend empfunden
wurde, aber jetzt nicht mehr.*®

Vielmehr sind schon in der historischen, aber auch in der gegenwirtigen
Sicht auf die normativen Vorgaben dieser Institution Briiche und Ambigui-
titen zu reklamieren.

47 Genge 2011.
48 Agamben 2005, S. 81 f., vgl. Schwarte 2017, S. 10.
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Mit Blick auf die Geschichte der ersten Museumsgriindungen im Os-
manischen Reich haben Wendy Shaw und Buket Altinoba iiberzeugend
herausgestellt, dass sich insbesondere das heterogene Sikularisierungs-
konzept im osmanischen und ebenso in seinem tiirkischen Nachfolgestaat
bis heute wesentlich von westlichen Vorstellungen unterscheidet.* We-
der verfiigte der Staat iiber eine einheitliche historische Traditionslinie
nationaler Kultur, noch bezog man sich auf den Gedanken kiinstlerischen
Fortschritts, den das hegelianische Geschichtsmodell fiir die westlichen Mu-
seen vorsah. Vielmehr etablierten sich heterogene Sammlungskonzepte mit
multiplen Zeitlichkeitsentwiirfen. So entstand zunichst eine Waffen- und
Antiken-Sammlung, die dem breiten geografischen Raum der ehemaligen
Territorien entsprechend geordnet war und den Anspruch auf eine eigene
nicht-westliche Antikentradition verkérperte. Sie ging dann im Archiolo-
gischen Museum auf. Die Sammlung der sogenannten Islamischen Kunst
kristallisierte sich erst nach und nach als Medium nationaler Einheitsbil-
dung im Rahmen der Tanzimat-Reformen heraus,’® die Exponate wurden
hier nach westlichem Vorbild unter scheinbar sikularen dsthetischen und
materialorientierten Kriterien ausgestellt, die den urspriinglichen ritua-
lisierten Zusammenhang ausblendeten. Heute befindet sich das Museum
fir tirkische und islamische Kunst im ehemaligen Palast des tirkischen
Grofwesirs Ibrahim Pascha.”

Die Einschitzung jener spezifischen historischen Konstellation der Mu-
seumsgriindungen verdankt sich jedoch nicht allein museumstheoretischen
Texten. Anschaulich werden die musealen Rahmungen und Dispositive vor
allem auch in den Bildern des osmanischen Museumsgriinders, Kiinstlers
und Archiologen Osman Hamdi (1842-1910), die bezugsreich die modernen
Akte und Mafinahmen musealer Performanz vorfithren. Exemplarisch sei
Hamdis hochst umstrittenes und leider verschollenes Werk La Génése (Mih-
rab) (1901) angefiihrt,*? in dem sich offenkundig nicht nur ein sikulares mu-
seales Erziehungsinteresse, sondern auch Akte der Profanierung motivisch
erkennen lassen: Eine auf einem Koranlesepult und zugleich vor einer Mih-
rab-Nische thronende weibliche allegorische Figur in zeitgendssischer Klei-

49 Shaw 2000; Altinoba 2011.

50 Zu den Tanzimat-Reformen vgl. auch das Kapitel Crypto-Religion and State Power.

51 Eldem 2016. Zu Ibrahim Pascha und als Figur der Ambiguitit vgl. auch das Kapitel Der Konvertit
als Anfiihrer.

52 Die Titelgebung ist ebenso umstritten wie die Rezeptionsgeschichte des Werkes, vgl. Ersoy 2010;
Eldem 2012; Shaw 2000, S. 61 f.
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dung erhebt sich tiber einer sorgfiltig auf dem Boden ausgebreiteten Grup-
pierung islamischer Ritualobjekte (Koranausgaben, Duftkerze etc.). Fast al-
le Gegenstinde gehéren zu den Sammlungskonvoluten der sogenannten Is-
lamischen Abteilung des Osmanischen Reichsmuseums, dem heutigen Ar-
chiologischen Museum, das der Kiinstler selbst ab 1891 leitete. Radikale For-
men der Profanierung werden dort erkennbar, wo sich westliche Lesarten
islamischer Kunst mit dem entfunktionalisierten Charakter einer museali-
sierten Gebrauchskultur iiberlagern.

Ahnliche Verweise auf eine ambige museale Praxis werden nachweis-
bar in den zahlreichen anachronistischen Selbstinszenierungen Osman
Hamdis in sakralen Interieurs, in denen museale Objekte in historischen
Handlungskontexten verlebendigt erscheinen. Hier gilt das Interesse nicht
nur der tiberzeugenden Einbindung musealer Exponate in eine ritualisierte
Narration, sondern ebenso einer anachronistischen Gegenwartsbezogen-
heit, die durch die fiktionale Anwesenheit des Kiinstlers im Bild garantiert
wurde. Ahnlich hatte Osman Hamdi sich selbst in osmanischer Kostiimie-
rung auf der Weltausstellung in Wien 1873 inszeniert und im gleichen Jahr
die Publikation Les costumes populaires de la Turquie en 1873 lanciert, die eine
fotografische Sammlung osmanischer Kostiime und Trachten enthielt.*

Die Reklamierung spezifischer ambiger Museumskonzepte nicht nur in
der gegenwirtigen Tiirkei, sondern ebenso in den westlichen Museen und
damit ein Ankniipfen an Osman Hamdis plurale Ansitze, liegt im Fokus der
tiirkischen Kiinstlerin Ayse Erkmen. Aufgewachsen im Kontext der Sikula-
risierungspolitik des tiirkischen Kemalismus,” beschiftigt sie sich in ihren
museumskritischen Arbeiten gleichermafien mit der osmanisch-tiirkischen
Museumsgeschichte (Nachahmende Linien 1985, Fremder 1993), aber auch den
Sakularisierungsversprechen westlicher Moderne (Portiport 1996).

Vor allem anlisslich der zweiten Istanbuler Biennale von 1989°¢ zeigt sich
ihr besonderes Interesse an der Arbeit mit musealen Dispositiven, die sich in
Formen riumlicher Sakralisierung und ambiger Wahrnehmungsschwellen
manifestieren. Im Kontext der von Beral Madra kuratierten Vorgabe, zeit-
genossische Kunst in traditionellen Riumen zu zeigen, lieferte ihr Beitrag

53 Das Aufeinandertreffen dieser ambigen musealen Konstellationen liefert ebenso den Ausgangs-
punkt fiir die aktuelle Diskussion islamischer Museumskonzepte; vgl. Ongéren 2018.

54 Dogramaci 2019.

55 Zur Genese sakraler Raumvorstellungen im Kemalismus vgl. Rosati 2015, S. 201 f.

56 Graf 2013, S. 165 f.
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eine ortsspezifische Installation im Auflenraum der ab 1846 als Museum
genutzten Kirche Hagia Irene. Die byzantinische Kirche wurde im 6. Jahr-
hundert errichtet und danach mehrfach umgebaut, sie befindet sich heute
auf dem Gelinde des Topkapi-Palastes. Mit Ceremony to the Past (Abb. 1) ent-
warf Erkmen eine mehrteilige ortsspezifische Arbeit an der Apsiswand ihrer
Ostfassade, die ein historisches Ereignis aufgreift. Auf unterschiedlichen
Standfliachen erheben sich sechs mit Textausziigen gravierte Messingtafeln,
die Teile des mittelalterlichen Reiseberichtes Liutprands von Cremona (gest.
um 972) wiedergeben.”’

Liutprand wurde im Jahr 949 als Gesandter des italienischen Konigs
Berengars II. im kaiserlichen Palast in Konstantinopel empfangen und
lieferte mit seinem Bericht Eindriicke von der Pracht des byzantinischen
Herrscherhauses. Im Begleitheft zur Ausstellung findet sich ein Textauszug.
Der Gesandtschaftsbericht ist in tiirkischer und englischer Ubersetzung so-
wie in Griechisch mit byzantinischer Kalligrafie — interessanterweise aber
nicht in der lateinischen Sprache, in der er verfasst wurde — wiedergege-
ben. Beschrieben wird ein Empfangsritual am byzantinischen Kaiserhof
mit der Schilderung eines grotesken und wundersamen Ereignisses, der
voriibergehenden Elevation des Kaisers Konstantins VII. vor den Augen des
italienischen Gesandten:

Here I was brought into the presence of the emperor,/ supported on the shoulders of two
eunuchs:/ the lions roared at my coming,/ and the birds twittered according to their kind:/
thrice I performed the act of adoration,/ prone at full length on the ground;/ than I raised
my head/ and lo!/ the emperor, whom I had just before seen seated/ almost on the level of
the ground,/ now appeared to my eyes/ dressed in different robes,/ almost level with the
ceiling of the palace.”®

57 Zu Liutprand von Cremona als »Erzihler«und seiner unvollendet gebliebenen Schrift Antapodosis,
vgl. u.a. Koder 2018.

58 Begleitheft 1989, o. Pag; vgl. Schaschke 2008, S.135 f. In der deutschen Ubersetzung lautet die
Stelle: »In diesem Saale also wurde ich, gestiitzt auf die Schultern von zwei Verschnittenen, vor
das Antlitz des Kaisers gefithrt. Bei meinem Eintritt erhoben die Léwen ihr Gebrill und die
Vogel zwitscherten jeder nach ihrem Aussehen; mich aber ergriff weder Furcht noch Staunen,
da ich mich nach alledem bei Leuten, die damit wohl bekannt waren, genau erkundigt hatte.
Nach dreimaliger tiefer Verbeugung vor dem Kaiser hob ich den Kopf und erblickte ihn, den ich
zuerst auf einer kleinen Erhéhung sitzen sah, fast bis zur Decke der Halle emporgehoben und
mit anderen Kleidern angetan. Wie dieses zuging, kann ich mir nicht denken, es sei denn, dafy
er emporgewunden wurde, wie die Biume der Kelterpressen [also durch eine an einem Hebel
angebrachte Schraube] gehoben werden.« (Liudprands Buch der Vergeltung V1,5, S. 489.) Be-
merkenswert sind hier Erkmens Omissionen: Sie lisst Liutprands selbstbewusste Behauptung
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Abb. 1: Ayse Erkmen, Gegmise Téren / Ceremony to the Past, 1989, In-
stallation: Messing, Siebdruck, Blech um Steinreste, Abmessungen
unbekannt, 2. Internationale Istanbul Bienniale, kuratiert von
Beral Madra/Aya irini u.a., Istanbul, 25.09.-31.10.1989

Foto: Ayse Erkmen © Mit freundlicher Genehmigung der Kiinstlerin und
der Galerie Barbara Weiss, Berlin

Die hier beschrieben Adoration und nachfolgend schwebende Auffahrt des
Kaisers samt Thron wird als ambige Erfahrung beschrieben, einem sakralen

fort, er habe zuvor Erkundigungen eingeholt und deswegen weder Furcht noch Staunen empfun-
den; ferner unterschlagt sie Liutprands rationalistische Erklarung fiir die Erhebung des Kaisers.
Beide Auslassungen betonen das sakrale Staunen, um das es Erkmen hier geht.
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Wunder gleich und dennoch Tiuschungsmanover und artistisches Spekta-
kel.”

Mit einem dhnlichen Wahrnehmungseindruck sahen sich auch die Be-
sucher:innen der Biennale konfrontiert, die hier zwar im Kontext der Bi-
ennale von 1989, zugleich aber vor einem bereits im Jahr 949 dort befindli-
chen Sakralraum positioniert waren. Phinomene des Zeigens, die im mu-
sealen Display iiblich sind, korrelieren hier mit dsthetischen und affektiven
Erfahrungen von Herabstufung, Erhohung, Bewunderung und Distanzie-
rung, die auch bei Liutprand schon zum Einsatz kamen. Die Betrachter:in-
nen konnten vertieft stehend die gestuft angeordneten Texttafeln nur von
unten wahrnehmen, zu ihren Fiifen lagerten Bruchstiicke des ehemaligen
Kaiserpalastes, die wie kostbare Reliquien mit goldfarbenem Messing um-
hiillt waren. Die Raumkonstellation verwies zugleich auch auf das Innere
der Hagia Irene: Hier befindet sich eine architektonische Sonderform der
Apsis, in der der hohere Klerus auf gestuften Sitzen — und damit in riumli-
cher Hierarchisierung — positioniert ist: Die sublime Erhéhung der Schrift-
tafeln im Auflenraum verweist auf eine dhnliche Inszenierung, wie sie die
Priester im Inneren des Sakralraums erfasste. Der Akt des Aufblickens wird
im Kontext der kiinstlerischen Installation zur Vergegenwirtigung einer sa-
kralen Raumerfahrung, die als Wiederholung von Liutprands Wundervisi-
on verstanden werden kénnte. Ahnlich wie in Liutprands Bericht wird die
aufwindige Pracht der Artefakte gleichermafen aber auch als spielerisches
und karnevaleskes Spektakel®® der Anbetung wahrnehmbar, das mit der pro-
fanen Ausstellungsgegenwart der Biennale in Istanbul, aber auch mit den
Touristenstromen des musealisierten Topkapi-Palastes kollidiert.

Mit Sculptures in the Air (Abb. 2), einer Arbeit im Kontext der Ausstellung
Skulptur Projekte Miinster von 1997 kam Erkmen nochmals auf jenes ambige
Profanierungskonzept zuriick. In einer aufsehenerregenden Aktion, die die
Kiinstlerin selbst als Form der »Vermittlung« beschreibt,® lie sie durch ei-
nen Helikopter Renaissance-Skulpturen aus dem Westfilischen Landesmu-
seum in den Luftraum oberhalb der Kathedrale transportieren und schlief3-
lich auf dem Dach des Museums platzieren. Ihr Anliegen war es, auf diese

59 Vgl. Koder 2018, S. 128.

60 Vgl. Volk 2008, S. 151 f.

61 »Diese Arbeit handelt von Vermittlung, vom Ausstellen und vom sich in der Luft befinden.«
(Erkmen 1997, S. 149.)
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Weise nicht nur den realen kirchlichen Einflussbereich®? im Luftraum sicht-
bar zu machen und zu iiberschreiten, sondern wohl ebenso den sakralen Akt
einer Reliquientranslation in Form eines kiinstlerischen Displacements zu
profanieren.®

Abb. 2: Ayse Erkmen, Sculptures on air, 1997, Intervention: 13 Stein-
skulpturen, Hubschrauber, Sicherheitsgurte, Steinskulpturen,
Hubschrauber, Sicherheitsgurte, Metallspanner, Karabinerhaken,
Stahlplatten und -stibe, Paletten, Skulptur Projekte Miinster
Foto: Roman Mensing. © Mit freundlicher Genehmigung der Kiinstlerin
und der Galerie Barbara Weiss, Berlin

62 Die Kiinstlerin hatte bereits drei weitere Projektentwiirfe eingereicht, die vom Domkapitel abge-
lehnt worden waren; vgl. ebd., S. 144-148.
63 Nakas 2017.
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Die in Erkmens Projekten enthaltenen Auseinandersetzungen mit mu-
sealer Erinnerungskultur und ihren politischen Vorgaben wurden jiingst mit
Blick auf die tiirkischen Ausstellungstraditionen erneut virulent: Der aktuell
abgeschlossene Prozess der Riickverwandlung der Hagia Sophia vom kema-
listischen Museumsraum in eine Moschee® zeigt bis heute die Labilitit und
Virulenz sikular-sakraler Museumskultur.

Schluss

Poetiken, Landsitze, konzeptkiinstlerische Arbeiten — die in diesem Kapi-
tel versammelten Fille stellen unterschiedliche Formen einer »De-Platzie-
rung« des Sakralen dar. Stets tritt dabei nicht einfach ein profaner Kontext
an die Stelle des vormaligen sakralen, sondern es ergeben sich Uberlagerun-
gen, die die jeweiligen Diskurse, Riume und musealen Deutungen in eine
Ambiguitit zwischen Sakralitit und Profanitit treiben. In seiner Dichtungs-
theorie von 1624 erwigt Martin Opitz sakrale und profane Deutungen der
Poesie, operiert dabei mit Anklingen an sikulare Wissenschaftlichkeit und
fithrt in ambigen Formulierungen eine theologische Deutung antiker My-
then ins Feld. Wihrend dann Birken an einer religiésen Vereindeutigung der
Dichtkunst arbeitet, werden mit Morhof erste Anstrengungen zu einer siku-
laren dsthetischen, das heifst komparativen Sicht auf die Dichtkunst unter-
nommen. Doch bleiben alle vorgebrachten Uberlegungen stets labil und tref-
fen letztlich bei Novalis auf neue Impulse zu einer, wenn auch nicht christ-
lichen, so doch sakral-spirituellen Aufladung der Poesie. Am Beispiel von
Strawberry Hill wird deutlich, wie sich einerseits der adelige Landsitz mit
einer quasi-offentlichen Zuginglichkeit iberlagerte und der so entstandene
Raum andererseits Elemente sakralen Bauens und kirchlicher Ornamentik
nutzte, um eine Bithne fiir das kuratierte Spiel dsthetischer Erlebnisse zu
schaffen. Die Ambiguitit, die dadurch entstand, dass die sakralen Gegen-
stinde und Architekturzitate nicht dem menschlichen Gebrauch zuriickge-
geben, sondern als Zitate des Sakralen lediglich in einen sikularen Kontext
verpflanzt wurden, scheint sich Besucher:innen in einer »Uncanniness« mit-
geteilt zu haben. Auch wenn das Sakrale lediglich als Effekt eingesetzt wur-

64 Gruber/Chatterjee 2020.
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de, behielt es seine Wirkung als eine den Gebrauch des Raumes hemmen-
den Kraft. Ayse Erkmens Auseinandersetzung mit der scheinbar sikularen
westlichen Museumskultur schlief3lich verschafft dlteren osmanischen Mu-
sealisierungen Sichtbarkeit, indem sie das Fortwirken sakraler Beziige in ih-
ren Installationen aufgreift und gleichermafien in modernen musealen Dis-
plays dekonstruiert. Indem sie die Profanierung sichtbar machen, verwei-
sen Erkmens Arbeiten auf »Reste« der Sakralitit in den musealisierten Ge-
genstinden, sodass der Museumsraum als sikularer Kultraum entzifferbar
wird. So verbleiben viele der hier vorgebrachten Deutungen im Unbestimm-
ten. Sie entgehen auf diese Weise moglicher Disziplinierung, sichern das
Fortwirken des Sakralen im Rahmen sikularer Normative oder dekonstruie-
ren diese selbst in spielerischen oder karnevalesken Akten der Profanierung.
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