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Entzauberung oder Verzauberung?
Eine Hinfuhrung

Thomas Laubach / Christina Potschka

Religion verschwindet im Nebel des Pluralen, verdunstet in der Hitze des
Sikularen. So lautet eine gingige These, die an die moderne >Meisterer-
zihlung«von der Entzauberung der Welt und vom Untergang des Religio-
sen ankntipft. Eine Erzidhlung, die vor allem auf Max Webers Vortrag tiber
Wissenschaft als Beruf' zurtickgeht. Der vermeintliche Riickgang der Bin-
dung an die traditionellen Volkskirchen, der herrschende naturwissen-
schaftliche-technische Zugriff auf die Welt, das Zuriickdringen des Magi-
schen, Religiésen oder Sakralen in Nischen gesellschaftlicher Ubereinkuntft,
all das und noch viele weitere Entwicklungen scheinen diese These zu be-
stitigen.

Doch dem postulierten Megatrend vom Verschwinden der Religion
steht ihre Riickkehr in vielen Bereichen gesellschaftlichen Lebens entgegen.
Spitestens seit nine-eleven, den Terroranschligen am 11. September 2001,
wird allenthalben tiber eine Riickkehr der Religion diskutiert — falls sie je-
mals fortgegangen war. Doch diese vermeintliche Riickkehr gestaltet sich
durchaus problematisch. Sie geht auch mit Fundamentalismen, Krieg
und Gewalt einher. Mehr noch: Religion wird — wieder — verzweckt: sei es
bei der Instrumentalisierung religiéser Symbole fiir politische Interessen,
sei es fiir die Begriindung von Terror und Krieg oder auch zur Legitimie-
rung von Ausgrenzung und Diskriminierung. Zugleich aber steht sie auch
fiir den Widerstand gegen eine scheinbar durch und durch sikularisierte

! Weber, 1982 [1919], 582-613.
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Welt, die ihre eigenen Sakralisierungen schafft: Des Konsums und der
Waren, des Wachstums und der Macht.

Deutlich wird, dass Religion trotz der Rede von ihrer Entzauberung ei-
nen produktiven >Glutkern« besitzt. Zu denken ist dabei an die Dimension
der Transzendenz, die Genese und Durchsetzung von Werten, die Bedeu-
tung religioser Symbolsysteme in scheinbar sikularisierten Gesellschaften
oder auch Vorstellungen der Heiligkeit von Menschen, Gottern, Lebewesen
und Dingen.

Vor diesem Hintergrund und ausgehend von Max Webers Theorie der
Entzauberung fragten das Institut fiir Katholische Theologie und die Ka-
tholische Erwachsenenbildung im Rahmen des »Theologischen Forums«
im Wintersemester 2018/2019 in unterschiedlich akzentuierten Vortrigen
nach religiosen Symbolsystemen in Geschichte und Gegenwart, nach der
Bedeutung der Topoi »Entzauberung«, »Sikularisierung« und »Sakrali-
sierung« quer durch verschiedenste Wissenschaftszweige hindurch. Der
vorliegende Band dokumentiert diese Vortrige.

Im grundlegenden Beitrag Max Weber und die Entzauberung der Welt.
Gotter und Dimonen oder die Herausforderung einer Entzauberung der Welt
fuir die Religionen entschliisselt Reinhard Zintl den »Entzauberungsbegrift«
nach Max Weber. Er bezieht sich in seinem Beitrag vor allem auf Webers
Vortrag Wissenschaft als Berufvon 1919, der in der gegenwirtigen Debatte
als Ausgangspunkt fiir die Rede von der »Entzauberung der Welt« gilt.
Zintl arbeitet heraus, dass Max Weber den »Entzauberungsbegriff« in
zwei Dimensionen differenziert. Beide stellt der Autor in seinem Beitrag
ausfithrlich dar und hinterfragt sie systematisch.

Hans Joas geht auf kritische Distanz zu Webers »Entzauberungsbegriff«
und seiner gegenwdrtigen Rezeption. In seinem Beitrag Sakralisierung als
anthropologisches Phinomen verdeutlicht er, dass Sikularisierung und Ent-
zauberung nicht gleichbedeutend sind. Die Entzauberung der Welt, im
Sinne Webers, die einen Verlust der Religionen zur Folge hat, findet nach
Joas so nicht statt. Ganz im Gegenteil. Joas kann aus soziologisch-philoso-
phischer Perspektive zeigen, dass Sakralisierung beziehungsweise Ideal-
bildung immer zum Menschen gehort — auch jenseits expliziter Religion
bzw. Religiositit. In seinem Beitrag stellt er die daran anschlieRende Sa-
kralisierungstheorie vor und untermauert sie unter Einbezug verschiedener
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wissenschaftlicher Theorien. Dabei verdeutlicht Joas, dass sich die Macht
des Heiligen und damit einhergehende Sakralisierungsprozesse nicht auf
die blof8e anthropologische Universalitit der Religionen bezieht, sondern
vielmehr auf die anthropologische Universalitit von Erfahrungen. Joas
zeigt auf, dass Erfahrungen und das Streben nach einem besseren Selbst
(Idealbildung) zentrale Quellen der anthropologischen Lebenskraft sind.
Sakralisierung bezeichnet so, folgt man Joas, keinen einheitlichen welt-
historischen Prozess, sondern eine uniiberschaubare Vielfalt von Prozes-
sen, die sich immer wieder neu revitalisieren und sich auf die Machtbil-
dung in Form von Spannungsverhiltnissen zwischen Sakralitit und Macht,
Religion und Politik auswirken.

In einer historisch-religionswissenschaftlichen Auseinandersetzung
stellt Angelika Neuwirth in ihrem Beitrag »Verzauberungen« am Anfang
der Geschichte unserer Religionen. Der antike Tempel und seine spitantiken
Stellvertreter verschiedene Heiligkeitskonzepte vor. Anhand des Jerusalemer
Tempels mit al-masdjid al-aqsa, dem muslimischen Heiligtum auf dem
Tempelberg, eruiert sie die unterschiedlichen Bedeutungen des Felsen-
doms fiir die monotheistischen Religionen Judentum, Christentum und
Islam.

Die Studie Die Verzauberung der Steine. Das Mnemotop Jerusalem von
Klaus Bieberstein kniipft hier an. Bieberstein macht deutlich, dass die Er-
fahrung des Heiligen, eine Verzauberung der Welt, eben nicht primir als
individuelle Erfahrung des Ergriffenseins gedeutet werden darf, sondern
dass ihnen historisch geprigte und sozial vermittelte Erfahrungen voraus-
liegen. Dies manifestiert sich, so Bieberstein, in herausragender Weise in
Jerusalem. Hier lassen sich, das zeigt sein Beitrag, die steinernen Zeug-
nisse der Verzauberung der Welt in ihren unterschiedlichen jiidischen,
christlichen und muslimischen Perspektiven studieren.

Peter Steiner gewihrt mit seinem Aufsatz Verzauberung der Welt. Tod
und Leben von der Kunst verzaubert einen kunsthistorischen Einblick in
die »Verzauberungsdebatte«. Anhand ausgesuchter aktueller Publikationen
und mit zahlreichen Beispielen verdeutlicht er die Relevanz der »Verzau-
berung« fiir die Kunst. Jedes Kunstwerk transferiert nach Steiner Inhalte
in neue Formen, Farben und Formate, die es immer wieder neu zu iiber-
setzen und zu interpretieren gilt. Jedes neue Kunstobjekt fiigt so Facetten
hinzu oder verheimlicht andere, die im Ursprungsmaterial nicht enthalten
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sind. Diese doppelte Ubersetzungsleistung — durch Kiinstlerinnen und
Kiinstler wie deren Interpretinnen und Interpreten — fordert, so Steiner,
Mystifizierung, Transzendalisierung und den Aufbau magischer Vorstel-
lungen.

In einem theologisch-filmethischen Beitrag Von der Moral des Wunder-
baren. Sakralisierungsprozesse am Beispiel der Engel im Weihnachtsfilm ver-
deutlicht Thomas Laubach, dass die konkurrierenden Erzihlungen von
der Sikularisierung und der Wiederkehr der Religionen nicht nur Gegen-
stand von akademischen Diskursen sind, sondern auch im Film unbe-
streitbare Spuren hinterlassen haben. Religiose Motive und Symbole wer-
den, so Laubachs These, vor allem in der Kunst nahezu inflationir in
neue — oft scheinbar a-religiose — Kontexte gestellt. Anhand des Umgangs
mit Engelsfiguren in (Weihnachts)filmen legt er seine These dar. Dabei
zeigt er auf, dass Engel aus ihren urspriinglich christlichen Zusammen-
hingen vermehrt fiir sikulare Kontexte genutzt, dekontextualisiert und
mit neuen Bedeutungen aufgeladen werden.

Abschlieflend bietet Ernst Peter Fischer mit seinem naturwissenschaft-
lich fokussierten Beitrag Aufkldrung und Geheimnis eine weitere Perspektive
auf das Thema »Ent- bzw. Verzauberung der Welt«. Fischer vertritt die
These, dass Naturwissenschaften das Geheimnisvolle der Natur und der
Welt nicht auftheben. Ganz im Gegenteil. Fiir ihn vertiefen naturwissen-
schaftliche Erkenntnisse die Geheimnisse der Welt, da sie Einblicke in
komplexe natiirliche Prozesse erméglichen. So kann auch das naturwis-
senschaftliche Erkldrbare wie auch das bleibend Ambivalente verzaubern.
Anhand der Analyse verschiedener naturwissenschaftlicher Phinomene
wie der Schwerkraft und der Natur des Lichts belegt Fischer seine These
eindrucksvoll.

Danken mochten wir an dieser Stelle den Autorinnen und Autoren fiir
ihre Bereitschaft zur Mitarbeit an diesem Band. Dank gebiihrt auch allen,
die die Vortragsreihe »Theologisches Forum« finanziell geférdert haben:
insbesondere der Katholischen Erwachsenenbildung in der Stadt Bamberg,
der LIGA-Bank Bamberg sowie dem Universititsbund Bamberg.
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Wir danken ebenfalls den Lehrstuhlsekretirinnen Gertrud Bohnlein
und Angela Griiner fiir ihre Hilfe bei der Durchfithrung der Vortragsreihe,
sowie Alexandra Hummel und Alexander Schmitt fiir Korrekturen und
die Arbeit am Layout.

Thomas Laubach und Christina Potschka
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Max Weber und die Entzauberung der Welt

Gotter und Damonen oder die Herausforderung einer
Entzauberung der Welt fiir die Religionen

Reinhard Zintl

1. Einfiihrung

Dieser Beitrag dient dem Einstieg in das Bamberger Theologische Forum
im Wintersemester 2018/19, das sich Max Webers Begriff der »Entzaube-
rung« widmete. Er beschiftigt sich mafigeblich mit Max Webers Bemer-
kungen tiber den Erkenntnis-Fortschritt in der Moderne und seinen Fol-
gen.

Das Wort »Entzauberung« findet sich bei Weber eher selten; vor allem
spricht er davon in seinem Vortrag tiber Wissenschaft als Beruf!, der 1919
verSffentlicht wurde. Der Text war adressiert an die Studierenden seiner
Zeit: Er diente der Vorbereitung auf das Studium und sollte ihnen zeigen,
welche Rolle die Wissenschaft spielt. Zugleich war er geprigt vom nahen
Ende des Ersten Weltkriegs, der die Gesellschaft und mit ihr die Wissen-
schaft erschiittert hatte und dessen Ausgang und Folgen noch nicht klar
waren. Der Text enthielt bereits alles, was hier zu diskutieren sein wird.
Er steht daher in diesem Beitrag im Vordergrund, nicht die Diskussion
der umfangreichen Sekundirliteratur.

Das Thema »Entzauberung« beriihrt stark die Religionen und ihre
Theologien?, aber Weber hatte nicht nur sie im Sinn. Vielmehr dachte er
tiber die Grundfragen des gesamten Denkens nach, die Erkenntnis-Mog-

Weber 1982 [1919], 582-613.
2 Das hat Weber tief und breit betrachtet, in seiner Religions-Soziologie (vgl. Weber 1972
[1921], erster Halbband, zweiter Teil).
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lichkeiten der Menschen und ihren Umgang mit Weltanschauungen,
»Sinnfragen«. Wie stets war er dabei iiberaus sorgfiltig bei der Klirung
von Begriffen. Fiir die Wissenschaft ist das unerldsslich: Begriffe wie
Wahrheit, Kritik, Uberpriifbarkeit, Konsistenz und Widerspruch miissen
so klar und prizise wie moglich sein. Zugleich kommt es vor, dass Weber
in seinem Vortrag Bilder verwendet. Sie konnen die Argumente nicht er-
setzen, aber sie konnen leichter verstehbar machen, was gemeint ist. Und
sie sind — ein Anspruch an einen Vortrag — nicht so trocken wie die ei-
gentlichen wissenschaftlichen Begriffsinhalte. So ist in Webers Entzaube-
rungstext viel die Rede von Gott und Teufel, von Dimonen, dem Géttlichen
und dem Heiligen. Diese Bilder sind fiir ihn keine wissenschaftlich-theo-
retisch prizisen Begriffe, sondern vielmehr Metaphern. Und was die Lek-
tiire so schwierig macht, ist, dass sie durchaus unterschiedliche Bedeu-
tungs-Schattierungen enthalten, je nachdem, in welchem Kontext sie
stehen. Dasselbe gilt, so die Annahme in diesem Beitrag, auch fur die
Verwendung des Begriffs der »Entzauberung«. Zumindest zweierlei ist
damit gemeint:

Zum einen die Entzauberung der Welt durch wissenschaftlichen Er-
kenntnis-Fortschritt. Hierbei will man die Welt besser erkennen und sucht
fortwihrend die besseren Theorien. Das Verlassen der Magie als eine Er-
kenntnisform hat allgemeine Folgen fiir die Welt, aber auch spezifische
Folgen fiir die Religionen und ihre Theologien.

Zum anderen geht es Weber um die Entwicklung der Weltanschauun-
gen, um die menschlichen »Sinnfragen«. Er spiirt dem Umgang des Men-
schen mit seinem Leben nach, seinem kulturellen Habitus vor dem Hin-
tergrund eines sich entfaltenden universalen Rationalismus. Weber
bezeichnet diese Entwicklung auch als »Intellektualisierung«. Diese Art
der Entzauberung hat kaum mit Magieverlust zu tun. Es geht vielmehr
um die Verdnderung oder auch die Verarmung der Weltanschauungen
von Personen und Gruppen. Auch diese zweite Entzauberung hat spezifi-
sche Folgen fiir die Religionen und ihre Theologien. Im Folgenden werden
diese beiden Dimensionen getrennt betrachtet.
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2. Erkenntnis: Fortschritt und Entzauberung der Welt

2.1 Allgemein

Die Erkenntnis der Welt findet im Diesseits statt, in einem permanenten
Fortschritt. Weber beschreibt diesen Erkenntnis-Fortschritt in Wissenschaft
als Beruf als wesentliche Triebkraft der Wissenschaft — zugleich sieht er
den Fortschritt als eine Ursache der »Entzauberung der Welt.

Von Anfang an suchten die Menschen Erkenntnis iiber die Welt, sie
wollten bestindig hinzulernen. Immer stirker findet sich die Entwicklung
der Erkenntnis im Fortschritt der Wissenschaft: Es entstand mehr und
mehr Wissen tiber die Zusammenhinge der Dinge, es entstand tieferes
theoretisches Wissen sowie leistungsfihigere Praxis. Wichtig ist in der
Moderne: Das Nicht-Wissen von Zusammenhingen wird mehr und mehr
zu einem Noch-Nicht-Wissen. Man kann und will weiter und weiter he-
rausfinden, was noch unbekannt ist. Lernen, auch fiir die Zukunft, wird
zum Habitus. Letztlich geht es bei alledem um die Natur der Welt. Man
sucht bessere Theorien iiber ihr Funktionieren. Betroffen sind davon vor
allem die empirisch arbeitenden Naturwissenschaften, aber es geht durch-
aus auch um die Gesellschafts- und Geisteswissenschaften. Alle diese
Wissenschaften erforschen die Natur des Menschen — und damit ist nicht
nur ihre Physis gemeint, sondern man versucht auch sein Denken, Ver-
halten und das Zusammenleben zu verstehen und zu erkliren.

Dabei veridndern sich die Verhaltensweisen der Menschen mit zuneh-
mendem Wissen. Das praktische Wissen gewinnt durch leistungsfihigere
Theorien: Es wird immer leichter, die Folgen von Handlungen ab- bzw.
einzuschitzen. Je mehr man weifd und je besser man erkliren kann,
welche Zusammenhinge des Sichtbaren bestehen, desto unnétiger wird
die Beschworung unsichtbarer Michte. In der erklirbaren Welt werden
weniger Gotter gebraucht, weniger Opfer zu ihrer Besinftigung und auch
weniger Rituale, um die unsichtbaren Michte zu gewiinschten Handlun-
gen anzuregen. An die Stelle von Magiern und Zauberern sind Experten
getreten, die »technische Mittel und Berechnung«® kennen.

Anders als man vermuten kénnte, steht fiir Weber die Entzauberung
nicht in direktem Zusammenhang mit der Entstehung oder Zunahme

3 Weber 1982 [1919], 594 [536].
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von Rationalitit beim Menschen. Zweckrationalitit sah er mit oder ohne
Magie. Die Rationalitdt hat sich nicht veridndert, sondern sie bekam nur
andere Hintergriinde: Je weniger die Menschen tiber die Welt wussten,
umso mehr bemiihten sie sich, die Wissensliicken anders zu fiillen. Das
ging nur dadurch, dass man das Sichtbare als Zeichen aus der unzuging-
lichen Welt deutete, um bestméglich die erhofften Zwecke zu erreichen.
In dem Moment, da die Menschen mehr tiber die Zusammenhinge hinter
dem Sichtbaren wissen, ist weniger Magie vonnéten, um weiterhin best-
moglich die erhofften Zwecke zu erreichen. Es war und bleibt eine Zweck-
rationalitit.*

Wertfreiheit ist fiir die Wissenschaft bei Weber essentiell. Die Wissen-
schaft muss werturteilsfrei sein, wenn sie leistungsfihig sein soll. Es geht
der Wissenschaft allein um die Beschreibung und Erklirung/Prognose
der Welt. Die Wissenschaft soll »voraussetzungslos«® sein. Das ist viel,
aber es ist nicht alles: Schon die Griinde, warum Menschen etwas wissen
wollen, kommen nicht werturteilsfrei zustande. Erst recht sind die Folgen,
die aus dem Wissen erwachsen, nicht ohne Werturteile. Zugleich hat die
Wissenschaft eigene innere Werturteile, Meta-Urteile, zum Beispiel: Thre
Pflicht ist »die Wahrheit zu suchen«®. »Wissenswert« ist das, was wichtig
ist zu wissen’ — das hingt davon ab, um welche Disziplin es geht.® Max
Weber spricht einige Disziplinen besonders an, die méglicherweise mehr
versucht sind, zusitzliche Werturteile zu fillen als die Naturwissenschaf-
ten:

»Soziologie, Geschichte, Nationalokonomie und Staatslehre und jene Arten von
Kulturphilosophie, welche sich ihre Deutungen zu Aufgabe machen. Man sagt,
und ich unterschreibe das: Politik gehort nicht in den Horsaal.«®

Die Deutungen, von denen hier die Rede ist, sind Teil des Gegenstandes,
es handelt sich um Werturteile, Ziele oder Konflikte der Betrachteten. Die
wissenschaftlichen Betrachter sollen diese nicht beurteilen, sondern sie
beschreiben, erkliren, prognostizieren.

“ Vgl. Weber 1982 [1919], 594f. [536£].
5 Ebd., 598 [540].

6 Ebd., 602 [544].

7 Vgl. ebd., 599 [541].

$  Vgl. ebd., 599fF. [S41fF].

9 Ebd., 600 [542].
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Die beschriebene Entzauberung und das Verschwinden des magischen
Denkens sind irreversibel. Zwar werden Theorien immer wieder verwor-
fen — aber nur dann, wenn es bessere Theorien gibt; und nicht, um neue
Magie einzufiithren.

2.2 Spezifisch: Erkenntnis und Religion

Nach den allgemeinen Bemerkungen zum wissenschaftlichen Fortschritt
ist nun die spezifische Beziehung zwischen wissenschaftlichem Fortschritt
und Religion zu beschreiben.!” Dabei geht es zum einen um den Umgang
mit religiésen Prinzipien und Inhalten sowie mit religidsen Symbolen,
Ritualen und Traditionen, des Weiteren auch um Transzendenzfragen
und die Kooperation zwischen Religion und Wissenschaft.

Im Kernbereich der Prinzipien und der Inhalte sind die Religionen
nicht beeintrichtigt vom wissenschaftlichen Fortschritt. Umgekehrt wer-
den die Religionen auch nicht von der Wissenschaft in Frage gestellt, etwa
als »unwissenschaftlich«. Religiose Werturteile, ihre Ethik und ihre Ge-
bote — all das geht die Wissenschaft nichts an. Allerdings: Die Magie ist
verflogen. Falls und soweit sie ein wesentlicher Teil einer Religion ist, ist
diese Religion in Schwierigkeiten geraten. Magie-Experten werden ihren
Status in der entsprechenden Kirche verlieren. Solche Experten werden
sicher so lange wie méglich um ihren Status kimpfen, und einige Experten
werden eine Subkultur erhalten kénnen (etwa Exorzisten). Aber auf Dauer
werden die Gliubigen sich dem Erkenntnis-Fortschritt nihern.

Wihrend die Inhalte einer Religion erkenntnistheoretisch unberiihrt
bleiben und dementsprechend nicht von der Wissenschaft verworfen wer-
den konnen, verdndert sich das Sakrale: Die heiligen Sakramente bei-
spielsweise, die einst eine Briicke zwischen Diesseits und Jenseits dar-
stellten, sind eher zu Symbolen geworden. Sie zeigen weiterhin die
Zugehorigkeit zu einer Kultur und/oder einer Religion, aber sie zeigen
immer weniger den Zugang zum Jenseits. Das kénnen und miissen die
Wissenschaften respektieren.

Damit kommen wir zur Transzendenz: Die Grenze zwischen Diesseits
und Jenseits, der Unterschied zwischen dem Sichtbaren und einem Nicht-

10 Vgl ebd., 602f. [544f].
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Sichtbaren — all das ist essentiell bei den meisten Religionen. Woher kom-
men wit, wohin gehen wir, was kommt nach dem Tod, wer hat uns ge-
schaffen und warum? — All das sind seit jeher grundlegende und immer-
wahrende Fragen der Menschheit. Die eigentlichen Transzendenz-Fragen
betreffen die Verbindung zwischen den beiden Dimensionen: Ob und
wie besteht eine Verbindung, wie kann man sie erkennen bzw. wer ist im-
stande, sie zu erkennen? Diese Fragen stellen sich dhnlich in nahezu
allen Religionen. Thre recht unterschiedlichen Antworten sind entschei-
dend fur die jeweiligen Besonderheiten der Religionen.

Die Unterscheidung zwischen Diesseits und Jenseits ist bei Weber
kein Problem. Seine Erkenntnistheorie ist eindeutig: Die Wissenschaft
betrachtet das Diesseits. Das Jenseits ist kein Gegenstand der Wissenschaft,
und die Briicken zwischen Diesseits und Jenseits sind erst recht kein
Thema. Kein Zusammenwirken der Welten kann wissenschaftlich gepriift,
bestitigt oder widerlegt werden. Man konnte auch sagen: Das Briicken-
bauen zu versuchen, wiirde eine Wissenschaft zum Teil einer Religion
machen. Also sind fiir Weber weder Gottes-Beweise noch Gottes-Widerle-
gungen plausibel oder hilfreich. Die Versuche von Gottes-Beweisen sind
heute kaum noch diskutabel, und die Versuche der Widerlegung sind wis-
senschaftlich auch nicht zwingend.

Die Religionen, die selbst Briicken zwischen Diesseits und Jenseits
zeigen wollen, beurteilt Weber unterschiedlich. Je nachdem, wie das ge-
schieht — explizit oder implizit: Die Darstellung der expliziten Offenbarung
aus dem Jenseits findet nach Weber ausschliefRlich im Diesseits statt.
Schon lange hat Gott geschwiegen — das bedauern die Anhinger, das kri-
tisieren die Skeptiker. Weber ist da wissenschaftlich eindeutig. Er sagt
deutlich und mehrfach, dass Gott nicht spricht. Wenn etwa Propheten be-
haupten, dass Gott zu ihnen gesprochen habe, dann ist die Offenbarung
von Menschen gesagt und aufgeschrieben, in einer spezifischen Sprache,
in einer spezifischen historisch-kulturellen Umgebung. Das nimmt Weber
ernst.!* Zu Webers Sichtweise der Offenbarungstexte der Religionen passt

1 Sicherlich mit Abstand: Als Religions-Soziologe wiirde Weber etwa das sagen: Uberzeu-
gungen der Offenbarung sind unterschiedlich zwischen Religionen, und sie sind oft auch
unterschiedlich zwischen Lesarten eines offenbarten Textes innerhalb einer Religion. Es
gibt tiberall spezifische Schulen, die zumeist umstritten sind. Und wenn sie in einer Re-
ligion unumstritten sind, ist das meist nicht eine eigentlich theologische, sondern eine
politische Angelegenheit, bei der es um Macht und Herrschaft geht. Insofern wird Weber
jeglichen Fundamentalismus kritisieren. Festzuhalten ist aber sicher: Die monotheti-
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recht gut Jaspers Charakterisierung als »Artikulationsversuche, [...] niemals
endgiiltige«'2.

Diesseitige Indizien mit impliziten Riickschliissen auf das Jenseits ver-
wirft Weber strikt: Webers Beispiel hierfiir ist die Calvinistische Vorstel-
lung," dass nur die Personen in den Himmel kommen, die im Leben auf
Erden erfolgreich waren — die anderen kommen in die Holle, und man
kann das gleich hier und jetzt sehen, und man kann es wissen. Max Weber
urteilt hierbei beinahe ironisch: Die Welt ist nach dieser Sicht entzaubert,
sie enthilt nun eine direkte und sichtbare Verbindung zwischen Diesseits
und Jenseits — das verwirft er ohne Umschweife.

Nach der Betrachtung der religiosen ethischen Prinzipien und nach
den Uberlegungen iiber die Transzendenz ist schlieRlich noch die Koope-
ration zwischen Religion und Wissenschaft zu betrachten. Weber betrach-
tet sie durchaus als wechselseitig produktiv. Auf der methodologischen
Meta-Ebene etwa dient die Logik der Theologie zur Absicherung von Ko-
hirenz und zur Uberpriifung von Méglichkeiten und Unmaéglichkeiten.
Auch instrumentelle Dienstleistungen sind produktiv: Die Sprachwissen-
schaften helfen bei der Textexegese, die Geschichtswissenschaften bei der
Einordnung von Ereignissen. Insbesondere die Zusammenarbeit zwi-
schen Theologie und Philosophie ist ertragreich: Beide Disziplinen stehen
in einem regen Austausch tiber Begriffsklirungen und -diskussionen,
denken aus verschiedenen Perspektiven tiber Wahrheit, Gewissheit, Wissen
und Zweifel nach. Wie ist Offenbarung zu verstehen? In welchem Grad
kann es in einer Religion unterschiedliche Meinungen geben? Wie geht
eine mit anderen Meinungen und anderen Religionen um? Die Verflech-
tung zwischen Theologie und Philosophie war immer und ist bis heute
sehr grof3.

Die inhaltlichen Erkenntnisse der Welt und die Theorien, einschliefRlich
des Erkenntnis-Fortschritts, sind ebenfalls produktiv in den Religionen,
aber nicht ohne Probleme. Ein Beispiel mag etwa die Evolutionstheorie
sein. Webers Forderungen oder Bitten an Religionen und ihre Theologien
sind eher bescheiden: Die Religionen sollten wenigstens die Argumente

schen Offenbarungs-Religionen haben immer eine Bandbreite. Es gibt immer funda-

mentalistische Positionen (Offenbarung woértlich) und nicht-fundamentalistische Posi-
tionen (Offenbarung der Prinzipien). Weber wiirde kaum sagen, dass der Islam so ist

und das Christentum anders (vgl. Gellner 1995).

12 Joas 2017a, 301; vgl. Jaspers 1949.
13 Vgl. Weber 1982 [1919], 597f. [539f.].
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alternativer Theorien zu diskutieren bereit sein.'* Natiirlich kann eine Re-
ligion eigene Theorien haben wollen. Aber die Erklirungs- und Prognose-
Leistungen jeglichen Ursprungs von Theorien sollte sie dabei ernst neh-
men. Weber wiirde nur dann einen Mangel an Rationalitit in einer Religion
sehen, wenn sie das Mehr-Wissen verweigert oder verdringt. Das wire,
so seine Auffassung, fiir eine Religion selbst schidlich. Eine Theologie,
die etwa die Evolutionstheorie verwirft, wire dementsprechend in einer
ernstzunehmenden Religion selbst umstritten.

Umgekehrt ist die Religion oft selbst Erkenntnis-Motor der Wissen-
schaften. Einerseits durch ihre eigenen transzendenten Erkenntnisziele:
Eine Religion sucht zu verstehen, was der Schépfer gewollt hat und warum.
Je besser sie also das Diesseits begreift, umso besser kann sie den schwei-
genden Gott verstehen. Andererseits gab und gibt es immer auch einen
religiésen Kampf gegen fragwiirdige Theorien, die Gott missbrauchen.
Das beste Beispiel ist der Aberglauben, was ja ein theologischer Begriff
ist: Es waren Theologen, die die Hexenverfolgungen verworfen haben,
wihrend die weltliche Obrigkeit sie als Machtinstrument zur Durchsetzung
anderer Interessen missbrauchte.”

Insgesamt: Weber beschreibt und analysiert Religionen als soziale Tat-
sachen, er respektiert sie und stellt sie nicht wissenschaftlich in Frage.
Die beschriebene »Entzauberung der Welt« kann ein Problem in bestimm-
ten Religionen darstellen, sofern sie das Zaubern als wesentlich ansehen.
Aber die Wissenschaft wird sich nicht in die Religionen einmischen.

3. Weltanschauungen und Sinnfragen

3.1 Aligemein

Der zweite Bereich, in dem die Entzauberung bei Weber eine Rolle spielt —
eine ganz andere, wie sich zeigen wird —, sind diejenigen existenziellen
Fragen, um die es den Menschen immer schon geht: Fragen nach dem
Sinn des Lebens in der Welt, Existenz-Philosophie gewissermafien. Der
Reihe nach werden hier seine Schliisselbegriffe betrachtet: »Sinn« und

1 Vgl. Weber 1982 [1919], 603f. [545fF.
5 Vgl. Littz 2018.
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Sinnfragen, die Dimensionen des »Glaubens«, das »Heilige« und das
»Schicksal«.

Webers Denken iiber den »Sinn der Welt« ist eindeutig beziiglich der
Wissenschaft und ihrer Erkenntnis hierzu:

»Wer [...] glaubt heute noch, daf Erkenntnisse der Astronomie oder der Biologie
oder der Physik oder Chemie uns etwas {iber den Sinn der Welt, ja auch nur etwas
dariiber lehren kénnten: auf welchem Weg man einem solchen >Sinn« - wenn es
ihn gibt — auf die Spur kommen kénnte? Wenn irgend etwas, so sind sie geeignet,
den Glauben daran: dafl es so etwas wie einen »Sinn«< der Welt gebe, in der Wurzel
absterben zu lassen!«!®

Er sagt also, dass die Wissenschaft nicht selbst sinnstiftend sein kann.
Und er geht weiter — dass die Wissenschaft nicht geeignet ist, Sinnfragen
tiberhaupt zu stellen. Da es nicht mehr um (wissenschaftlich nachweisbare)
Wahrheit geht und die Inhalte vielfiltig sind — sie betreffen individuelle,
gesellschaftliche, kulturelle und historische Vorstellungen —, kann man
die jeweils gewihlte Vorstellung eher als Weltanschauung einer Person
oder einer Personengruppe betrachten.

Die tragende Dimension der Antworten auf die Sinnfragen ist bei also
Weber nicht ein »Wissen«, sondern eine Art »Glauben«. Weber meint da-
mit nicht unbedingt etwas Religiéses. Er meint die Arten von Meinungen,
die von einer Person sehr ernst genommen werden, die nicht als beliebig
betrachtet werden und die man nicht einfach verindern kann. Zugleich
bemerkt er iiber die Wissenschaft, die ja Wahrheit sucht: Ein Gldubiger,
der Offenbarung und Wunder sieht, soll die Arbeit einer Wissenschaft
respektieren, die empirische Erklirungen ohne jegliche iibernatiirliche
Ereignisse versucht. Solche Anerkennung mutet dem Gliubigen durchaus
etwas zu. Aber Weber stellte am Ende lapidar fest: »Das kann er, ohne sei-
nem Glauben untreu zu werden«'. Der Glauben einer Person ist eine
personliche Sache. Der Glauben, ebenso wie auch ein Nicht-Glauben an-
derer Personen ist zu respektieren, wechselseitig.!® Das impliziert mogliche
Glaubens-Vielfalt des Zusammenlebens, und das impliziert bei Weber si-
cherlich auch Toleranz.' Man darf seiner Auffassung nach missionieren,

16 Weber 1982 [1919], 597 [539)].

7 Ebd., 603 [545].

Vgl. die Diskussion zwischen Habermas und Ratzinger 2005.

Eher so wie schon Locke 1996 [1698] in der Moderne (immerhin sollte man dort noch
festhalten, dass es bei Locke um den Streit der protestantischen Schulen ging. Schon die
katholische Kirche war ihm nicht ganz akzeptierbar: Nicht wegen religioser Griinde, son-
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aber man darf andere Personen nicht unter Druck setzen (Glaubenskriege
mit Glauben als Kriegsursache wiren nicht akzeptabel; Glauben als Emo-
tion und als Instrument in einem Krieg ist eine andere Thematik).

Zum Glauben kommt dann bei Weber noch etwas emotional Intensi-
veres hinzu: das »Heilige«. Beginnen wir mit einem dramatischen und
nicht leicht verstehbaren Satz von ihm hierzu:

»Wenn irgend etwas, so wissen wir es heute wieder: dafd etwas heilig sein kann
nicht nur: obwohl es nicht schon ist, sondern: weil und insofern es nicht schén
ist, in dem 53. Kapitel des Jesaiasbuches und im 22. Psalm dafiir finden«?.?!

Was ist dieses »Heilige«? Das Wort verwendete Weber mehr als nur einmal,
und es war ihm wichtig. Nicht als religioser Begriff, sondern eher im
Sinne einer Metapher. Theologisch gesehen, wiirde man das Wort so ver-
stehen: etwas, das bei Gott ist, mit Gott und von Gott. Heiliges wird nicht
von Menschen erschaffen oder erfunden. Fiir glaubige Menschen steht
das Heilige tiber ihnen. Es ist beeindruckend, auch einschiichternd, viel-
leicht auch gefihrlich oder hilfreich. Es ist »nicht schén« in dem Sinn,
dass es nicht zu uns gehort, sondern es steht uns gegentiber, erschreckend
oder erlosend oder rechtfertigend.

Welches Heilige kommt dem nahe, wenn man eher nicht religios
denkt? Bei Weber am ehesten: das Schicksal. Das Schicksal wird von ihm
immer wieder angesprochen. Er meint damit das, was ein Leben bindet,
was ein einzelner Mensch nicht fiir sich entscheiden und dem er auch
nicht entfliechen kann. Er kann es nicht verdringen und sollte es besser
nicht verleugnen. Das Schicksal, iber das Weber hier spricht, sind nicht
Schicksalsfragen einzelner Personen und ihre Emotionen (Krankheit, Un-
fall, Verlust der Familie, Erfolg und Niederlage). Es geht ihm um die Ge-
schichte und den Zustand ganzer Gesellschaften, um ihre Identitit (wie
man es heute nennen wiirde), ihre Grundwerte und ihre »Ordnungen«
und die Konflikte zwischen ihnen.

»Ueberall [...] geht diese Annahme, die ich Thnen hier vortrage, aus von dem einen
Grundsachverhalt: dafl das Leben, solange es in sich selbst beruht und aus sich

dern wegen politischer Griinde — wegen des Herrschaftsanspruchs des Papstes).

20 Weber 1982 [1919], 603f. [545f.].

2 Diese Texte sind nebenbei bemerkt lesenswert: Sie sind sehr frith geschrieben, 7 Jahr-
hunderte v. Chr., und es gab da schon einen Gott, der leidet und all das Leid der Men-
schen, aller Menschen an sich zieht. Das impliziert eine Ethik, die Weber dann wenige
Seiten spiter eine »christliche Ethik« nennt. Erstaunlich.
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selbst verstanden wird, nur den ewigen Kampf jeder Gotter miteinander kennt, —
unbildlich gesprochen: die Unvereinbarkeit und also die Unaustragbarkeit des
Kampfes der letzten tiberhaupt méglichen Standpunkte zum Leben, die Notwen-
digkeit also: zwischen ihnen sich zu entscheiden.«?

In dieser prinzipiellen Unvereinbarkeit der Standpunkte kann Religion
eine Rolle spielen, muss sie aber nicht. Wenn Weber auch hier immer
wieder Gotter und ihre Konflikte anfiihrt, so sind es bei ihm Bilder: »Es
lisst sich nur verstehen, was das Géttliche fiir die eine und fiir die andere
oder: in der einen und der anderen Ordnung ist.«*

Das, worum es beim Schicksal geht, ist aber nicht nur ein Bild: Die Inhalte
sind »ewig«, »fiir alle Zeit«**. Aber der Mensch darin, jedes einzelne Indi-
viduum, muss nach wie vor entscheiden, welchen Glauben es hat und zu
welcher Ordnung es gehoren will. Der Ursprung des Schicksals, wie auch
immer es ausfillt, hingt nicht von der Geburt oder Herkunft ab, sondern
von der personlichen Entscheidung: »der Einzelne hat sich zu entscheiden,
welches fiir ihn der Gott und welches der Teufel ist«?.

Den Zwischenstand kann man zunichst so beschreiben: Weber geht
davon aus, dass die Sinnfragen bei den Religionen essentiell sind. Sie ste-
hen in keinem Konflikt mit der Wissenschaft. Er kritisiert auch die reli-
givsen Sinn-Antworten nicht, solange sie nicht die Wahrheiten der (wis-
senschaftlichen) Erkenntnis widerlegen wollen. Und auch umgekehrt:
Die Wahrheit, die die Wissenschaft sucht, kann nicht den Anspruch erhe-
ben, Gott zu erkennen oder zu erkliren. Das Vorhaben, Wissenschaft als
ein moglichst leistungsfihiges Instrument Gottes zu verstehen, verwirft
Weber sehr klar. »Gott ist verborgen«?. Das »Heilige«, das ja viel mehr
enthilt als das Magische, war und bleibt unbeschidigt. In den Religionen
ist das Heilige zumeist mit Transzendenz verbunden. Das ist kein wissen-
schaftliches oder erkenntnistheoretisches Problem. Auch das Sakrale ist
hier kein Problem. Nur das »Magische« im engsten Sinne ist vergangen,
alles andere Heilige bleibt wie es ist oder auch war. — Was man bis hierhin
sehen kann, hat keinerlei »Entzauberung« der Welt in sich; eher das Ge-
genteil. Dass das nicht Webers ganze Entzauberungsgeschichte ist, wird
nun genauer betrachtet.

2 Weber 1982 [1919], 604 [546].

3 Ebd.

% Ebd., 603f. [545f] und 608 [550].
5 Ebd., 604 [546].

% Ebd., 597 [539].
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3.2 Religionen — Rationalismus und christliche Ethik

Was bei Weber nun folgt, ist in gewisser Weise tiberraschend: Eine beson-
dere religiose Entwicklung habe selbst zur Entzauberung gefiihrt und sei
dartiber in Schwierigkeiten geraten. Diese Entzauberung begann schon
sehr friih. Sie fand nicht erst in der Moderne statt, sondern vor iiber 2000
Jahren:

»Der groflartige Rationalismus der ethisch-methodischen Lebensfiihrung, der aus
jeder religiosen Prophetie quillt, hatte diese Vielgotterei entthront zugunsten des
>Einen, das not tut<.«?

Weber sah in diesem Rationalismus eine grundlegende Verinderung der
Lebensweise der Personen. Sie habe zu einer veridnderten »Weltanschau-
ung«?® gefiihrt, in der nun eine andere Art von Entzauberung Einzug er-
hilt: die rationale Selbstpriifung der Individuen auf der Grundlage abs-
trakter Selbstregulierungen.

Diese gesamtgesellschaftliche Entzauberung des Lebens ist dramatisch
in Schwierigkeiten:

»Schicksal unserer Kultur aber ist, dafl wir uns dessen wieder deutlicher bewuf3t
werden, nachdem durch ein Jahrtausend die angeblich oder vermeintlich aus-
schlieRende Orientierung an dem grofiartigen Pathos der christlichen Ethik die
Augen dafiir geblendet hatte.«*

Die juidisch-christliche Ethik hatte die Welt entzaubert, doch nun muss
sie einen Angriff abwehren:

»Und die alten vielen Goétter, entzaubert und daher in Gestalt unpersonlicher
Michte, entsteigen ihren Gribern, streben nach Gewalt tiber unser Leben und be-
ginnen untereinander wieder ihren ewigen Kampf«*.

Was Weber hier schildert, die Riickkehr der alten Gotter, ist eine Art Wie-
der-Verzauberung. Wie ist diese zu verstehen? Weber selbst nennt zwei
Problem-Hintergriinde, die hier gerade zitiert wurden: Da ist zum einen
der »grof3artige Rationalismus der ethisch-methodischen Lebensfiithrungs,
zum anderen die Orientierung am »groflartigen Pathos der christlichen
Ethik«. Beide Hintergriinde sind nebeneinander méglich und denkbar,

7 Weber 1982 [1919], 604f. [546£].
% Ebd., 598, [540f].

» Ebd., 605 [547].

% Ebd.
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aber sie sind doch recht unterschiedlich, und sie konnen unterschiedliche
Griinde und Ebenen von Entzauberung enthalten. Der alles umfassende
Rationalismus enthilt vielleicht vor allem eine Entzauberung durch Ero-
sion des Sakralen. Und die universale christliche Ethik enthalt vielleicht
vor allem eine Entzauberung durch das Vergessen oder das Verdringen
der Schicksals-Bindungen. Entsprechend hitte die Wieder-Verzauberung
unterschiedliche Griinde oder Motive.

Zunichst zum Rationalismus: Weber spricht neben Rationalismus
auch oft von Intellektualisierung. Gemeint ist eine Erosion gesellschaft-
licher und kultureller Erfahrungen, die die gesamte Umgebung der Per-
sonen verindert und die eben auch die Religion betriftt. Durch den Verlust
sinngebender Sakramente und Rituale und die Auflésung der Traditionen
wird die Lebenswelt der Menschen profanisiert — die Handlungsmotive
der Menschen werden emotional drmer. Der Aufstand der alten Gotter
entsteht dadurch, dass die Menschen den Mangel des Sakralen immer
deutlicher sptiren?.

Nun zur christlichen Ethik: Hier braucht es eine lingere Betrachtung.
Webers Ambivalenz mit der christlichen Ethik lisst sich gut nachvollziehen
am Beispiel seiner Auseinandersetzung mit der Bergpredigt:

» Widerstehe nicht dem Uebel< oder das Bild von der einen und der anderen
Backe [...] ist, innerweltlich angesehen, eine Ethik der Wiirdelosigkeit, die hier ge-
predigt wird: man hat zu wihlen zwischen der religiosen Wiirde, die diese Ethik
bringt, und der Manneswiirde, die etwas ganz anderes predigt«*%.

Die »innerweltliche Ethik der Wiirdelosigkeit« sah Weber eingebettet in
die christliche Ethik. Aber welche religiése Ethik kénnte hinter der Man-
neswiirde stecken? Welchem Typus von Religion gehort sie an? Die Ant-
wort ist nicht schwer: Weber betont ja immer wieder den Unterschied
zwischen Monotheismus und Vielgétterei. Und er stimmt der Vielg6tterei
genau an dieser Stelle zu: Die Manneswiirde gehort in den Konflikt zwi-
schen Gruppierungen, in die Kimpfe zwischen Gesellschaften, die von
ihren eigenen Gottern verteidigt werden.*> Monotheismus andererseits

Das war vor allem der Punkt bei Joas, der eine solche Sichtweise regelrecht widerlegen
will. Lesenswert ist auch das Interview von Joas (siehe Joas 2017b).

% Weber 1982 [1919], 604 [546].

3 Bemerkenswert ist Webers Urteil tiber Mill: »Der alte Mill, dessen Philosophie ich sonst
nicht loben will, aber in diesem Punkt hat er recht, sagt einmal: wenn man von der reinen
Erfahrung ausgehe, komme man zum Polytheismus.« (Weber 1982 [1919], 603 [543]).
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pladiert nicht fiir Wiirdelosigkeit, aber: Wenn es nur einen Gott gibt, der
das gesamte Universum und alle Menschen geschaffen hat — dann folgt
daraus gerade keine Gruppenethik, sondern eine universale Ethik. Man
fuhlt sich erinnert an die brutale Bemerkung von Rousseau, das Christen-
tum sei eine Sklavenreligion.**

Die Entzauberung durch den Monotheismus bestiinde demnach nicht
im Verlust von Heiligkeit an sich, wohl aber an der spezifischen Heiligkeit,
die Weber zuvor beschrieben hat: Es ist der Verlust von Zugehdérigkeit zu
einer Schicksalsgemeinschaft, zu einer Gruppe von Menschen, die an
ihre eigenen Werte gebunden ist. Hierhin passt auch Webers Bemerkung:

»Wie man es machen will, swissenschaftlich« zu entscheiden zwischen dem Wert
der franzosischen und deutschen Kultur, weifd ich nicht. Hier streiten eben auch
verschiedene Gotter miteinander, und zwar fiir alle Zeit.«*

4. Max Webers Konsequenz — und unsere Konsequenzen?

Weber sah beide Ebenen der Entzauberung und hat sie unterschiedlich
bewertet. Zum einen: Die Spannung zwischen Profanisierung einerseits
und Riickkehr zur Sakralisierung andererseits war fiir ihn gedanklich un-
16sbar. Dass der Mensch ein Opfer der Vernunft ist, stimmt ihn eher me-
lancholisch:

»Es ist das Schicksal unserer Zeit, mit der ihr eigenen Rationalisierung und Intel-
lektualisierung, vor allem: Entzauberung der Welt, daf} gerade die letzten und
sublimsten Werte zuriickgetreten sind aus der Oeffentlichkeit, entweder in das
hinterweltliche Reich mystischen Lebens oder in die Briiderlichkeit unmittelbarer
Beziehungen der Einzelnen zueinander.«*

Zum anderen: Den Konflikt zwischen universaler Ethik und Gruppen-
Heiligkeit betrachtet Weber eher nicht als eine gedankliche Spannung,
sondern eher als einen tragischen Konflikt der Menschen. Vielleicht ewig,
und ganz sicher hier und jetzt, nach einem Weltkrieg. Die Konsequenz,
die er daraus zog, war ebenso schlicht wie mehrschichtig:

3 Uber Rousseaus Unterscheidung zwischen ziviler Religion und Christentum (Vgl. Rous-
seau 2010 [1762], Buch 1V, Kapitel 8).

% Weber 1982 [1919], 604 [546].

% Ebd., 611f, [553f).
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»Daraus wollen wir die Lehre ziehen: [...] an unsere Arbeit gehen und der >Forde-
rung des Tages« gerecht werden — menschlich sowohl wie beruflich. Die ist aber
schlicht und einfach, wenn jeder den Dimon findet und ihm gehorcht, der seines
Lebens Fiden hilt.«*

Und was hilt Webers Aufsatz tiber die Entzauberung der Welt fiir die ent-
zauberte heutige Welt parat? Sicherlich kann man Webers Schlussbemer-
kung als Ausdruck eines momentanen Empfindens relativieren oder in
bestimmten Aspekten nicht ganz so ernst nehmen. Aus dem Blickwinkel
einer Religion im Hier und Jetzt wiirde man wahrscheinlich so bilanzieren:
Den engeren wissenschaftlichen Erkenntnis-Fortschritt und die »Entma-
gisierung« der Welt kann man zufrieden notieren. Allenfalls gelegentliche
Probleme hysterischer Subkulturen einer Religion kénnten drgerlich sein.
Die Sorge der gesellschaftlichen Profanisierung einer Religion durch In-
tellektualisierung kann als ein mdégliches Problem im Blick behalten wer-
den. Und schliellich: Die Wieder-Aufstehung der Gotter wiirde man hin-
gegen eher als Uberdramatisierung ansehen.

Der dritte Punkt kénnte aber auch nachhaltig zu denken geben: Die
Entstehung einer universalen Ethik bleibt in der Welt. Aber die Bindungen
an spezifische Gruppen, deren Identititen, Geschichten und Werte ist
und bleibt ebenfalls eine Realitit.*® Dieser Zwiespalt muss eine Religion
mit universaler Ethik mehr denn je bedringen in einer globalisierten Le-
benswelt der Ortlosigkeit, voller Sorgen vor Identititsverlust, in der immer
mehr nach eigenen Gottern oder Dimonen gesucht wird. Ist die universale
Ethik der Menschenwtirde eher animisch gegentiber der Intensitit der vi-
talen religiosen und politischen Vereinigungen? Oder wird sie stirker
werden und dann die Vereinigungen beschrianken und unter ihre Kontrolle
bringen? Méglicherweise kann sie die Vitalitit der Vereinigungen unter-
stiitzen — nicht im Uberlebenskampf, sondern in einer blithenden Viel-
falt.

¥ Ebd., 613 [555].

Vgl. Fukuyama 1992. Sein Werk End of History meint ja auch nur, dass es kein Zuriick
der Prinzipien universaler Ethik gibt — aber sie umzuinterpretieren und sie im Handeln
nicht ernst zu nehmen, das bleibt immer eine Alternative.
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Die Macht des Heiligen*

Hans Joas

1. Sakralisierung als anthropologisches Phanomen

Aussagen tiber die universelle Natur des Menschen bediirfen selbstver-
stindlich der Approbation durch die biologische Forschung. Doch kénnen
grundlegende Bestimmungen des Menschenbildes keineswegs einfach
den Vertretern des Faches Biologie tiberantwortet werden. Im Riickblick
auf die Wissenschaftsgeschichte liefRe sich leicht zeigen, wie sehr sich bis
in die fachlichen Aussagen der Biologie hinein historisch relative Men-
schenbilder ausgewirkt haben. Auch wenn die kérperliche Natur des Men-
schen die Grundlage fiir die Menschheitsgeschichte darstellt, heift dies
nicht, daf} die Lebenswissenschaften deshalb das unumstrittene Funda-
ment von Aussagen iiber den Menschen sind. Man kénnte in Analogie
zur Rede vom Vetorecht der Quellen fiir die historische Forschung® von
einem Vetorecht der Biologie gegeniiber anthropologischen Aussagen
sprechen. Anthropologie ist, wenn dies zutrifft, deshalb nicht Grundla-
genwissenschaft, sondern eine Dimension der »Selbstreflexion der So-
zial- und Kulturwissenschaften auf ihre biologischen Grundlagen und
ihre normativen Gehalte in bestimmten historisch-politischen Problemla-
gen«?. Alle Erwartungen, von der Biologie die endgiiltige Aufdeckung des
Geheimnisses hinter aller Religion zu erhalten, sind schon aus diesem
methodischen Grund irregeleitet. Jeder Versuch, aus Aussagen tiber die

Textauszug aus: Joas, Hans: Die Macht des Heiligen. Eine Alternative zur Geschichte von
der Entzauberung, 423-446; © Suhrkamp Verlag Berlin 2017, 2019.

! Koselleck 1989, 206.

2 Nach der Formulierung in: Honneth/Joas 1980, 16.
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physiologischen Begleitprozesse religiser Erfahrungen oder die evolutio-
nire Funktionalitit (oder Disfunktionalitit) religioser Glaubensvorstellun-
gen und Handlungen Urteile zur Geltung religioser Rede abzuleiten, iiber-
zieht die Moglichkeiten der Biologie.

Es empfiehlt sich deshalb der umgekehrte Weg. Sein Ausgangspunkt
kann natiirlich nicht der Inhalt der religiosen Rede selbst sein, weil die
Erwartung etwa eines anthropologischen Gottesbeweises dhnlich verfehlt
wire, wie es eine biologische Religionskritik ist. Selbst wenn sich zeigen
lieRe, daf® der Mensch anthropologisch auf Religion hin angelegt ist,
wiirde dies nicht rechtfertigen, sich einer »natiirlichen« Tendenz hinzu-
geben, falls starke Griinde gegen diese sprichen. Ausgangspunkt hier ist
deshalb keine einzelne Religion und noch nicht einmal Religion als solche,
sondern nur, wie erwihnt, die Tatsache der Sakralisierung beziehungsweise
Idealbildung. Angesichts dieser Tatsache aber ist zu fragen, was die an-
thropologischen Bedingungen ihrer Méglichkeit sind. Diese Weise des
Fragens — nach den Bedingungen der Moglichkeit eines empirischen Phi-
nomens — ist transzendentalphilosophischen Vorgehensweisen mit dem
hier gewihlten, von Pragmatismus und Historismus inspirierten Weg ge-
meinsam.

Den Uberlegungen dieses Buches liegt, was dieses anthropologische
Phinomen betrifft, ein fiinfstufiger Gedankengang zugrunde. Alle fiinf
Stufen habe ich andernorts breit dargestellt, weshalb sie hier nur in knapps-
ter Form in Erinnerung gerufen werden sollen, vornehmlich um mogliche
Mifdverstindnisse der Argumentation zu vermeiden.? Erst zusammenge-
nommen ergeben die fiinf Schritte den Grundriff einer Theorie der Sa-
kralisierung, die wiederum den historischen Gedankengingen zugrunde
gelegt werden kann.

Den ersten Schritt bildet eine bestimmte Konzeption des menschlichen
Handelns als solchem und der in dieses Handeln eingelassenen sowie
aus diesem Handeln resultierenden menschlichen Erfahrung. Diese Kon-
zeption zielt nicht auf einzelne Handlungen und kontrastiert das Handeln
nicht mit Zustinden der Ruhe oder der Kontemplation, sondern versucht,
die Beziehung des Menschen als Organismus zu seiner Umwelt als zutiefst
gepragt von den Aktivititen des Organismus zu verstehen. Eine solche
Konzeption wurde nicht nur, aber vor allem von den Denkern des ameri-

3 Dabei greife ich auf einzelne Formulierungen aus fritheren Schriften zuriick.
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kanischen Pragmatismus entwikkelt, und zwar in Reaktion auf eine der
grofdten wissenschaftlichen Umwilzungen aller Zeiten, namlich die Dar-
winsche Revolution. Wihrend die Grundthesen der biologischen Evoluti-
onstheorie Darwins weithin als Komplettierung eines kausal-determinis-
tischen Weltbilds und damit als toédlicher Schlag fiir christliche
Vorstellungen von menschlicher Personalitit und gottlichem Wirken in
der Welt aufgefaft wurden, sahen die Begriinder des amerikanischen
Pragmatismus (Charles Sanders Peirce und William James) ganz im Ge-
genteil, dafd mit Darwin im Herzen der Naturwissenschaften die Einsicht
in die Kontingenz von natiirlichen Prozessen so aufbricht, daf sich daraus
ganz neue Moglichkeiten fiir das Verstindnis des Menschen und insbe-
sondere des menschlichen Handelns ergeben. Ich habe vorgeschlagen,
zur kiirzesten moglichen Charakterisierung des intellektuellen Durch-
bruchs, den der Pragmatismus darstellt, von der »Kreativitit des Han-
delns«* zu sprechen. Damit ist nicht ein einzelner Handlungstypus des
kreativen Handelns gemeint, sondern eine Qualitit allen menschlichen
Handelns. Es ist auch nétig, dieses Verstindnis von Kreativitit gegeniiber
alternativen Formen niher zu bestimmen. Dies habe ich mit dem Begriff
»situierte Kreativitit«® versucht. Grundlegend ist nimlich die Idee, daf
der Organismus Mensch in seinem Bezug zur Umwelt Problemspannun-
gen erlebt, die bewiltigt werden miissen, und dafl dies der jeweilige Aus-
gangspunkt fiir neue Handlungsvarianten wird, die dann erneut ins rou-
tinisierte Handlungsrepertoire Eingang finden. Mit dieser Grundidee
situierter Kreativitit dndert sich das Selbstverstindnis wissenschaftlichen
Handelns und erdfinet sich, zunichst in der Disziplin Psychologie und
dann in der ganzen Breite der Geistes- und Sozialwissenschaften,® das
Programm, alle spezifisch menschlichen Leistungen aus ihrer Funktiona-
litat fiir die aktive Bewiltigung der Umwelt durch den menschlichen Or-
ganismus heraus zu begreifen. Altere, vor Darwin entstandene denkerische
Ansitze zur menschlichen Kreativitit — etwa das Ausdrucksmodell von
Johann Gottfried Herder und das »Produktionsparadigma« von Karl
Marx’ — wurden damit von ihren Einseitigkeiten befreit und auf verbesserte
biologische Grundlagen gestellt. Mit diesem neuen Handlungsmodell ver-

+ Joas 1992a.

> Ebd., 205.

¢ Ebd., 187-212; ders., 1992b, 23-65.
7 Joas 1992a, 113-127 bzw. 128-157.
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indern sich auch radikal die Vorstellungen tiber die Intentionalitit des
Handelns.® Intentionen, Motive, Werte erscheinen nicht linger als Be-
standteile einer Innenwelt, die nur durch einen eigenen Akt des Ent-
schlusses auf die AuRenwelt einwirken kénnen. Wahrnehmung und Er-
kenntnis werden vielmehr selbst als Phasen des Handelns aufgefafit,
durch welche das Handeln in seinen situativen Kontexten geleitet und
umgeleitet wird. Die Setzung von Zwecken geschieht eben typischerweise
nicht in geistigen Akten auerhalb von Handlungssituationen, sondern
ist Resultat einer situierten Reflexion auf die in unserem Handeln immer
schon wirksamen, vorreflexiven Strebungen und Gerichtetheiten. Unsere
Wahrnehmungen sind immer schon strukturiert von unseren Handlungs-
fihigkeiten und -erfahrungen. Die Welt ist uns nie einfach als duflerliches
Gegeniiber unserer Innerlichkeit, sondern immer im Modus méglicher
Handlungen gegeben.

Der Abschied von der Vorstellung, dafl das menschliche Handeln am
besten nach dem Zweck-Mittel-Schema zu begreifen sei, sensibilisiert
auch fuir bestimmte Handlungsformen, die unter den Denkzwingen dieses
Schemas oder iiberhaupt dem der Rationalitit nur eine Randstellung ein-
nehmen oder als defizitir erscheinen: das Spiel und das Ritual. Fur die
Pragmatisten nahm das Spiel im Gegensatz zu einer starken denkerischen
Tradition eine zentrale Stelle in threm Verstindnis des Handelns ein, weil
fiir sie die kreative Losung von Problemen die Fihigkeit voraussetzt, ein-
gefahrene Handlungsbahnen zumindest imaginir zu verlassen und spie-
lerisch oder experimentell neue Briickenschlige zwischen den eigenen
Handlungstendenzen und den objektiven Gegebenheiten der Welt zu un-
ternehmen. In padagogischen Schriften von John Dewey und George Her-
bert Mead wurde das Spiel zum Inbegriff eines durch und durch als sinn-
voll erlebten, in sich befriedigenden Handelns. Daraus wurden auch die
Grundziige einer Theorie des kiinstlerischen Handelns und der &stheti-
schen Erfahrung abgeleitet.” Das Ritual bleibt bei den von protestantischer
Ritualskepsis gepragten amerikanischen Pragmatisten allerdings eher am
Rande. Aufgrund seiner internen Verwandtschaft mit dem Spiel — als
»heiliges Spiel«!® — ruft es aber férmlich danach, mit den Mitteln dieses

8 Joas 1992a, 218-244, bes. 232f.

®  Ebd., 204-212.

10 Zu den Gemeinsamkeiten von Ritual und Spiel im Rahmen der Achsenzeitdiskussion
weiterfiihrend: Seligman 2013, 1-15. Klassisch — und unter Bezug auf die Untersuchun-
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Handlungsmodells untersucht zu werden. Hier — und nicht im kommu-
nikativen Handeln — liegt die Moglichkeit der Verkniipfung von Pragma-
tismus und Durkheims spiter Religionstheorie.!!

Aus dem so knapp gekennzeichneten Handlungsmodell des Pragma-
tismus entstand — und das ist der zweite Schritt in diesem Gedankengang —
in der amerikanischen Sozialpsychologie am Ende des neunzehnten Jahr-
hunderts eine Theorie der Konstitution des »Selbst« aus den Prozessen
sozialer Interaktion heraus. Gewifs waren schon vorher die Fragen der
Selbstwahrnehmung und Selbstreflexion in vielfiltiger Weise zum Thema
gemacht worden. Aber erst bei Charles Horton Cooley und George Herbert
Mead entstand eine anthropologische Theorie der Spezifika menschlicher
Kommunikation und Sozialitit und im Anschlufl daran eine genetische
Analyse der Entwicklung des »self« beim Kinde.'? Nach dieser Theorie be-
zeichnet das »Selbst« (oder die »Ich-Identitit«, wie eine gebriuchliche
deutsche Ubersetzung lautet) nicht die biologische Individualitit des Kin-
des und nicht seine sich allmihlich herausbildende Personlichkeitsstruktur,
sondern die Struktur der Selbstbeziehung einer Person, sofern es dieser
gelingt, die Beziige zu unterschiedlichen Anderen und tiber die Zeit des
Lebens hinweg in der Richtung auf Einheitlichkeit zu synthetisieren. Diese
Theorie entstand aus dem Handlungsmodell des Pragmatismus, sobald
in diesem ausdriicklich nicht nur der Umgang eines Handelnden mit sei-
ner dinglichen Umwelt, sondern der Umgang mit anderen Handelnden
in seinen Besonderheiten analysiert wurde. Damit traten die Verstindnis-
und Verstindigungsprobleme zwischen Handelnden sowie die Funktion
gesteigerter Selbstwahrnehmung und Selbstreflexivitit fiir erfolgreiche
Interaktion und sogar fiir den sensiblen Umgang mit Gegenstinden in
den Vordergrund. In engem Geflecht mit den Begriffen »Rolle«, »genera-

gen des Durkheim-Schiilers Marcel Granet zu Tanz und Musik im alten China: Huizinga
(1938) 1956, 21. (»Die Teilnehmer am Kult sind iiberzeugt, dafl die Handlung ein gewis-
ses Heil verwirklicht und eine Ordnung der Dinge zustandebringt, die héher ist als die,
in der sie gewohnlich leben. Trotzdem trigt die Verwirklichung durch Darstellung auch
weiterhin in jeder Hinsicht die formalen Kennzeichen eines Spiels. Sie wird gespielt, in-
nerhalb eines tatsichlich abgesteckten Spielraums aufgefiihrt, als Fest, das heif3t in Froh-
lichkeit und Freiheit. Eine eigene, zeitweilig geltende Welt ist ihr zuliebe abgeziunt. Mit
dem Ende des Spiels ist aber seine Wirkung nicht abgelaufen; es wirft vielmehr auf die
gewohnliche Welt da drauflen seinen Glanz und bewirkt fiir die Gruppe, die das Fest ge-
feiert hat, Sicherheit, Ordnung und Wohlstand, bis die heilige Spielzeit wieder da ist.«)

11 Vgl. oben, Kap. 3, v.a. 160.

12 Mead (1934) 1968. Dazu ausfiihrlich Joas 1980 (21989, #2000 mit jeweils neuen Vorwor-
ten). Zu Cooley: Schubert 1995.
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lisierter Anderer« — etwa bei Teilnahme an organisierten Gruppenaktiviti-
ten wie einem Mannschaftsspiel —, der Selbstkontrolle und der sozialen
Kontrolle wurde hieraus ein ergiebiges sozial-wissenschaftliches For-
schungsprogramm. Nach dem Zweiten Weltkrieg setzten Versuche ein,
dieses Programm mit psychoanalytischen Komponenten zu verkniipfen,
am einflufreichsten im Werk Erik Eriksons.!* Die Theorie der Entwicklung
des »Selbst« oder der »Ich-Identitit« wurde zu einer zeitgendssischen,
von elitaristischen Unterténen freien Neuformulierung des Ideals der
»Bildung« der Persénlichkeit.'* Zwar wurde im Zeichen der »Postmoderne«
Kritik an der unbefragten normativen Voraussetzung der Konzeption des
»Selbst« laut. In diesen Schriften wurden nidmlich nicht einfach zuneh-
mende Schwierigkeiten fiir Identititsbildungsprozesse beklagt, sondern
umgekehrt der Zwang in der Zumutung — auch in der Selbstzumutung —
von Konsistenz und Kontinuitit der Person hervorgehoben.! Die rapide
steigende Bedeutung von Kommunikationstechnologien, die Psychologi-
sierung des Selbstverstindnisses und die Multiplikation sozialer Bezie-
hungen, in die viele Zeitgenossen eingebettet sind, wurden zum Anlafd
genommen, von der kommunikativen Ubersittigung der Person und der
Auflésung eines kohidrenten Selbst in eine fragmentierte Identitit zu spre-
chen. Aber die Infragestellung des Konsistenzideals zieht nur die norma-
tiven Hintergrundannahmen, nicht aber den empirischen Kern dieser
Theorie des Selbst ernsthaft in Zweifel.

Wesentlich kontroverser als die ersten beiden Schritte ist der dritte
Schritt des Gedankengangs. Wenn das Selbst des Menschen nicht einfach
gegeben ist und sich auch nicht in Reifungsprozessen von selbst entwickelt,
sondern das Produkt der aktiven Bewiltigung von Konflikten zwischen
den Erwartungen anderer und der eigenen Selbstwahrnehmung darstellt,
dann ist nicht anzunehmen, dafl dieser Prozefl der Selbstbildung an ir-
gendeinem biographischen Punkt ein fiir allemal einen Abschluf findet.
Es mag zwar am Ende der Adoleszenzkrisen und im frithen Erwachse-
nenalter bei vielen Menschen eine relativ dauerhafte Stabilisierung des
Selbst erreicht werden, aber spatere Herausforderungen im Lebenslauf

13 Erikson 1966.

* Eine einflureiche Synthese des seinerzeitigen Forschungsstands bei: Krappmann 1971.
Krappmann nahm Impulse von Jiirgen Habermas auf. Von dessen eigenen Beitrigen
auf diesem Themengebiet sei hier exemplarisch genannt: »Moralentwicklung und Ich-
Identitits, in: ders. 1976, 63-91.

15 Z.B. Gergen 1991; vgl. auch Joas 1997a, 227-251, v.a. 238f.
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etwa durch den Alterungsprozefs oder durch unerwartete Lebensereignisse
konnen diese Stabilitit wieder zerstéren und zum Umbau des Selbstver-
stindnisses notigen. Auch dies ist im Kern nicht wirklich kontrovers. An-
ders verhilt es sich, wenn die Erschiitterungen der symbolischen Grenz-
ziehungen, die das Selbst ausmachen, radikal ernstgenommen werden.
Fir diese Erschiitterungen — im positiven wie im negativen Fall — verwende
ich den Begrift der Selbsttranszendenz.'® Mit diesem Begriff wird nicht
einfach die Herausforderung an ein Selbst, eine neue Lage aktivisch zu
bewiltigen, zum Thema. Es geht vielmehr um Erfahrungen, die eine fun-
damental passive Dimension aufweisen — um Erfahrungen nicht des Er-
greifens von Handlungsmoglichkeiten, sondern des Ergriffenwerdens
etwa durch Personen oder Ideale. Sozialitit ist ndmlich nicht nur die ge-
netische Voraussetzung fiir die Entstehung von Handlungsfihigkeit und
individueller Autonomie; diese bediirfen vielmehr ihrer periodischen Neu-
belebung durch den zeitweisen Einzug der symbolischen Abgrenzungen
der Handelnden gegentiber ihrer Mitwelt und Umwelt. Erfahrungen, die
die Selbstgrenzen in Frage stellen, reichen von lustvoller Verschmelzung
bis zu traumatisierender Gestaltlosigkeit. Geistesgeschichtlich besonders
einfluf3reich, was ein Verstindnis dieser Phinomene betrifft, sind die ro-
mantischen Spekulationen zu einer Wiederentdeckung des Dionysos als
des Gottes des Rausches und der wahnsinnigen Verziickung, vor allem in
der Gestalt, die diese bei Friedrich Nietzsche annehmen."” Hier wird die
Kunst zur modernen Mdoglichkeit einer Wiedergewinnung des Dionysi-
schen und das Dionysische zum Ausweg aus den Aporien der Moderne
erklirt — mit stirkster Wirkung auf rechte und linke Kulturkritik.

Die Ritualtheorie Emile Durkheims, die im dritten Kapitel dieses Bu-
ches ausfiihrlich behandelt wurde, begibt sich durchaus auf dasselbe Ter-
rain. Auch in ihr geht es um die Erneuerung sozialer Bindekrifte, die Ent-
stehung von Institutionen und die Revitalisierung von Individuen und
Kollektiven durch Erfahrungen der Selbstentgrenzung. Aber Durkheim
ordnet seine Analysen nicht dem nietzscheanischen Ideal schopferischer
Selbststeigerung unter, sondern sucht gerade nach der Verbindung zwi-
schen diesen Einsichten in Formen menschlicher Erfahrung und den nor-

6 Dazu ausfiihrlich Joas 1997b.
17 Schon in seinem Frithwerk: Nietzsche 1969, 7-134. Eine ausgezeichnete Rekonstruktion
dieser Entwicklungen gibt: Habermas 1985; vgl. auch Joas 1992a, 279-285.
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mativen Erfordernissen einer universalistischen Moral. Vielleicht ist dies
der Grund, warum seine Theorie auflerhalb Frankreichs weniger Einflul
auf kulturkritische Strémungen hatte als Nietzsches Denken. So vielver-
sprechend seine Theorie der Sakralisierung und deren Weiterentwicklun-
gen sind, so unverkennbar ist Durkheim selbst einseitig, was die Phidno-
mene der Erfahrung der Selbsttranszendenz betrifft. Er schildert nur das
totemistische Ritual australischer Aborigines mit grofler Genauigkeit und
damit eine extreme Form kollektiver Ekstase in einer von geringer Indivi-
dualisierung geprigten Kultur. Zwar analogisiert er diesen Fall immer
wieder mit Beispielen kollektiver Ekstase im Frankreich der zahlreichen
Revolutionen; aber dabei analysiert er nicht, wie sich die Bedingungen
fur solche Erfahrungen verindern und welch andere Méoglichkeiten der
Erfahrung der Selbsttranszendenz es unter den verinderten Bedingungen
gibt. Durkheims Ritualanalyse mufl deshalb in eine reiche Phanomenolo-
gie von Erfahrungen der Selbsttranszendenz eingegliedert werden. In die-
ser miissen etwa Erfahrungen des Verliebens und der Liebe, der Offnung
des Selbst im gelingenden Dialog oder im erschiitternden Mitleid sowie
euphorische Entgrenzungserfahrungen in der Natur neben die Erfahrung
kollektiver Ekstase gesetzt werden. Auch religiose Erfahrungen, die nicht
einfach eine religiése Interpretation allgemein zugéinglicher Erfahrungen
sind, sondern Glauben voraussetzen — ich nenne solche Erfahrungen »sa-
kramentale Erfahrungen«'® —, haben hier ihren Platz. Eine solche Phino-
menologie darf aber auch nicht auf Erfahrungen der Selbsttranszendenz
beschrinkt sein, die von enthusiastischen Gefithlen begleitet werden. Zu
ihr gehoren auch Erfahrungen der Angst, in denen ein Mensch sich seiner
tiefen Verletzbarkeit und Endlichkeit bewufdt wird durch eigene Krankheit
und Todesangst oder durch das Leiden geliebter Menschen und deren
Verlust; Erfahrungen, in denen die Welt fiir uns ihren Handlungsreiz ver-
liert und wir in die Depression der Sinnlosigkeit unserer Existenz hinein-
fallen; Erfahrungen schlieflich, in denen uns das Gefiihl der Schuld
wegen begangener oder unterlassener Taten das Selbstverstindnis als mo-
ralische Wesen raubt.” Neben den enthusiastischen, unsere Bindungen
an Personen oder Werte konstituierenden Erfahrungen der Selbsttrans-
zendenz und den Erfahrungen der Angst, in denen wir die Grenzen unse-

8 Joas 2004, hier 25.
19 Diese Unterscheidungen im Anschluf an Tillich (1952) 1965, 45-67.
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res Selbst nicht iiberschreiten, sondern ihrer innewerden, treten noch die
destruktiven und selbstdestruktiven Formen der Uberschreitung der Gren-
zen des Selbst. Nicht jede Offnung dieser Grenzen erfolgt ja freiwillig.
Wir kénnen Opfer von Gewalttaten werden, einer Vergewaltigung nicht
einfach unseres Korpers, sondern unseres Selbst. Von dieser Erfahrung
konnen wir im weiteren Verlauf unseres Lebens uns ebensowenig 16sen
wie von den Erfahrungen, die zu unseren identititsbildenden Bindungen
an Personen und Werte gefithrt haben.” Die neue Schliefung der Grenzen
unseres Selbst nach einer Ekstase, sogar wenn wir diese absichtlich her-
beigefiihrt haben, und nach Erfahrungen der Angst und der Gewalt kann
mifllingen, wodurch wir uns dieser Erfahrungen als Verlust und nicht als
Transformation zu etwas Neuem hin erinnern.

Der vierte Schritt folgt zwingend aus dem dritten. Die passive Dimension
des Ergriffenseins in den Erfahrungen der Selbsttranszendenz ist not-
wendig die Erfahrung von ergreifenden Kriften. Etwas mufl am Werk
sein, wenn Individuen oder Kollektive {iber die bisherigen stabilisierten
Grenzen ihres Selbst hinausgerissen werden. Die unerhérten Erfahrungen
eines phasenweisen Selbstverlusts und einer tiber alles Alltigliche hinaus-
schiefenden Begeisterung etwa fithren zu einer emotionalen Aufladung
der Situation, in der diese Erfahrung gemacht wurde. In der Erfahrung
der Selbstentgrenzung oder Selbstiibersteigerung liegt eine affektive Ge-
wiflheit, die Elemente der Situation mit einer vorreflexiven Bindungskraft
erfiillt, deren Stirke tiber die aller alltiglichen Erfahrung hinausgeht. Das
meint Durkheim, wenn er vom »Heiligen« spricht. Erfahrungen der Selbst-
transzendenz fithren zwingend zur Attribution der Qualitit des »Heili-
gen«?! — natiirlich nicht notwendig unter Verwendung dieser Bezeichnung.
Dieses »Heilige« ist eine Qualitit, die den ergreifenden Kriften zukommt;
es ist, zumindest zundchst, keineswegs mit dem Guten identisch oder an-
deren positiv ausgezeichneten Bewertungen wie dem Wahren oder Sché-
nen. Auch das Dimonische und das Diabolische fallen unter diese Kate-
gorie. Deshalb habe ich fiir den Prozef der Idealbildung zwar das Wissen
iiber die Dynamik von Sakralisierungsprozessen in Anspruch genommen,
aber doch darauf geachtet, nicht jeden Sakralisierungsprozef zu einem

% Diese Erfahrungen der Gewalt, gerade auch die Erfahrungen der Gewalttiter, stellen ein
wesentliches Motiv in meinen Arbeiten {iber Krieg und Kriegsfolgen dar. Vgl. z.B. Joas
2000, 38f. und 165-180.

2 Ausfihrlicher Joas 2011, v.a. 91-96, und oben, Kap. 3.
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der Idealbildung zu erkliren. Um Idealbildung handelt es sich nur, wenn
ein Sakrales ethisiert wird und sich der ideale Gehalt in artikulierter Form
von der vorreflexiven Erlebnisqualitit auch abstrahieren 14f3t.

Damit ist der fiinfte Schritt des Gedankengangs erreicht. Eine Schwiche
von Durkheims Theorie der Sakralisierungsprozesse ist es, daf es bei
ihm so aussehen konnte, als erwiichsen die subjektiven Artikulationen
der Erfahrungen der Selbsttranszendenz einfach aus diesen Erfahrungen.
Doch selbst bei intensivsten Verschmelzungserfahrungen innerhalb eines
Kollektivs ist es unvermeidlich, dafé diese geteilte Erfahrung irgendwann
nach individueller Ausdeutung verlangt. Fiir diese bietet sich aber keines-
wegs ein und dieselbe, wiederum von allen geteilte Form an. Ganz offen-
sichtlich gilt dieselbe Unterscheidung von Erfahrung und Selbstdeutung
der Erfahrung auch bei Erfahrungen, die Individuen fiir sich, losgelost
von anderen, machen. Auch hier wire es abwegig, der Erfahrungsdeutung
dieselbe Evidenz zuzusprechen wie den Gefiihlsqualititen der Erfahrung.
Menschen kénnen durch intensive neue Erfahrungen zur »Konversion«
zu einem neuen Wert- und Deutungssystem motiviert werden; es konnen
ihnen aber auch ohne neue Erfahrungen neu begegnende Deutungen
ihrer fritheren Erfahrungen so viel stirker einleuchten, daf} dies sie zur
Konversion veranlaflt. Trotz einzelner Ansitze in ihrem Werk, diesem
Sachverhalt gerecht zu werden, kommt man nicht umhin, sowohl der Re-
ligionspsychologie von William James wie der Religionssoziologie von
Emile Durkheim in dieser Hinsicht ein Defizit anzukreiden — ein Defizit,
das man als »hermeneutisches« oder als »semiotisches« Defizit bezeichnen
kann. Auch bei Josiah Royce wird nur die Moglichkeit zu solchen Analysen
er6ffnet, und bei dem aus der hermeneutischen Tradition hervorgegange-
nen Ernst Troeltsch liegt das Augenmerk vor allem auf den Deutungsvor-
gingen der Wissenschaft und nicht auf den Selbstdeutungen der han-
delnden Menschen.

Unter dem Einfluf} Charles Taylors hat sich fiir das gemeinte Phinomen
der Begriff der »Artikulation« durchgesetzt. Dabei ist Taylor keineswegs
der Urheber dieser Verwendung des Begriffs weit tiber die phonologische
Bedeutung hinaus. Schon bei Wilhelm Dilthey finden wir den ausgeprig-
ten Sinn fiir das gemeinte Phinomen und die Verwendung des Begriffs
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»Artikulation« daftir.?? Taylor unterscheidet in seinen Analysen von Arti-
kulationsprozessen vier Ebenen, die ich als die Ebenen der erlebten Situa-
tion, der prireflexiven Erfahrung, der individuellen Deutung von Erfah-
rungen und des kulturellen Vorrats an Deutungsmustern bezeichne.”
Dabei verlduft der Prozef der Artikulation nicht in einer eindeutig be-
stimmbaren Richtung, sondern vielmehr in Gestalt eines hermeneutischen
Zirkels. Wir bewegen uns zwischen den unabhingig von uns bestehenden
Gegebenbheiten einer Situation, unserer ganzheitlichen Erfahrung dieser
Situation, unserer eigenen gegenwirtigen Deutung unserer Erfahrung
sowie Offentlich etablierten Deutungen immer wieder hin und her. Zwi-
schen diesen Ebenen kann es stindig zu Friktionen kommen. Weitere
Widerfahrnisse konnen im Widerspruch stehen zu unserer bisherigen Si-
tuationswahrnehmung; unsere bisherige Erfahrungsartikulation erscheint
uns plétzlich unzulinglich; die 6ffentlich verfigbaren Deutungen verlieren
ihre Plausibilitit, die sie bisher gehabt haben mégen. Taylor selbst illustriert
die Komplexitit dieser Prozesse mit einem Beispiel aus der Erfahrung
einer diskriminierten ethnischen Minderheit.** Die kulturelle Zuschrei-
bung der Unterlegenheit kann zu Minderwertigkeitsgefithlen der Betroffe-
nen fithren, wenn sie sich diese zu eigen machen. Sie kann aber auch
zum Widerstand gegen ein kulturell etabliertes Weltbild fithren, indem
Deutungen aus anderen Traditionen oder Kulturen mobilisiert werden.
Der Artikulationsprozefd kann dabei sehr wohl Neues hervorbringen. Un-
sere Erfahrungen bleiben nicht unverindert, wenn wir ihnen in der Arti-
kulation Gestalt verleihen.” Selbstverstindlich findet dieser ganze Artiku-
lationsprozefl oft nicht in Einsambkeit statt, sondern in unmittelbarer
Wechselwirkung mit anderen, die unsere Ausdrucksversuche fordern oder
hemmen.* Viele geltende kulturelle Selbstverstindlichkeiten sind zudem
vornehmlich in Praktiken verkorpert, die vollzogen werden, ohne dafd
jeder sich tiber sie und ihre Berechtigung bewufst Rechenschaft ablegt.
Da es weiterhin neben mehr oder minder artikulierten Werten und den

2 Meines Wissens erstmals in: Dilthey (1984) 1924, 139-240, hier 217. Frither (ca. 1892/93),
aber erst posthum veréffentlicht in: ders., »Leben und Erkennen. Ein Entwurf zur er-
kenntnistheoretischen Logik und Kategorienlehre«, in: ders. 1982, 333-338, hier 345.

2 Vgl. im Anschluf an Taylor: Joas 1997b, 211f.

2 Taylor 1985, 45-76, hier 69. Ausgezeichnet dazu: Rosa 1998, 84f. Instruktiv auch Taylors
Kontroverse mit Gergen 1988, 52-58.

% Nicht in Anlehnung an Taylor, sondern in Weiterfiihrung von Motiven von Cornelius
Castoriadis habe ich argumentiert in: Joas 2004, 50-58.

26 Uniibertroffen »artikuliert« von Kleist 1966, 810-814.
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Praktiken des Alltagslebens institutionelle Regelungen gibt, die den Han-
delnden als verpflichtende Erwartungen gegentiibertreten, miissen wir
von einem Spannungsfeld ausgehen, das drei Pole hat: Institutionen,
Werte und Praktiken. Verinderungen kénnen von jedem dieser Pole aus-
gehen.”

Taylors Artikulationskonzeption ist freilich sprachzentriert. Die Zei-
chentheorie des Pragmatismus ist, ohne die unersetzbaren Leistungen
der Sprache zu unterschitzen, in dieser Hinsicht weniger einseitig. Andere
Zeichensysteme als die Sprache — etwa bildhafte Darstellungen oder schau-
spielerische Verkorperungen — kénnen uns bei der Artikulation von Er-
fahrungen besser helfen, und selbst in der Sprache kann fiir die Artikula-
tion ein narrativer oder poetischer Modus dem diskursiv-rationalen
iiberlegen sein.”® Was schon fiir alltidgliche Erfahrungen gilt, trifft in noch
gesteigertem Mafle fiir die aufleralltiglichen Erfahrungen, die Erfahrungen
der Selbsttranszendenz, zu. Diese Erfahrungen bediirfen der Artikulation
in komplexen Symbolisierungen, denen sie sich gleichwohl immer auch
entziehen. Werden diese Symbolisierungen nicht als Versuche zur Arti-
kulation solcher Erfahrungen aufgefalt, dann werden sie schon im Ansatz
verfehlt. Die Reflexion hat dann auf die Differenz zwischen den Erfahrun-
gen, ihren Symbolisierungen und dem in den Symbolisierungen Symbo-
lisierten zu achten.?

Es muf} deshalb darum gehen, nicht nur auf die Phinomene zu zielen,
die konventionell als »Religion« klassifiziert werden oder bei denen Men-
schen den Religionsbegriff in ihrer Selbstbeschreibung in Anspruch neh-
men. Ein solcher Klassifikations- und Selbstbeschreibungsbegriff hat
selbstverstindlich seine eigene Geschichte; er wird immer umkimpft sein,
weil er ja zum Einsatz in substantiellen Auseinandersetzungen wird. In
den Versuchen, der Intuition gerecht zu werden, dafd die Totalitarismen
des zwanzigsten Jahrhunderts in irgendeiner Weise an die historischen
Religionen erinnern, zeigen sich die begrifflichen Schwierigkeiten in grof2-

7 Ausfiihrlicher dazu in meiner Darstellung der Antisklavereibewegung als eines Modells
moralischer Mobilisierung: Joas 2011, 132-146.

% Der beeindruckendste gegenwirtige Versuch zu einer umfassenden Theorie der Artiku-
lation findet sich in: Jung 2009. Jung, Autor von Biichern iiber Dilthey und tiber eine
Synthese von Hermeneutik und Pragmatismus auf dem Gebiet der Religionsphilosophie,
arbeitet in der Auseinandersetzung mit den gegenwirtigen Kognitionswissenschaften
die enorme Aktualitit Diltheys heraus. Siehe auch ders. 1996; ders. 1999, v.a. 261-403.

» Vgl. dazu oben, Kap. 2 (Schluf}) und Kap. 5 unter Bezug auf Ernst Cassirer.
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ter Deutlichkeit: »Religionsersatz« oder »Ersatzreligion«, »politische Reli-
gion« oder »sikulare Religion«, »Pseudoreligion«, »Kryptoreligion«, »ver-
kappte« oder »neue Religion«, »Transzendenzverlust« oder »praktische
Transzendenz« sind nur einige der Vorschlige, die hier gemacht wurden.
Mir geht es nicht darum, durch eine Definition von Religion eine schein-
bare Unabhingigkeit von diesen begrifflichen Kimpfen zu erringen, son-
dern vielmehr darum, die ganze Breite der Phinomene in den Blick zu
nehmen, die sich zeigen, wenn wir an die Erfahrungen denken, die von
Menschen gemacht werden und zur Attribution von Heiligkeitsqualititen
fithren. Auch der Begriff »Heiligkeit« wird, wie nicht anders zu erwarten,
zum Gegenstand begrifflicher Kimpfe.*® Auch er wird hier nichtim Sinne
eines Selbstbeschreibungsbegriffs verwendet, sondern in der Intention,
einen Komplex affektiver Qualititen zu bezeichnen, der sich aus Erfah-
rungen der Selbsttranszendenz ergibt und der auch vorliegen kann, wo
Menschen diesen Begriff wegen seines Anklangs an tradierte und institu-
tionalisierte Religionen vehement ablehnen. Einen endgiiltigen Ausweg
aus solchen Begriffskimpfen gibt es nicht. Es hilft nur die immer erneute
Erinnerung an die Phinomene, deren Verstindnis erschlossen werden
soll. Dieses Buch behauptet in diesem Sinne nicht die anthropologische
Universalitit der Religion; dies wire nach den Religionskritiken und anti-
religiosen Bestrebungen in Europa seit dem achtzehnten Jahrhundert
und den Sikularisierungsprozessen, die zu einem erzwungenen oder frei-
willigen Abbruch religiéser Traditionen ohne Entstehung neuer Religionen
gefithrt haben, offensichtlich unhaltbar. Behauptet wird allerdings die an-
thropologische Universalitit der Erfahrungen der »Selbsttranszendenz«
und der sich daraus ergebenden Zuschreibungen von »Heiligkeit«. Diese
Behauptung gewinnt ihren vollen Sinn nur durch die ganze Konzeption
des Handelns und der Erfahrung, der Konstitution und Transformation
des Selbst, der Artikulation und Symbolisierung, die deshalb hier kurz
zusammengefafdt wurde.

Die Rede von der »Macht des Heiligen« erscheint so als gerechtfertigt.
In den Erfahrungen, die ich zu benennen versuche, und in den Bindungen,
die aus diesen Erfahrungen hervorgehen, liegen tiefe Quellen unserer Le-

% Dies habe ich sehr deutlich in den Diskussionen tiber mein Buch Die Sakralitit der Person
erfahren, wenn die von Durkheim initiierte Unterscheidung des Religiésen und des Sa-
kralen immer wieder ignoriert und mir die These eines »religiosen« Ursprungs der Men-
schenrechte unterstellt wurde. Ein Versuch zur Klarstellung in: Joas 2014b, 243-264.
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benskraft und unserer Bereitschaft, Wiinsche und unmittelbare korperliche
Bediirfnisse zu beherrschen und zuriickzustellen. Das Opfer zumindest
unserer Bequemlichkeit, vielleicht aber sogar grofler Vorteile oder unserer
ganzen Existenz, kann uns als durch und durch sinnvoll erscheinen. Wir
konnen uns, so klein unsere Stellung im Universum ist, als bedeutungs-
vollen, in unserer Individualitit einmaligen und zur Mitwirkung aufgeru-
fenen Teil eines Ganzen empfinden, bei aller stindigen Gefihrdung als
berechtigt zum Vertrauen in eine uns tragende Ordnung. Ich ziele mit
dieser Beschreibung nicht ausschliefllich auf umfassende religiése oder
geschichtsphilosophische Weltbilder, sondern auf vorreflexive Gegeben-
heiten unserer alltiglich erfahrenen Welt.*!

Die »Macht« des Heiligen ist deshalb keineswegs nur metaphorisch
gemeint. Doch wire es abwegig, die Macht des Heiligen als die einzige
Art von Macht zu betrachten. Schon auf der Ebene der individuellen Mo-
tivation schaltet die Attraktivitit des Heiligen oder von Idealen nicht andere
Motivationsquellen aus; in uns ringt vielmehr kontinuierlich ein besseres
Selbst, das unsere Ideale verkorpert, mit anderen Strebungen und Routi-
nen, die wir moglicherweise selbst mifbilligen. Auf der Ebene handelnder
Kollektive 16sen sich die leitenden Ideale ohnehin teilweise von denen
der Individuen, und noch mehr gilt fiir die Aggregationsformen individu-
eller und kollektiver Handlungen, daf sie nicht aus geteilten Idealen
heraus erklirt werden kénnen. Hinzu kommt, dafé sich kein Prozefl der
Sakralisierung in einem machtfreien Raum abspielt. Erfahrungen werden
in machtdurchsetzten Zusammenhingen gemacht. Jeder Versuch zur au-
thentischen Artikulation einer Erfahrung trifft auf vorhandene Symboli-
sierungen und tradierte Muster, an deren Aufrechtrhaltung andere ein In-
teresse haben konnen. Dieses Interesse kann schlicht aus einer echten
Bindung an diese Symbole und Artikulationsformen hervorgehen, es kon-
nen aber auch andere Interessen zur Verteidigung des Status quo oder
zur Monopolisierung von Sinndeutungsanspriichen fithren. Es ist eine
der grofen Stirken der Religionssoziologie Max Webers, daf bei ihm die
Rolle der Macht in der Religionsgeschichte ebenso wie die der Religion in
der Geschichte der Macht stets berticksichtigt wird. Er interessiert sich
immer fur die sozialen Triger religioser Lehren, die Affinititen von be-
stimmten Stinden und Klassen zu bestimmten Formen religiésen Lebens

31 Vgl. zu dieser Unterscheidung Kap. 4, 221f. und 248ff.
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und die sozialen Organisationsformen von Religion.*? Ahnliches iRt sich
uiber Ernst Troeltschs historische Soziologie des Christentums sagen, in
der besonders die Riickwirkungen dieser sozialen Organisationsformen
auf die Entwicklung religiser Lehren herausgearbeitet werden.** Beider
Arbeiten sind deshalb unentbehrlich, wenn das Wissen tiber die Dynamik
von Sakralisierungsprozessen umfassend mit einer Theorie der Macht
verkntipft werden soll.

Eine solche Theorie der Macht muf ihrerseits Macht als ein Phinomen
des Handelns auffassen. Das heifdt, daft jedes Verstindnis unzulinglich
ist, in dem Macht nur in Begriffen von Machtressourcen gegenstindlicher
Art und unter ausschliefllicher Aufmerksambkeit auf die ungleiche Vertei-
lung solcher Ressourcen analysiert wird. Eine solche Auffassung ist unzu-
langlich, weil die verschiedensten menschlichen Fihigkeiten und die un-
terschiedlichsten Gegebenheiten des sozialen Lebens so mobilisiert und
kombiniert werden konnen, daf} sie zu Machtressourcen werden. Es gibt
deshalb nie eine fixe Verteilung dieser Machtressourcen. Ahnlich wie an
die Stelle der Vorstellung einer festen Entitit namens Religion die Beob-
achtung der Dynamik von Sakralisierungsprozessen treten sollte, ist die
Vorstellung einer Entitit staatlicher oder sonstiger Macht durch die Beob-
achtung der Dynamik von Prozessen der Machtbildung zu ersetzen.

Die soziologische Theoriebildung zu Prozessen der Machtbildung hat
in den letzten Jahrzehnten die unfruchtbare iltere Entgegensetzung von
materialistischen und kulturalistischen Positionen {iberwunden. »Macht«
ist nicht blof3 die Verfiigung tiber bestimmte materielle Ressourcen wie
Produktionsmittel oder Waffen, es gibt Machtwirkungen von Wertiiber-
zeugungen und sozialem Vertrauen, die eben nicht nur Epiphinomene
materieller Strukturen sind. Aber diese Uberzeugungen und Bindekrifte
konnen doch in vielen Situationen des Konflikts die Vorteile nicht ausglei-
chen, die sich aus der Verfiigung tiber materielle Ressourcen ergeben,
und bei aller fraglichen Legitimitit einer Herrschaftsordnung kann der
Riickgriff auf pure Gewaltmittel keineswegs ausgeschlossen werden. Durch
kritische Selbstrevisionen auf beiden Seiten kann man in diesem Sinne
von einer Konvergenz in Richtung einer solchen Theorie der Dynamik

32 Weber 2001b, hier v.a. 218-290, bzw. Ders.: Religionssoziologie (Typen religioser Verge-

meinschaftung), in: Ders.: Wirtschaft und Gesellschaft, Tiibingen 1922, 267-296.
33 Vgl. oben, Kap. 4.
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von Prozessen der Machtbildung sprechen.** Unabhingig von diesen
Theorieschulen hat, in der internationalen Diskussion bisher kaum be-
merkt, der deutsche Soziologe Heinrich Popitz einige der sensibelsten
Analysen zur Konstitution von Macht in Prozessen des Handelns vorge-
legt.®*® Er interessiert sich, phinomenologisch geschult, fiir die Vielfalt
von Machtformen, ihr Zusammenspiel und ihre Konvertibilitit. Fiir ihn
ist jede Kultur, ob religios geprigt oder nicht, eine »Modellierung« spezi-
fischer Befiirchtungen und Hoffnungen, als solche aber zugleich

»auch eine Systematisierung spezifischer Chancen, Drohungen und Versprechun-
gen als Chancen der Macht einzusetzen. Jeder kulturelle Wandel verindert diese
Chancen. Das heif3t nicht, dafl System und Wandel auf machtpolitische Motive
zu reduzieren wiren. Aber jeder kulturelle Wandel schafft neue Basen instrumen-
teller Machtausiibung und baut alte ab. Jeder kulturelle Wandel demonstriert die
Formbarkeit der Befindlichkeit des Bedrohtseins.«

Was hier allgemein fiir kulturellen Wandel gesagt wurde, gilt fiir Prozesse
der Sakralisierung und Idealbildung im besonderen. Jeder neue solche
ProzefR hat, ob dies von jemandem beabsichtigt wird oder nicht, vielfiltige
Auswirkungen auf die existierende Verteilung von Macht. Durch neue Sa-
kralisierungen kénnen alte Legitimititen in Zweifel gezogen werden und
neue Legitimationschancen sich ergeben fiir alte und neue Machtansprii-
che. Eine Vielzahl von Personen und Kollektiven, Gegenstinden und Ideen
kann sakralisiert werden: der Herrscher und das Land, das Volk und die
Nation, die Rasse oder eine Klasse, die Wissenschaft oder die Kunst, die
Kirche oder die Ware und der Markt. Sakralitit, die ohnehin die Tendenz
hat — wie schon Durkheim wufite —, weitere Gegenstinde, Personen und
Gehalte zu »infizieren«,” kann — durch Akte der »Weihe« innerhalb von

3 Dies kann an dieser Stelle nicht breit ausgefiihrt werden. Deshalb nur der Hinweis, dafy
das Verhiltnis von Kultur und Macht von beiden Seiten — der Parsons-Schule und der
Konfliktsoziologie —am Ende der 1960er Jahre fiir unbefriedigend geklirt gehalten wurde
und darin auch ein Anstof zu neuen Theoriebildungsversuchen lag (vgl. Joas 2004, 283).
Von seiten der Konflikttheorie sind vor allem die Arbeiten von Michael Mann und Randall
Collins, von seiten der Parsons-Schule die von Robert Bellah und Shmuel Eisenstadt zu
nennen. Bei Mann klingt nur noch in der Wortwahl (»ideologische Macht«) die alte In-
spiration durch den Marxismus nach; bei Bellah und Eisenstadt kann von einem Par-
sonsschen Kulturdeterminismus keine Rede mehr sein. Als Uberblick iiber die
machttheoretischen Diskussionen der letzten Jahrzehnte niitzlich und einflulreich:
Lukes 2004.

% Popitz 1992.Von ihm beeinfluflt auch der wichtige Beitrag von: Poggi, 2001, im vorlie-
genden Zusammenhang v.a. 58-96.

36 Popitz 1992, 102.

¥ Durkheim (1912) 1981, 438.
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Institutionen — absichtlich tibertragen werden oder durch Transfer* von
einer zur anderen Institution oder auch ganz ungeplant wandern.** Was
wir als Sikularisierung bezeichnen, mit einem bertichtigt mehrdeutigen
Begriff, kann unter dem Gesichtspunkt von Sakralisierungsprozessen
ganz Verschiedenes sein: Die affektive Intensitit der Bindung an ein Hei-
liges kann von einem Vorstellungsgehalt und einer Institution auf andere
tibertragen werden; das war zum Beispiel hiufig dort der Fall, wo an die
Stelle der Bindung an Christentum und Kirche die an Sozialismus und
Partei trat. Es kann aber auch sein, daf Bindungsintensitit schwindet,
ohne daf sie zu neuen Gehalten oder anderen Institutionen wandert, ein
ersatzloser Motivationsverlust also eintritt.

Leitfaden fiir die Entwicklung einer Alternative zur Geschichte von
der Entzauberung mufl deshalb das Wechselspiel von vielfiltigen Prozes-
sen der Sakralisierung mit vielfiltigen Prozessen der Machtbildung sein
und nicht etwa die Geschichte der Wissenschaft oder des Erkenntnisfort-
schritts der Menschheit.** Die Kontingenz dieses Wechselspiels verbietet
es, angesichts der Moglichkeit immer neuer Prozesse der Sakralisierung
und Idealbildung auf einen geschichtsiibergreifenden Prozef der Entwer-
tung aller Sakralititen und Ideale oder eine Erstickung der Moglichkeit
zur Neuentstehung von Idealen zu schlieflen. Der Begrift der Sakralisie-
rung bezeichnet eben nicht einen einheitlichen welthistorischen Prozef,
sondern eine uniiberschaubare und unprognostizierbare Vielfalt solcher
Prozesse. Die Alternative zur Geschichte von der Entzauberung kann des-
halb auch nicht in deren einfacher Umkehrung bestehen, wie die Rede
von »Verzauberung« oder »Wiederverzauberung« der Welt insinuiert. Ein
Gezeitenmodell des immerwihrenden Hin und Her von Sakralisierung
und Entsakralisierung wire ebenfalls nicht aussagekriftig. Dem Entzau-
berungsnarrativ verhaftet bleibt schliefllich sogar das Denkschema, alle

% Der Begriff »transfert de sacralité« wurde vermutlich zuerst von der franzésischen His-
torikerin Mona Ozouf verwendet in ihrer Untersuchung der Feste wihrend der Franzs-
sischen Revolution, in denen tradierte Sakralititen auf die revolutionire Nation
tibertragen wurden. Der Sache nach ist dieser Gedanke wie die institutionelle Moglichkeit
der »Weihe, auch des »Salbens«, natiirlich ilter. Vgl. Ozouf 1976, 317-340. (Dazu auch:
Graf 42004, Sp. 748-749)

¥ Der ilteste Beleg fiir den Begriff des Wanderns des Heiligen (»migrations of the holy«)
ist meines Wissens: Bossy 1985, 153; vgl. jetzt auch Cavanaugh 2011.

4 Zu den Griinden meiner Skepsis gegeniiber der Vorstellung einer »kognitiven Entzau-
berung« vgl. oben, Kap. 4, 255-260. Zu einer analogen Argumentation, warum Sikulari-
sierung nicht einfach auf Wissensfortschritte zuriickzufiihren ist, vgl. Joas 2012, v.a. Kap.
3 (66-85).
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Tendenzen, die nicht ins Bild passen, als blofe Reaktionsbildungen auf
den einen dominanten Prozefs der Rationalisierung zu deuten: Jeder mys-
tische Impuls, jede Rationalismuskritik, jeder Versuch zur Verinderung
vorhandener Strukturen der Differenzierung wird damit entwertet und
ins geschichtliche Abseits gestellt. Zu zeigen ist vielmehr, wie aus der Ge-
sellschaftsgeschichte der Menschheit immer neue Sakralisierungen oder
Revitalisierungen alter Sakralisierungen hervorgehen, was deren Wirkun-
gen auf Prozesse der Machtbildung sind, wie die Entstehung von Trans-
zendenzvorstellungen die Tendenzen zu kollektiver Selbstsakralisierung
prinzipiell in Frage stellte, aber doch nicht verhindern konnte, daf§ auch
Transzendenzvorstellungen selbst wieder Mittel kollektiver Selbstsakrali-
sierung werden. Das Verhiltnis von Sakralitit und Macht, Religion und
Politik bleibt damit ein Spannungsverhiltnis, das immer neue konkrete
Auflésungen hervorbringt, aber nie als solches verschwinden wird.

2. Eine historische Skizze

Die Sakralisierung von Konigen oder anderen Herrschergestalten scheint
der offensichtliche Ausgangspunkt fiir eine historische Skizze des Ver-
hiltnisses von Macht und Heiligkeit. Unumstritten ist ndmlich die globale
Verbreitung dieses Phinomens. Obwohl es gewifs fiir die spezifische Aus-
prigung dieses Phianomens in unterschiedlichen Gesellschaften Einfliisse
von auflerhalb gegeben hat, scheint die Entstehung von Herrschersakralitit
selbst jeweils nicht einfach kulturelle Ubernahme gewesen zu sein. Der
vielleicht ehrgeizigste Versuch zu einer universalhistorischen, freilich aufs
Christentum beschrinkten Religionssoziologie in der Generation nach
Max Weber und Emile Durkheim setzt deshalb mit diesem Phinomen
ein und erklirt diesen Sachverhalt — dafl der Konig »zugleich als hochster
der Menschen und niedrigster der Gotter« anzusehen sei und ein »Binde-
glied zwischen der Sphire der Sterblichen und der Sphire der Unsterbli-
chen« darstelle — zum notwendigen Ausgangspunkt eines solchen Ver-
suchs.*! Doch 14f3t dieses Vorgehen offen, wie wir das Verhiltnis von

# Die Rede ist von Stark 1974, 11. — Dieses einbindige deutsche Werk ist eine vom Autor
erstellte Kurzfassung seiner in englischer Sprache erschienenen fiinfbindigen histori-
schen Religionssoziologie: ders. 1966-1974.
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Sakralitit und Macht vor der Entstehung des Kénigtums zu denken haben.
Wie sollen wir uns dieses Verhiltnis in nichtstaatlich organisierten Ge-
sellschaften, bei geringem Machtgefille unter den Mitgliedern, eigentlich
vorstellen? Und welchen Einflufl haben die — im fiinften Kapitel dieses
Buches — geschilderten »achsenzeitlichen« Transzendenzvorstellungen
auf die Sakralisierung von Herrschern genommen? Wenn, wie schon der
oberflichliche Blick zeigt, in der Achsenzeit des letzten vorchristlichen
Jahrtausends auch in den Kulturen, die von den neuen religiésen und
philosophischen Ideen beeinflufit wurden, kein definitiver Bruch mit der
Sakralisierung von Herrschern einsetzte, ist zu fragen, welche Kompro-
misse zwischen den neuen Konzeptionen und den tradierten Machtformen
gefunden wurden oder ob sogar neue Rechtfertigungschancen fiir Macht
und Herrschaft aus den transzendenzbezogenen Religionen abgeleitet
wurden. Zwei weitere Sakralisierungen treten in den Blick, da in ihnen
zumindest das Potential steckt, eine Alternative zur Sakralisierung eines
Herrschers zu werden: die Sakralisierung des Volkes und die Sakralisie-
rung der Person im Sinne einer universalen Menschenwiirde, also einer
Qualitit jedes menschlichen Individuums. Wie sich zeigen wird, ist die
Sakralisierung vor der Entstehung der Herrschersakralitit am besten als
kollektive Selbstsakralisierung zu kennzeichnen. Im folgenden wird der
Blick auf die anderen Formen — Herrschersakralitit vor und nach der Ach-
senzeit, Sakralisierung des Volkes und Sakralisierung der Person — von
der Frage geleitet, inwiefern diesen Formen des Verhiltnisses von Macht
und Sakralitit eine Uberwindung der kollektiven Selbstsakralisierung oder
doch wenigstens eine Gegenkraft zu dieser innewohnt.

Bei Aussagen tiber Gesellschaften vor der Entstehung staatlicher Struk-
turen ist grofte Vorsicht geboten. Da die Schrift jeweils im Zusammen-
hang mit der Entstehung staatlicher Strukturen (etwa der Abgabenregis-
tratur) aufgekommen zu sein scheint, kann es nicht verwundern, dafs
solche Gesellschaften keine schriftlichen Selbstzeugnisse hinterlassen ha-
ben. Einsichten, die aus der ethnologischen Erforschung zeitgendssischer
schrift- und staatsloser Gesellschaften gewonnen wurden, diirfen selbst-
verstindlich nicht einfach so in die Geschichte tibertragen werden, als
enthiillten sie uns die Vergangenheit staatlich organisierter Gesellschaften
an anderen Orten. Zudem sind Gegenwartsgesellschaften immer schon
in eine Welt eingeschlossen, in der die staatlichen Strukturen anderer
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sich auf sie in massivster Weise auswirken. Auch der positive Beschrei-
bungsbegrift »Stammesgesellschaften« ist mit der Geschichte des Kolo-
nialismus und Imperialismus sowie der zivilisatorischen Abwertung als
»wild« oder »primitiv« historisch so verkntipft, daf viele von seinem Ge-
brauch abraten.

An der Bedeutung des Rituals fiir solche vor- oder nichtstaatlichen Ge-
sellschaften kann, bei aller Unsicherheit unseres Wissens im einzelnen,
prinzipiell allerdings kein Zweifel sein. Wenngleich Durkheims klassischer
Analyse* neben vielen empirischen Mingeln in theoretischer Hinsicht
ihre ausschlieRliche Betonung kollektiver Erfahrungen und ein ungenii-
gender Sinn fiir die Frage nach der Artikulation solcher Erfahrungen vor-
zuwerfen war, ist doch anzuerkennen, dafl seine Einseitigkeiten ein er-
freuliches Gegengewicht bilden gegen die Tendenz, den Individualismus
moderner Kulturen in die Geschichte zuriickzuprojizieren. Es wire in
der Tat vollig anachronistisch, die individuellen Erfahrungen einer Span-
nung zwischen Idealen oder zwischen Ideal und Wirklichkeit auch in die-
sen Gesellschaften fiir wesentlich zu halten. Weil Ideale eine Abstraktion
von Heiligkeitserfahrungen sind, kann das Maf} dieser Abstraktion variie-
ren. Wenn die Abstraktion gering ausfillt, heifdt das, daf die Heiligkeits-
erfahrung ihre situative Bindung stark beibehalten hat. Entsprechend
wird dann die Fallhdhe zwischen Ideal und Wirklichkeit nur gering aus-
fallen oder kaum vorhanden sein. Wenn die heiligkeitskonstitutive Erfah-
rung eine kollektive ist, dann kann es auch sein, dafl die Zuschreibung
von Heiligkeitsqualititen an bestimmte Individuen ganz unterbleibt.

Diese theoretische Erschliefung des Charakters von Sakralitit unter
Bedingungen geringer Individualisierung scheint sich in Forschungen
zu den australischen Aborigines, die nach Durkheim und in kritischer
Distanz zu ihm unternommen wurden, und in Untersuchungen zu ande-
ren nichtstaatlichen Gesellschaften zu bestitigen.* Stellen wir uns exem-
plarisch, der Beschreibung von William Stanner folgend, Gruppen von
nomadischen Jigern und Sammlern vor, die nichts anbauen oder bauen
und nirgends fiir lange Zeit verweilen, obwohl die Routen ihres Ortswech-
sels sehr wohl einem bestimmten Muster folgen und auf genauer Kenntnis

42 Zur kritischen Erorterung vgl. Kap. 3 und die dort angegebene Literatur.
# Zu Australien wichtig die Arbeiten von Stanner 1965, 207-237; ders., »The Dreaming«
(1956) 1970, 304-315. Zur weiteren Forschung v.a. Bellah 2011, 117-174.
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der jahreszeitlichen Verfiigbarkeit von Nahrungsmitteln und Wasser be-
ruhen. Diese nomadischen oder halbnomadischen Gruppen von zehn bis
sechzig Personen, die nur in geringem Mafde Habe mit sich fithren, fithlen
sich durch Sprache und Sitten mit bestimmten anderen dhnlichen Grup-
pen eng verbunden, mit denen sie aber nur zu herausgehobenen Anlissen
zusammenkommen. Das kénnen grof3e Feste sein, Initiationsriten, Kon-
fliktaustragungen oder anspruchsvolle, eine grofe Zahl Beteiligter erfor-
dernde Jagdexpeditionen. Die dabei stattfindenden organisierten oder sich
spontan ergebenden Rituale ermdglichen intensive Erfahrungen, die sich
vom Alltag des Lebens in kleinen Gruppen in der Tat deutlich unterschei-
den. Das strukturierte Leben des Alltags wird unterbrochen. Wenn diese
Unterbrechung in der Analyse hervorgehoben werden soll, bietet sich der
Begriff »AntiStruktur«* an; wenn betont werden soll, dafl es nicht nur
um eine Auflosung von Strukturen geht, sondern um die Erfahrung einer
kontrollierten Umwelt, in der Idealzustinde erlebbar gemacht werden,
die nach Riickkehr in den Alltag im Gedichtnis bleiben,* scheint ein Be-
griff wie »alternative Struktur«* besser geeignet. Da diese Rituale an
festen Orten stattfinden, laden sich diese Orte mit besonders grofler Bin-
dungsenergie auf. Die Sakralisierung von Orten scheint in der Lebensweise
der Angehorigen solcher sozialen Ordnungen zentral zu sein, wobei die
Orte eben gerade durch ihre Sakralitit nicht als blofe neutrale Schauplitze
fuir ein sakrales Geschehen gedacht werden diirfen, sondern Ort und Ge-
schehen in der Vorstellung eine schwer auflésbare Ganzheit bilden. Als
gewissermaflen kleinste Einheit des Deutungssystems erweist sich unter
diesen Umstinden etwas, das in den Forschungen als »rhythmed events«
oder »abiding events« bezeichnet wird — als Ereignisse zwar, nicht aber
als einmalige Bestandteile einer irreversiblen zeitlichen Kette von Ereig-
nissen, sondern als konstitutive, in ihrer Wirkung anhaltende, periodisch
wiederkehrende Ereignisse am sakralen Ort.* Vieles von dem, was in der
Literatur tiber die australischen Aborigines seit den Forschungen von
Spencer und Gillen, die schon die wichtigste Quelle fiir Durkheim waren,
als »Traumzeit« bezeichnet wurde und grofle Verstindnisschwierigkeiten

* So Turner (1969) 1989.

4 Vgl. die Definition von Ritual am Ende von Kap. 3.

* So im Anschluf an die Forschungen von Ellen Basso {iber die brasilianischen Kalapalo
Bellah 2011, 141.Vgl. Basso 1985, v.a. 253, wo die kreativen und heilenden Wirkungen
von Ritualen hervorgehoben werden.

4 Bellah 2011, 147, im Anschluf an Swain 1973, 22.
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bereitet, wird damit durchschaubar. Es geht um das Ineinander einer my-
thischen Ursprungserzihlung mit der Vorstellung, dafl der Ursprung der
Welt nicht in einer unwiederholbaren Vergangenheit liege, sondern sich
immer wieder ereigne und ein alle Gegebenheiten durchziehendes Ord-
nungsprinzip enthalte.”® In diesem Ordnungsprinzip aber sind Wirkliches
und Mogliches nicht oder kaum voneinander unterschieden. Das fiithrt
Stanner dazu, das Leben unter diesen Bedingungen als »one-possibility
thing« zu bezeichnen,® als das einzig mdogliche, als alternativlos. Das
Ideale hat sich vom Realen noch nicht getrennt oder kaum tiber dieses er-
hoben. Die Intensitit der Sakralisierung von Orten und Ereignissen struk-
turiert ein Weltbild, ohne die Welt als verinderbare im Licht eines idealen
Zustands zu prisentieren.

Von einem Gefille der Macht unter den Mitgliedern einer solchen Ge-
sellschaft ist in diesem Fall nur in zwei Hinsichten zu sprechen: Altere
haben Macht iiber Jiingere, Minner iiber Frauen. Altere Minner sind die-
jenigen, die die grofite Chance haben, Einfluf auf kollektive Entschei-
dungen zu nehmen. Selbstverstindlich fithren tiberlegene Fihigkeiten,
Krifte oder Einfallsreichtum oft zu Respekt und Folgebereitschaft. Es gibt
aber keine formellen Amter, um deren Besetzung gerungen werden
kénnte.*® Eine grofie Rolle fiir die Autorititsstrukturen spielt die Kenntnis
der kollektiven Rituale selbst. Dies ist ein wichtiger Grund fiir die Achtung
vor Alteren oder eben der »Experten« der Vorbereitung, Durchfithrung
und Ausdeutung des Ritualgeschehens. Diese konnen ihr entsprechendes
Wissen dabei als »Geheimwissen« behandeln und nur teilweise an andere
weitergeben. Der Respekt kann damit Menschen gelten, die als tiberlegen
und vorbildhaft erlebt werden, ohne dafl diese Menschen aus ihrer Vor-
bildhaftigkeit verbindliche Anspriiche auf Gefolgschaft oder gar materielle
Privilegien abzuleiten imstande wiren.

So richtig es ist, gegen ein hobbesianisches Bild vorstaatlicher Gesell-
schaften als eines Kampfes aller gegen alle auf die Schonheit und Wiirde,
auch die schépferischen und geniefRerischen Ziige des Lebens unter diesen
Bedingungen hinzuweisen,’! so wenig darf dieses romantisiert oder idyl-
lisiert werden. Dagegen sprechen zwei Griinde. Der erste Grund besteht

4 Stanner 1970, 305.
4 Ebd., 307.312.

0 Ebd., 314.

5t Ebd.
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darin, daf} das Fehlen eines ausgeprigten Machtgefilles nicht mit der Ab-
wesenheit von Macht gleichgesetzt werden darf. In den Arbeiten von Stan-
ner wird dieser Punkt nur dort sichtbar, wo er davon spricht, dafl das Sys-
tem der weitgehend egalitiren sozialen Ordnung bei den von ihm
untersuchten Aborigines sich selbst schiitzt und erneuert:

»Der entscheidende Punkt ist hier, daf} die checks and balances nahezu perfekt zu
sein scheinen und wirklich niemand die Art von Befriedigung zu wollen scheint,
die von einer Position der Vorherrschaft tiber andere kommen kénnte.«*

Obwohl dies hier nicht ausgesprochen wird, scheint doch klar zu sein,
dafl der fehlende Wunsch nach Macht und Beherrschung anderer nicht
auf angeborene Giite oder verinnerlichte Moral zuriickzufithren ist. Wenn
diese vorhanden wiren, brauchte es ja auch keine »checks and balances«
und wire es falsch, von einem »self-protective system« zu sprechen. Wir
miissen uns statt dessen soziale Mechanismen vorstellen, mit denen indi-
viduelle Machtsteigerungsversuche durch kollektive Macht unterbunden
werden. Das Fehlen eines Machtgefilles zwischen den Individuen deutet
eben nicht notwendig auf die Abwesenheit von Macht hin, sondern auf
die Stirke kollektiver Macht gegeniiber den Individuen. Das ist auch heute
in allen Ordnungen zu beobachten, die sich an Gleichheitsnormen orien-
tieren. Die Betonung der aktiven Unterbindung individueller Machtstei-
gerung durch die Ausiibung von Kollektivmacht gewinnt zusitzliche Plau-
sibilitdt durch die Beobachtung, dafl im Sozialleben der den Menschen
evolutionir vorausgehenden Primaten offensichtlich keineswegs Egalitit
herrschte, sondern ausgeprigte Dominanzhierarchien, in denen etwa ein
oder wenige Alphatiere die sexuellen Reproduktionschancen weitgehend
monopolisierten. In der menschlichen Sozialitit scheint dies aber gerade
in ihren frithesten Formen verhindert worden zu sein. Man hat deshalb
sogar von einer U-Kurve der Egalititsentwicklung gesprochen, da zwischen
dem stark hierarchischen Charakter der Primatenverbinde und den eben-
falls stark hierarchischen staatlich organisierten Gesellschaften sich die
egalitiren Strukturen vorstaatlicher Gesellschaften finden. Zu den Macht-
mitteln, mit denen dort die Entstehung eines Machtgefilles verhindert
wird, gehoren die verschiedensten Formen sozialer Sanktionierung von
der Verspottung des Selbstbewufdten bis zu seinem Ausschlufi. Eines

>z Ebd.
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dieser Machtmittel ist auch die Macht des Heiligen in ihrer kollektiven
Form: Rituale konnen nimlich das Gefiihl der Zusammengehdrigkeit so
stirken, daf} Individuen freiwillig auf Durchsetzungsanspriiche verzichten;
sie konnen auch vorhandene Machtgefille zeitweise »karnevalistisch« au-
Rer Kraft setzen und ihnen damit ihre Selbstverstindlichkeit im Alltag
nehmen.*

Der andere Grund, warum die ritualgestiitzte und relativ egalitire so-
ziale Struktur der beschriebenen Gesellschaft nicht geeignet ist, als Ge-
genstand der Sehnsucht aufgefafdt zu werden, liegt in der Beschrinkung
der Sakralititswirkungen auf die Mitglieder des Kollektivs, das am Ritual
teilhat. Ohne die Abstraktion eines Ideals entsteht, wie beschrieben, zu-
nichst einmal nur die Idealisierung eines bestimmten besonders gelun-
genen Zustands des Kollektivs selbst. Die Sakralisierung ist urspriinglich
immer auch eine Selbstsakralisierung des Kollektivs. Die geteilte Erfahrung
an bestimmten Orten und Zeitpunkten, die einen Teil der Welt als »heilig«
hervorhebt, strahlt unmittelbar auf die aus, die diese Erfahrung teilen —
a3t aber andere, die nicht beteiligt sind, dadurch als weniger heilig oder
unheilig, als »Schattenkreaturen«>* erscheinen. Es ist natiirlich eine em-
pirische Frage, inwiefern die Nichtsakralisierung von Auflenstehenden
eine Rolle in Konflikten spielt und Umgangsweisen erlaubt, die gegeniiber
Zugehorigen verboten sind. Keinesfalls sollte die bloRe Tatsache der Be-
schrinkung der Sakralisierung auf ein bestimmtes Kollektiv als hinrei-
chender Grund fiir entgrenzte Feindseligkeiten betrachtet werden. Aber
mit der in die Konstitution von Heiligkeit eingelassenen kollektiven Selbst-
sakralisierung® kommt ein Problem in den Blick, das mir fiir das Ver-
stindnis der weiteren Geschichte der Macht zentral zu sein scheint. Jeder
Schritt der Machtbildung tiber das beschriebene elementare Niveau hinaus
wird im Horizont dieser Selbstsakralisierung des Kollektivs erlebt werden.

>3 Dieser Absatz stiitzt sich auf Boehm 1999. Vgl. Bellah 2011, 175-182.

> Stark 1974, 19.

%5 »Kollektive Selbstsakralisierung« ist der Sache nach in der Religionstheorie Emile Durk-
heims gemeint; ich bin mir aber keiner Stelle bewuf3t, an der er diesen Begriff tatsichlich
verwendet. Ich selbst habe in meinem Buch zur Geschichte der Menschenrechte (Joas
2011, 234) zwar die universalistische Sakralisierung der Person von der »Selbstsakrali-
sierung des privaten Individuums« unterschieden, ohne aber den Begriff der kollektiven
Selbstsakralisierung zu benutzen. Bei verschiedenen Autoren ist von der »Selbstsakrali-
sierung der Nation« oder der »Selbstsakralisierung imperialer Macht« die Rede. Auch
der Begriff »kollektive Selbstsakralisierung« findet sich, aber ohne Hinweis auf einen
Urheber. Zu Nation: Jérn Leonhard 2008, 625; zu Imperien: Miinkler 2005, 135; zur Ver-
wendung des Begriffs: Meier 2007, 111-125, hier 123.
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Konkreter gesprochen heifdt das, dafl damit den Alten oder den Ritualex-
perten tatsidchliche Macht zuwachsen, ebenso wie umgekehrt bewihrten
Jagern oder Kimpfern eine grofere Erfiilltheit von sakralen Kriften zuge-
schrieben werden kann. Damit aber sind es nicht nur Zustinde des Kol-
lektivs, in denen dieses als ganzes sich gehoben fiihlt, die wir als soziale
Formen der Sakralitit betrachten miissen. Es gibt dann die machtgestiitzte
Sakralitit einzelner und deren als sakral erlebte Macht.

In der historischen Wirklichkeit gibt es natiirlich keinen Sprung vom
geschilderten relativen Egalitarismus und der damit verbundenen kollek-
tiven Selbstsakralisierung zum Despotismus archaischer Staatlichkeit. In
den Gesellschaften ohne Staat vor und erst recht nach Sefhaftwerdung
und Entwicklung landwirtschaftlicher Produktionsformen lassen sich eine
Fiille von institutionellen Formen identifizieren, bei denen von betrichtli-
chem internen Machtgefille sowie von Fusionen von Sakralitit und Macht
gesprochen werden kann. Ein Indiz fiir solche Fusionen liegt dort vor, wo
das sakralititskonstitutive Ritual sich spaltet in Formen, zu denen nicht
jeder und jede Zugang hat, und solche, die weiterhin als quasiegalitires
Kollektivereignis stattfinden. Es scheint mir besser, von einer solchen
Spaltung zu reden,*® als von einer einlinigen Entwicklung hin zu hierar-
chisierten Formen des Rituals, da wir mogliche Gegenkrifte zur Macht-
konzentration, die aus weiterbestehenden egalitiren Formen des Rituals
hervorgehen kénnen, nicht ignorieren sollten. Aber die Aufmerksamkeit
auf Gegengewichte und -tendenzen darf umgekehrt auch nicht davon ab-
lenken, die enormen Machtdifferenzen innerhalb von Kollektiven, die auf
dem Weg zur Staatlichkeit festgestellt werden kénnen, zu bagatellisieren.
Zur Veranschaulichung geeignet ist hier die von allen traditionellen poly-
nesischen Gesellschaften vielleicht am besten ethnologisch erforschte die
auf der kleinen Insel Tikopia. Von einem Staat kann dort noch in der
ersten Hilfte des zwanzigsten Jahrhunderts — so die Beschreibungen —
nicht gesprochen werden, ebensowenig jedoch von urspriinglichem Ega-
litarismus. Verwandtschaft ist hier ein wesentliches Strukturierungsprinzip,
doch gibt es innerhalb und zwischen Verwandtschaftsgruppen ein deutli-
ches Statusgefille. Es gibt Hiuptlinge der einzelnen Clans und Prozeduren
zu deren Bestimmung, die man Wahlverfahren nennen kénnte, obwohl

% Bei Robert Bellah fand ich den Ausdruck »ritual bifurcation«, der mir diesen Gedanken
gut zu bezeichnen scheint (Bellah 2011, 570).
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in diese Verfahren »dynastische« Elemente — etwa: Sohn des fritheren
Hiuptlings zu sein — machtvoll hineinspielen. Einen Hauptling fiir alle
Clans gibt es nicht, wohl aber die Vorstellung, daf} der Hiuptling des
Clans mit dem grofiten Ansehen als Reprisentant aller — nicht als Herr-
scher — angesehen werden diirfe. Unter dem Gesichtspunkt des Verhilt-
nisses von Sakralitit und Macht ist der wichtigste Punkt, dafl Hauptlinge
nach ihrer Wahl in einem festen Ritual »tabuisiert«, das heifst geweiht
oder sakralisiert werden. In diesem Ritual, in dem ausdriicklich von der
Verleihung von Sakralititsqualitit durch das Kollektiv die Rede ist, wird
die bisher profane Person in ein Objekt verwandelt, fir das all das gilt,
was auf heilige Gegenstinde zutrifft. Unaufgeforderte Beriithrung ist von
da ab ausgeschlossen. Die korperliche Haltung ihm gegeniiber ist eine
der Verehrung, ausgedriickt durch Verbeugung und Niederknien. Der
Hiuptling besucht niemand von sich aus, sondern gibt Audienzen, und
iflt nicht in der Gegenwart anderer, weil dies den Eindruck, den er macht,
ins Profane verschieben wiirde. So schwach ausgeprigt die Macht dieser
Art von Hauptlingen ist, so deutlich erkennbar ist ihre herausgehobene
priesterliche Rolle. Diese Rolle aber ist nicht etwa unerheblich fur das
physische Wohlergehen der ihm anvertrauten Menschen, als wiirde dieses
in einer sikularen 6konomischen, politischen oder militirischen Sphire
gesichert. Im Gegenteil hingt dieses Wohlergehen wesentlich vom Wohl-
wollen iibermenschlicher Krifte und Wesen ab, mit denen umzugehen
nun die vornehmste Aufgabe des Hauptlings und Oberpriesters ist. Nur
er opfert Speise und Trank fiir die machtvollen Wesen, sofern er nicht an-
dere damit beauftragt, dhnlich zu handeln. Die Menschen miissen Abstand
halten, wenn die heilige Opferhandlung zwischen ihm und den macht-
vollen iibermenschlichen Wesen stattfindet; sie kennen die rituellen For-
meln nicht, die gesprochen werden, und kénnen sie nicht héren. Nach
Abschluf aber diirfen sie mit Gesang, Tanz und geselligem Schmaus so
feiern, wie es bei den alten Kollektivritualen iiblich war.””

Auch dieses Bild sollte ebensowenig wie das der relativ egalitiren nicht-
staatlichen Ordnungen ohne feste Hiuptlingsstrukturen idyllisiert werden.
In die geschilderte Form religiés-politischer Ordnung sind mindestens

7 Meine Darstellung, fiir deren empirische Giiltigkeit im Falle Tikopia ich nicht biirgen
will, stiitzt sich hier im wesentlichen auf die Forschungen von Raymond Firth und deren
theoretische Verarbeitung bei Bellah (Firth 1970; Bellah 2011, 182-191.570).
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drei Konfliktherde eingebaut, aus denen sich Auseinandersetzungen um
Macht, aber auch Machtsteigerungstendenzen ableiten lassen. Erstens ist
ja die Frage unvermeidlich, was eigentlich geschieht, wenn das durch
Opfer herbeigesehnte Wohlwollen der tibermenschlichen Wesen ausbleibt,
wie es etwa bei Unwettern oder Miflernten der Fall ist. Dann kann der
Hiuptling und oberste Priester versuchen, durch groflere Opfer dieses
Wohlwollen zu erzwingen; er kann aber auch von denen, die ihn ins Amt
gebracht und sakralisiert haben, als Versager betrachtet, abgesetzt oder
gar getotet werden. Dieser Konfliktherd war der Ausgangspunkt fiir eines
der einfluRreichsten ethnologischen Werke tiberhaupt, James Frazers The
Golden Bough.’® Frazers Lebenswerk stand im Hintergrund vieler Arbeiten
zu einer Universalgeschichte der Religion, auf die im vorliegenden Buch
Bezug genommen wurde: von Durkheims Totemismusverstindnis bis zu
Max Webers spezifischer Unterscheidung von Magie und Religion. Im
Golden Bough hatte der Altphilologe Frazer, sich auf antike Quellen stit-
zend, die Geschichte der Priester eines Diana-Heiligtums in den Albaner
Bergen bei Rom erzihlt, deren Lebenskraft fiir die ganze Kraft der Vegeta-
tion verantwortlich gemacht wurde. Das aber hief3, daf das Schwinden
der Krifte des Priesters eine Gefihrdung aller darstellte, der nur durch
seine Tétung und Ersetzung durch einen kraftvollen Nachfolger entge-
gengetreten werden konnte. Auch diesem wird dann eines Tages wieder
dasselbe Schicksal drohen. Frazer versuchte, Beispiele fiir diesen Mecha-
nismus aus allen Epochen und Kulturen zusammenzutragen, und be-
hauptete, damit auch die Vorstellung eines sein Leben verlierenden, aber
dann wieder auferstehenden Gottes aus der Logik der Vegetationszyklen
(Ostern im Frithjahr) verstindlich machen zu konnen. An dieser Stelle in-
teressieren aber weniger solche angeblichen Konsequenzen eines realen
Geschehens auf spitere Mythenbildungen, sondern die Idee einer Tendenz
zur Gewalt — einerseits in der moglichen Totung des versagenden Priesters
und Hiuptlings, andererseits in der Steigerung des Opfers hin zum Men-
schenopfer.

Ein zweiter Konfliktherd liegt in den Umverteilungswirkungen von Ri-
tualen, die in ihrer Durchfithrung vom Hauptling und Priester monopoli-

¢ Ich stiitze mich auf die einbindige Ausgabe: Frazer 1923. Die urspriingliche Fassung

stammt von 1890; es gibt aber zahlreiche, immer weiter vermehrte Ausgaben. Zum Uber-
blick iiber Leben und Werk: Wimann 1997, 77-89.
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siert werden. Fiir Opferrituale sind Gaben nétig, auch und erst recht fiir
die anschliefRenden kollektiven Festivititen. Diese Gaben miissen einge-
sammelt und aufbewahrt, oft auch eigens produziert werden. Obwohl der
Hiuptling und Priester nicht machtvoller und wohlhabender als andere
sein muf, gibt ihm doch seine Rolle in der Koordination der ritualbezoge-
nen Aktivititen zumindest eine bessere Chance zur Aneignung von Giitern
fiir sich und die Seinen. Es scheint durchaus immer flieRende Uberginge
von solcher blofen Koordination zur wirtschaftlichen Besserstellung und
Macht gegeben zu haben.* Damit aber kommt in die fallweise Verkniip-
fung von Sakralitit und Macht eine selbststabilisierende Dynamik hinein.
Es entstehen Interessen an der Aufrechterhaltung einer ungleichen Ver-
teilung und Mittel zu deren Durchsetzung.

Der dritte Konfliktherd ist damit verbunden. Wenn der Hiuptling und
Priester vornehmlich oder ausschliellich mit den machtvollen Wesen
kommuniziert, dann nimmt er zunichst nur situativ Ziige von diesen
Wesen an; schon seine Tabuierung macht daraus etwas Dauerhaftes, al-
lerdings nichts Unverwirkbares. Diese dauerhafte Sakralitit kann aber,
wie alles Sakrale, andere und anderes »infizieren«, etwa die Angehdérigen
des Hiuptlings und Priesters oder alle Mitglieder des betreffenden Clans.
Diese sich ausbreitende Sakralitit kann als bedingungslose, mit den phy-
sischen Bedingungen gegebene, empfunden oder gedacht werden. Dann
gilt eine bestimmte Abstammung als fundamental hoherwertig als eine
andere. Im Herkunftsstolz und Heiratsverhalten von Aristokratien wie in
der Rede von ihrem edlen Gebliit haben sich solche Vorstellungen bis in
unsere Zeit erhalten. Weil die Sakralisierung ganzer Clans sich in einem
Macht- und Interessenfeld abspielt, konnen genealogische Kenntnisse
vorgeschrieben oder verboten, kénnen genealogische Linien manipuliert
werden — mit betrichtlichen Konsequenzen fiir Anspriiche auf Landbesitz
und Landnutzung.®

Zwei Begriffe habe ich in der knappen Veranschaulichung sozialer
Ordnungen, die noch keinen Staat kennen, aber auch nicht mehr strikt
egalitir sind, bisher vermieden: Kénig und Gott. Statt von Kénigen war
von Hiuptlingen die Rede, die zugleich oberste Priester sind, statt von
Gottern von machtvollen Wesen und Kriften. Grund fiir die Meidung bei-

3 Bellah 2011, 194, in Anschluf an Sahlins 1972, 140.
0 Zu Beispielen aus dem vorkolonialen Hawaii: Bellah 2011, 197-209.
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der Begriffe war, dafd sie vor der Herausbildung des Staates noch nicht
ganz passend sind. Nun ist hier gewif® nicht der Ort, um die Frage zu kla-
ren, was genau einen Staat ausmacht und inwiefern eine Begrifflichkeit,
die von europiischen Phinomenen seit der frithen Neuzeit abstrahiert
ist, iberhaupt auf iltere Phasen der europiischen Geschichte und auf ar-
chaische auflereuropiische Formen der Macht angewendet werden kann.
Hier gentigt die Kennzeichnung, daf8 sich an einzelnen Orten und Zeit-
punkten eine Form der Machtkonzentration und Machtdifferenzierung
herausgebildet hat, fiir die Verwandtschaft und Abstammung nicht mehr
als dominantes Organisationsprinzip behauptet werden kénnen. Uber
dieses iltere — nicht verschwindende — Organisationsprinzip schiebt sich
ein anderes, neues, das wesentlich aus einem arbeitsteilig handelnden
Organisations- und Zwangsapparat besteht. Eine kleine Gruppe erhilt da-
mit die Chance, Uberschiisse aus der landwirtschaftlichen Produktion zu
verbrauchen, kollektive Arbeiten (etwa der Errichtung und Pflege eines
Bewisserungssystems) arbeitsteilig zu organisieren, Auseinandersetzun-
gen autoritativ zu entscheiden, innere und duflere Feinde mit Gewalt zu
unterdriicken und in demonstrativem Luxus zu leben. Mit dieser Kenn-
zeichnung ist keine Behauptung einer Zwangsliufigkeit der Entwicklung
hin zum Staat verbunden;*! es gibt viele Beispiele fiir einen Abbruch oder
eine Umbkehr solcher Entwicklungstendenzen. Allerdings dndert sich die
Lage dort, wo die Entwicklung zum Staat stattfindet, da das tiberlegene
Organisationspotential sich in erfolgreichen Expansionsbestrebungen nie-
derschlagen und deshalb bei den Nachbarn zu defensiven Reaktionsbil-
dungen dhnlichen Charakters fithren kann. Am bekanntesten sind hier
die Schilderungen des Alten Testaments,® vor allem im Ersten Buch
Samuel, beziiglich des Wunsches Israels, auch wie die Nachbarvolker
einen Kénig zu haben, und die widerstrebende Erfiillung dieses Wunsches
durch Gott.

Nicht zwangslidufig also, aber doch hiufig wurde dieser Weg der Staats-
bildung beschritten, teils in Nachahmung benachbarter und bedrohlicher
Staaten, teils aber auch v6llig ohne den Einflufl von Vorbildern als immer
neue, aber tiberaus dhnliche Kreation. Niemand wird die Staatsbildung
in China auf die des antiken Orients zuriickfithren wollen oder umgekehrt,

1 Mit guten Griinden argumentiert gegen eine solche Unterstellung: Mann 1990, 112-123.
2 Vgl. 1 Sam 8-12.
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und die der Maya und der Inka sind offensichtlich nicht mit den anderen
verbunden. Uberall aber findet sich die Herausbildung eines sakralen Ko-
nigtums. Wir haben es hier mit einem Phinomen zu tun, das sich von frii-
hen Agrargesellschaften bis in unsere Gegenwart hinein findet, wobei die
genaueren ckonomischen Bedingungen und religisen Vorstellungen weit
voneinander abweichen. Fiir die Frage nach den Verkniipfungen von Sa-
kralitit und Macht ebenso wie fiir die nach den Gestalten kollektiver
Selbstsakralisierung liegt hier ein Gegenstand von allerhéchster Bedeutung.
Die klare Konturiertheit dieses Phinomens bei Variabilitit seiner Bedin-
gungen spricht gegen die Neigung, in ihm ein blofles Resultat bestimmter
6konomischer Bedingungen und entsprechend in Gottesvorstellungen
die bloRe Projektion der Konigsidee auf itbermenschliche Krifte zu sehen.
Es scheint vielmehr zur gemeinsamen Herausbildung beider Vorstellungs-
komplexe oder vielmehr eines Vorstellungskomplexes mit diesen beiden
Seiten gekommen zu sein.®® Dem muf die Rekonstruktion desjenigen
Prozesses der Machtbildung Rechnung tragen, welcher die kollektive
Selbstsakralisierung vorstaatlicher Ordnungen in die Gestalt der enormen
Sakralisierung des einen, alles beherrschenden und gegeniiber den iiber-
menschlichen Kriften reprisentierenden Konigs transformiert.

Die globale Verbreitung des Phinomens des sakralen Koénigtums und
seine historische Kontinuitit diirfen allerdings nicht von seiner inneren
Varianz ablenken. Schon Werner Stark hat einen Vorschlag zu einer so-
ziologischen Typologie gemacht und dabei drei Hauptformen voneinander
unterschieden,® wobei er sich vermutlich bereits auf Vorginger stiitzte.
Der Konig kann erstens selbst als Gott oder doch zumindest als von gott-
licher Abstammung oder bei seinem Tode zu einem Gott werdend vorge-
stellt werden. Oft wird auch die Institution des Kénigtums selbst als gott-
liches Geschenk und der Konig damit als Stellvertreter Gottes oder der

@ Bellah 2011, 212. Neben Bellahs Darstellung (210-264) sind fiir meine folgenden Uber-
legungen vor allem wichtig: Oakley 2006; Erkens 2006 (darin 34-88 zur Entwicklung vom
Alten Orient zur romischen Spitantike); ders. 2002; ders. 2013, 15-32; aus der Soziologie
aufler Bellah auch Stark 1966-1974, Bd. 1, 7-68. Eine separate Auseinandersetzung mit
den einzelnen, vornehmlich an Webers Begrifflichkeit orientierten Werken wie dem von
Breuer 2014, will ich hier nicht fithren.

6t Stark 1966-1974, Bd. 1, 24-35. Die Typologie bei Erkens 2006, 29, dhnelt der von Stark.
In seinem ausgezeichneten Buch macht Erkens einen terminologischen Vorschlag, den
ich verwirrend finde und dem ich deshalb nicht folge. Er mchte den Begriff »sakrales
Konigtum« als Oberbegriff fiir alle drei Typen verwendet wissen, von denen dann das
»Sakralkonigtum« nur einer sei (ebd., 31).
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Gotter unter den Menschen gedacht. Zweitens kann der Kénig zwar nicht
selbst als géttlich, aber doch als von Géttern gesandt, erwihlt, erhoben
oder gesalbt aufgefat werden; er bleibt damit zwar Mensch, erfreut sich
aber einer besonderen Nahe zum Géttlichen. Und der Konig kann drittens
in Fortfithrung der Verbindung von Hiuptlings- und Oberpriesteramt in
vorstaatlichen Gesellschaften vornehmlich oder ausschlieflich als oberster
oder gar einziger Priester gedacht sein, im Extremfall nur als ein solcher
neben einem eigentlichen militirischen Machthaber, wie es etwa im Fran-
kenreich und in Japan vorkam. Auch dann besteht an seiner Zugehorigkeit
zu den Menschen kein Zweifel, obwohl er durch die Nihe zum Géttlichen
an dessen Aura partizipiert. Die drei Typen missen in der Wirklichkeit
natiirlich keineswegs klar und unvermischt auftreten. In ein und derselben
Kultur kann das Verstindnis des Konigtums sich in dieser Hinsicht wan-
deln, nicht einheitlich oder umstritten sein. So scheint in Mesopotamien
seit der Zeit Hammurabis (etwa 1800 vor Christus) die Vorstellung von
der gottlichen Zeugung des Herrschers aufgegeben worden zu sein, ohne
dal damit alle damit verbundenen Vorstellungen véllig verschwunden
wiren.® Es kann tiberhaupt Diskrepanzen zwischen der offiziellen Selbst-
darstellung des Konigtums und dem tatsichlich gelebten Glauben der Be-
volkerung geben — in beiden Richtungen, einerseits als eine Art Legitima-
tionskrise des sakralen Konigtums, dessen Anspriiche auf taube Ohren
stoflen, andererseits als spontane Sakralisierung durch das Volk, die vom
Gegenstand dieser Sakralisierung zynisch als Machtchance oder ironisch
als dummer Aberglaube aufgenommen wird: Der rémische Kaiser Vespa-
sian soll auf eine schwere Erkrankung mit dem Ruf »Weh mir, ich glaube,
ich werde ein Gott« reagiert haben.® Diese Reaktion wird verstindlicher,
wenn man bedenkt, daf} die Divinisierung der rémischen Kaiser weniger
von Rom selbst mit seiner republikanischen Geschichte, sondern von den
Herrschaftstraditionen eroberter orientalischer Provinzen ausgegangen
ist, obwohl auch im republikanischen Rom Reminiszenzen an ein archai-
sches sakrales Konigtum lebendig geblieben waren und es damit auch ei-
gene Ankniipfungspunkte fiir dessen imperiale Wiedergeburt gab.

Fiir uns heute scheint mir die Sakralisierung des Herrschers angesichts
der Erfahrungen mit dem Hitler- oder Stalin-Kult leicht nachvollziehbar,

% Ebd., 35.
% Nach dem Bericht des rémischen Historikers Sueton: »Vae, puto deus fio.«
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nicht aber die Divinisierung, wenn wir unter dieser die Erhebung eines
Herrschers oder Priesters in den Stand der Géttlichkeit selbst verstehen.
Das liegt daran, daf auch noch die sikularsten Zeitgenossen einen an-
spruchsvolleren Gottesbegriff stillschweigend unterstellen, als es unter
Bedingungen archaischer Staatlichkeit der Fall gewesen zu sein scheint.
Die Vorstellung der Zeugung eines Herrschers oder des Stammvaters
einer Herrscherdynastie durch einen Gott oder des Ubergangs eines Herr-
schers in einen Gott im Augenblick seines Todes setzt eine Durchlissigkeit
zwischen dem Irdisch-Menschlichen und dem Géttlichen voraus, das Feh-
len einer metaphysischen Kluft, so dafl zwischen der Ordnung des Kosmos
und der des Staates nicht nur eine Analogie, sondern wirkliche Einheit
bestehen konnte. Unter den Bedingungen von Staatlichkeit konnten die
organisatorischen Ressourcen, die fiir die verschiedensten staatlichen Auf-
gaben mobilisiert wurden, auch in Handlungen und Projekte wie den
Bau von Tempeln und Grabstitten der Herrscher (Pyramiden) einfliefen,
die auch den Nachgeborenen imponieren, selbst wenn sie von diesen als
unverstindliche Verausgabung empfunden werden sollten. Unverstindlich
sind sie aber nur, wenn riickblickend die Intensitit der Selbstsakralisierung
einer sozialen Ordnung in der Gestalt der Herrschersakralitit nicht mehr
nachvollzogen wird. Dann bleiben vor allem die gewaltsamen Aspekte
dieser Kulturen in Erinnerung. Unsere Phantasie ist bis heute von Bildern
durchsetzt, die auf diese Gewaltformigkeit zuriickgehen: die Menschen-
opfer der Azteken, der Verschleifl menschlicher Arbeitskrifte im Pyrami-
denbau der Pharaonen, die Grausamkeiten des Nebukadnezar — wobei
dahingestellt bleiben soll, was von diesen Bildern historischer Wirklichkeit
oder feindlicher Greuelpropaganda entsprang. Wir sollten gewifd das fak-
tische Vermogen despotischer Herrscher, die von ihnen beherrschten Ge-
sellschaften zu durchdringen und die von ihnen getroffenen Entschei-
dungen »logistisch zu implementieren, nicht tiberschitzen.®
Zumindest auf imagindrer Ebene ist die enge Verkniipfung oder gar
Fusion von Sakralitit und hochkonzentrierter Macht im archaischen Staat
ein Schreckensszenario von anhaltender Wucht geblieben. Es ist aber
eben auch nicht das abschliefende Kapitel der Geschichte. Ganz abgesehen

¢ In Anlehnung an Michael Manns wichtige Unterscheidung von »despotischer« und »in-
frastruktureller« Macht, die er eben im Zusammenhang einer Erérterung der verglei-
chenden Untersuchung archaischer Imperien einfiihrt (vgl. ders., 1990, 278f.).
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von den Tendenzen, die Machtkonzentration wieder zu reduzieren, auf
die unter dem Stichwort einer Sakralisierung des Volkes gegen die Herr-
schersakralitit noch einzugehen sein wird, ist hervorzuheben, daf es Re-
aktionen auf die Fusionen von Sakralitit und Macht gab, die diese durch
Radikalisierung und Ethisierung des Sakralen verunmaoglichen, ihnen fiir
alle Zeiten einen Riegel vorschieben wollten. Gemeint ist hiermit die Ent-
stehung einer Vorstellung von Transzendenz, durch die eine Grenze zwi-
schen allem Irdischen und dem Géttlichen etabliert wird, die kein Herr-
scher tiberschreiten kann. Jesu Wort vor Pilatus »Mein Reich [oder in
anderen Ubersetzungen: mein Kénigtum] ist nicht von dieser Welt« (Joh.
18,36) ist wohl die schlagendste Formulierung einer solchen radikalen
Unterscheidung. Sie kam nicht mit Jesus auf, sondern wurde von ihm be-
reits vorausgesetzt.

Auf diese Entstehung einer Vorstellung von Transzendenz in der Ge-
schichte zielen die Forschungen und Auseinandersetzungen tiber ein
»prophetisches Zeitalter« oder die » Achsenzeit«. Diese wurden in diesem
Buch bereits dort ausfiihrlich behandelt,®® wo es um die Frage eines fun-
damentalen Einschnitts in der Religionsgeschichte der Menschheit und
die Moglichkeiten einer historisch-sozialwissenschaftlichen Erklirung die-
ses Einschnitts ging. Das Ergebnis der Uberlegungen war ein doppeltes,
und nur dieses — und nicht seine Begriindung — soll hier in Erinnerung
gerufen werden. Es zeigte sich, daf sich dieser religionsgeschichtliche
Einschnitt nur als Reaktion auf die Herausbildung des archaischen Staats
erkliren 143t und insofern aufs engste mit Verinderungen in der Struktur
der Macht und politischer Herrschaft zusammenhingt. Es geht aber um
eine Reaktion auf diese Veridnderungen, nicht um deren automatische
Folge, also um schopferische und als solche kontingente Antworten auf
neue Herausforderungen. Diese Antworten sind von Fall zu Fall sehr un-
terschiedlich; fiir alle zusammen lief sich ein Syndrom gesteigerter Re-
flexivitit, der Entstehung von Vorstellungen eines moralischen Universa-
lismus und der Transzendenz feststellen. Ich habe deshalb vorgeschlagen,
den Kern der religiésen Umwilzung im Verstindnis von Transzendenz
als reflexiver Sakralitit zu sehen.

Die enorme Konzentration von Macht und ihre Fusion mit Sakralitit
im archaischen Staat provozierte damit eine neuartige Vision, in der die

6 Siehe Kap. 5.
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Sakralitit irdischer Macht prinzipiell in Frage gestellt, die Stitzung auf
Gewaltmittel radikal abgelehnt und jeder kollektiven Selbstsakralisierung
eines begrenzten menschlichen Kollektivs der Anspruch des Wohls aller
Menschen entgegengehalten wurde. Wie sich schon durch die Expansion
archaischer Staaten eine Aussicht auf universale Weltbeherrschung und
eine relative Unabhingigkeit von Verwandtschaft und Ethnizitit heraus-
gebildet hatte, so konnten sich diese neuen Formen des Sakralititsver-
stindnisses an alle Menschen, unabhingig von ihrer Zugehoérigkeit zu
existierenden Sozialformen, richten. Damit 6ffnete sich die bisherige
Selbstsakralisierung des Kollektivs einen Spaltbreit. Ethnisches und reli-
gioses Kollektiv traten auseinander, eine Idee von Menschheit konnte ent-
stehen, die Idee radikalen Gewaltverzichts oder sogar des verséhnenden
Selbstopfers in den Mittelpunkt treten. Die Geschichte von Jesus Christus
lie3e sich vor diesem Hintergrund als die eines Bruchs sowohl mit der
Selbstsakralisierung des jiidischen Volkes wie mit der des rémischen Im-
periums lesen.

So revolutionir dieser religionsgeschichtliche Einschnitt erscheint, so
falsch wire es, aus ihm auf einen dhnlich revolutioniren Umbruch in der
Geschichte der Macht zu schlielen. Keineswegs sind die Entsakralisierung
politischer Macht, Gewaltlosigkeit und Orientierung auf das Wohl aller
Menschen zum stabilen kulturellen Besitz wenigstens der von der Ach-
senzeit gepragten Zivilisationen geworden. Da sich die entsakralisierenden
religiosen Krifte oft schon nach kurzer Zeit als Quellen neuer religicser
Legitimation politischer Macht in Dienst nehmen liefen, kann der angeb-
lich welthistorische Einschnitt riickblickend fast als politisch folgenlose
Episode erscheinen. Ausschliellich unter Bezug auf das Christentum soll
dies hier kurz veranschaulicht werden, obwohl sich die These durchaus
auch auf andere und nicht nur die monotheistischen religisen Traditionen
bezieht.®

Die Geschichte des Christentums ist, sobald es {iberhaupt in die Nihe
der politischen Macht gekommen ist, durchzogen, ja beherrscht von Ver-
suchen, die Sakralitit von Herrschern im Rahmen christlicher Vorstellun-
gen zu begriinden. Diese Geschichte beginnt noch vor dem Zeitpunkt, da
das Christentum unter Kaiser Theodosius dem Groflen 391 zur Staatsre-
ligion des Rémischen Reiches wurde, nimlich mit der sogenannten Kon-

% Vgl. die Bemerkungen tiber Buddhismus und Gewalt in Kap. 1.
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stantinischen Wende im Jahr 311, also der Anerkennung des Christentums
als legitimer Religion und der persénlichen Zuwendung des Kaisers Kon-
stantin zum christlichen Glauben.”® Schon wihrend seiner Regierungszeit
setzte

»eine Entwicklung der christlichen Herrscheridee ein, die direkt oder indirekt vor-
bildlich und prigend wurde fiir alle nachfolgenden Herrscher des christlichen
Abendlandes (und dariiber hinaus). Keinem christlichen Kaiser jedoch ist eine so
uiberschwengliche, ja, iiberbordende Verehrung und gewaltige Erhhung zuteil
geworden wie Konstantin, der die Christen von einem ungeheuren Druck befreite,
ihnen als Retter, Wohltiter und Forderer gegeniibertrat und daher schlieflich als
Werkzeug des Himmels bei der Forderung des gottlichen Heilsplans erschien.«”!

Bertihmt ist vor allem die Form, die die christliche Verehrung dieses Kai-
sers bei dem frithen Kirchenhistoriker und Konstantin-Biographen Euse-
bius von Caesarea annahm, wo der Kaiser als von Gott erwihlt, Werkzeug
und Stellvertreter Gottes, Abbild und Beauftragter Christi, Priester, Bischof
und Kampfer gegen die Feinde des Glaubens erscheint. Psychologisch ist
diese Reaktion gewif verstindlich, obwohl die theologische Schrankenlo-
sigkeit auch verblufft. Soziologisch spielte sicherlich eine betrichtliche
Rolle, »dafd sich neben der episkopalen Gemeindeorganisation noch keine
hierarchische Gesamtorganisation innerhalb der Kirche ausgebildet
hatte«.”? Fiir die Geschichte des Ostrémischen beziehungsweise Byzanti-
nischen Reiches erwies sich die Verschmelzung von Kaiser- und Christus-
kult, die treffend als »Hybridisierung«” bezeichnet wurde, als besonders
prigend. Die Kaiserwiirde wurde hier auf Gott selbst zurtickgefithrt und
nicht erst durch kirchliche Krénung erworben.” Doch wire es falsch, aus
der blofsen Tatsache einer Herausbildung des Papsttums im lateinischen
Westen und damit der Koexistenz eines stirker sakralen und eines stirker
machtbezogenen Pols auf eine prinzipielle Distanz zur Sakralisierung
des Konigs oder Kaisers zu schlieflen. Es bildete sich vielmehr spitestens
unter Karl dem Groflen eine neue und eigenstindige Form theozentrischer
Machtlegitimation heraus, die in der Folgezeit zwar immer wieder einem
Gestaltwandel, etwa in Richtung Christozentrik, unterlag, der aber gewif}

70 Dazu neben Erkens 2006, 60-80, und Oakley 2006, 68-76, hilfreich: Leppin 2013, 197-
223.

7t Erkens 2006, 62.

72 Ebd., 64.

73 Stark 1974, 13.

74 Erkens 2006, 77.
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nicht als Entsakralisierung bezeichnet werden kann.” Fiir eine christliche
Sakralisierung des Herrschers wurden die verschiedensten Traditionen
mobilisiert, deren jeweiliges Gewicht in der Forschung kontrovers ist: an-
tike rémische und orientalische Traditionen, keltische und germanische
in den christianisierten Volkern, biblische, vor allem alttestamentliche.
In seinem klassischen Werk iiber die Urspriinge des Glaubens an eine
wundertitige Heilkraft christlicher Kénige hat Marc Bloch herausgearbeitet,
dafl es dabei nicht nur um Elemente einer Legitimationsargumentation
oder um Symbole ging, sondern um »das Vorbild fiir eine ganz konkrete
Institution«,”® namlich die Salbung von Konigen mit geweihtem Ol. In
den Auseinandersetzungen um die Art des Salbungséls — dem fiir die Bi-
schofsweihe verwendeten oder dem fiir Laien iiblichen — spielte sich der
Kampf um die genaue sakrale Definition des Kénigsamts ab. Zumindest
bis zum elften Jahrhundert kann nicht behauptet werden, daf der lateini-
sche Westen Europas eine geringere Pridisposition zur christlichen Recht-
fertigung der Herrschersakralitit gezeigt hat.

Zwei Sachverhalte scheinen gegen diese Behauptung zu sprechen.
Zum einen gab es durchaus immer wieder Ansitze dazu, der geistlichen
Autoritit der Kirche den Primat auch gegentiber dem Kaiser zuzusprechen,
vor allem dann, wenn dieser sich nicht in Ubereinstimmung mit der
kirchlichen Lehre befand oder eindeutig einer schweren Siinde schuldig
wurde.” Es kam auch zu prinzipiellen Stellungnahmen von Pipsten des
funften Jahrhunderts, deren genaue Reichweite unklar ist und an die sich
jedenfalls ihre Nachfolger nicht wirklich gebunden fithlten.” Doch diirfen
diese vereinzelten Stimmen und Ansitze nicht zu einer stetig wachsenden
Tradition aufgerechnet und einem angeblich monolithischen Osten ge-
geniibergestellt werden, als habe dort das Kaisertum sich selbstverstindlich
etwa gegen monchischen Widerstand immer durchsetzen kénnen.”

75 Bahnbrechend zu dieser Thematik Kantorowicz (1957) 2016. Als knapper Uberblick iiber
die Diskussion neben der Einleitung Conrad Leysers (ebd., IX-XXIII): Jussen 2009, 102—
117.

76 Bloch (1924) 1998, 102. Das gesamte Kapitel »Die Wurzeln der koniglichen Heilkraft:
das geheiligte Kénigtum in den ersten Jahrhunderten des Mittelalters« (87-119) ist fiir
die Frage der Herrschersakralitit unter christlichen Bedingungen von grofler Bedeutung.
Im Zusammenhang des vorliegenden Buches méchte ich darauf hinweisen, dafl fiir
Blochs bedeutendes Werk der Einflufl Emile Durkheims, seiner Schiiler und seines Leh-
rers Fustel de Coulanges von zentraler Bedeutung ist. Vgl. dazu Rhodes 1978, 45-73.

77 Erkens 2006, 64-68 sehr differenziert zur Quellenlage und Unsicherheit hinsichtlich ei-
niger tradierter Vorfille.

78 Oakley 2006, 76-79.



Die Macht des Heiligen 65

Zum anderen gab es im elften Jahrhundert zwar den grof3en und spiter
geradezu mythisierten Zusammenprall von Papsttum und Kaisertum, der
unter dem Namen »Investiturstreit« bekannt ist. Gemeint ist damit ein
Streit um die Frage, wer das Recht habe, Geistliche, insbesondere Bischofe,
in ihr Amt einzusetzen. Dieser Konflikt und seine Losung scheinen sich
dazu zu eignen, als Beleg fiir ein frithes Auseinandertreten von Sakralitit
und Macht im Westen Europas herangezogen werden zu kénnen.* Min-
destens drei Griinde sprechen aber gegen eine solche Interpretation. Ers-
tens trifft es keineswegs zu, dafl die kurzfristige Entsakralisierung des
Kaisers und Kénigs Heinrich IV. in Canossa zu einem langfristigen und
umfassenden Sakralititsverlust des Konigtums fithrte.®! Das gilt innerhalb
des Reichs,wo sich die Stellung des Kaisertums in der Folgezeit eher fes-
tigte, erst recht aber auflerhalb. Von einer starken Wahrnehmung dieses
Konflikts aufSerhalb des Reichs scheint gar keine Rede sein zu kénnen.*?
Zweitens beginnen nach dieser Zeit auflerhalb des Reichs neue Prozesse
der Sakralisierung des Konigtums. Von den wundertitigen Konigen — in
England und Frankreich — war schon bei der Erwdhnung der grundlegen-
den Untersuchung Marc Blochs die Rede. An dieser Stelle ist zusitzlich
hervorzuheben, daf es sich bei der Vorstellung, Kénige kénnten nicht
nur aufgrund ihrer personlichen Frommigkeit, als »Heilige« wie alle an-
deren Heiligen, Wunder tun, sondern gewissermafden von Amts wegen,
nicht um ein Relikt vorchristlicher Zeiten handelte, sondern diese Vor-
stellung sich erst nach der Zeit des Investiturstreits entfaltet hat. Bemer-
kenswert ist dabei auch, daf man insgesamt nichts dabei fand,

»die mit Blick auf die romische Kaiserwiirde entwickelten Sakralvorstellungen,
die doch urspriinglich einer universalen Grofle galten, auf die rechtglaubigen Ko-

7 Ebd., 80.

8 Die Literatur dazu ist immens. Ich verweise hier nur auf die Darstellung bei Erkens 2006,
190-214 (mit zahl- reichen Literaturangaben) und, wegen der Bedeutung fiir die Erérte-
rung der historischen Reichweite der soziologischen Theorie funktionaler Differenzie-
rung, auf die Beitrdge von Hartmann Tyrell, Gerd Althoff, Wilfried Hartmann und Sita
Steckel sowie den Kommentar von Otto Gerhard Oexle in: Gabriel/Girtner/Pollack 2012,
39-187. Ich selbst habe in diesem Band (620f.) darauf hingewiesen, daf$ die Kirche in
diesem Fall eine Trennung vom Staat, aber — in den Worten von Ernst Troeltsch — eben
»nicht auch umgekehrt eine Trennung des Staates von der Kirche« angestrebt habe und
sich dieser Sachverhalt schlecht fiir eine Beschreibung in differenzierungstheoretischen
Begriffen eignet. Vgl. Troeltsch (1912) 1991, 213f.

81 Erkens 2006, 233.

82 Schieffer 2011, 593—-612.
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nige von Herrschaftsverbinden zu tibertragen, denen kein universaler Zug mehr
eigen war«.®

Drittens ist nicht zu iibersehen, daf die relative Stirkung des Papsttums
gegeniiber dem Kaiser dazu fiihrte, dafl dieses Papsttum selbst Ziige einer
sakralen Monarchie annahm oder Pépste sich selbst als Nachfolger des
romischen Kaisers Konstantin inszenierten — wie Thomas Hobbes es im
Leviathan polemisch formulierte, als er das Papsttum als das Gespenst
des untergegangenen Romischen Reichs bezeichnete, das, eine Krone auf
dem Haupt, auf dessen Grabstitte sitze.®* Aus diesen Griinden scheint es
mir besser, nicht von einer irgendwie gerichteten Akkumulation der Ten-
denzen zur Entsakralisierung der Macht zu sprechen, nicht von einem
die Geschichte des lateinischen Christentums in Europa durchziehenden
»Vektor«, wie Charles Taylor dies getan hat,® sondern »die Wandelbarkeit
der sakralen Herrscheridee, das An- und Abschwellen ihrer Intensitit
und die Umgestaltungen ihrer Auerungsformen«® wirklich ernst zu
nehmen. Damit geraten die in verschiedenen Konstellationen sehr ver-
schiedenen Ausdrucksformen in den Blick — in der Epoche des Absolutis-
mus etwa die Gestalt des »Sonnenkonigs« Ludwig XIV. in Frankreich und
des englischen Konigs Jakob I. Letzterer begann 1610 eine Rede vor beiden
Hiusern des Parlaments mit den wahrhaft radikalen Worten:

»Der monarchische Staat ist das erhabenste Ding auf der Welt. Denn Kénige sind
nicht nur Statthalter Gottes auf Erden und sitzen nicht nur auf Gottes Thron, son-
dern werden von Gott selbst Gotter genannt.«*’

83 Erkens 2006, 88.

%  Dazu Oakley 2006, 116f.; Hobbes (1651) 1976, 531 (Ubersetzung geindert, H.J.). Zu die-
sem Thema auch Kantorowicz 2016, 87-192.

8 Taylor 2009. Zur Kritik daran Joas 2009, 293-300.

8 Erkens 2006, 216. In unserem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, daf Erkens sich
an anderer Stelle ausdriicklich auch gegen das Entzauberungsnarrativ Max Webers aus-
spricht: »Insgesamt aber laf3t sich sagen, dafl das mit Blick auf eine zunehmend rationa-
lere Erfassung und Deutung der Welt geprigte Wort eines weiteren und besonders
wichtigen Stichwortgebers der modernen Geschichtswissenschaft, nimlich Max Webers,
von der >Entzauberung der Welt<nicht fiir das Kénigtum zutrifft.« (Erkens 2013, 28.) Bei
meinem anderen wichtigsten Gewidhrsmann in Sachen Herrschersakralitit, Francis Oa-
kley, ist im Untertitel des Buches und in der Uberschrift eines Kapitels von »enchant-
ment« bzw. der »disenchanted world« die Rede. Es fillt aber auf (Kingship, 137), dal er
das achtzehnte Jahrhundert zum Beginn des Entzauberungsprozesses erklirt, wogegen
bei Weber von der Reformation als Hohepunkt dieses Prozesses die Rede war.

87 Erkens 2006, 129.



Die Macht des Heiligen 67

In der Sakralisierung des Herrschers als unseres Herrschers war, wenn
sie denn in den Einstellungen der Bevolkerung gegriindet war, immer
auch eine kollektive Selbstsakralisierung verborgen — bei aller Machtlosig-
keit gegentiber dem Herrscher ein Untertanenstolz auf seine Macht, die
die der anderen Herrscher tibertrifft. Aber es steckt in diesem Stolz auf
den Herrscher als Inbegriff des Kollektivs immer auch ein oppositionelles
Potential. Dieses kann sich gegentiber der Herrschersakralitit verselb-
stindigen, die Sakralisierung des Volkes kann gegen die Sakralisierung des
Herrschers ausgespielt werden. Wir verstehen eine so radikale Manifesta-
tion eines herrscherlichen Sakralititsanspruchs, wie wir sie gerade bei Ja-
kob I. von England fanden, auch nur dann richtig, wenn wir erkennen,
wogegen sie sich richtete: nicht nur gegen wiedererstarkende pipstliche
Anspriiche, sondern vor allem gegen zirkulierende katholische und calvi-
nistische Konzeptionen eines Widerstandsrechts gegen Tyrannen oder
Hiretiker auf dem Thron oder sogar einer politischen Autoritit aus einem
Konsens oder Mandat der Beherrschten.® Diese Ideen hatten zwar eine
neue Form angenommen, gehen aber selbst auf eine konstante Unter-
und Gegenstromung zuriick, die durch die ganze Geschichte der Herr-
schersakralitit hindurch verfolgt werden kann. Obwohl die Quellenlage
fiir solche Gegenstromungen naturgemif oft schlechter ist, da schriftliche
Uberlieferung von den herrschenden Kriften wesentlich bestimmt wird,
geniigt der Verweis auf die karnevalistische Umkehrung von Hierarchien,
prophetische Herrscherkritik, moénchische Verweigerung der Einordnung
in weltliche Ordnungen, populdre Formen der Respektlosigkeit oder Auf-
stinde von Unterdriickten wie Sklaven und armen Bauern, um zu veran-
schaulichen, daf} Herrschaft immer eine Beherrschung von Gegenkriften
darstellt. Von diesen Gegenkriften kann eine entsakralisierende Wirkung
gegeniiber der Herrschersakralitit ausgehen; sie konnen aber auch selbst
zur alternativen Sakralisierung eigener Anfithrer oder eben der Gegen-
krifte selbst fithren, zur Sakralisierung des »Volkes«. Dabei ist der soziale
Umfang dessen, was als Volk figuriert und entsprechend — etwa in der
Formel, Volkes Stimme sei Gottes Stimme (»Vox populi, vox Dei«) — sa-
kralisiert wird, duflerst variabel. Es kann sich um die stidtischen Biirger

88

Ebd., 127f. Wolfgang Reinhard hat gezeigt, wie wenig eindeutig Ideen iiber Widerstands-
recht, Volkssouverinitit und Demokratie bestimmten Konfessionen zugeordnet werden
koénnen, wie sehr sie vielmehr je nach Unterdriickungs- und Minderheitensituation von
allen mobilisiert werden konnten. Vgl. ders. 1993, 53-69, v.a. 68.
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oder die stidtischen Unterschichten, um lindliche Armut oder sogar um
aristokratische Opposition gegen absolutistische Herrschaft handeln.®

Vor dem Hintergrund der hier erliuterten Annahmen zur Dynamik
kollektiver Selbstsakralisierung kann es nicht tiberraschen, wenn die Sa-
kralisierung des Volkes die Gestalt ethnischer kollektiver Selbstsakralisie-
rung annimmt. Die Soziologie war dafiir seit ihren Anfingen sensibel —
seit William Graham Sumner die berithmte Unterscheidung von »in-
group« und »out-group« eingefiihrt und aus ihr seine Theorie des Ethno-
zentrismus abgeleitet hatte.” Fiir ihn war die Feindseligkeit gegentiber
Nichtmitgliedern eines Kollektivs schlicht die Kehrseite des Zusammen-
gehorigkeitsgefiithls im Inneren. Der Ethnozentrismus ist in dieser Sicht-
weise eine notwendige Folge des inneren Bandes, das Konflikte und Inte-
ressendivergenzen innerhalb eines Kollektivs in Schach hilt und so im
ewigen Konkurrenzkampf der Gesellschaften diesen innere Einheit verleiht.
Auch Max Weber war sich dieser Zusammenhinge bewuf3t und verkniipfte
sie mit Klassenunterschieden oder stindischen Abstufungen innerhalb
des angeblich homogenen »Volkes«:

»In der Tat ist die Uberzeugung von der Vortrefflichkeit der eigenen und der Min-
derwertigkeit fremder Sitten, durch welche die >ethnische Ehre« gespeist wird,
den >stindischen< Ehrbegriffen durchaus analog. >Ethnische« Ehre ist die spezifi-
sche Massenehre, weil sie jedem, der der subjektiv geglaubten Abstammungsge-
meinschaft angehort, zuginglich ist.«”!

Die armen Weiflen in den Siidstaaten der USA, so Weber, seien deshalb
mehr als die Plantagenbesitzer die sozialen Triger der Rassenantipathie,
»weil gerade ihre soziale >Ehre« schlechthin an der sozialen Deklassierung
der Schwarzen hing«.”? Alle AuRerlichkeiten kénnen dabei zu Symbolen
ethnischer Zugehorigkeit oder Abstolung werden.

Fiir ein Verstindnis der Geschichte des Nationalismus sind diese Zu-
sammenhinge ausschlaggebend. Es stellt keine Leugnung der vielfiltigen
okonomischen, politischen oder militirischen Ursachen fiir Nationalstaats-
bildungen dar, wenn man nationalistischen Bewegungen mehr als zweck-
rationale Motive unterstellt, sondern ihnen und ihren einzelnen Mitglie-

8 Zur Verwendung dieser Formel durch die »Frondeurs« in Bordeaux 1652/53 siehe Oakley
2000, 138.

% Sumner 1919, 3-40. Zur Darstellung und Diskussion seiner Theorie vgl. Joas/Knobl 2008,
154-160.

9 Weber 2001a, 168-190, hier 178.

%2 Ebd., 179.
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dern eine Sakralisierung der Nation zuschreibt.” Ebensowenig wie die kol-
lektive Selbstsakralisierung in relativ egalitiren Stammesgesellschaften
nur eine Sakralisierung der menschlichen Mitglieder des Kollektivs dar-
stellte, sondern von der Sakralisierung von Orten, Zeiten und Gegenstin-
den auf das Kollektiv ausstrahlte, ist die kollektive Selbstsakralisierung ei-
ner Nation auf die Menschen begrenzt. Sie geht immer dariiber hinaus
und bezieht ein bestimmtes Territorium mit markanten landschaftlichen
Qualitdten und historischen Erinnerungspunkten, eine Vergangenheit
mit Siegen und Niederlagen, Helden und Mirtyrern sowie Sitten, Werte
oder Rechtsvorstellungen ein. Die Sakralisierung der Nation kann sich
auf ein existierendes Staatsgebiet richten oder dessen Erweiterung anstre-
ben, weil weitere Gebiete als von Natur aus zugehorig empfunden oder
behauptet werden. Es kann um die Wiederherstellung »authentischer«
Sitten und Institutionen gehen, die durch profanisierende, »verunreini-
gende« duflere Einfliisse oder durch eigene Achtlosigkeit verlorengegangen
sind. Wo Staatlichkeit schwach entwickelt ist, kann sich die Sakralisierung
der Nation auf das Volk ohne Staat richten und die Unabhingigkeit von
vorhandenen staatlichen Anspriichen oder die Grindung eines eigenen
Staates als Ziel entwickeln.** Die Sakralisierung des Volkes oder einer Na-
tion kann politisch véllig verschiedene Ausdrucksformen annehmen —
von der Sakralisierung eines politischen Fiihrers, der als Inkarnation eines
mythisierten einheitlichen Volkswillens diktatorisch regiert, bis zur Be-
grilndung demokratischer Verfahren als institutioneller Ubersetzung einer
Souverinitit des Volkes. Es gibt gute Griinde, die Wiederentstehung einer
republikanischen Tradition in den italienischen Stidten des spiten Mit-
telalters ebenfalls nicht etwa als desakralisierende Tendenz, sondern im
Gegenteil als Neubelebung der Sakralitit der Politik und »Wiederentde-

% Ich stimme in dieser Hinsicht insbesondere den Arbeiten von Anthony D. Smith zu.Vgl.
ders. 2003; ders. 1999, 3, 331-355. Smith ist stark beeinfluft von den Arbeiten George L.
Mosses vor allem zur deutschen Geschichte. Vgl. ders. 1976. Reichhaltiges Material zum
Zusammenhang von Nation und Religion in Deutschland bzw. Europa findet sich in den
beiden folgenden Sammelbinden: Haupt/Langewiesche 2001; dies. 2004. Auflerdem:
Langewiesche 2008, 68-92. Ein sehr guter Forschungsiiberblick, der das Ziel einer Inte-
gration von Religions- und Nationalismusforschung verfolgt, bei: Gorski/Ttirkmen-Der-
visoglu 2013, 193-210. Vgl. aulerdem Stark 1966-1974, Bd. 1, 69-135. Das Buch von
Leonhard, Bellizismus und Nation, stellt ein wahres Kompendium der Wechselwirkungen
von Sakralisierung der Nation und Nationalisierung des Sakralen in Europa und den
USA dar.

% Reiches Material etwa zu den Buren in Siidafrika und zur zionistischen Bewegung bei:
Akenson 1992.
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ckung der Verschmelzung von Heiligem und Macht, die der griechisch-
romischen Antike eigen war«, aufzufassen; in den Worten eines Beraters
der Republik Florenz im fiinfzehnten Jahrhundert: »Deus est respublica,
et qui gubernat rempublicam gubernat Deum. Deus est iustitia, et qui
facit iustitiam facit Deum«.” Paolo Prodi, der dies zitiert, folgert: »Die
Heiligkeit des Monarchen wird durch eine kollektive Sakralitit als Aus-
druck der neuen kollektiven Identitit ersetzt«’® — von Savonarolas Florenz
bis zur Entstehung der Vereinigten Staaten. Das Verhiltnis dieser im
christlichen Europa neuartigen, auf die Antike zuriickgreifenden Fusion
von Sakralitit und Macht zu den religitsen Traditionen ist dabei véllig va-
riabel:

»Sie reicht von der Assimilierung des Kultes und der Modelle der Heiligkeit fast
in Form der spannungsfreien Symbiose bis zu Haltungen des volligen Wider-
spruchs, die auch zum Bruch fithren kénnen.«”’

Der grofie religionsgeschichtliche Einschnitt der Entstehung »achsenzeit-
licher« Religionen, von Vorstellungen der Transzendenz und des morali-
schen Universalismus, hat auch bei der Sakralisierung des Volkes Einfluf}
auf die Ausdrucksgestalt, wirkt aber als solcher nicht verhindernd auf die
Tendenz zur kollektiven Selbstsakralisierung.”® Wie schon unter Bedin-
gungen der Herrschersakralitit christliche Rechtfertigungen eine Mission
des Herrschers zur Verteidigung und Verbreitung des Glaubens in An-
spruch nahmen, so lidt sich die Sakralisierung des Volkes oder der Nation
hiufig mit dem Motiv einer spezifischen geschichtlichen Mission auf.
Aus der naiven Egozentrik, Schiitzling des eigenen Gottes zu sein, wird
unter Bedingungen des moralischen Universalismus eine Uberzeugung,
vor allen anderen Volkern auserwihlt zu sein. Dieses Auserwihltheitsbe-
wufltsein kann, mufl aber nicht missionarische Gestalt annehmen;” in

% Zitate aus Paolo Prodi, »Konfessionalisierungsforschung im internationalen Kontext«,

in: Joas 2008, 63-82, hier 67f. (»Gott ist die Republik, und wer die Republik beherrscht,
beherrscht Gott. Ebenso ist Gott die Gerechtigkeit, und wer die Gerechtigkeit ausiibt,
schafft damit Gott.«)

% Ebd., 68.

7 Ebd.

% Zur Geschichte der Sakralisierung des Staates und ihrer Gefahren jetzt sehr differenziert
(auch in der Auseinandersetzung mit meiner These von der Sakralitit der Person): Siep
2015.

% Fiir die Griinde, warum in der Geschichte des antiken Judentums sich der Missionaris-
mus nur schwach ausbildete, interessierte sich Max Weber stark. Vgl. oben, Kap. 4. — An-
thony D. Smith versucht, diesen Unterschied durch die Begriffe »covenanted« und
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jedem Fall stellt es eine ingenidse Verkniipfung von Universalismus und
Partikularismus dar. Ich bin weit davon entfernt, einen solchen Auser-
wihltheitsglauben negativ mythisieren zu wollen, im Gegenteil: Es ist gut
nachvollziehbar, wenn das Gefiihl einer unerhort tiberlegenen religiosen
Einsicht, die dem eigenen Volk zuteil geworden ist, in Begriffen einer be-
sonderen »Begnadung« fiir ebendiese »Offenbarung« artikuliert wird.
Entscheidend unter dem Gesichtspunkt des moralischen Universalismus
ist aber, ob die Vorstellung von der eigenen kollektiven Auserwihltheit als
unkiindbare und unbedingte Bevorzugung oder als bedingte, verwirkbare
und auch anderen zuteil werden konnende erscheint.!® Berithmt ist eine
Stelle beim Propheten Amos, in der ein Sonderrecht fiir das Volk Israel
ausdriicklich bestritten wird.'”"

Der Auserwihltheitsglaube kann entsprechend moralisch disziplinie-
rend nach innen, er kann aber auch rechtfertigend und motivierend fiir
Expansionen nach auflen wirken. Die Geschichte des Selbstverstindnisses
der USA ist von diesen Spannungen in geradezu exemplarischer Weise
durchzogen.'”? Uber die Jahrhunderte schon vor der Staatsgriindung bis
in unsere Zeit ziehen sich Auerungen, die die eigenen — oft durchaus
partikularistischen — Ziele universalistisch tiberhhen und den Amerika-
nern eine Mission zur Zivilisierung der Welt zuschreiben. Die Ausdrucks-
form dafiir greift oft auf alttestamentliche Motive zurtick. Es wire aber
falsch, in diesen Tendenzen kollektiver Selbstsakralisierung unter den Be-
dingungen des moralischen Universalismus einfach die Auswirkungen
einer untergriindigen Motivkontinuitit zu sehen. Bestimmte alte Deu-
tungsschemata eignen sich eben fiir die Artikulation neuartiger Situatio-
nen, die in irgendeiner Form artikuliert werden miissen. Die USA sind
auch keineswegs der einzige Fall. In der Geschichte der Kolonialpolitik
etwa Grof3britanniens und Frankreichs spielen Behauptungen iiber Zivi-
lisierungsmissionen eine zentrale Rolle.!”® Die Sowjetunion nahm in An-
spruch, von der Mission zur Ausbreitung des Sozialismus im Interesse
des weltweiten Proletariats geleitet zu sein, und in der Geschichte des

»missionary peoples« auszudriicken. Siehe ders. 2003, 95.

Conor Cruise O’Brien hat dafiir die schéne Formulierung von der Auserwihltheit mit

oder ohne »tenure« gefunden: ders. 1988, 42.

100 Amos 9,7.

102 Vgl. Lee 1980; Cavanaugh 2011, 88-108. Speziell zur Geschichte der amerikanischen Au-
Renpolitik: Krakau 1967.

15 Dazu ausgezeichnet Osterhammel 2005, 363-425; zu Frankreich: Bogner 2014.

100
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deutschen Nationalismus konnte geradezu aus dem Widerstand gegen ei-
nen falschen rationalistischen »westlichen« Universalismus eine nationale
Mission der Deutschen begriindet werden. »Jede der modernen Nationen
hat ihren eigenen Messianismus entwickelt, eine Version des Weltendra-
mas, in der ihr die Titelrolle zufillt.«'%*

Die Sakralisierung des Volkes oder der Nation muf$ keineswegs religise
Formen annehmen. Die Unterscheidung der Begriffe sakral und religios
sowie die Annahme sikularer Heiligkeiten — wie sie fiir dieses Buch
leitend ist'® — erlaubt es, Abstand zu halten von empirisch schwer zu hal-
tenden Theorien iiber Republikanismus und Nationalismus als Produkten
eines Sikularisierungsprozesses. Auch der Missionarismus universalisti-
scher Religionen setzt sich unter Bedingungen der Sikularisierung fort.
Von der Sowjetunion war bereits die Rede, doch ist schon der hochst si-
kulare Interventionismus der franzosischen Revolutionstruppen ein ein-
schligiges Beispiel.’ Es gibt durchaus bemerkenswerte Kontinuititen in
der franzosischen Geschichte zwischen dem christlichen Auserwihltheits-
glauben — die franzésische Nation als dlteste Tochter der Kirche — und der
sikular-revolutioniren Gestalt — die Republik als Nation der Menschen-
rechte.!””

Derselbe Befund gilt auch fiir diejenige weitere Sakralisierung, die
hier wegen ihrer welthistorischen Bedeutung zu behandeln ist, nimlich
die Sakralisierung der Person. Einer Formulierung Emile Durkheims folgend,
habe ich mit diesem Ausdruck den Prozefl bezeichnet, der zur Institutio-
nalisierung der Menschenrechte und des Wertes universaler Menschen-
wiirde gefithrt hat.'® Ich sehe in diesem Prozefl den zweiten groflen his-
torischen Schubeiner radikalen Entsakralisierung politischer Macht —nach
dem achsenzeitlichen Durchbruch mit der Entstehung der Grundlagen
fiir die Weltreligionen und die Philosophie. Unter dem Gesichtspunkt
des Verhiltnisses von Sakralitit und Macht iiberragt die Institutionalisie-
rung der Menschenrechte die Bedeutung des Investiturstreits und der Re-
formation in der europdischen Geschichte.

104 Stark 1974, 31.

195 Vgl. v.a. Kap. 3 dieses Buches und die erste Hilfte des vorliegenden Kapitels.

106 Zu den entsprechenden Rechtfertigungen beim jungen Friedrich Schlegel und Joseph
Gorres vgl. Joas/Kngbl 2008, 83f.

197" Dazu Smith 2003, 106-115.

108 Joas 2015.
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Diese Behauptung leuchtet gewifl nur dann ein, wenn zwei Mif3ver-
stindnisquellen geschlossen werden. Es geht bei der Geschichte der Men-
schenrechte weder um eine blofe Ideengeschichte noch um eine Ge-
schichte der Sikularisierung. Der Durchbruch zur Sakralisierung der
Person kann aus einer internen Lerngeschichte einer universalistischen
Religion hervorgehen. Dies war dort der Fall, wo die Entdeckung religios
Verfolgter, daf3 sie selbst zur religiésen Verfolgung Andersglaubiger ver-
tithrbar sind, zu Versuchen der Selbstbindung in Gestalt der Institutiona-
lisierung der Religionsfreiheit fithrte.'” Gemeint ist damit natiirlich nur
eine solche Begriindung von Religionsfreiheit, die nicht aus rein pragma-
tischen Grinden oder aus Indifferenz gegentiber aller Religion gewihrt
wird. Es muf$ auch eine Religionsfreiheit sein, die die Freiheit der Nicht-
gliubigen einschlieft. Selbstverstindlich kann ein dhnlicher Lernprozefl
andere Menschen zur Ablehnung aller existierenden Formen von Religion
als einer personlichen Option fiihren. Fiir diese Menschen stellt sich dann
die Frage, ob ihre Ablehnung sie zur Befiirwortung einer Unterdriickung
der Religion oder ebenfalls zum Einsatz fiir die Religionsfreiheit im ge-
nannten Sinne fithrt. Entscheidend ist die — religiose oder nichtreligiose —
Sakralisierung jeder Person, jedes Menschen, unabhingig von Verdiensten
und Vergehen.

Diese Sakralisierung der Person erfordert zwingend eine relative Ent-
sakralisierung von Staat, Herrscher, Nation oder Gemeinschaft. Sie erfor-
dert nicht, wie oft angenommen wird,'!? eine Sikularisierung im Sinne
eines Verzichts auf die Vorstellung von Gott als dem Quell aller Heiligkeit.
In dieser Vorstellung kann vielmehr gerade, wie gesehen, ein Gegenge-
wicht gegen die Sakralisierung irdischer politischer Macht liegen. Ein an-
gemessenes Verstindnis der Geschichte der Menschenrechte mufd deshalb
zwar die Entstehung und Entwicklung der Ideen tiber eine gleiche Wiirde
aller Menschen einbeziehen, sich aber auf die Formen rechtlicher Positi-
vierung dieser Ideen konzentrieren. Die Idee, daf} allem Menschlichen
eine besondere Qualitit zukommt, war vermutlich nie ganz abwesend;
Durkheim hat dies anhand des elementaren Respekts vor dem menschli-
chen Blut zu zeigen versucht."! Im vollen Sinn entsteht die empirische

109 Ebd., 23-62.
110 Erkens 2013, 29.
1 Durkheim (1912) 1981, 190.
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Vorstellung einer Menschheit, die dann normativ als moralischer Univer-
salismus aufgeladen werden kann, aber erst in der Achsenzeit. In meinen
Ausfiihrungen habe ich groflen Wert darauf gelegt, auch diese ideenge-
schichtliche Neuerung auf die Geschichte der Macht zu beziehen — als
eine schopferische Reaktion auf den expansiven archaischen Staat. Jenseits
der Verfuigbarkeit dieser Idee aber mufl sich die Geschichte der Men-
schenrechte vor allem fiir deren Institutionalisierung interessieren. Damit
ziele ich auf die einzelstaatliche Institutionalisierung einerseits, auf eine
transnationale Kodifizierung andererseits. Erstere begann mit den Men-
schenrechtserklirungen der amerikanischen und der franzdsischen Re-
volution in der zweiten Hilfte des achtzehnten Jahrhunderts, letztere mit
der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte von 1948. Alle haben
selbstverstindlich ihre jeweiligen Vorgeschichten und Wirkungsgeschich-
ten.”? Auch diese Entwicklungen konnen, so meine Behauptung, nicht
aus inneren Reifungsprozessen der Idee oder einer langsamen Akkumus-
lation guter Begriindungen erklirt werden, sondern nur aus Konstellatio-
nen von Sakralisierungs- und Machtbildungsprozessen. Die Menschen-
rechtserklirungen des achtzehnten Jahrhunderts haben die Geschichte
des absolutistischen Staats und seiner Herrschersakralitit, die Erklirung
von 1948 hat die Geschichte des totalitiren faschistischen und nationalso-
zialistischen Staats als Hintergrund. Der weitere Ausbau der Menschen-
rechte geschieht wesentlich in Auseinandersetzung mit dem kolonialen
Staat und dem kommunistischen Totalitarismus. Auch die Menschenrechte
werden aber, wie die Idee universaler Menschenwiirde, nie gesicherter
kultureller Besitz. Es gibt auch hier keinen Vektor zunehmender Sakrali-
sierung der Person.'” Sie kénnen wie alle Sakralisierungen zur blofen
Rechtfertigung machtpolitischer Strategien verkommen oder gar, weil sie
ein Hindernis fiir staatliches Handeln darstellen, ausdriicklich relativiert
werden. Das ist in den letzten Jahren hinsichtlich des Folterverbots in der
Terrorismusbekimpfung geschehen. Wenn dies auf breiter Front geschihe,
erwiese sich erneut ein Widerpart zur Selbstsakralisierung machtvoller
Kollektive als zu schwach.

12 Dazu mehr in den in Anm. 109 genannten Biichern und der dort auf- gefiihrten Litera-
tur.
13 TJoas 2014a, 43-49.
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Mit der Behandlung von vier Formen des Verhiltnisses von Sakralitit
und Macht — der kollektiven Selbstsakralisierung egalitirer Stammesge-
sellschaften, der Herrschersakralitit, der Sakralisierung des Volkes oder
der Nation, der Sakralitit der Person — wird weder behauptet, dafl es keine
weiteren Formen der Verkniipfung von Sakralitit und Macht gebe, noch
wird eine historische Entwicklungstendenz, die mit Notwendigkeit von
der einen Form zur anderen fiihre, unterstellt. Im Gegenteil: Mir erscheint
die Vielfalt real existierender Formen kaum tiberblickbar, und ich bin mir
bewufdt, daf die deutlicher herauspriparierten Typen nur ein Beitrag dazu
sein konnen, die reale Vielfalt tiberhaupt auf Begriffe zu bringen. Keiner
hatum 1900 vorausgesagt, daf das zwanzigste Jahrhundert eine Verkniip-
fung der Bewegungen von Nationalismus und Sozialismus in Gestalt des
italienischen Faschismus und des deutschen Nationalsozialismus hervor-
bringen wiirde, und ohne das kontingente Ereignis des Ersten Weltkriegs
wire es dazu vielleicht auch nicht gekommen. Damit entstanden aber
auch ganz neue Formen der Sakralisierung der Politik, die an den archai-
schen Staat erinnern, aber durch die nun zur Verfiigung stehenden tech-
nischen Mittel in ihrer Wucht auch immens gesteigert sind. Ahnliches
gilt fiir die stalinistische Sowjetunion und die von ihr in anderen Lindern
installierten Regime."* Wer hat den Aufstieg eines terroristischen isla-
mistischen Fundamentalismus bis hin zum Versuch einer Kalifatsstaats-
bildung langfristig vorausgesagt? Wer hitte gedacht, dafl ein auf dem
Marxismus-Leninismus und seiner Imperialismustheorie fundierter Staat
eine Herrscherdynastie mit magischen Anspriichen hervorbringen kann,
wie es in Nordkorea der Fall ist? Wer hitte erwartet, dafd gerade aus der
schiitischen Richtung des Islam im Widerstand gegen eine sikularisie-
rende Entwicklungsdiktatur neue Formen einer theokratischen Verfassung
entstehen, wie wir es im Iran sehen? Die Sozialwissenschaften sind hiufig
in der Gefahr, ihre Theorien von einigen wenigen »fithrenden« Lindern
zu abstrahieren und dem Rest der Welt eine nachholende Entwicklung in
derselben Richtung zu prognostizieren oder zu empfehlen. Eine Theorie,
die demgegentiber die Vielfalt der Konstellationen von Macht und Sakralitit
hervorhebt, erwartet eine Vielfalt von Formen, da die Macht der einen die

114 Umfassend: Burleigh 2008; Maier 2000. Zu den Kontroversen iiber den Begriff »politi-
sche Religion« und die Leistungskraft bzw. Grenzen von Burleighs Ansatz u.a.: Burrin
1997, 321-349; Roberts 2009, 381-414.
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Gegenkrifte der anderen mobilisiert, und das oft in ganz unerwarteten
Richtungen. So konnen aus allen achsenzeitlichen Traditionen Formen
des religiésen Fundamentalismus oder des Nationalismus hervorgehen,
aber auch Formen des Widerstands gegen diese. Diese Religionen kénnen
sowohl Hindernis wie Treibmittel kollektiver Selbstsakralisierung sein.
Das soll nicht heiffen, daf alle Formen der Macht jederzeit méglich sind,
wohl aber, daf alle religiésen und sikularen Traditionen ein betrichtliches
Maf} an Flexibilitit in sich haben, was ihre Anpassung an Machtverhalt-
nisse betrifft. Es gilt, der »Hegelschen Versuchung« teleologischer Ge-
schichtsdeutung zu entgehen,'® ohne dabei zu vergessen, daf} die Mensch-
heit eine einzige Geschichte hat.!®
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»Verzauberungen« am Anfang der Geschichte
unserer Religionen

Der antike Tempel und seine spatantiken Stellvertreter

Angelika Neuwirth

1. Die Verlebendigung der Vergangenheit — eine Herausforderung
an die Philologie

Koran-Philologie, die im ost-westlichen Konflikt um die Inklusion (oder
Exklusion) des Islam in die europiische Kulturgeschichte immer wieder
in den Zeugenstand gerufen wird, steht vor einer herausfordernden Auf-
gabe. Gefordert ist nicht weniger als eine »politische Philologie«!. Ist Phi-
lologie aber nicht vielmehr eine zeitentbundene Praxis, eine Arbeit, die
ihren Gegenstand »aseptisch«, im Sauerstoffzelt einer reinen Textwelt,
fern jeder politischen Auseinandersetzung, bearbeitet? Die Frage ist nicht
neu: Sie war bereits vor 140 Jahren einmal Thema: Im Jahr 1872 veréffent-
lichte einer der Begriinder der Klassischen Philologie, Ulrich v. Wilamo-
witz-Moellendorff, eine Schrift mit dem Titel Zukunfisphilologie??, faktisch
eine Polemik gegen das von Friedrich Nietzsche soeben publizierte Werk
Die Geburt der Tragodie aus dem Geist der Musik®. Wilamowitz insistierte
auf einer »reinen Philologie als Wissenschaft jenseits der realen Zeit«.
Nietzsche erwiderte mit dem Verdikt, die von Wilamowitz geforderte ri-
goros historische Forschung, hermetisch abgeschottet von der lebendigen
Gegenwart des Forschers, sei von geradezu lethaler Wirkung, eine Metho-
de, die klassische griechische Kultur »abzut6ten«.

Neuwirth 2014.
2 Wilamowitz-Moellendorff 1969, 27-55.
3 Nietzsche 1988, 9-156; vgl. auch Porter 2000.
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Der amerikanische Indologe Sheldon Pollock, dessen Manifest Future
Philology* wir die neugeweckte Erinnerung an diese Kontroverse verdanken,
sieht in ihr mehr als eine wissenschaftsgeschichtliche Episode. Der Streit
der beiden groflen Gelehrten um die »Zukunftsphilologie« — als absolut
textreferentiell, isoliert von den Fragen der Zeit betrieben, oder als offene,
mit der intellektuellen Realitit des Forschers und damit auch substantiell
mit den Diskursen der Text-Entstehungszeit verschrinkten politischen
Philologie — sei vielmehr ein Streit zwischen Wissenschaft und Bildung,
in Pollocks Worten »a struggle between historicists and humanists, |[...]
scholarship and life«, und damit ein Muster, das sich immer wieder ak-
tualisiere. In der Tat hat Nietzsches Verdikt bald ein Echo gefunden — in
dem ein halbes Jahrhundert spiter von Gershom Scholem gegen die Ge-
lehrten der Wissenschaft des Judentums geschleuderten Vorwurf, »To-
tengriber des Judentums zu sein«®. Heute scheint das Pendel in der ara-
bischen Philologie wieder zu Wilamowitz' Position einer gesellschaftsab-
gewandten Praxis zuriickzuschwingen.

Zwar wurden Koran-Textstudien seit Beginn der Koranphilologie dem
19. Jh. intensiv betrieben®, doch blieb der Kontext des Koran fast aus-
schlieflich auf einen einzigen Bereich begrenzt: die spitantiken theologi-
schen Traditionen des weiteren Milieus. Obwohl sie wichtige Primissen
fiir die sich herausbildenden Koran-theologischen Positionen liefern, schei-
nen sie vielen Forschern vor allem Beweise fiir die Nachhaltigkeit und Vi-
talitit der ilteren religiosen Traditionen zu liefern. Thre Thematisierung
reicht in die Zeit der Entstehung der Koranforschung selbst zuriick’,
seither ist Koranforschung vor allem Rezeptionsforschung judischer oder
christlicher Traditionen. — Die »indigenen, archiologischen und epigra-
phischen Dokumente der arabischen Halbinsel erfahren erst in neuerer
Zeit intensive Beachtung®, doch stellen auch sie den Korantext eher in ei-
nen historischen als in einen zeitgendssischen Kontext. Der Koran galt
bis in neuere Zeit als Text aus dem abgelegenen Hidjaz, einer Landschaft,

* Pollock 2009, 931-961. Vgl. auch Pollock 2011, 21-48. — Die Fragestellung liegt einem
inzwischen an der Freien Universitit gegriindeten Langzeit-Fellow Projekt, World Philo-
logy, geleitet von Islam Dayeh, zugrunde (vgl. Dayeh 2016, 396-418).

> Scholem 1997, 9-52.

¢ Vgl. Noldeke 1860.

7 Vgl. als Pionier der kontextuellen Erforschung des Koran Geiger 1833, dessen Werk Was
hat Mohamed aus dem Judenthume augenommen? die kritische Koranforschung eroft-
nete.

8 Vgl. Robin 2015, 27-74.
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die zwar von spitantiker Kultur bertihrt war®, die aber im Schatten der
grofen politischen und ideologischen Entwicklungen der weiteren Umwelt
stand. Erst die in der Nachbardisziplin der spitantiken Geschichte neu er-
arbeiteten Analysen der ideologischen Positionen der Zeit' — vor allem
der im siebten Jahrhundert grassierenden apokalyptischen Vorstellun-
gen — haben die Augen fiir die Tatsache ge6ffnet, dass die koranische Ge-
meinde selbst in diese aktuellen Debatten involviert war. Von der Bedeu-
tung dieser politisch-ideologischen »Groflwetterlage«, in die hinein der
koranische Text spricht, soll im Folgenden die Rede sein. Denn erst sie er-
laubt es, die Schnittstellen zwischen frithest-islamischen und gleichzeitigen
romisch-byzantinischen Geschichtsbildern zu erkennen und damit auch —
bis heute relevante — Prozesse einer »Verzauberung der Umwelt« in den
Blick zu bekommen.

Bleibt noch Pollocks Forderung, auch den Standort des Forschers selbst
als einen integralen Faktor seiner Arbeit anzuerkennen. Jan Assmanns
Vorgang ist hier bedenkenswert. Der Gelehrte, der sich in der protestan-
tisch-christlichen Tradition stehend und als Nachgeborener der schwer-
sten Katastrophen und Verbrechen der deutschen Geschichte sieht, nimmt
fiir sich in seinem Buch »Exodus« eine »teilnehmende Beobachtung« in
Anspruch." Daran angelehnt méchte auch die hier eingenommene Posi-
tion als »teilnehmend« verstanden werden; dies aber nicht im Riickblick
auf europdische Geschichte, sondern auf eine langjihrige vor Ort, vor
allem in Jerusalem, gesammelte Erfahrung von Interaktionen und gegen-
seitigen Inspirationen der drei monotheistischen Religionen, die vielfach
gemeinsame (Tempel-relevante) Referenzpunkte haben. Es soll daher eine
Vogelperspektive eingenommen werden, die sich tiber teleologisch polari-
sierende und exklusivistisch-eurozentrische Positionen hinwegsetzt.

> Vgl. Montgomery 2006, 37-97.
10 Vgl. Howard-Johnston 2010; Stemberger 1999, 260-272.
1 Vgl. Assmann 2015, 14.
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2. Weltliche vs. sakrale Ordnung

Am Anfang steht ein doppel-gesichtiges Ereignis, triumphal fiir die »zivile
Ordnung« Roms, vernichtend fiir die sakrale Ordnung Jerusalems: die
Zerstorung des jidischen Tempels. Der Triumphbogen des Titus feiert
den im Jahre 70 errungenen rémischen Sieg iiber die Provinz Iudaea, der
mit der Zerstorung der Stadt Jerusalem und ihres Tempels besiegelt wor-
den war. Aus dem Skulpturenprogramm im Inneren des Bogens ragt ein
Relief hervor, das Weltruhm genief3t — vielleicht gerade weil es die priten-
tiése Dimension des romischen Projekts so deutlich zur Schau stellt: Es
zeigt den Triumphzug, auf dem wichtige Kultobjekte aus dem Tempel
mitgefithrt wurden, die Menora, die goldenen Trompeten, die Schaufeln
fir die Entfernung der Asche vom Altar und der Tisch fiir die Schau-
brote — so als wiren bei dem Feldzug nicht nur die jiidischen Rebellen,
sondern auch der jiidische Kult selbst besiegt worden. Was der Triumph-
bogen markiert, ist aber — aus der Retrospektive gesehen — nicht das Ende
des Kultes, sondern das — durch den monstrésen Akt der Profanierung
des Tempels eingeleitete — Ende der von Rom vertretenen sikularen Ord-
nung, oder — mit Guy Stroumsa gesprochen — das Ende der »Zivilreligion,
der civic religion'2. Denn was auf dem Relief zusammen mit den mensch-
lichen Geiseln in die Gefangenschaft verschleppt wird, ging entgegen
dem Augenschein gerade nicht verloren, sondern wurde Teil der Kult-
symbolik der nun entstehenden neuen »kommunitiren Religionen, Ju-
dentum und Christentum, die wenig spiter die siidmittelmeerischen ro-
mischen Provinzen iiberziehen sollten. Wieder einige Jahrhunderte spiter
wird sich die sakrale Ordnung noch einmal gegen militirisch tiberlegene
Gegner, zuerst lokale Pagane, dann auch rémische Armeen, behaupten
und so dem Propheten Muhammad den Weg fiir die Griindung eines
theokratischen Staates bahnen.

Stroumsa 2011 unterscheidet zwischen ziviler, staatlich verankerter, und kommunitirer,
auf Freiwilligkeit der individuellen Gliubigen, basierender Religion; im Ubergang von
ersterer zu letzterer sieht er eine der entscheidenden »religiosen Mutationen« der Spit-
antike.
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Al-haram al-sharif in Jerusalem™

13 Bild: Titusbogen; Autor*in: Dnalor_01; https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Rom,_
Titusbogen,_Triumphzug.jpg (CC-BY-SA 3.0).

1 Bild: Al-haram al-sharif in Jerusalem; Autor*innen: Godot13 / Andrew Shiva; https://
commons.wikimedia.org/wiki/File:ISR-2013-Aerial-Jerusalem-Temple_Mount_02.jpg
(CC BY-SA 4.0).
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Man kann — dem Vorbild Jan Assmanns in seiner Einschitzung bedeu-
tender Ereignisse der alten Geschichte® folgend — der Zerstérung des
Tempels und seinem Wiederaufleben in machtvollen neuen Reprisenta-
tionen eine sinngeschichtlich paradigmatische Dimension zusprechen.
Sie geht sogar iiber das jiidisch-christliche Europa hinaus, denn das Tem-
pelkonzept ist gerade fiir den Islam formativ geworden, wo es eine Diver-
sitdt von Heiligtumsbildern erzeugt hat, die so anderswo unbekannt ist.
Die verworfenen Steine des Jerusalemer Tempels wurden so betrachtet
zu »Bausteinen« neuer Heiligtlimer: nicht nur dem auf Golgatha, sondern
auch dem in Mekka und schliellich dem auf dem Haram al-sharif, das
dem juidischen Tempelberg eine neue sakrale Gestalt verliehen hat. — Sie
alle sind verzauberte Rekonfigurationen, »Stellvertreter« des Tempels.

3. Ein modernes Shibboleth: Tempelberg / Masjid al-Aqsa

Heute iiber eine genealogische Beziehung, ein »verzaubertes Nachleben,
des Jerusalemer Tempels im islamischen Felsendom in Jerusalem zu spre-
chen, kommt einem Tabu-Bruch gleich. Zu einer Zeit, wo Archiologen
international obsessiv damit befasst sind, den salomonischen Tempel wie-
der aufzufinden, herrscht in muslimischen Kreisen tiber den historischen
Tempel Stillschweigen, das sich bei einigen sogar zu einer Bestreitung
seiner historischen Realitit iberhaupt steigert.!® Auf jiidischer Seite wie-

1> Sein Buch Exodus, Die Revolution der Alten Welt (2015) erweist die Exodus-Narrative als
paradigmatisch fiir die Identititskonstruktion auch noch spiterer europdischer Gesell-
schaften.

16 Die archiologische Erforschung der jiidischen Bebauung des Tempelbergs verband sich
seit den 1980er Jahren mit der immer hiufiger laut werdenden Forderung nach dem
Wiederaufbau des Tempels auf dem Areal des Heiligtumsbergs. Als Antwort darauf grif-
fen konservative muslimische Kreise auf ihre religiésen Traditionen zuriick. Koranverse
und Prophetenausspriiche wurden gegen die historischen Befunde ins Feld gefiihrt. Die
UNESCO-Resolution vom September 2016, in der die Wiedereinfithrung der islamischen
Namen fiir die Heiligtiimer eingefordert wurde, ist nur die Spitze des Eisbergs. In ande-
ren Texten, wie der Broschiire Clarifications of Misconceptions. Al-Agsa Mosque (2013), he-
rausgegeben von der Verwaltung der Heiligtiimer, wird der Fels, den Archiologen heute
mit dem Tempel verbinden, aus seinem historischen Kontext gelost und mit einer proto-
logisch-eschatologien — im Koran und im Hadith iiberlieferten — Atiologie unterlegt. Der
Fels ist nicht als Relikt eines Tempels, sondern als Ort des Schopfungsbeginns, als Anti-
pode des benachbarten Kettendoms, der den Ort des Jiingsten Gerichts markiert, zu be-
trachten. Das Jerusalemer Heiligtum, schon aus dem Judentum als axis mundi, wo
Anfang und Ende, Himmel und Erde, konvergieren, bekannt, ist dieser geschichtsabge-
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derum werden heute unverhohlen missbilligende Fragen laut wie »Was
sollen diese islamischen Bauten auf dem jiidischen Tempelberg?« Der ge-
genwirtige — politisch gefirbte — Antagonismus darf aber nicht fiir einen
tieferen, hermeneutischen Einschnitt blind machen: Moderne Archiologen
sind tief im Historismus des 19. Jahrhunderts verwurzelt, sie haben in-
zwischen Welten des Altertums zuginglich machen kénnen, die sukzessive
Teil der westlichen Identitit geworden sind. Diese Erkenntnisse berithren
sich aber kaum mit der traditionellen jiidischen Geschichtssicht, die das
nationale Element in den Vordergrund stellt. Sie beriihren sich noch we-
niger mit der islamischen Erinnerung; die relevante Geschichte erstim 7.
Jh., mit dem Auftreten des Propheten, beginnen ldsst."” Der Islam — und
mit ihm der Koran — ist ein Spitankémmling in der Religionsgeschichte.
Er betritt die Bithne in der Spitantike — gemeint nicht als Epoche, sondern
als ein »Denkraum«’®, in dem Gebildete verschiedener Provenienz ein
zentrales Projekt verfolgten, nimlich ihre jeweiligen »antiken«, kanoni-
schen Texte unter einer neuen, »spitantiken« Perspektive neu zu lesen.
Diese Perspektive ist beherrscht vom Wort, vom Logos. Nicht »Im Anfang,
sondern »Mit dem Anfang« (be-reshit, Gen 1, »Anfang« verstanden als
»Schopfungswort«) — so eine spatantike Deutung' — »erschuf Gott Himmel
und Erde«; das Wort geht also der Schopfung voraus. Nicht mehr Gott al-
lein wirkt in der Geschichte, es ist seine Rede, sein Wort, das wirkt. Fakti-
sche Ereignisse haben damit ihre Signifikanz an ihre geistige Bedeutung
abgegeben. Die beiden traumatischen Erfahrungen, die die Entstehung
der beiden ilteren Religionen vorangestoflen hatten, die Kreuzigung Jesu
und die Tempelzerstorung, werden von Christen und Juden spirituell ver-
wandelt: die Kreuzigung wird durch die Auferstehung verklirt: die Tem-
pelzerstérung befliigelte im Judentum die Vorstellung von einem trans-
zendenten, »oberen Jerusalem«, zu dem privilegierte Gerechte im
ekstatischen Zustand aufsteigen diirfen.”® Im christlichen Kontext ist das
»himmlische Jerusalem« seit der Offenbarung Johannis als Antipode der
irdischen Stadt fest etabliert. Das steinerne Gebiude des physischen Tem-

wandten Sicht zufolge mit steinernen Tempelbauten unvereinbar.

17" Vgl. zu dieser Geschichtsauffassung die Kritik des libanesischen Historikers Kassir 2006.

18 Schmidt/Schmid/Neuwirth 2016, 1-35.

19 Vgl. Targum Neofiti zu Gen 1,3, wo der Logos, die Memra des Herrn, in den Schépfungs-
prozess involviert ist. Vgl. Boyarin 2001, 256. Vgl. auch die Spriiche der Viter, in denen
das Zehnwort bzw. die zehn Worte der Schopfung aufgegriffen werden, mAvot 5,1.

2 Vgl. zu der sog. Hekhalot-Literatur Schifer 2011.
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pels trat damit hinter seinem erhabeneren Bild als spiritueller Tempel zu-
rick.

Das spirituelle Bild konnte aber auch wieder reifiziert werden.?' Seit
Justinians Ausbau der Anastasiskirche spatestens wurde, wie Pilgerberichte
bezeugen, Golgatha als der eigentliche Tempel, der Ort des endgiiltigen,
erlosenden Opfers verehrt — typologisch die Erfiillung des biblischen Op-
ferkults. Stundengebete nennen sich nach Tempelopferzeiten, so etwa
thysia hesperine, »abendliches Opfer«. Weder Juden noch Christen hatten
das Konzept des Opfers aufgegeben, sondern es vielmehr zu einem spiri-
tuellen Opfer sublimiert — sei es in Form kontinuierlichen juidischen Ler-
nens®, sei es in der Eucharistie-Feier der christlichen Liturgie. Der Tempel
und sein Kult hatten bei Juden und Christen also nie aufgehért, den
Beginn der monotheistischen Genealogie zu markieren. Der sich heraus-
bildenden muslimischen Gemeinde dagegen war der Tempel in seiner
urspriinglichen Funktion als Ort des Opferkults und damit als Grundstein
der monotheistischen Gottesverehrung aus der lebendigen Erinnerung
nicht bekannt. Was ihnen entgegentrat, waren nur die Spuren, die die
Zerstorung Uiberdauert hatten, nicht physische Steine, sondern Ideen,
Hoffnungen auf Wiederherstellung, manifest in dem apokalyptischen und
messianischen Denken, das die Umwelt im siebten Jahrhundert be-
herrschte, ein Erbe, das zu einem Nachdenken iiber Geschichte heraus-
fordern musste. — Die koranische Einbettung in dieses ideologische Milieu
blieb lange Zeit unbeachtet, erst dank neuer historischer Studien zum
»Siebten Jahrhundert als Jahrhundert einer Weltkrise«?* wird der Koran
in dieses intellektuelle Kraftfeld gestellt.

21 Es konnte auch durch Allegorese neu verkorpert werden; vgl. Neuwirth The Virgin Mary

and the Jewish Temple (im Druck).

22 Nach talmudischer Lehre ist nach der Tempelzerstorung der Gott fiir seine Kommuni-
kation mit den Menschen verfiigbare Raum auf den des Lehrhauses begrenzt. Vgl. bT
Berakhot 8a: »Seit dem Tage, an dem das Heiligtum zerstort wurde, hat der Heilige, ge-
spriesen sei er, in seiner Welt nichts weiter, als die vier Ellen der Halakha.« (vgl. Hartwig
1347).

z How)ard-]ohnston 2010.
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4. Eine periphere Gemeinde und ihre Entdeckung Jerusalems als
Zentrum

Wie hat man sich die Begegnung der peripheren arabischen Gemeinde
mit den universalen ideologischen Bewegungen vorzustellen? Sie ergab
sich offenbar aus einer Notwendigkeit: Die Gemeinde um Muhammad
entstammrte einer Stadt, Mekka, die um einen Heiligen Bezirk mit einem
Tempel, bait, der Kaaba, herum angelegt war. Doch obwohl Mekka als
Pilgerzentrum in der gesamten Halbinsel betrichtliches Prestige und wirt-
schaftliche Privilegien genoss, konnte es nicht beanspruchen, ein reli-
gidses oder gelehrtes Zentrum zu sein?, das in sein weiteres Milieu aus-
gestrahlt hitte. Es wird zutreffender — mit Christian Robin — als Enklave,
als »a pocket«, des Heidentums auf der Halbinsel® beschrieben, deren
Stiden und Norden ja bereits fiir den Monotheismus gewonnen waren.
Von dem heidnischen Kult ihres eigenen Tempels, der Kaaba, ausgeschlos-
sen, musste die strikt monotheistische Gemeinde um Muhammad an-
derswo nach einem Zentrum suchen.

Madaba-Karte, Ende des 6. Jh.:
die rémische Stadt, mit Anastasis-Kirche im Mittelpunkt?®

Dies trifft eher auf Medina zu, wo eine gebildete jiidische Gemeinde ansissig war.

% Vgl. Robin 2016.

% Bild: Madaba-Karte; Autor*in: Berthold Werner; https://commons.wikimedia.org/wiki/
File:Madaba_BW_8.JPG (CC BY 3.0).
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Ohne Konkurrenz war Jerusalem, das sich nach Hadrians urbaner Neu-
strukturierung 136 n. Chr. bald zu einer christlichen Stadt entwickelt hatte
und dank der von den Kaisern Konstantin und Justinian erbauten prich-
tigen Kirchen zum unbestrittenen symbolischen Mittelpunkt des dstlichen
Christentums und vielbesuchten Wallfahrtsziel” geworden war. — Gerade
im siebten Jahrhundert wurde seine Bedeutung als physischer Ort noch
uiberstrahlt von einer ihm in der byzantinischen Reichseschatologie zuge-
schriebenen ideologischen Bedeutung als Ort der Endzeit.?® Chiliastische
Erwartungen, aufbauend auf Jes 53-54 und der Offenbarung Johannis
(Kap. 20-21), hatten sich bereits in der frithen patristischen Literatur, etwa
bei Irenaeus (2. Jh.), mit Jerusalem verbunden, waren aber durch die spi-
rituelle Deutung vor allem des Origenes (3. Jh.) verdringt worden. In der
Reichsideologie des sechsten/siebten Jahrhunderts kommt Jerusalem apo-
kalyptische Bedeutung zu, es wird zum Schauplatz entscheidender end-
zeitlicher Ereignisse. In Jerusalem wiirde der letzte Kaiser seine Machtin-
signien dem Gekreuzigten ausliefern und so die Herrschaft Gott
uibergeben. — Die Prominenz der realen Stadt fiir die Christen darf aber
nicht vergessen machen, dass sich mit Jerusalem ungeschwichte jiidische
Hoffnungen auf den Wiederaufbau des Tempels verbanden. Denn der —
nach der Zerstérung leer gelassene — jiidische Tempelberg behauptete
weiterhin seine sakrale Aura: Entgegen der unter den Christen verbreiteten
Sicht (die sich auch in der Madaba-Karte mit ihrer Aussparung des Tem-
pelareals reflektiert), nach welcher fiir den Aufbau des »Neuen Jerusalem«
der alte Tempel habe schwinden miissen, war der Tempel weiterhin in
der judischen Erinnerung, vor allem der Liturgie prisent. — Auch die
frithe Gemeinde schlieft sich, noch in der Zeit der mekkanischen Ver-
kiindigung, Jerusalem als ihrem Zentrum an und richtet ihre Gebete zu
ihm hin aus.

¥ Vgl. Perrone 1999, 221-239.
% Vgl. Ghaffar 2019.
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Karte des heutigen Jerusalem mit Eintragung der Gebdude aus mamlukischer

Zeit, die im Wesentlichen noch den rémischen Stadtplan spiegelt, aber die pro-

minente Position des Heiligtumsbergs im Siidosten im Verhdltnis zur Gesamt-
stadt erkennbar macht?

Es sieht so aus, als sei nicht der Ort selbst, sondern seine spirituelle Aus-
strahlung der Anlass fiir diese Zentrumswahl gewesen. Denn mit ihr voll-
zog sich eine entscheidende Wende, die der Gemeinde den Blick auf ein
neues Tempel-Konzept 6ffnete: die Verlagerung der Prasenz Gottes an ei-

¥ Hamilton Burgoyne 1987, 64.
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nen im Gebet anzustrebenden transzendenten Ort.*® Das ererbte Tempel-
Haus-Konzept wird durch einen neuen Typus von Heiligtum, das masdjid,
ersetzt. Ein masdjid ist einfach ein »Ort der Niederwerfung«, der Gottes-
verehrung, dem griechischen proskynetarion entsprechend, ganz unabhin-
gig davon, ob er tiberdacht, in ein Gebdude eingefiigt ist oder sich unter
freiem Himmel oder sogar in der Transzendenz befindet. Der neue Begriff
reflektiert die bekannten schon von biblischen Propheten ausgesprochenen
Vorbehalte gegen die Vorstellung von Gott als in einem Haus, bait, einem
steingebauten Tempel, anwesend. Er dokumentiert aber nicht einfach ei-
nen Wissenszugewinn seitens der Gemeinde. Vielmehr geschah die Wie-
derbelebung der alten Tempelkritik aus aktuellem Anlass einer die Gesell-
schaft polarisierenden Auseinandersetzung um Jerusalem, ausgelost durch
den Uberfall der sassanidischen Perser auf die bis dahin von Byzanz ge-
haltene Stadt im Jahre 614. Die byzantinische Niederlage und der Verlust
Jerusalems wurden weithin als Katastrophe fur die Gliubigen wahrge-
nommen. Zeitgenossenberichte sprechen von Massenermordungen christ-
licher Einwohner, dem Niederbrennen von Kirchen und der Verschleppung
der Reliquie des Heiligen Kreuzes.’! Da die Sassaniden die Juden gegen
die Christen stiitzten, drohte eine Umkehrung des religios-politischen
Status quo: spitestens von nun an war die christliche Welt — in den Worten
von Guy Stroumsa — »rife with expectations of the Endzeit, with its tradi-
tional imagery of cosmic war between the forces of light and darkness«**.
In jiidischen Kreisen wiederum flammten neue messianische Hoffnungen
auf, die in Schriften diverser Gattungen, von historischen Berichten bis
zu liturgischen Gesidngen, Piyutim*, Ausdruck fanden. Sogar der Wieder-
aufbau des Tempels wurde in Angriff genommen.

Reflexe dieser apokalyptischen Wellen sind auch im Koran erkennbar.
Der Prophet Muhammad selbst diirfte von der neuen Dynamik ergriffen
worden sein. Seine berithmte »Nachtreise nach Jerusalem, isrd’, kann
als eine Einbringung in die Debatte um den Status Jerusalems verstanden
werden.

3 Vgl. Bieberstein 2014, 13-25.

31 Vgl. Howard-Johnston 2010.

2 Stroumsa 2007, 289.

3 Vgl. Stemberger 1999, 260-272.
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Es heifdtin Q 17:1:

»subhana lladhi asra bi-‘abdihi laylan

mina l-masdjidi l- harami ila I-masdjidi l-aqsa

alladhi barakna hawlahu

li-nuriyahu min ayatina

innahu huwa l-sami‘u I-alim.«

»Gepriesen sei, der seinen Diener nachts ausziehen liefs
von der heiligen Gebetsstitte zur ferneren Gebetsstitte,
die wir ringsum gesegnet haben,

um ihm von unseren Zeichen zu zeigen.

Er ist der Horende, der Sehende.«

Das Ziel dieser visioniren Reise, al-masdjid al-aqsa, »das fernere (oder
fernste) Heiligtumy, ist offenbar ein nicht-irdischer Ort. Dennoch ist er
lose mit dem Heiligen Land, »das wir ringsum gesegnet haben«, verbun-
den. Angesichts des schon feststehenden Ranges Jerusalems als axis
mundi**, darf man sich al-masdjid al-agsa als zwischen Himmel und Erde
oszillierend vorstellen. Ein so vorgestelltes Jerusalem kann nicht Teil der
Herrschaft der Byzantiner, d.h. der Christen, noch auch der Sassaniden,
der Schutzherren der Juden, sein. Der Vers, der in der Tat eine dritte
Option bietet, wird im Licht eines verwandten Bibelverses klarer verstind-
lich. Der Anfang des Verses lisst den biblischen locus classicus fur die
Wahrnehmung der Prisenz Gottes in einem un-riumlichen, kosmischen
Heiligtum durchklingen: den Ausruf Barukh kevod YHWH mimgomo. »Ge-
priesen sei die Herrlichkeit Gottes von seinem Ort her« (Ez 3,12), den der
Prophet Ezechiel wihrend seiner Thronvision (Ez 3,12-15) vernimmt. In
der neueren Forschung wird mimgomo als Hinweis auf die Absenz des
realen Tempels verstanden, Gott hat seinen Ort, megomo, auflerhalb des
Tempels, im Kosmos als solchem. Beide, Ez 3,12 und der erste Teil von
Q 17:1 haben rhetorische Elemente gemein: einen emphatischen Ausruf
zum Preis Gottes barukh kevod und subhana lladhi gefolgt von einer indirekt
belassenen Referenz auf den Tempel mimgomo (»sein Ort«) bzw. das »fer-
nere (agsd) Heiligtumx, als Klimax. Bereits in einzelnen Qumran-Schriften
und generell in der spiteren jiidischen Exegese wurde dieser Ausruf den
Engeln zugeschrieben, die ihren Gottesdienst in einem erhobenen Raum

3 Vgl. Alexander 1999, 104-116.
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feiern, zu dem hin auch die menschlichen Zelebranten streben, wenn sie
ihren Gottesdienst feiern — ein gemeinsames Charakteristikum der drei
liturgischen Traditionen.® Im judischen Gottesdienst wird der Ausruf an
prominenter Stelle abgerufen: nach der Qedusha, dem Dreimalheilig aus
Jes 6,1-3, und von der Gemeinde auch gestisch als Signal ihrer eigenen
spirituellen » Erhebung« erkennbar gemacht. Der liturgisch wichtige Vers
konnte durchaus zum Wissensbestand der Gemeinde Muhammads, der
Doxologien als Anfang von Verkiindigungen, Suren, geldufig sind, gehort
haben, wenn sich eine Abhingigkeit auch nicht erweisen lisst. - Muham-
mads visionire Reise markiert jedenfalls — nicht anders als Ezechiels Vi-
sion — einen Wendepunkt in seiner prophetischen Erfahrung, der ihm
den Blick auf einen nicht linger rdumlich bestimmten Tempel er6finet.
Al-masdjid al-aqsa wird fur die Folgezeit das spirituelle Heiligtum der Ge-
meinde, anerkannt als ihre gibla, das Ziel ihrer tiglichen Gebete.

Die Annahme Jerusalems, des irdischen Antipoden des spirituellen
Tempels, als Zentrum ist kein nur liturgisch relevanter Schritt. Jerusalems
Besetzung von 614 war in den Augen der Gemeinde ein Schicksalsschlag,
der monotheistische Glaubige insgesamt anging. Was jetzt in Jerusalem
passierte, erschien als eine Wiederauffithrung der historischen Katastrophe
par excellence, der Zerstérung des Tempels. Uber sie berichtet die kurz da-
rauf folgende Versgruppe Q 17:4-8:

4 »Wir bestimmten fiir die S6hne Israels in der Schrift:
Zweimal werdet ihr Verderben stiften im Lande
und werdet dabei michtig und anmaflend werden!

5 Wenn die erste der beiden Verheifdungen eintritt,
schicken wir iiber euch Diener von uns von gewaltiger Kraft,
sie dringen gewaltsam in die Wohnstitten ein:
das ist eine Verheifdung, die sich erfiillen wird.

6 Dann lassen wir euch wieder die Oberhand iiber sie gewinnen
und werden euch viel Gut und zahlreiche S6hne geben
und euch an Truppen stirker machen.

7 Wenn ihr Gutes tut, so fiir euch selber, und wenn ihr Béses tut, so gegen euch.
Wenn die Verheifung des letzten Males eintrifft,

% Man denke christlicherseits an den Cherubim-Gesang beim Grofsen Einzug (des ostkirch-
lichen Gottesdienstes) und jiidischerseits an die »Inszenierung« der Rezitation des Eze-
chiel-Verses nach der Qedusha durch an Engelbewegungen erinnernde Gesten. Vgl.
Sulzbach 2006, 47-62.
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sollen sie euch schlimm zusetzen

und sollen in die Gebetsstitte eindringen wie beim ersten Mal
und ganz und gar zerstoren,

was sie in ihre Gewalt bekommen.

8 Vielleicht wird euer Herr sich iiber euch erbarmen.
Wenn ihr umkehrt, kehren auch wir um.
Doch haben wir Gehenna zum Gefingnis
fuir die Ungldubigen gemacht.«*

Dieser Bericht iiber die beiden Zerstérungen des Tempels von 587 v.Chr.
und 70 n.Chr,, der aus dem Rahmen der erzihlenden Teile des Koran in-
sofern herausfillt, als er mit der zweiten Tempelzerstérung Herginge aus
nach-biblischer Zeit thematisiert, reflektiert — genauer betrachtet — das
zeitgendssische Ereignis von 614. Nicht nur die ungewthnlich technisch-
militdrische Sprache, die an zeitgendssische Kriegsberichterstattung den-
ken ldsst, auch die faktischen Parallelen sind auffallend: In allen drei
Fillen wird Jerusalem gepliindert, jedes Mal kommen zahlreiche Menschen
zu Schaden und werden Kultobjekte geraubt. Der neue Angriff ist ein
Antityp der fritheren Zerstérungen des Heiligtums.

Die Assoziation von 614 mit der fritheren Tempelzerstérung ist dabei
keine einzigartige Idee. Strategios, ein wichtiger, wenn auch nicht unvor-
eingenommener byzantinischer Berichterstatter zu dem Ereignis, stellt
eine dhnliche Beziehung her, allerdings vor allem, um die Katastrophen
gleichermaflen auf die Stindhaftigkeit der Opfer selbst zuriickzufithren.”
Die koranische Synopse verfolgt ein anderes Ziel: Der Rekurs auf die frii-
heren katastrophalen Ereignisse hat eine ideologische Strofrichtung. Denn
beide Katastrophen, die von 70 und die von 614, haben messianische Er-
wartungen ausgel6st oder doch gestirkt, die mit dem strikten Monotheis-
mus der Gemeinde unvereinbar sind. Mit seiner Betonung der exklusiv
gottlichen Kontrolle tiber Geschichte und Eschatologie unter Ausschluss
jeden Bezugs auf eine messianische Zukunft — es folgt auf die Tempelzer-
stérung keine innerweltliche Wiederherstellung, nur die eschatologische
Abrechnung — weist der Koran die machtvolle Ideologie, die er vorfindet,
zuriick — eine Ideologie, in der die Kriegsparteien — mit apokalyptischen
Figuren identifiziert — tibermenschliche Dimensionen erhalten hatten.

6 Vgl. zu einer detaillierten Analyse und Deutung des Berichts Ghaffar 2019, 15-27.
¥ Vgl. zu Strategios’ Darstellung Stemberger 1999, 261-263; Howard-Johnston 2010, 163-
167.
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Die im Judentum undurchtrennbare Ereigniskette: Zerstérung des Tem-
pels und das baldige Erscheinen eines Messias, der das Kénigreich Israels
und den Tempel wieder aufrichten wird, ist in der koranischen Darstellung
zugunsten einer exklusiv géttlichen Verfiigung tiber die Geschichte zer-
rissen. Was hier abgewertet wird, ist nicht die Erinnerung an den realen
Tempel selbst, sondern seine Assoziation mit der im siebten Jahrhundert
michtigen messianischen Ideologie.

5. Die medinische Wende und die Griindung eines arabischen
Zentrums

In der medinischen Periode der Koranverkiindigung, d.h. in den zehn
Jahren nach der Emigration der Gemeinde von Mekka in das jiidisch ge-
prigte Medina, werden steingebaute Tempel wieder rehabilitiert. Die in
Mekka erreichte »Verzauberung der Welt«, die Vorstellung einer spiri-
tuell itberwolbten Welt*® mit einem »fernerenc, nicht irdischen Heiligtum,
wird einer Rationalisierung unterworfen; das aus dem rabbinischen Ju-
dentum bekannte Motto »Nicht im Himmel ist sie (die Tora), sondern auf
Erden<«®, wirkt sich auch auf die Gemeinde aus. Medinische Verkiindi-
gungen lassen ein politisch motiviertes pragmatisches Uberdenken der
koranischen Botschaft erkennen. Eine der frithesten Revisionen betraf
die liturgische Praxis: die gibla zu dem masdjid al-agsa. Das spirituelle
Konzept eines mit Jerusalem verbundenen Heiligtums als universalem
Zielpunkt der Gebete war unvereinbar mit der jiidischen Vorstellung von
Jerusalem als ihrem nationalen Symbol; das Festhalten an ihm als Gebets-
richtung wurde problematisch. Jerusalem — schon biblisch mit exklusiv
judischen Verheifungen beladen — hatte in der rabbinischen Tradition
eine neue Griindungsgeschichte angezogen, nach welcher der Tempel
auf den Grundmauern des Altars ruhte, den der Stammvater der jiidischen
Volkes, Abraham, gemeinsam mit Isaak fiir ihr Opfer errichtet hatte** —
ein genealogisches Konzept, kontrir zu der Vorstellung der Gemeinde

%#  Vgl. Neuwirth 2017b, 40—44.

¥ Vgl. zu der mit diesem Verdikt endenden talmudischen Geschichte aus bT Baba Mezia
59a-b; Scholem 1996, 102-104.

4 Vgl. Witztum 2009, 25-40; Neuwirth 2017b, 225-256.
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von Jerusalem als einem spirituellen Ort. Fiir seine Wirkmachtigkeit
spricht, dass das Ereignis in spitantiken Synagogen, d.h. der Nachfolgein-
stitution zum Tempel, bildlich dargestellt wird, siehe Abbildung.

von Beit Alpha, Galilda, die Akedah darstellend*!

Eine der ersten in Medina ergriffenen Reformmafinahmen war deswegen
die Ersetzung der gibla nach Jerusalem durch die nach Mekka.

In Q 2:142-145 heifit es:

142 »Die Toren unter den Leuten werden sagen:
Was hat sie abgebracht von der Richtung,
die sie im Gebet einzunehmen pflegten?

143 Sprich: Gottes ist der Osten und der Westen.
Er fiihrt, wen er will, auf einen geraden Weg.

144 So haben wir euch zu einer Gemeinde der Mitte gemacht,
damit ihr Zeuegn seiet iiber die Menschen und der Gesandte Zeuge
iiber euch.

[

4 Bild: Beth Alpha Akedah; Autor*in: jordan pickett; https://www.flickr.com/photos/jor-
danpickett/8401506935/in/photolist-dNwciW-dNwdib-dNpViR-dNvCvC-dNvWEo-
dNpNSk-dNvzWw-dNvTYm-dNqmQc-dNvZYG-dNvPto-dNvhed-dNvUZL-dNpN6K-dNq
D4F-9ke4WZ-dNVKZE-dNqxXz-dNqrPV-dNvYmW-dNvrT3-dNqqFT-dNvT75-dNgh5z-
dNpXNH-dNvAXq-dNwaFY-dNpYUe-dNpFd8-cyNGh-dNvLV7-dNvYXE-dNVEfN-dNqytX-
dNVFk7-dNvnhU-dNq9Da-dNpKm8-dNpU42-dNq7qe-dNvt23-dNq8Qc-dNpWqP-dNw7Q
u-dNvqH1-dNvVLo-dNvXFb-dNpLCx-bqMRXQ-D2pwj (Flickr / CC BY-NC 2.0).
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145 Wir sehen, wie du dein Antlitz wendest am Himmel,
Nun werden wir dich zu einer Richtung wenden, die dich zufrieden
macht.
Wende dein Antlitz zur Heiligen Gebetsstitte (al-masdjid al-haram)
Und wo immer ihr seid, wendet euer Antlitz zu ihr.«

Der Verzicht auf Jerusalem war offenbar kontrovers. Das nicht physische
masdjid al-aqsa durch ein bait, einen steingebauten Tempel, zu ersetzen,
hieR, zu einem fritheren Konzept zuriickzukehren, das bereits als iiberholt
gegolten hatte.*” In der gegebenen religionspolitischen Krise war die Ein-
setzung der Kaaba zum neuen Zentrum jedoch ein plausibler Schritt.
Denn wie das jiidische Jerusalem war Mekka ein national signifikanter
Ort mit alter Geschichtserinnerung. Als Zentrum eines Opfer-involvie-
renden Ritus, des hadjdj, lieR es sich auch mit jenem mythischen Event
verbinden, das dem jiidischen Tempel seine genealogische Bedeutung
eingetragen hatte: mit der Akedah, Abrahams Sohnesopfer. Dieses Ereignis
wird in einer medinischen Verkiindigung statt im Heiligen Land in Mekka
angesiedelt. Abraham wurde wihrend seiner Pilgerfahrt in Mekka zur
Opferung seines Sohnes aufgerufen. Die Akedah, die in einer mekkani-
schen Sure, Q 37, als Zeugnis der duflersten Gottestreue Abrahams vor-
gestellt worden war, ohne dass der Name der Landschaft oder des Sohnes
gefallen wire, wird nun fokussiert: Ein Zusatzvers zu der mekkanischen
Sure stellt sicher, dass das Ereignis in der Umgebung von Mekka stattge-
funden haben muss. Indirekt, durch die geographische Bestimmung na-
hegelegt, erhellt auch, dass nicht Isaak, sondern der arabische Sohn Abra-
hams der zu Opfernde gewesen sein sollte.

Die kurze Akedah-Perikope lautet (Q 37:99-109):

99 »Er (Abraham) sprach (zu seinem Vater)
Ich gehe hin zu meinem Herrn, Er wird mich leiten.
100 Herr, schenk mir einen von den Frommen!
101 Da verkiindeten wir ihm einen sanften Knaben.
102 Als er mit ihm soweit gekommen war, den Lauf zu vollziehen,

sprach er: Mein Sohn, ich sah im Traum, dass ich dich opfern soll.

4 Die Kaaba wird in V. 145 — in Referenz zu Q 17:1, wo es von dem visiondren Ortsverset-

zung hiefd mina l-masdjid al-haram ila l-masdjid al-aqsa, »von der Heiligen Gebetsstitte
zur Fern(er)en Gebetsstitte«, noch mit al-masdjid al-haram bezeichnet, in spateren Suren
heildt sie al-bait al-haram oder einfach al-bait.
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So sieh, was du dazu meinst.
Er sprach: Mein Vater, tu was dir befohlen wird,
du wirst mich, so Gott will, geduldig finden.

103 Als sich die beiden (in Gottes Willen) ergeben hatten,

und er ihn auf die Schlife geworfen hatte,
104 da riefen wir ihn an: Abraham,
105 du hast den Traum erfiillt. So lohnen wir denen, die Gutes tun!
106 Dies ist eine deutliche Priifung.
107 Durch ein gewaltiges Schlachtopfer schafften wir Ersatz fiir ihn,
108 und wir lieRRen fiir die Spiteren den Spruch zuriick:

109 Segen sei iber Abraham!«

Der iiberlange Zusatzvers 102 ordnet den Traum in den Ablauf der Pilger-
fahrt ein, wo dem — das Zeremoniell beschlieRenden — Opfer ein ritueller
Lauf zwischen zwei kleinen Heiligtiimern vorauszugehen hat. In dieser
Phase seiner Wallfahrt wird Abraham zur Opferung seines Sohnes aufge-
fordert. Wie in der Spitantike tiblich wird Abraham der Alleingang nicht
zugemutet, sein — auch hier noch nicht namentlich genannter — Sohn be-
teiligt sich an dem Akt.

Bereitschaft Abrahams und seines Sohnes zum Opfer (Miniatur, 13. Jh.)®

4 Bild: Opfer; Autor*in: Timurid Anthology, Shiraz (1410-11); https://en.wikipedia.org/
wiki/Binding_of_Isaac#/media/File:Timurid_Anthology_Zhertva.jpg (Public Domain).
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Bei einer weiteren Evokation der Akedah in Medina wird schlieflich der
Akt des Opfers selbst angesprochen.

In Q 2:128 heifit es:

»Als Abraham und Ismael die Grundmauern des Tempels (bait) aufrichteten,
(beteten sie) Unser Herr nimm dies (Opfer) von uns an.
Du bist der Horende, der Wissende.«

Indem beide, Abraham und sein Sohn — nun explizit der Stammvater der
Araber, Ismael — den Altar fuir das Opfer errichten, legen sie die Grund-
strukturen fiir die Kaaba, die, typologisch dem Vorbild der Grundlegung
des Tempels folgend, der spitantiken Vorstellungen folgend tiber dem
Opferaltar Abrahams steht.

Diese Legitimation der Kaaba als neuer Tempel sagt allerdings noch
nichts iiber ihre gottesdienstliche Funktion aus. Wihrend die jiidische
Atiologie des Tempels als eines Ortes des Opfers durch die Geschichte
von Abrahams Opferbereitschaft in sich evident ist, fehlt eine vergleichbare
Sachverbindung zwischen dem Abrahamsopfer und der Funktion der Ka-
aba, an der keine kollektiven Wallfahrts-Opfer dargebracht werden. Es
geht hier eben um die neue monotheistische Sakralisierung der Kaaba,
die auf den »Typus« des Tempels in seinem spitantiken Verstindnis als
Erinnerungsort an Abrahams individuelles Opfer rekurriert. Abraham
wird auch erst in spiterer Zeit, Q 22:26-29, als Stifter der hadjdj-Riten ein-
gefithrt, die in einem in dem Nachbarheiligtum Mina dargebrachten kol-
lektiven Opfer kulminieren:

26 »Als wir Abraham die Stitte des Tempels als Heimstatt anwiesen:
Du sollst mir nichts beigesellen.
Reinige meinen Tempel fiir die, die ihn umschreiten,
die stehen, die sich verneigen und sich niederwerfen!

27 Rufe unter den Menschen zur Wallfahrt auf,
dass sie zu dir kommen zu Fuf oder auf allerlei mageren Kamelen
reitend,
die aus lauter eingeschnittenen Passwegen hervorkommen.

28 Sie sollen dabei bezeugen, dass sie allerhand Nutzen davon haben
und an einer bestimmten Zahl von Tagen
den Namen Gottes iiber jedem Stiick Vieh aussprechen,
das er ihnen gegeben hat. Esst davon und gebt dem Notleidenden
und Armen.
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29 Danach sollen sie ihre rituelle Verwahrlosung aufgeben ...«

Das dabei von den Pilgern kollektiv dargebrachte Opfer, Q 22:28, ist in
der Tradition als eben jenes Ersatzopfer verstanden worden, das in Q 37:105
»Durch ein gewaltiges Schlachtopfer l6sten wir thn aus«, anstelle des Soh-
nes tritt. Es ist anzunehmen, dass bei der Zuriickfithrung der Kaaba-Ge-
schichte auf Abrahams Opferbereitschaft bereits die prominenteste Funk-
tion der Kaaba, nimlich Ausgangsort des hadjdj zu sein, und somit auch
dessen Klimax, die Opferhandlung bei Mina, mitbedacht worden ist. Dass
das Opfer im Bewusstsein der Gemeinde als eine signifikante Handlung
prasent war, geht aus seiner Problematisierung hervor, in der das hadjdj-
Opfer gegen das Opferverstindnis in den Nahbarreligionen abgegrenzt
wird.* In der hadjdj-spezifischen Sure Q 22:37 wird klargestellt:

»Weder ihr Fleisch noch ihr Blut wird zu Gott aufsteigen,
sondern einzig eure Gottesfurcht.«

Angesichts der nicht sicher datierbaren medinischen Suren lisst sich die
Entwicklung im Einzelnen allerdings schwer mit Sicherheit rekonstruie-
ren.” Unverkennbar ist aber, dass sich die monotheistische Neu-Sakrali-
sierung der Kaaba an der spitantiken Deutung des Tempels orientiert.

6. Eintritt in die Geschichte

Die durch diese Neulektiire des biblischen Berichts legitimierte Verlegung
der gibla von Jerusalem nach Mekka kann als » Unabhingigkeitserkliarung«
der Gemeinde gelten. Indem die Gemeinde nun tiber ein eigenes Zentrum
verfiigte, war sie nicht mehr eine geduldete Minderheit, sondern imstande,
ein eigenes Gemeinwesen aufzubauen und sogar das Projekt der Einigung
der Halbinsel unter muslimischer Herrschaft mit militirischen Mitteln
anzugehen. Was nun beginnt, ist die militante Phase des Gemeindelebens,
mit Praktiken, die sich nicht wesentlich von denen der beherrschenden
Strategen-Figur der Zeit unterschieden, derjenigen des réomischen Kaisers

# Vgl. Neuwirth 2010, 554-560; Lazarus-Yafeh 2006, 263-290.

* Systematische Versuche dazu sind nach dem (noch sehr teleologisch ausgerichteten)
Werk The Meccan Feast (2006) von C. Snouck Hurgronje nicht mehr unternommen wor-
den.
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Herakleios*, dessen Kriegfithrung und Kriegspropaganda die provin-
ziellere Geschichte des Hidjaz lange tiberschattet hatte.

Miinzbild mit Darstellung von Herakleios und seinem Sohn*

Muhammads Anniherung an Herakleios als Feldherrn wurde von einer
neuen Kriegstheologie gestiitzt. War seine Karriere in Mekka am Leben
des Mose ausgerichtet gewesen, fiir den Gott an seinen Feinden Rache
nahm, so war er in der realen Welt Medinas, wo der Prophet ein »Konig
in Verkleidung« war, auf sich gestellt. Die im mekkanischen Koran hiufi-
gen Bedrohungen der Gegner mit gottlicher Strafe, die bis dahin unerfiillt
geblieben waren, verlangten nach Durchsetzung durch die Gemeinde
selbst. Der duldende Prophet hatte sich zu einem kimpfenden Propheten
zu wandeln. Auch hier gab es, wie Walid Saleh gezeigt hat*, biblische
Vorbilder: die Helden der biblischen Kénigsbiicher. Aus ihrer Geschichte,
aus der in Q 2:246-253 berichtet wird, kann V 246 gewissermafen als
Motto fiir das neue Ethos zitiert werden:

»Warum sollten wir uns weigern zu kimpfen auf dem Wege Gottes,
da wir doch vertrieben wurden von unseren Hiusern und unseren Kindern?«

Kriegerische Auseinandersetzungen — in der paganen beduinischen Ge-
sellschaft der Halbinsel ohnehin an der Tagesordnung — lieflen sich in
der Situation der Gemeinde sowohl pragmatisch als auch biblisch recht-

4 Vgl. Kaegi 2003; Howard-Johnston 2010.

+7 Bild: Herakleios und Sohn Konstantin III.; Autor*in: unknown bzw. Classical Numisma-
tic Group; https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/d/db/Solidus_Heraclius_
Constantine_Obverse.jpg (CC BY-SA 3.0).

4 Vgl. Saleh 2016; Saleh 2006, 261-283.
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fertigen. Die von Muhammad selbst verantworteten Kriege waren zunichst
uiberlebensnotwendige Mafinahmen, wie die Schlacht von Badr 624, ein
Befreiungsschlag, der von der Gemeinde als ihr Nachvollzug des israeliti-
schen Auszugs aus Agypten gedeutet wurde.* Die Feldziige galten in den
folgenden Jahren der Einigung der mit einander rivalisierenden Stimme
der Halbinsel unter die sakrale Ordnung des neuen Monotheismus. Durch
gleichzeitige Missionsaktivititen und militdrische Vorstof3e liefd sich ein
neues politisches Konzept fiir die Halbinsel durchsetzen, in dem das
vorher bereits als Handels- und Pilgerzentrum einflussreiche Mekka nun
zu einem politischen und militirischen Machtzentrum aufstieg — dessen
gesellschaftliche Wirklichkeit allerdings von der sakralen Ordnung, d.h.
von frequenten liturgischen und rituell asketischen Ubungen geprigt sein
sollte®. Vielleicht aufgrund dieser in der Umwelt ungewohnlichen prakti-
zierten Frommigkeit betrachtet man Muhammad allzu oft als eine Figur
der abgelegenen hidjazenischen Provinz. Spitestens mit der Wiederein-
nahme Mekkas 630 ist er aber unter die aktiven politischen Spieler der
weiteren Region zu rechnen. Obwohl dies selten ausgesprochen wird: Fak-
tisch stehen Herakleios und Muhammad in einem Vorgdnger-Nachfolger-
Verhiltnis.' Die siidmittelmeerischen Provinzen, die Herakleios zuriick-
erobert hatte, wurden bereits eine Generation spiter von den Muslimen
in Besitz genommen.

Allerdings unterscheidet beide ihr ganz verschiedenes Verhiltnis zur
Geschichte. Muhammad trat nicht in die FuRstapfen des »letzten romi-
schen Kaisers«, sondern blieb gegeniiber den apokalyptischen Ideologien
seiner Zeit, die aus der Zerstérung des Tempels erwachsen waren, distan-
ziert. Man konnte den Koran sogar insgesamt die Absicht bescheinigen,
unter seinen verschiedenen Reformzielen vor allem die Abwehr der zu
seiner Zeit virulenten apokalyptischen Ideologien verfolgt zu haben.

4 Vgl. zu der Exodus-Deutung der Schlacht Neuwirth 2010, 669-671.

Unter den in Medina erlassenen Anweisungen nehmen die Regelungen des Rituals einen
besonders breiten Raum ein.

>t Vgl. El-Cheikh/Al-Ram 1998, 356-364; El-Cheikh 1999, 5-21.
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Das »Goldene« Osttor des Tempelbezlrkssz

Zwei kurze Texte konnen die grundsitzlich verschiedenen Visionen von
Herrschaft bei den beiden historischen Gestalten illustrieren. Nach einer
uiber Herakleios im Umlauf befindlichen Legende® traf der Kaiser bei sei-
nem Einzug in Jerusalem im Jahre 630, als er die Kreuzesreliquie nach
Golgatha zurtickbringen wollte, auf Hindernisse. Zu Pferd und in kaiser-
lichem Prunk will er durch das schwer mit messianischen Assoziationen
aufgeladene® stliche Tor des Tempelbergs einziehen.

»Doch fielen plétzlich Steine aus dem Tor herunter, so als ob sie es verschlieflen
sollten. Da erschien ein Engel, der ihn zur Demut gemahnt. Der Kaiser legt da-
raufhin seine Prachtgewinder ab und nihert sich barftiRig dem Tor. Sofort weichen
die Steine zuriick und lassen ihn passieren.«

Das Szenario nimmt dasjenige der syrischen Ps. Methodius-Apokalypse®
vorweg, nach welcher »der letzte rémische Kaiser« seine Krone vom Haupt
nehmen wird und sie dem Gekreuzigten darbringt. Das romische Reich,

% Bild: Goldenes Tor Jerusalem; Autor*in: Fallaner; hitps://commons.wikimedia.org/wiki/
File:Holy_Land_2018_(2)_P083_Jerusalem_The_Golden_Gate.jpg (CC BY-SA 4.0).

> Die Legenda ist am einfachsten zugénglich in der Legenda aurea, vgl. Benz 2004 [1955],
537-538; vgl. zu den ilteren 8stlichen Uberlieferungen Borgehammer 2009, 145-201;
vgl. auch Sommerlechner 2003, 319-360.

5 Nach Ez 44,1-3 wird sich dieses Tor, das verschlossene Osttor, erst fiir den Messias 6ff-
nen. Nach christlicher Uberlieferung fand der Einzug Jesu in Jerusalem als Messias am
Palmsonntag statt.

> Die einige Jahrzehnte spiter redigierte Methodius-Apokalypse (vgl. Stemberger 1999,
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das nach der zeitgendssischen Vorstellung das vierte der von Daniel voraus-
gesagten Reiche ist, wird das letzte sein. Dieses Ende heraufzubeschwo-
ren — und sei es nur durch eine Geste — ist Ausdruck eines ehrgeizigen
apokalyptischen Anspruchs, den Herakleios — wie aus seiner Kriegspro-
paganda bekannt ist — tatsdchlich einige Zeit gehegt hat.>

Der zweite Text ist ein Koranvers, der aus der gesamten Verkiindigung
herausragt, indem er — im Koran einzig — Muhammad eine transzendente
Dignitit verleiht, Q 33:56. Der Vers wird daher von Abdalmalik, dem Bau-
herrn des Felsendoms, in seiner groflen Inschrift im inneren Ambulato-
rium auch mehrmals zitiert, um den Propheten auf Augenhohe zu Jesus
zu riicken.”’

Auch dieser Vers konnte auf das Jahr 630 zielen, in dem Muhammad
triumphal in das nun zuriickgewonnene Mekka einzog. Wieder sind Engel
involviert, die ihn als Herrscher, oder besser: als geistigen Fiihrer, bestiti-
gen.

In Q 33:56 heif3t es:

»Gott und die Engel beten tiber dem Propheten,
ihr, die ihr glaubt, betet Eurerseits tiber ihm und wiinscht ihm Heil .«

Hier ist es aber keine wunderbare Engelerscheinung im irdischen Jerusa-
lem, die den Herrscher bei seiner — von der apokalyptischen Narrative ge-
forderten — Anniherung an das Heilige unterstiitzt, sondern ein Engel-
kollektiv im transzendenten Raum, das seine Wiirde als geistiges
Oberhaupt seiner Gemeinde bestitigt. Der hier eingeblendete Gottesdienst
der Engel ist am ehesten im himmlischen Heiligtum, im masdjid al-agsa
vorzustellen. Mit dieser Bestitigung von Muhammads prophetischer Herr-
schaft in der Zeit haben sich fiir seine Gemeinde die in der Umwelt so
wirkmachtigen messianischen und apokalyptischen Erwartungen erledigt.

Allerdings waren diese Ideologien damit fiir die Nachbarreligionen
keineswegs erloschen, die dort gerade wihrend der arabischen Erobe-

264-2606) hat alte apokalyptische Bilder wieder aufgenommen. Die Kronen-Ubergabe an
Christus verbindet sich zwar nicht mit Herakleios’ Einzug in Jerusalem, das Ereignis
muss »aber zentral gewesen sein fiir die Szene, in der alle irdische Herrschaft zuende
geht« (Stemberger 1999, 265).

°¢ Herakleios™ Riickeroberung der an Persien verlorenen Provinzen wurde als notwendige
Voraussetzung fiir das Eintreffen der Endzeit propagiert (vgl. Reinink 2002, 81-92).

7 Vgl. zur Felsendom-Inschrift Milwright 2016; vgl. zu der umaiyadischen Baupolitik Elad
1999, 300-314.
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rungswellen noch einmal auflammten und die auch im spéteren Islam
zeitweise wieder aufflackern sollten.’® Gerade deswegen verdient die kon-
sequente Eliminierung dieses Gedankenguts aus der koranischen Botschaft
als eine bedeutende Errungenschaft der Koran, man kénnte sagen: als
eine kulturkritische Einbringung in die Gedankenwelt der Zeit, besondere
Anerkennung.

Eine zweite Errungenschaft ist ebenbtirtig: Die Rezeption der biblisch-
prophetischen Tempelkritik, die dazu fiihrte, dass man — auch nachdem
mit der Kaaba ein Steinbau wieder als Tempel eingesetzt worden war —
neben diesem an einem spirituellen Tempel festhielt. Trotz der Prominenz
von Mekkas Tempel, bait, der Kaaba, als Zentrum der Pilgerfahrt, ist das
Bild des nicht-irdischen — tiber Jerusalem schwebenden — Tempels, des
masdjid al-aqsa, nicht verblichen. Sein irdischer Ort, der als omphalus
mundi erkannte Fels — keineswegs die Kaaba in Mekka — wurde 60 Jahre
nach dem Tode des Propheten mit dem prichtigsten Monument seiner
Zeit, dem Felsendom, iiberbaut.

Der Felsendom (mit Fayence-Verkleidung aus dem 16. Jh.)*

Hier manifestiert sich apokalyptisches Denken vor allem in Krisensituationen, wie Biir-
gerkriegen. Solche Ereignisse wurden apokalyptisch als fitan wa-l-malahim, »Priffungen
und Endzeit ankiindigende Kriege«, gedeutet, die zumeist bereits auf Voraussagen des
Propheten zuriickgefiihrt wurden. Thre Sukzession wird letztendlich in den Jiingsten Tag
einmiinden — ohne dass daraus jedoch eine dramatische Narrative konstruiert worden
wire. Vgl. Al-Azmeh 2004, 199-225.

0 Bild: Felsendom; Autor*in: Jennifer Stahn; https://www.flickr.com/photos/125343440
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Den iltesten islamischen Zeugnissen zufolge ist dieser Bau — entgegen
einer oft gedulerten Forschungsmeinung® — nicht etwa ein Neubau des
alten irdischen Tempels, noch auch als imperiale Selbstdarstellung des
Bauherrn zu verstehen, sondern als Markierung der axis mundi® und — in
Erinnerung an die visionire Reise des Propheten, die ihn in das spirituelle
Jerusalem fiihrte — als Ausgangspunkt fiir den geistigen Aufstieg zu
seinem Antipoden, dem masdjid al-aqsa.

7. Riickblick

Es war davon die Rede, dass Judentum und Christentum auf den Jerusale-
mer Tempel als ihren Grundstein, als die ihren Monotheismus erst be-
griindende Institution blicken. Lisst sich fiir den Islam eine vergleichbare
theologische Genealogie denken? Fufdt auch die islamische Religionskultur
letztendlich auf dem Tempel? Nimmt man zur Kenntnis, dass die bibelge-
schichtlichen Bedeutungsschichten, der salomonische Bau und seine Tem-
pelweihe, die psalmistischen Wallfahrts-begleitenden Tempelpoesien, die
prophetische Tempelkritik und Jesu Auseinandersetzungen mit dem Tem-
pel dem »Spitankémmling Islam« nicht aus den Bibeltexten selbst noch
auch aus ihrer Vergegenwirtigung in der Liturgie zuginglich waren, muss
man dem Koran und damit dem Islam eine andere, eigene Form der Tem-
pel-Beziehung zuerkennen, die sich nicht einfach mit »Leugnung« des
Tempels beschreiben lisst. Die mit dem Koran begriindete Religionskultur
basiert gewissermaflen auf dem »Zweiten Teil« der Tempelgeschichte, sei-
ner spitantiken Wahrnehmung, wo heilsgeschichtliche Figuren und Er-
eignisse unter Zuriickstellung ihrer historischen Bedeutung spirituell ein-
gebettet sind. Nicht dass die Gestalt Salomos im koranischen Horizont

@N08/36249620964 /in /photolist-XefMoU-buro67-¢]BUKo-25dYMqe-YWJAGD-GWzvoB-
JsRQuJ-eJvNwx-GWzs88-XWrgxx-RNCoZh-YBdLhh-YALsCb-CPttCS-9uxLh7-aZ7BwR-
aUkd4K-a6gXhU-4r3ZoF-63haim-XoQukx-5Bwx5i-2PC5hA-2PB3vW-2PwyLZ-YVw]oS-R
YXR5-63harm-9DA9YN-86w8eT-rg4n7C-BFTR1-du8J8A-du8H8L-du37nK-du3cr4-
CH6dMD-9DAiA9-2504mP3-9DArVy-du3c9R-9DAhRS-22F Vecj-Hj3pCQ-245PXgk-
UlgMjM-Hj3p8m-24n5SEPA-2504gfN-25rK89P (Flickr / CC BY-NC 2.0).

0 Vgl. Kaplony 2009, 100-131.

o1 Vgl. Ess 1992, 89-103.
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fehlte® — sein Tempelbau wird nur, da die Gemeinde in mittelmekkani-
scher Zeit nicht mehr auf steingebaute Tempel, sondern auf »unrdumliche
Heiligtiimer«® setzte, itbergangen. Er selbst tritt in seiner weisheitlichen
Gestalt, als buffertiger Gottesdiener, auf. Wihrend Jesajas und Ezechiels
Tempelkritik zwar nicht historisch eingeordnet wird, aber durchaus ein
Echo im Koran findet, ist Jesu Auseinandersetzung mit dem Tempel kein
Thema; seine Person tragt im Koran keine konkret lebensgeschichtlichen
Zuge. Die biblischen Personen gehoren einer spirituell verzauberten Welt
an. Auch im Fall des Tempels interessiert vor allem seine metahistorische
Dimension: der himmlische, oder doch tiber Jerusalem schwebende Tem-
pel, der sich im masdjid al-agsa von Neuem manifestiert. Heilsgeschichtlich
herausragende Ereignisse bleiben jedoch als solche relevant: der Altar fiir
das Abrahamsopfer, das in der Spitantike explizit auf dem Tempelberg lo-
kalisiert wurde, wird als Atiologie fiir die stein-gebaute Gestalt des Heilig-
tums bei der Etablierung der Kaaba als monotheistischer Tempel in Mekka
noch einmal formgebend.

Die besonders nach der Tempelzerstérung virulent werdende Wahr-
nehmung des Tempelbergs als axis mundi® diirfte bereits dem koranischen
Konzept des ferneren/fernsten Heiligtums zugrunde liegen; sie wird ca.
80 Jahre spiter durch den Bau des Felsendoms architektonisch manifest
gemacht. Aber wenn sich dessen Kuppel auch nicht iiber einem fritheren
Heiligtum, sondern iiber dem Fels als dem omphalus mundi, dem Ort des
Anfangs und des Endes der Schépfung, erhebt, so ist doch auch hier Ge-
schichte mitgedacht. Allerdings ist es wieder spitantike Geschichte: Wie
das fast ausschliefllich aus Koranzitaten bestehende Inschriftenband® im
Inneren des Baus bezeugt, ist die historische Gestalt des Propheten prisent,
der auf Augenhdhe mit dem religiosen Heros des Ortes, mit Jesus, gestellt
wird. Koranverse zu Jesus alternieren mit solchen zu Muhammad. Mu-
hammads mit dem Felsendom in Erinnerung gebrachte Verbindung zum

2 Salomo-Geschichten werden im Koran in den Suren 38, 21 und 27 erzihlt. Unter den
ihm zugeschriebenen Prachtbauten, die er gemeinsam mit ihm dienstbaren Dimonen
errichtet, fehlt jedoch der Tempel. Vgl. zu Sure 38 Neuwirth 2017a, 554558 und vgl. zu
Sure 21 und 27 Neuwirth, Der Koran. Spdtmittelmekkanische Suren. (in Vorbereitung) Da-
gegen berichtet die traditionelle Exegese, etwa al-Tha‘labi (11. Jh.) vom Tempelbau, vgl.
Busse 2006, 388-392. Die unterhaltsam erzihlte Geschichte bezeugt aber keinerlei theo-
logisches Bewusstsein; der Tempelbau ist Episode.

6 Bieberstein 2012, 527-534.

6 Vgl. Alexander 1999, 104-119.

% Vgl. Milwright 2016.
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masdjid al-aqsa, dem visiondren nicht-riumlichen Heiligtum, hatte der
Gemeinde den Zugang zu einem neuen — an kein »Haus, bait, mehr ge-
bundenen — Gottesbild eroffnet. Das Areal auf dem Tempelberg wird die-
sem Ereignis zu Ehren als Ganzes al-masdjid al-aqsa, genannt. — Man
muss hierin kein Gegenkonzept zum Tempel sehen. Insofern dieses
masdjid al-agsa nicht anders als »sein Ort«, megomo, in der Ezechiel-Vision
auch, eine sublimierte, »verzauberte« Projektion des Tempels ist, wie sie
sich im Judentum und Christentum lingst vorher vollzogen hatte, 16st
sich der Gegensatz auf. Auch der Islam griindet somit auf dem Jerusalemer
Tempel, nur eben auf dessen spitantiker, bereits metahistorischer, spiri-
tueller Manifestation. Ein Prophetenwort hat diese neue, spitantike Tem-
pelwahrnehmung auf den Punkt gebracht, indem es unter den Gott-ge-
wihrten Auszeichnungen Muhammads eine besonders hervorhebt®: Der
Prophet selbst sagt von sich:

»Mir wurde gegeben, was keinem Propheten
vor mir gegeben wurde (es folgen fiinf Aus-
zeichnungen, deren zweite die folgende ist):
Die ganze Welt ist fiir meine Gemeinde als
Gebetsstitte [...] ausgelegt; wo immer sie die
Gebetszeit ereilt, kann sie das Gebet verrich-
ten.«

&b Zu dieser Ubiquitit des irdischen Ge-

i betsorts passt die Grenzenlosigkeit des
kosmischen Raums, durch den sich ein-
mal der Prophet des Islam in seiner vi-
sioniren Reise erhoben hat und durch
den sich weiterhin die Gebete der Ge-
meinde zu Gott erheben.

Der Aufstieg zum kosmischen Tempel®”

% Vgl. Al-Bukhari o. J., 331.

67 Bild: Aufstieg Muhammads zum kosmischen Himmel; Aufstieg zum kosmischen Him-
mel; Autor*in: Khamseh of Nizami (Sultan Muhammad zugeschrieben); https://de.wi-
kipedia.org/wiki/Himmelfahrt Mohammeds#/media/Datei:Miraj_by_Sultan_Muhamm
ad.jpg (Gemeinfrei).
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Die Verzauberung der Steine

Das Mnemotop Jerusalem

Klaus Bieberstein

1. Das Apriori religioser Erfahrung

Am 7. November 1917 sprach Max Weber in Miinchen in einem Vortrag
vor Studierenden tiber Aufgaben und Grenzen der Wissenschaft als Beruf,
er verwies auf die zunehmende »Intellektualisierung« und »Rationalisie-
rung« der Neuzeit, die in der Option bestehe, zwar noch nicht alles zu
wissen, aber — zumindest im Prinzip — alles wissen und durch Berechnung
beherrschen zu konnen, und bezeichnete diese Perspektive als »Entzau-
berung der Welt«.!

Zugleich war ihm sehr an der Werturteilsfreiheit der Wissenschaften
gelegen, die zwar ermitteln kénnen, wie ein bestimmtes Ziel zu erreichen
sei, aber letzte Ziele des Handelns nicht definieren und Fragen nach dem
Sinn des Lebens nicht beantworten kénnen. Daher verlangte er angesichts
der Werturteilsfreiheit der Wissenschaften von jedem Menschen die geis-
tige Selbstbesinnung und sittliche Selbstbestimmung, »sich selbst Re-
chenschaft zu geben tiber den letzten Sinn seines eigenen Tuns«?, die
nur um den Preis eines sacrificium intellectus auch aus religiésen Quellen
beziehbar sei’.

Allerdings versiumte er in diesem Zusammenhang zu fragen, welche
positiven Funktionen im Sinnhaushalt einer Kultur die implizit vorausge-
setzte, aber im Zug der zunehmenden »Intellektualisierung« und »Ratio-

1 Vgl Weber 1992, 71-111.
2 Ebd., 104.
> Vgl. Ebd., 110.
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nalisierung« fiir obsolet erklirte »Verzauberung der Welt« realisiert haben
kénnte, noch miihte er sich, ihre eigenen, méglicherweise nichtwissen-
schaftlichen Regeln und ihren méglichen Beitrag zur Sicherung von Sinn
zu erheben. Dennoch wurde die Option der »Entzauberung der Welt« zu
einem gefliigelten Wort und zumindest in Westeuropa zu einem Schliis-
selbegriff zum Selbstverstindnis der Moderne.*

Max Weber hielt seinen Vortrag vor tiber 100 Jahren. Seither hat sich
die Forschungslage grundlegend verindert, und das Interesse der Kultur-
wissenschaften gilt nicht mehr nur der von Weber vorgestellten rationalen
Weltzuwendung, sondern allen Weisen der Welterschlieflung einschlieflich
ihrer angeblich iberwundenen und vermeintlich obsoleten Verzauberung
durch religiose Symbolsysteme. Schlieflich hatten Wilhelm Dilthey und
Emile Durkheim schon vor Webers Vortrag gezeigt, dass unterschiedliche
Weisen der WelterschlieRung eigenen Regeln folgen und indispensable
Funktionen realisieren®, und Ernst Cassirer hat nach Webers Vortrag die
Grammatiken unterschiedlicher Formen der Welterschliefung systema-
tisch analysiert.®

Dieser neuen Wertschitzung anderer Formen der WelterschlieSung
entsprechend, sind in den letzten drei Jahrzehnten in der englischspra-
chigen Literatur mehrere Monographien erschienen, die Worte wie »en-
chantment« oder »re-enchantment« im Titel tragen und ein positives In-
teresse an unterschiedlichen Formen und Funktionen der vermeintlich
obsoleten Verzauberung der Welt zeigen. So hat Jorg Lauster, diesem
neuen Trend entsprechend, seiner Kulturgeschichte des Christentums
von 2014 den programmatischen Titel »Die Verzauberung der Welt« ge-
geben, um die Beitrige des Christentums zur Kulturgeschichte der
Menschheit zu wiirdigen.” Allerdings verzichtete er in seiner — ansonsten
durchaus lesenswerten — Monographie auf eine systematische religions-
philosophische oder religionssoziologische Vertiefung der Frage nach den
Formen und Funktionen religioser Welterschliefiung, die dem Titel seines
Buches entsprochen hitte.

*  Zur Bedeutung des Begriffs bei Weber vgl. Tenbruck 1999, 243-259; Schluchter 2009, 1—-
17; Lehmann 2009, 9-20; Joas 2017, 206-277; sowie den Beitrag von Reinhard Zintl in
diesem Band.

> Vgl. Dilthey 1922; Durkheim 1981.

¢ Vgl. Cassirer 2001; 2002a; 2002b; 2006.

7 Vgl. Lauster 2014.
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Daftir nahm Hans Joas 2017 den Ball auf und prisentierte eine sozio-
logische Alternative zum géangigen Narrativ von der vermeintlich unver-
meidlichen Entzauberung der Welt.® Zwar bestreitet er keineswegs siku-
larisierende Tendenzen insbesondere in Westeuropa, wertet die Annahme
einer weltweiten und geradezu naturnotwendigen Sikularisierung aber
als einen der michtigsten Mythen der Gegenwart, weist ihn zuriick und
stellt sich in eine argumentative Linie, die emotionale Erfahrungen des
Heiligen ins Zentrum stellt, von Friedrich Schleiermacher und William
James tiber Rudolf Otto bis zu seinen eigenen Thesen reicht und in unter-
schiedlichen Spielarten verfolgt werden kann.’

Schliefilich hatte Schleiermacher schon 1799 in seinen fiinf Reden
»Uber die Religion« strikt zwischen Religion als »Anschauung und Ge-
fihl«!, als »Sinn und Geschmalc]k firs Unendliche«!, einerseits und
Metaphysik und Moral andererseits unterschieden, erstere als die primire
Weise religioser WelterschlieRung und letztere als »die fremden Theile,
die ihr anhingen«?, bezeichnet. Ahnlich, doch weitgehend unabhingig
von Schleiermacher, trennte James in seinem Klassiker »Die Vielfalt reli-
gioser Erfahrung« von 1902 scharf zwischen lebendigen individuellen re-
ligiosen Erfahrungen einerseits und dem religiosen Leben unter der Regie
einer Religionsgemeinschaft andererseits, das er als ein religioses Leben
aus zweiter Hand wertete und seiner Ansicht nach nur noch ein nachge-
ahmtes Verhalten, eine dumpfe Gewohnbheit, sei.’® Otto versuchte 1917 in
seinem Klassiker »Das Heilige« zwischen individuellen religiosen Erfah-
rungen, die er explizit als »Apriori« bezeichnete, und ihren sekundiren
»Rationalisierungen« und »Versittlichungen« zu differenzieren, und in
dieser argumentativen Tradition sah auch Joas in existentiellen vorreflexi-
ven Erfahrungen des Ergriffenwerdens und der Selbsttranszendenz eine
nicht versiegende Quelle immer neuer Sakralisierungen, die — wenn das
Sakrale ethisiert wird — zur Bildung von Idealen fithren.

8 Vgl. Joas 2017.

> Zur Diskursgeschichte des Heiligen in der Religionswissenschaft des 19. und 20. Jhs.
vgl. Gantke 1998, 171-271.

10 Schleiermacher 1984, 211.

1 Ebd., 212.

2 Ebd., 210.

13 Vgl. James 1997; zur kritischen Relecture Taylor 2002 und Joas 2017, 61-109.

14 Vgl. Otto 2014; zur kritischen Relecture Joas 2014.
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Nun ist die Bedeutung tiefer emotionaler Erfahrungen nicht gering zu
schitzen. Zweifellos kommt ihnen im religiésen Leben eine essentielle
Bedeutung zu." Doch stellt sich die Frage, ob sie tatsichlich — wie Otto ex-
plizit formulierte'® — als voraussetzungsloses »Apriori« religioser Welter-
schliefung gelten kénnen. Schliellich hatte Immanuel Kant schon auf
den ersten Seiten seiner »Kritik der reinen Vernunft« von 1781/1787 zwi-
schen Eindriicken und Erfahrungen unterschieden’, denn Eindriicke
sind blind und werden erst unter der Anwendung a priori vorgegebener
transzendentaler Ordnungsformen zu Erfahrungen. Indes miissen auch
diese Thesen von Kant nachjustiert werden, denn Kant hatte die vorgingi-
gen Ordnungsformen noch fiir zeitlos giiltige GroRRen gehalten, doch
wurde im 19. Jahrhundert sowohl in der neukantianischen Fortschreibung
seiner Gedanken durch Hermann Cohen, Paul Natorp und Heinrich Ri-
ckert als auch durch die grundlegenden hermeneutischen Studien von Jo-
hann Gustav Droysen und Wilhelm Dilthey klar, dass sie historisch bedingt
sind, und Emile Durkheim, Peter L. Berger und Thomas Luckmann haben
dariiber hinaus gezeigt, dass sie im Zuge der Sozialisierung erworben, in-
ternalisiert werden und der Kohirenzbildung der Gesellschaft dienen'.

Folglich gibt es keine erste Erfahrung a priori. Vielmehr werden Men-
schen spitestens seit dem Aufkommen des Homo sapiens vor tiber 300.000
Jahren in einen verbindlichen Kosmos hineingeboren und wachsen in
Symbolsystemen auf, die ihnen erlauben, ihre Widerfahrnisse zu deuten
und sich in ihnen zu orientieren. Seit ihrer Ausbreitung nach Europa vor
tiber 45.000 Jahren werden ebendort bildliche Symbolbildungen greifbar,
und seit den ersten Anfingen des Neolithikums vor fast 12.000 Jahren
werden in der Levante personale Gottinnen und Goétter verehrt.! Demnach
stellen seit der Entstehung des Menschen die Symbolbildungen der Sym-
bolgemeinschaften jene Referenzrahmen bereit, aufgrund derer Menschen
ihre Erlebnisse als religiose Erfahrungen interpretieren und als solche ar-
tikulieren.

So entsprechen Selbstzeugnisse von Menschen tiber Begegnungen mit
Engeln auffallend oft der religiésen Erziehung der Betroftenen, in der Be-

1> Das betonen auch Cassirer 2002a, 87-90; 1996, 123.129f.; Geertz 1983, 54-58.

16 Vgl. Otto 2014, 137-142.165-171.

7" Vgl. Kant [1781, 1f.; 1787, 1-6] 1956, 45-48.

' Vgl. Durkheim 1981; Berger/Luckmann 1969, 139-174; Berger 1973, 3-51; Luckmann
1991, 87-107.

¥ Vgl. Cauvin 2000.
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gegnungen mit Engeln einen Platz hatten.?’ Selbstzeugnisse evangelikaler
Konvertiten erinnern meist an jene, die sie zuvor in gottesdienstlichen
Versammlungen entsprechender Gruppen gehort hatten, in denen Kon-
vertiten Zeugnisse iiber ihre eigenen Erfahrungen abgelegt hatten.?! Und
wenn Jesaja im Tempel ein tiefer Schauer ergriff (Jes 6,1-5) oder Otto sei-
nem eigenen Bericht zufolge in einer armseligen Synagoge in Marokko
1911 beim jesajanischen »Heilig, Heilig, Heilig« (Jes 6,3) eine grofle
Schau des Heiligen erfuhr, ...

»da plotzlich 16st sich die Stimmenverwirrung und — ein feierlicher Schreck fihrt
durch die Glieder — einheitlich, klar und unmifverstindlich hebt es an:

Kadosch Kadosch Kadosch Elohim Adonai Zebaoth Male’u haschamajim wa-
haarez kebodo!

Ich habe das Sanctus, Sanctus, Sanctus von den Kardinilen in Sankt Peter,
und das Swiat, Swiat, Swiat in der Kathedrale des Kreml und das Hagios, Hagios,
Hagios vom Patriarchen in Jerusalem gehort. In welcher Sprache immer sie er-
klingen, diese erhabensten Worte, die je von Menschenlippen gekommen sind,
immer greifen sie in die tiefsten Griinde der Seele, aufregend und rithrend mit
michtigem Schauer das Geheimnis des Uberweltlichen, das dort unten schlift.«??
... dann erfolgen solche Erfahrungen des Heiligen durchaus nicht a priori,
sondern setzen stets eine vorgingige Sozialisierung in entsprechenden
Symbolsystemen und in den beiden letztgenannten Fillen sogar den Bau
entsprechender Stitten und deren Codierungen mit religiésen Traditionen
einer Glaubensgemeinschaft voraus.

Zudem erfiillen jene vermeintlich individuellen Erfahrungen, die Otto
so anschaulich geschildert und im Chor mit seinen Vorldufern fiir ein vo-
raussetzungsloses Apriori gehalten hatte, nach Cassirer in mustergtiltiger
Weise alle Kriterien mythischen Denkens. Ottos introspektive Beschrei-
bung der Erfahrung des Heiligen bietet keine kritische Analyse desselben,
sondern ein Musterbeispiel fiir mythisches Denken und wird darum von
Cassirer auch in diesem Sinn zitiert.”» Demnach bieten Erfahrungen des
Heiligen kein voraussetzungsloses Apriori, sondern griinden in sozial ver-
mittelten transzendentalen Formen mythischen Denkens als Bedingungen
der Méglichkeit mythischer und religiéser WelterschlieRung. Diese zeich-

2 Vgl. Ulmer 1988; Wuthnow 1998, 125f.

2 Vgl. Taylor 2002, 31f.

2 Otto 1911, 709; noch anschaulicher schildert Otto 2014, 13f., die mogliche Emotionalitit
der Erfahrung des Heiligen.

» Vgl. Cassirer 2002, zu Otto explizit 87-97.
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nen sich nach Cassirer weder durch bestimmte Themen noch durch be-
stimmte Motive aus, sondern durch einen spezifischen Umgang mit
Raum, Zeit und Zahlen, nimlich durch die Vergegenwirtigung an sich
nichtriumlicher, nichtzeitlicher und nichtnumerischer GréfRen in Raum,
Zeit und Zahlen, denn sie belegen Raum, Zeit und Zahlen mit an sich un-
raumlichen und unzeitlichen Motiven und vollziehen auf diese Weise
eine Verzauberung der Welt, um Orientierung im Leben und Handeln zu
vermitteln. Nicht in den Erfahrungen des Heiligen, sondern in dieser his-
torisch geprigten und sozial vermittelten Verzauberung liegt folglich das
Apriori religiéser Erfahrung.

Diese Verzauberung ist mit einer Kritik der reinen Vernunft nicht zu
beschreiben, sondern erfordert eine Kritik der mythischen Vernunft als
Grundlage fiir eine Kritik der religiésen Vernunft. Denn religiéses Denken
bedient sich derselben Formen wie mythisches Denken, unterscheidet
sich von diesem aber insofern, als es sich selbst reflexiv durchschaut und
erkennt, dass heilige Orte ebenso wie heilige Zeiten nur raumliche und
zeitliche Ausdriicke dessen sind, was einer Symbolgemeinschaft als heilig,
unbedingt und unverfiigbar gilt* und von dieser, der Grammatik my-
thisch-religiosen Denkens entsprechend, emotional besetzt wird.

Diese Verzauberung der Welt lisst sich in Jerusalem so gut wie wohl
an keinem zweiten Ort der Welt studieren und verfolgen, denn sie fand
dort einen Ausdruck nicht nur in Worten, sondern auch in Riten und
Steinen, und zwar aus unterschiedlichen judischen, christlichen und mus-
limischen Perspektiven, wodurch sich tiberlagernde und gegenseitig in-
terferierende Symbollandschaften entstanden.”® Diese zeigen, in ihren
Metamorphosen tiber 3.000 Jahre hinweg betrachtet, weithin ungelenkte
offentliche Diskurse kollektiver kultureller Sinnbildung und stellen jene
raumzeitlichen Rahmenbedingungen bereit, die entsprechend formatierte
Erfahrungen erméglichen und evozieren. Daher lohnt es sich, diese Sym-
bollandschaften — Stitte um Stitte — gezielt unter dem Gesichtspunkt der
wechselnden Codierungen der Stitten zu analysieren.

2 Vgl. Cassirer 2002, 275-306.
5 Vgl. Fuf’ 2012.



Die Verzauberung der Steine 125

2. Der Tempel

Das fritheste Heiligtum Jerusalems, von dem schriftliche Quellen berich-
ten, war jener Tempel, den biblische Quellen Konig Salomo zuschreiben
und der diesen Quellen zufolge um 962-955 v. Chr. errichtet worden sein
miisste (1 Kén 5-7; 2 Chr 1,18-5,1). Doch sind Zweifel an dieser Zuschrei-
bung und Datierung mehr als berechtigt.

Einerseits setzen 2 Sam 12,20 und 22,7 schon vor Salomos Tempelbau
einen Tempel voraus, und der biblische Baubericht spricht, philologisch
genaugenommen, auch nicht von einer Ersterrichtung, sondern nur vom
Ausbau eines dlteren Tempels (1 Kon 6,2-3)%:

»Und das Haus, an dem Ko6nig Salomo fiir den HERRN baute:
sechzig Ellen war seine Linge,

und zwanzig war seine Breite,

und dreissig Ellen war seine Hohe.

Und die Vorhalle vor der Haupthalle des Hauses:
zwanzig Ellen war ihre Breite vor der Breite des Hauses,
und zehn Ellen war ihre Tiefe vor dem Haus.«

Andererseits stammen alle archiologischen Parallelen fiir den in 1 Kon 6
beschriebenen Bau erst aus dem spiten 9. Jh. v. Chr. Daher ist anzuneh-
men, dass der in 1 Kén 6 beschriebene Bau vermutlich erst im spiten
9. Jh. v. Chr. entstand und frithestens ein Jahrhundert spiter, als alle Au-
genzeugen seiner Bauzeit verstorben waren, schon Salomo zugeschrieben
wurde, um jenen Fliichtlingen aus dem Nordreich Israel, die nach dessen
Untergang im spiten 8. Jh. v. Chr. nach Jerusalem kamen, einen Ankniip-
fungs- und Ausgangspunkt fiir eine gemeinsame identititsbildende Ge-
schichte zu bieten.”

Dieser Bau®® war, seiner Beschreibung in 1 Kén 6 zufolge, zunichst
ein zweiteiliger Langraumtempel mit einer kurzen Vorhalle und einer
langgestreckten Haupthalle, deren hinteres Drittel durch eine Trennwand
aus Zedernholz abgetrennt war, um als Cella zu dienen, wodurch sich ein
dreiteiliger Langraumtempel ergab.

% Vgl. Rupprecht 1972; 1976; 1977.
¥ Vgl. Bieberstein 2019, 140-146.
% Vgl. Zwickel 1999; Hurowitz 2005.
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Abb. 1: Rekonstruktion des Tempels nach 1 Kon 6

Zusitzlich war das Gebiaude von einem inneren Vorhof, dieser von einem
dufleren Vorhof und dieser wiederum von einem Stadtmauerring umge-
ben, auflerhalb dessen das Reich des ungeordneten Chaos lag. Dadurch
ergab sich zwischen der Cella als mythischem Zentrum der Stadt und
dem Profanen auflerhalb der Stadt eine stufenweise Sonderung in sieben
konzentrischen Zonen. Diese waren zudem zumindest teilweise nicht
nur horizontal durch Mauern, sondern auch vertikal durch Treppen von-
einander abgesetzt, die zur Cella, zum Allerheiligsten im Zentrum, fithr-
ten.

Dieses war ein wiirfelfsrmiger Raum von 20 x 20 x 20 Ellen (rund 10 x
10 x 10 m), der bis zur Zerstérung des Tempels durch Konig Nebukad-
nezzar II. von Babylon 587 v. Chr. zwei Keruben sowie die Lade enthielt,
seit seinem Wiederaufbau unter Konig Darius von Persien 520-515 v. Chr.
hingegen leer war und in Phasen seiner Geschichte rdumlich reprisentie-
ren sollte, was der Symbolgemeinschaft als zentral und heilig galt.

Mit der siebenfachen riumlichen Ausgrenzung des Allerheiligsten aus
seiner profanen Umwelt war freilich nur eine rein formale Sonderung
vollzogen und noch nicht inhaltlich definiert, was mit dieser raiumlichen
Ausgrenzung als absolut, unverfiigbar und heilig erklirt werden sollte.
Daher bedurfte die zunichst nur riumlich vollzogene Sonderung noch ei-
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ner inhaltlichen Bestimmung des Heiligen, einer fortgesetzten geistigen
Arbeit am Heiligen, die immer wieder nachgefiihrt und in unaussetzbaren
Bebilderungen des Heiligen stindig nachjustiert werden musste.

Dabei ist zwischen einer primdren Codierung des Tempels, die nur
durch den Bauherrn selbst in materieller Form, durch Architektur und
Tkonographie, erfolgen konnte, und sekunddren Codierungen zu unter-
scheiden, die auch von spiteren und moglicherweise sogar oppositionellen
Kreisen auch ohne Verfiigungsmacht tiber den Bau auf rein literarischen
Ebenen vollzogen und propagiert werden konnten.?

Die primdre Codierung des Heiligen fand ihren Ausdruck in einem
Bildprogramm, das auf den Tiirfliigeln am Eingang zur Haupthalle, an
den Turfliigeln zum Allerheiligsten, an allen Innenwinden sowie in der
weiteren Ausstattung des Baues entfaltet wurde.

Laut 1 Kon 6,18.29.32.35 war die Haupthalle und Cella mit Zedernholz
und die Tir zur Cella mit Holz der Aleppokiefer verkleidet, das in vergol-
detem Schnitzwerk Keruben, Palmetten, Bliitenkelche und Rosetten
zeigte.*

Dieser Tempel wurde 587 v. Chr. nach der Einnahme der Stadt durch
die babylonischen Truppen unter Nebukadnezzar II. zwar zerstort, doch
sollte laut Ez 41,17-20 auch der kiinftige Tempel der nachexilisch erwarte-
ten Heilszeit wieder mit einer Tifelung mit denselben Motiven ausgekleidet
werden.
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Abb. 2: Capriden und Keruben mit Lebensbiumen
(Elfenbeinplakette aus Nimrud, 9.-8. Jh. v. Chr.’)

¥ Vgl. Bieberstein 2019, 146-154.
30 Vgl. Zwickel 2002.
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Die von Ezechiel am prizisesten beschriebene ikonische Konstellation
zeigt von Keruben flankierte Palmetten und stammt aus dem nordsyrisch-
mesopotamischen Raum. Sie stellt den von Keruben geschiitzten Lebens-
baum dar*? und wird auch von der zweiten Schopfungserzihlung (Gen
2,4b-3,24) aufgenommen. Diese erzihlt, der Mensch habe im Paradies
zwar vom Baum der Erkenntnis gegessen, doch vom Baum des Lebens
zu essen war ihm verwehrt, was erklirt, warum Menschen zwar erkennt-
nisfihig, aber sterblich sind und ihr Leben im Wissen um ihre Sterblichkeit
gestalten missen.

So wurde sowohl in der Ikonographie des Tempels als auch in dieser
Schopfungserzidhlung zum Ausdruck gebracht, was im Zentrum des Sym-
bolsystems stehen sollte: das Leben in seiner Fiille und seiner Unverfiig-
barkeit zugleich.

Und wenn Haggai im Sommer und Herbst 520 v. Chr. die Bevolkerung
Jerusalems angesichts einer anhaltenden Diirre (Hag 1,6.10-11; 2,16-17)
aufrief, den zerstorten Tempel wieder aufzubauen, und im Gegenzug pa-
radiesische Ernten verhief (Hag 2,18-19), argumentierte er in derselben
Tradition der primiren Codierung des Baues, die auch in der Erwartung
eines vom Tempel ausgehenden Stromes in einer redaktionellen Fort-
schreibung der zweiten Tempelvision Ezechiels literarisch entfaltet (Ez
47,1-12) und in weiteren prophetischen Texten fortgefiihrt wurde (Joel
4,18; Sach 14,8; Offb 22,1-2).3* Und es war dieselbe Symbolik, die ihren
Ausdruck seit achimenidischer Zeit in einem siebenarmigen Leuchter
fand, der nach einer Fortschreibung der Sinaitheophanie aus achimenidi-
scher Zeit in der Haupthalle des Tempels stehen sollte (Ex 25,31-40).
Dieser wurde vermutlich aber erst in hasmondischer Zeit realisiert und
diirfte als ein stilisierter Lebensbaum zu deuten sein.*

Waihrend die primire Codierung des Tempels also durch den Bauherrn
im ikonischen Programm des Tempels zum Ausdruck gebracht wurde,
werden in Texten oft sekundire Codierungen anderer Gruppen greifbar.®
So setzte nach der Zerstérung der Stadt und der Deportation der literarisch
gebildeten Oberschicht nach Babylonien im Jahre 587 v. Chr. dort eine in-

31 Keel 1984, 124, Abb. 189.

32 Vgl. Metzger 1993; Winter 2002.

3 Vgl. Ego 2001.

3 Vgl. Vofd 1993; Zwickel 1994; Hachlili 2001; 2018; Fine 2016.
% Vgl. Bieberstein 2021.
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tensive geistige Arbeit am Zentrum ein, die nun, nachdem vom Tempel
nur noch eine Ruine verblieben und die Macht der Priesterschaft gebro-
chen war, von unterschiedlichen theologischen Schulen freier gefiihrt wer-
den konnte als jemals zuvor.

Dabei spielte — anders als bei Haggai in Jerusalem — Leben im Sinne
von Fruchtbarkeit nur noch eine untergeordnete Rolle. Vielmehr verband
die zwischen 539 und 520 v. Chr. im Kreis der Deportierten entstandene
Priesterschrift den neu zu errichtenden Tempel in Lev 9 nur mit einem
einzigen Zweck, mit dem Vollzug eines Opfers zur Sithne. So vollzog die
Priesterschrift eine sekundire Codierung des Heiligen und riickte Sithne
und Verséhnung ins Zentrum ihres Symbolsystems.

Doch wurde das Allerheiligste in weiteren Codierungen in der spiteren
biblischen Literatur auch als Hort der beiden Tafeln mit den Zehn Geboten
interpretiert (Dtn 5,1-22; 9,9-17; 10,1-5; 31,9-13.24-27), worin erneut
zum Ausdruck kommt, was den Trigern des mythischen Symbolsystems
in sich wandelnden Zeiten als zentral, unverfiigbar und heilig galt.

Und um diese Unverfiigbarkeit zu sichern, wurde Gott, der im frithen
Tempelweihspruch 1 Kon 8,12-13 noch im Allerheiligsten des Tempels
gewohnt und in Jes 6,1-3 den Tempel iiberragt hatte®®, im spiten 7. Jh.
v. Chr. in Dtn 26,15 und 1 Kén 8,22-53 erstmals in den Himmel entriickt.
Nach der Zerstérung des Tempels durch Nebukadnezzar II. im Jahre 587
v. Chr. wurde in Ps 102,13-23 in frithnachexilischer Zeit auch der Tempel
Gottes im Himmel angesetzt. Und nach der Zerstérung Jerusalems durch
romische Truppen unter Titus 70 n. Chr. wurde in Hebr 11,16 und Offb
21,10-13 erstmals auch Jerusalem selbst in den Himmel transferiert.’’

3. Die Achse

Mit der Zerstérung des Tempels durch rémische Truppen unter Titus 70
n. Chr. verlagerte sich die judische Frommigkeit vom Tempelkult zum
Studium der Thora, doch ging die geistige Arbeit am Zentrum weiter.

So wird im nachbiblischen jiidischen Schrifttum erstmals ein »Grund-
stein« (hebr. ‘@been Satiyd) erwihnt, der nach der Zerstérung des Tempels

% Vgl. Hartenstein 1997; 2008.
37 Vgl. Bieberstein 2020.
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durch Nebukadnezzar II. am Ort des zerstorten Tempels zutage getreten
sei (Yoma 5,2), und der spitantike Midrasch Tanhuma, ein Kommentar
zur Thora, fithrt das Denken in sieben konzentrischen Kreisen zu diesem
Stein, um ihn als axis mundi, als Mitte der Welt auszuweisen, von der aus
die Welt gegriindet worden sei:

»Das Land Israel liegt in der Mitte der Welt
und Jerusalem in der Mitte des Landes Israel
und das Heiligtum in der Mitte Jerusalems
und der Tempel in der Mitte des Heiligtums
und die Lade in der Mitte des Tempels

und der Grundstein (der Welt) vor der Lade;
von ihm aus wurde die Welt gegriindet.«

Christlichen Zeugen zufolge wurde der Ort von Jiidinnen und Juden wei-
terhin regelmafig besucht. Origenes erwidhnt um das Jahr 250, dass diese
nach Jerusalem kamen und angesichts des verwiisteten Altares weinten
(Hom. in Jos 17,1). Ein anonymer christlicher Pilger aus Bordeaux berichtet
im Sommer 333, dass sie alljahrlich zu einem »durchbohrten Stein« (lat.
lapis pertusus) kamen, um an ihm zu klagen.*® Und Hieronymus (Comm.
in Zeph. 1,15f) notiert im Jahre 392, dass sie jihrlich am 9. Av nach Jeru-
salem pilgerten, um vor Ort der Zerstérung des Tempels zu gedenken.

Dass die genannten Zeugen den Zweck der jiidischen Besuche aus-
schlieflich im Klagen sahen, diirfte ihrer christlichen Perspektive geschul-
det sein, denn die zeitgleichen jlidischen Texte verbanden mit ihm we-
sentlich weiter reichende Traditionen. Thnen zufolge galt er als »Nabel,
»Grundstein« und »Schlussstein der Welt«, von dem aus die Welt erschaf-
fen wurde und alle Wasseradern ausgehen, um der Welt Leben zu vermit-
teln. An ihm sei Adam geschaffen worden, an ihm habe er nach seiner
Vertreibung aus dem Paradies bis zu seinem Tod gelebt, und an ihm wird
am Ende der Tage Gottes Thron aufgerichtet und der Baum des Lebens
eingepflanzt, und alle Seligen diirfen dann kommen und von ihm es-
sen.*

% Vgl. Geyer/Cuntz 1965, 16; Donner 2002, 55.
¥ Vgl. Jeremias 1925, 51-65.
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4. Der Felsendom

Muhammad hatte in seinen mittelmekkanischen Suren zunehmend an
biblische Traditionen angekniipft, so dass diese zum virtuellen Heimatland
seiner Gemeinde wurden, er richtete die Gebetsrichtung auf Jerusalem
aus und sprach in Sure 17,1 von einer nichtlichen Entriickung von der
»heiligen Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-haram) in Mekka zur »fernen
Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-aqsa) in Jerusalem. Allerdings schrieb er
dem zweimal zerstorten Tempel in Sure 17,2—4 keine heilsgeschichtliche
Relevanz mehr zu und war an seinem Wiederaufbau auch nicht interes-
siert.*

Dennoch war, als die Stadt nur wenige Jahre nach Muhammads Tod
um 638 in muslimische Hinde fiel, dem ehemaligen Tempelplatz eine er-
staunliche Renaissance beschieden, denn er wurde gereinigt, saniert und —
mit einer Neuausrichtung nach Siiden, nach Mekka — als Moschee wieder
dem Gottesdienst zugefiihrt. Dazu wurde an seinem siidlichen Rand zum
Schutz der Betenden vor Sonne und Regen eine Halle errichtet, die um
680 von einem aus Gallien stammenden Pilger namens Arculf erstmals
bezeugt ist.*!

Jidinnen und Juden hatten, wie zeitgendssische Berichte zu erkennen
geben, schon unter Kaiser Julian (361-363) einen Versuch unternommen,
den Tempel wieder aufzubauen*?, wihrend der sassanidischen Herrschaft
tiber die Stadt (614-629) auf dem verehrten Fels einen Altar errichtet,
Opfer wiederaufgenommen® und in den ersten Jahren der frithislami-
schen Zeit (spitestens 661) erneut versucht, tiber dem heiligen Fels den
Tempel wieder zu errichten*, doch wurde ihnen das Heft des Handelns
von den neuen muslimischen Herren der Stadt aus der Hand genommen.
Denn unter Kalif ‘Abd al-Malik wurde iiber dem heiligen Fels im Zentrum
der Plattform nach dem Vorbild oktogonaler Kirchen* wie der Kathisma-
Kirche, die am Weg von Jerusalem nach Bethlehem lag, ein oktogonaler
Schrein errichtet, dessen Kuppeldurchmesser exakt dem Durchmesser
der Kuppel tiber dem Heiligen Grab entsprach, um die alte Stitte des zer-

4 Vgl. Neuwirth 2017, 181-224; Ghaffar 2019, 15-26.

“ Zur Geschichte und Architektur der Aqsa-Moschee vgl. Bieberstein 2014a, 178-187.
2 Vgl. Levenson 2004.

+ Vgl. Stoyanov 2011, 50-55.

#  Vgl. Thomson/Howard-Johnston 1999, 102f.

4 Vgl. Shalev-Hurvitz 2015.
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storten Tempels wieder aufzuwerten und die Symbollandschaft Jerusalems
in ein Gleichgewicht zu bringen.*

Abb. 3: Felsendom
(Aufnahme zwischen 1898 und 1946%)

Auflen war der Bau, wie vor allem christliche Pilgerberichte, aber auch ge-
ringe Fragmente in den Laibungen der Fenster bezeugen, mit goldgrun-
digen Mosaiken verziert, die dhnlich wie die Umayyaden-Moschee von
Damaskus eine Paradieslandschaft zeigten. Reste der Mosaiken des Ur-
sprungsbaues sind innen im Bau sowohl am inneren Stiitzenkranz, der
die Kuppel trigt, als auch am dufleren, oktogonalen Stiitzenkranz noch
weitgehend erhalten und zeigen neben Bliitenranken und Palmetten wei-
tere florale Motive, die ihn in die ikonische Tradition des Tempels stel-
len.*

4 Zur Geschichte und Architektur des Felsendoms vgl. Bieberstein 2014b, 188-201.
47 Library of Congress, LC-matpc-06204/www.lifeintheholyland.com.
% Vgl. Rosen-Ayalon 1989; Shani 1999.
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Abb. 4: Felsendom von innen
(Aufnahme zwischen 1940 und 1946*)

4 Library of Congress, LC-matpc-00527 /www.lifeintheholyland.com.
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Und die noch erhaltene Bauinschrift vom Jahr 72 AH (691/692 n. Chr.)
auf der Auflen- und Innenseite des dufleren Stiitzenkranzes®*® bietet in ei-
ner Collage von Suren eine prignante Kurzfassung des islamischen Be-
kenntnisses zum Monotheismus sowie zu Muhammad und Jesus als Got-
tes Gesandten, lehnt Jesu Verehrung als Gottes Sohn aber ab, stellt den
Ort in einen eschatologischen Horizont und vollzieht so eine muslimische
Neucodierung der axis mundi.

Damit steht der Bau in einer so engen Kontinuitit zu biblischen und
spatantiken jlidischen Traditionen, dass er schon wenige Jahre nach seiner
Vollendung sowohl in jiidischen und christlichen, als auch in muslimi-
schen Quellen trotz der signifikanten Neucodierung des Ortes, seiner
Neuausrichtung nach Siiden und dem Verzicht auf Opfer explizit als eine
Wiederherstellung des Tempels bezeichnet®! und in der frithislamischen
fada’il-al-Quds-Literatur mit weiteren jiidischen Traditionen verbunden
wurde.*?

So grenzte Abt Halid Tawr ibn Yazid al-Kala‘ (gest. vermutlich 770)
aus Homs am Orontes unter Aufnahme von Midrasch Tanhuma den kos-
mischen Horizont auf Grof8syrien, dann auf Palistina, sodann auf Jerusa-
lem und schlieflich auf dessen heiligen Berg ein, um im Fluchtpunkt sei-
ner Ausfithrungen den Felsendom als Allerheiligstes der ganzen Welt zu
bestimmen:

»Das Heilige der Erde ist Syrien,

und das Heilige Syriens ist Palistina,

und das Heilige Palistinas ist Jerusalem,

und das Heilige Jerusalems ist der Berg,

und das Heilige des Berges ist die Moschee,

und das Heilige der Moschee ist der Felsendom.«*

Dieser Rezeption frithjudischer Traditionen entsprechend galt der Heilige
Fels auch frithislamischen Stimmen zufolge als jener Ort, an dem Gottes
Thron gestanden hatte und von dem er nach Abschluss der Schépfung in
den Himmel aufgefahren war**, doch wird er heute primir mit Muham-
mads Himmelsreise verbunden. Dabei hatte Sure 17,1 nur von seiner

%0 Vgl. Busse 1977; 1981; Milwright 2016.

1 Vgl. Busse 1998; Schreiner 2000; Bieberstein 2013.

2 Vgl. Soucek 1976; Rabbat 1989; 1993; Livne-Kafri 2008; Mourad 2008; Necipoglu 2008.
53 Hasson 1979, 41.

> Vgl. van Ess 1992.
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nichtlichen Entriickung von der »heiligen Gebetsstitte« (arab. al-masgid
al-haram) in Mekka zur »fernen Gebetsstitte« (arab. al-masgid al-aqsa) in
Jerusalem gesprochen. Vielmehr entstand erst iiber ein Jahrhundert nach
der Vollendung des Oktogons die Legende, dass Muhammad nicht nur
von Mekka nach Jerusalem entriickt, sondern von dort aus auch in den
Himmel aufgestiegen sei, um Offenbarungen zu empfangen. Diese Ver-
bindung der Nachtreise (arab. isrd’) von Mekka nach Jerusalem mit seiner
Himmelsreise (arab. mi‘rag) findet sich erst in einer redaktionellen Erwei-
terung der ersten Biographie des Propheten von Ibn Ishiaq (gest. 768)
durch ‘Abd al-Malik ibn Hisam (gest. 834), und diese Verbindung der bei-
den Vorstellungen wurde erst im 11. Jh. mit dem Heiligen Fels verkniipft
und hat dessen iltere Tradition der Himmelfahrt Gottes verdringt.

Zugleich vollzog sie, indem erzihlt wurde, Muhammad habe in seiner
nichtlichen Entriickung die Verpflichtung zum regelmifligen Gebet emp-
fangen, eine weitere Codierung des Ortes, indem sie das regelmiflige Ge-
bet ins Zentrum stellte und die fritheren Traditionen des Ortes im Laufe
der Jahrhunderte immer weiter in den Hintergrund treten lief3.

Heute gilt der Bau mit seinen blauen Kacheln und seiner goldenen
Kuppel als ein Wahrzeichen Jerusalems. Dabei wurden die blauen Kacheln
erst in der Frithzeit der osmanischen Herrschaft um 1540 von Sultan Sii-
leyman dem Prichtigen angebracht, der in zwei Inschriften in Jerusalem
als ein »zweiter Salomo« bezeichnet wird. Offenkundig sah er sich als
zweiter Konig namens Salomo tiber Jerusalem motiviert und verpflichtet,
sich um den Bau seines gleichnamigen Vorgingers zu kiitmmern.>

Daher wurde der Bau auch bis in die Neuzeit nicht zu Unrecht in judi-
schen Texten stets als migdas $alomd, als »Salomos Heiligtum«, und in
christlichen Texten als templum Salomonis, als »Salomos Tempel«, bezeich-
net®® und der biblische Tempel in der Tkonographie im Gegenzug meist
nach dem Vorbild des Felsendoms als Oktogon mit Kuppel dargestellt*’.

*> Vgl. Meinecke 1988.

¢ Nur in der Kreuzfahrerzeit wurde der Gebrauch des Namens Templum Salomonis zeit-
weilig auf die siebenschiffige Moschee am Stidrand der Plattform eingeengt und das Ok-
togon als Templum Domini, als »Tempel des Herrn«, bezeichnet, doch kehrte die iltere
Bezeichnung des Oktogons in der Nachkreuzfahrerzeit zuriick und wurde in der deut-
schen Sprache erst um 1830 durch den Neologismus »Felsendom« abgelést. Dieser ba-
siert auf einer Fehliibersetzung der englischen Bezeichnung Dome of the Rock, die
wiederum auf die arabische Bezeichnung Qubbat as-Sahra, »Kuppel des Felsens«, zu-
riickgeht.

7 Vgl. Berger 2012.
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5. Die Westmauer

Eng mit der islamischen Geschichte des Platzes verwoben ist die Ge-
schichte seiner Westmauer, die in christlichen Quellen einseitig und un-
zutreffend als »Klagemauer« bezeichnet wird.

Schon im 7. Jh. v. Chr. war in biblischen Quellen davon die Rede gewe-
sen, dass Gott den Ort des Tempels auserwihlt habe, um an ihm zu »woh-
nen« (hebr. $kn; Dtn 12,5.11; 14,23; 16,2.6.11; 26,2). Nach der Zerstérung
des Tempels durch rémische Truppen unter Titus 70 n. Chr. wurde das
Verb »wohnen« in der frithen rabbinischen Literatur als »Einwohnung«
(hebr. $okind) nominalisiert, um Gottes Gegenwart in der Welt zu bezeich-
nen, und die Frage gestellt, wo sie nach der Zerstérung des Tempels durch
Titus verblieben sei.® Wihrend einige Midraschim die These vertraten,
dass sie mit dem jiidischen Volk in die Fremde gezogen sei, hielten andere
an einer fortwihrenden Gegenwart der »Einwohnung« Gottes am Ort des
zerstorten Tempels fest und erklirten auf diese Weise, warum die dem Al-
lerheiligsten nichst benachbarte, westliche Umfassungsmauer des Platzes
unter Titus nicht zerstért wurde.

Die rabbinische Vorstellung einer »Einwohnung« Gottes kehrt auch
in Sure 2,248 wieder, und von diesen und weiteren Vorgaben ausgehend
wurde in mehreren frihislamischen Beschreibungen des Tempelplatzes
ein Tor in seiner Westmauer namens »Tor der Einwohnung« (arab. Bab
as-Sakina) erwihnt und der Name um 913 von Ibn ‘Abd Rabbihi mit
einem unterirdischen Tor verbunden, das 1864 von Charles Wilson ent-
deckt, zu Ehren seines Kollegen Charles Warren als »Warrentor« bezeich-
net wurde und seit 1997 in einem Tunnel entlang der Westmauer der
Plattform besichtigt werden kann.

In der kurz nach 661 verfassten und Sebeos zugeschriebenen Ge-
schichte Armeniens findet sich eine Notiz, wonach Jiidinnen und Juden
nach ihrem gescheiterten Versuch, Salomos Tempel wieder zu errichten,
von der Plattform vertrieben wurden und sich unterhalb derselben eine
andere Stitte fiir ihr Gebet einrichteten.

Noch priziser erwihnt Ahima‘as bén Palti’él fir das Jahr 976 eine Sy-
nagoge an oder in der westlichen Umfassungsmauer des Platzes, die in
zeitgendssischen Dokumenten aus der Kairoer Geniza aus den Jahren

8 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2014b.
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1029-1070 noch 6fter bezeugt und mehrfach als »Hohle« bezeichnet wird.
Diese »Hohle« ist mit hoher Wahrscheinlichkeit mit dem antiken Stollen
ostlich des Warren-Tores und das »Tor der Hohle« entsprechend mit dem
Warren-Tor zu identifizieren.

Als das Tor nach 1070 geschlossen und der &stlich anschlieffende
Stollen in eine Zisterne verwandelt wurde, wurden deren Traditionen
nach Studen tbertragen und dort neu lokalisiert. So bezeugt Benjamin
von Tudela in der Kreuzfahrerzeit zwischen 1166 und 1168 erstmals den
judischen Brauch, an der spiter nur von Christen als »Klagemauer« be-
zeichneten Westmauer des Platzes — und zwar vermutlich erstmals am
noch heute tiblichen Ort siidlich des Doppeltores — zu beten.>

Abb. 5: Westmauer (Klagemauer)
(Aufnahme zwischen 1910 und 1920%)

» Vgl. Ruger 1990, 44.
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Und in der Nachkreuzfahrerzeit wurde auch der Name »Tor der Einwoh-
nung« von dem nach 1070 verschlossenen Tor auf das 60 m siidlich be-
nachbarte Doppeltor tibertragen, dessen nérdlicher Durchgang spitestens
seit mamlukischer Zeit als »Tor der Einwohnung« bezeichnet wird.

- - - H

Abb. 6: Bab as-Silsila (links) und Bab as-Sakina (rechts) von Osten
(Aufnahme 2019)

Doch spielte die Westmauer als Ort des Gebetes im Judentum lange nur
eine untergeordnete Rolle. Sie wurde in mamlukischer Zeit nur selten er-
wihnt, von der Mehrzahl jiidischer Pilgerberichte noch lange stillschwei-
gend libergangen, taucht in nichtjidischen Quellen erstmals in der Be-
schreibung der Reise von Carsten Niebuhr von 1766 auf, die erst 1837
posthum veréffentlicht wurde®!, und gewann ihre hohe Bedeutung als er-
innerungsstiftender und identititsbildender Ort des Judentums erst in
der spitosmanischen Zeit.*

€ Library of Congress, LC-matpc-00027 /www.lifeintheholyland.com.
¢ Vgl. Mulzer 2015.
¢ Vgl. Bahat 2013.
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6. Die christliche Kirchenlandschaft

Wihrend der biblische Tempel, die muslimische Wiederherstellung des
Heiligtums unter dem Zeichen des Halbmonds in Form der Aqsa-Moschee
und des Felsendoms sowie die jiidische Tradition der Westmauer sich in
einer {iber Jahrtausende erstreckenden Lokaltradition auf dieselbe axis
mundi im Osten der Stadt bezogen, entstand im Nordwesten der Stadt
mit der Anastasis ein neues christliches Zentrum, das in einem interreli-
givsen Ringen ebenfalls als axis mundi bezeichnet wird.

Nach der Zerstérung Jerusalems durch Titus 70 n. Chr. hatte der ehe-
malige Tempel fiir Christen rasch an Bedeutung verloren und galt fiir sie
nur noch als Ausdruck einer vergangenen Zeit.

Aber auch an den Orten und Wegen Jesu waren sie zundchst nicht in-
teressiert. So spielen topographische Fragen im frithchristlichen Schrifttum
des 2. und 3. Jhs. noch keine Rolle. Nur zwei Stitten waren schon vor der
Konstantinischen Wende nachweislich mit christlichen Traditionen ver-
bunden: Das Protevangelium des Jakobus (19,1-3; 21,3) setzt Jesu Geburt
im spiten 2. Jh. erstmals in einer Hohle an, noch ohne topographische
Kenntnisse erkennen zu geben, Origenes (Contra Celsum 1,51) bezeugt
um 248 erstmals, dass in Bethlehem eine Hohle als Ort der Geburt Jesu
verehrt wurde, und die Akten des Johannes (97-98) erwihnen im spiten
2. oder frithen 3. Jh. eine Grotte auf dem Olberg als Ort der Unterweisung
der Jiinger durch den auferstandenen Herrn, doch griinden die beiden
Lokalisierungen in Bethlehem und am Olberg erkennbar nicht in alten,
auf die Zeit Jesu zurtickfithrbaren Lokaltraditionen, sondern in fiktionalen
Erzihlungen, die erst in einem zweiten Schritt von der Literatur in die
Landschaft getragen und in konkreten Felsgrotten lokalisiert wurden.

Erst zu Beginn des 4. Jhs. erwachte ein systematisches Interesse an
der topographischen Fixierung biblisch erwihnter Stitten. So erstellte Eu-
sebius von Caesarea am Vorabend der konstantinischen Wende in seinem
»Onomastikon« ein alphabetisches Verzeichnis aller biblischen Ortsnamen,
er versuchte, sie mit Orten seiner Zeit gleichzusetzen, und entwarf auf
diese Weise auf der Grundlage spitromischer Straflenkarten ein mit Mei-
lenangaben fixiertes topographisches Netz, das dazu diente, biblische Ge-
schichten aus der biblischen Literatur in die Landschaft zu tragen, wodurch
solche mit biblischen Geschichten »beschrifteten« Orte in der entstehen-
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den christlichen Erinnerungskultur zu Orten der Erinnerung wurden®,
deren Funktion im kollektiven Gedachtnis Maurice Halbwachs so mus-
tergliltig analysiert hat.*

Kaiser Konstantin lie im Nachklang des ersten Okumenischen Konzils
von Nicaea 325 mit der Geburtskirche in Bethlehem, der zweiteiligen Gra-
beskirche (Martyrium-Basilika und Anastasis-Rotunde mit dem Heiligen
Grab) in Jerusalem und der Himmelfahrtskirche (Eleona; heute: Pater-
noster-Kirche) am Olberg die ersten drei Kirchen des Landes errichten,
die den Stationen des Glaubensbekenntnisses von Nicaea so wortlich ent-
sprachen, dass sie geradezu als dessen Monumentalisierung — als begeh-
bare Programmsymphonie in Stein — interpretiert werden kénnen:

»Wir glauben ... an unseren Herrn Jesus Christus ...,

« der um unseres Heiles willen — Geburtskirche in Bethlehem
herabgestiegen und Fleisch
und Mensch geworden ist,

« gelitten hat und auferstanden ist — Grabeskirche in Jerusalem
am dritten Tage,

« hinaufgestiegen ist — Himmelfahrtskirche
in den Himmel auf dem Olberg

. und kommen wird,
Lebende und Tote zu richten.«

Die Grabeskirche, errichtet am Ort eines hadrianischen Tempels fur die
capitolinische Trias aus Jupiter, Juno und Minerva, bestand aus einer fiinf-
schiffigen, »Martyrium« genannten gewesteten Basilika und westlich der-
selben aus einer »Anastasis« bezeichneten Rotunde {iber dem Heiligen
Grab und Ort der Auferstehung Christi. Dabei verfligten beide Gebdude
uiber eigene Atrien, so dass sich fiir Besucherinnen und Besucher ein
Weg vom Cardo, der Hauptstrafe, durch ein Propylon und ein Atrium in
die Basilika und westlich anschliefend durch ein zweites Atrium zur Ro-
tunde tiber dem Ort der Auferstehung ergab.® Zwar wurde im siidéstlichen
Eck des westlichen Atriums auch der Golgotha-Fels als Ort der Kreuzigung
gezeigt, doch spielte er theologisch zunichst nur eine untergeordnete
Rolle und wurde in der ersten ausfithrlichen Beschreibung der Kirchen-

6 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2007, 20-27; 2010, 66—69.
¢ Vgl. Halbwachs 2003; Assmann 1992, 59f.
% Vgl. Kriiger 2000.
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anlage durch Eusebius von Caesarea nicht einmal erwihnt, erfuhr aber in
den folgenden Jahrhunderten eine zunehmende Wertschitzung und wurde
in der Pilgerliteratur in Rivalitit zum Heiligen Grab als »Nabel« und
»Mitte der Welt« verehrt.*
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Abb. 7: Grabeskirche (Anastasis): Fassade der Kreuzfahrerzeit
(Aufnahme zwischen 1898 und 1946%)
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% Vgl. Jeremias 1925, 40—45.
7 Library of Congress, LC-matpc-05380/www.lifeintheholyland.com.
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Eine zweite Welle von Kirchenbauten folgte noch im Laufe des 4. Jhs.
und bezog sich auf den Ausbau der christlichen Erinnerungslandschaft
am Olberg in Form weiterer Kirchen zum Gedenken der letzten Tage
Jesu. Noch vor 374 wurde die konstantinische Himmelfahrtskirche auf
der Hohe des Olberges von einer wohlhabenden Stifterin namens Poime-
nia durch eine benachbarte Rotunde (Imbomon; am Ort der heutigen
Himmelfahrtskirche) erginzt, und am FuRe des Olberges entstand im
Garten Getsemani eine Basilika zum Gedenken des Gebetes Jesu, die um
386—391 von Hieronymus erstmals bezeugt ist.

Auf dem zweiten Okumenischen Konzil in Konstantinopel 381 wurde
das Verhiltnis des Heiligen Geistes zu Gott Vater und Sohn reflektiert
und definiert, dass er in gleicher Weise zu verehren und zu verherrlichen
sei wie Gott Vater und Sohn. Damit kam der Aussendung des Geistes an
Pfingsten eine dhnlich hohe Bedeutung zu wie der Menschwerdung Gottes,
was in Jerusalem die zuvor noch nie erérterte Frage nach dem Ort des
Pfingstwunders aufkommen lief}. Und so wurde am Berg Sion stidwestlich
der Stadt zum Gedenken der Geistaussendung an Pfingsten die Hagia
Sion errichtet und an einem 15. September zwischen 392 und 394 einge-
weiht.

Auf dem dritten Okumenischen Konzil in Ephesus 431 wurde — als
Konsequenz der Inkarnationstheologie — Maria als »Gottesgebirerin« be-
zeichnet, womit in Jerusalem erstmals die Frage nach Erinnerungsorten
Mariens aufkam, und fiir das Jahr 451 wird zum ersten Mal das Grab Ma-
riens sowie eine iiber ihm errichtete Kirche bezeugt.

Auf dem vierten Okumenischen Konzil in Chalkedon 451 gelang
schliefRlich ein wichtiger Durchbruch in der Definition der vollen Gott-
lichkeit und Menschlichkeit des Erlosers zugleich. Zwar waren die Stitten
der Verh6rung und Verurteilung Jesu durch Kajaphas und Pilatus schon
seit 333 in Pilgerberichten bezeugt und von Pilgern besucht worden, doch
wurden sie erst nach diesem Konzil mit Kirchenbauten bedacht. Offenbar
er6ffnete erst der genannte theologische Durchbruch die Méglichkeit, die
beiden Stitten der tiefsten Demiitigung des Erlsers mit Kirchenbauten —
St. Peter in Gallicantu (Haus des Kajaphas) und Hagia Sophia (Haus des
Pilatus) — in den monumentalen Diskurs zu integrieren, und vermutlich
geht die auffallende Benennung der zweiten Kirche als »Hagia Sophia —
Heilige Weisheit« in Riickgriff auf 1 Kor 1,18 auf das theologische Ringen
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um eine angemessene Integration der peinlichen Erniedrigung des gottli-
chen Erlésers zurtick.

So lasst sich die Errichtung der wichtigsten, mit Jesu Passion verbun-
denen Kirchenbauten Jerusalems im 4. und 5. Jh. zeitlich und thematisch
mit den vier groRen Okumenischen Konzilien von 325, 381, 431 und 451
korrelieren und als Monumentalisierung des sich entwickelnden Credo
in Stein interpretieren — ein Trend, der nach der Monumentalisierung
der grofRen Erzihlungen durch Konkretisierungen auch kleinerer Erzih-
lungen und kleinster Erzihldetails bis hin zu jenem Stein fortgesetzt
wurde, der nach Lk 19,40 geschrien hitte, wenn die Jiinger geschwiegen
hitten, und seit dem 17. Jh. am Nordosteck der Erzengelkapelle im Arme-
nischen Viertel gezeigt wird.®

7. Die Via dolorosa

Die Entstehung der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusalems im 4.
und 5. Jh. eroffnete die Méglichkeit, den letzten Weg Jesu vor seinem Tod
am Kreuz in der Nacht vom Griindonnerstag auf Karfreitag gemeinsam
nachzugehen®, und seine liturgische Gestaltung mit Lesungen und Ge-
singen ist in Pilgerberichten und Lektionaren der byzantinischen und
frithislamischen Zeit gut dokumentiert. Die Begehung begann in der
Eleona auf der Hohe des Olberges, die vor der Errichtung der Hagia Sion
auch als Ort des Abendmahles gegolten hatte, und fithrte tiber das Imbo-
mon hinab nach Gethsemane zum Gedenken der Verhaftung Jesu, sodann
in den Siiden der Stadt zum Haus des Kajaphas zum Gedenken seines
ersten Verhores, dann in die Hagia Sophia zum Gedenken seiner Verur-
teilung durch Pontius Pilatus und zum Schluss in die Hagia Sion, wo die
noch fehlenden Evangelien tiber die Verhore durch Hannas und Herodes
Antipas nachgeholt wurden, bevor der Gottesdienst in der Anastasis mit
dem Gedenken der Kreuzigung und Auferstehung fortgefithrt wurde.

% Vgl. Bieberstein/Bloedhorn 1994 II, 168f.
9 Zum Folgenden vgl. Bieberstein 2007, 27-38; 2010, 69-73.
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Abb. 8: Die Stitten der Passion Jesu in byzantinisch-frithislamischer Zeit
(vor 809 n. Chr.)

Nach der teilweisen Zerstorung dieser Erinnerungslandschaft im Biirger-
krieg nach dem Tod des Kalifen Harun al-Raschid wurde der liturgische
Weg neugestaltet und die Lesung aller Evangelien zu den Verhoren Jesu
durch Kajaphas, Hannas, Pontius Pilatus und Herodes Agrippa in die Ha-
gia Sion verlegt. Als die Kreuzfahrer 1099 in Jerusalem Einzug hielten,
iibernahmen sie diese Traditionskonstellation und schufen nur fiir die
Verhore durch Kajaphas und Hannas sowie fiir die Verurteilung durch
Pontius Pilatus noérdlich der Hagia Sion-Kirche, die nun den Namen St.
Maria in Monte Sion erhielt, zwei neue Kapellen, wodurch eine modifi-
zierte und in sich stimmige Erinnerungslandschaft entstand.

Doch als ein vermutlich aus Deutschland stammender Pilger namens
Theoderich im Sommer 1172 nérdlich des Tempelplatzes — historisch zu-
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treffend — die Burg Antonia wiederentdeckte und — historisch unzutref-
fend — als Haus des Pilatus interpretierte, kam eine grundlegende Neuge-
staltung der Passionslandschaft in Gang. So wurden in den wenigen
Jahren vor der Eroberung der Stadt durch Saladin im Jahre 1187 im Nord-
osten der Stadt mit dem Gefingnis Jesu, dem Verhor durch Herodes An-
tipas, der Geielung Jesu und seiner Begegnung mit Maria auf dem Weg
nach Golgotha vier neue Stitten der Passion entdeckt und mit vier gleich-
artigen Kapellen ausgestattet.

Nach der Eroberung der Stadt durch Saladin im Jahre 1187 wurden
diese Kapellen zwar profaniert und konnten von christlichen Pilgern nicht
mehr betreten werden, doch werden sie in allen Pilgerberichten der mam-
lukischen und frithosmanischen Zeit weiterhin erwihnt. Dabei passierten
die Pilger die Stitten auf ihrem morgendlichen Weg auf den Olberg stets
in umgekehrter Reihenfolge und kamen nicht auf den Gedanken, ihre
Wegrichtung umzukehren und sie in jener Reihenfolge zu besuchen, in
der Jesus den Weg von seiner Verurteilung bis zu seiner Kreuzigung ge-
gangen sein miisste. Erst nachdem in Westeuropa im spiten 15. und frii-
hen 16. Jh. Kreuzwege angelegt und Kreuzwegandachten eingefithrt wur-
den, brachten westeuropdische Pilgerinnen und Pilger diesen Brauch auch
nach Jerusalem und kehrten ihre Wegrichtung um, und nachdem die
westeuropiischen Kreuzwege im spiten 17. und frithen 18. Jh. in 14 Sta-
tionen gegliedert worden waren, wurden auch in Jerusalem dieselben 14
Stationen eingefiihrt.

So wire es naiv, die heutige Via dolorosa mit jenem Weg gleichzusetzen,
den Jesus das Kreuz getragen haben muss. Vielmehr ist er eine Praxis,
die mit den fortschreitenden Codierungen des Heiligen im alten Zentrum
im Osten der Stadt bricht und stattdessen ein Narrativ quer durch die
Stadt legt, das von Osten nach Westen den Weg eines Menschen durch
Leid und Tod zur Auferstehung verraumlicht.

Und dieser Charakter der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusa-
lems, ein Narrativ in eine Landschaft zu legen, um Sinn und Sinnlichkeit
zu verbinden, eréffnete die Moglichkeit, dasselbe mit denselben Funktio-
nen auch an anderen Orten auflerhalb Jerusalems zu tun. So wurden spi-
testens seit karolingischer Zeit in Westeuropa zahlreiche Abbildungen
und Nachbauten des Heiligen Grabes geschaffen und im Spitmittelalter
Kreuzwege angelegt, die im Gegenzug wiederum als Vorbilder zur Neu-
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gestaltung der christlichen Erinnerungslandschaft Jerusalems dienten.”
Offenkundig ist die christliche Erinnerungslandschaft Jerusalems nicht
an Jerusalem gebunden, sondern iibertragbar.
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Abb. 9: Die Stitten der Passion Jesu in der spdten Kreuzfahrerzeit
(1172-1198 n. Chr.)

8. Steine, Sinnlichkeit und Sinn

Alle genannten — und ungenannten — Heiligen Stitten Jerusalems griinden
in einer Verrdumlichung an sich unraumlicher Werte, sie tiberziehen die
Stadt und ihre engere Umgebung mit feinen Spinnennetzen an Sinnbe-

70 Vgl. Dalman 1922; Riidiger 2003; Morris 2005; Bieberstein 2010, 76-84.
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zligen, die Narrative reprisentieren, und vollziehen auf diese Weise eine
Verzauberung der Stadt in konfessionell geprigte kollektive Sinnland-
schaften, die interferieren und tiber drei Jahrtausende hinweg von Zeit
zu Zeit durch sich wandelnde Codierungen nachgefiihrt wurden.

Sie vermittelten und vermitteln den in Jerusalem Lebenden ebenso
wie den nach Jerusalem Pilgernden in sinnlicher Weise Sinn und Orien-
tierung und realisieren somit jene Funktionen, die Max Weber mit seinem
gefliigelten Wort von der Entzauberung der Welt als obsolet betrachtet
hat.

Diese Verzauberung der Welt ist ein kulturell bedingtes Apriori fiir die
Erfahrung des Heiligen in jenem von Rudolf Otto in allen Nuancen be-
schworenen »heiligen Schauer« in einer emotionalen Verdichtung, die
die Unterscheidung zwischen Zeichen und Bezeichnetem aufhebt und
dem Heiligen in einer mythisch-religiosen Verdinglichung einen objekti-
ven Charakter verleiht.”!

Zwischen Zeichen und Bezeichnetem zu unterscheiden, ist nach Ernst
Cassirer aber der entscheidende Schritt vom mythischen zum religiésen
Denken.”?

I Vgl. Cassirer 2001, 19; 2002, 46-54.66—68.
72 Vgl. Cassirer 2002, 275-306.
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Verzauberung der Welt

Tod und Leben von der Kunst verzaubert

Peter B. Steiner

»In alten Zeiten, wo das Wiinschen noch geholfen hat« so beginnt das
Mirchen vom jungen Kénig, der in einen Frosch verzaubert war. Verzau-
berung hat Konjunktur. Ich zitiere nur die 734 Seiten starke Kulturge-
schichte des Christentums von Jorg Lauster, 2014 erschienen, jetzt in der
5. Auflage mit dem Haupttitel Die Verzauberung der Welt.! Noch gréfleres
als einen Frosch hat die Stiddeutsche Zeitung am 17. Februar 2018 als
verzaubert gemeldet: »Den Globus verzaubert«? stand da als Titel auf der
Sportseite grofd zu lesen aus Anlass der Kiir im Eis-Kunst-Paar-Lauf von
Aljona Savchenko und Bruno Massot. Der in Mode gekommene Begriff
Verzauberung ist das Gegenteil von Entzauberung, also wenn der Frosch
zum Konig wird oder die Eiskunstliuferin ausrutscht. In die Wissen-
schaftssprachen hat der Soziologe Max Weber 1917 dieses Wort eingefiihrt,
allerdings ohne die Sache zu definieren. Das Wort »Entzauberung« kommt
in seinem umfangreichen Werk nach den Forschungen von Hans Joas 17
Mal vor.® Es bedeutet Abbau von magischen Vorstellungen, Entsakralisie-
rung und Enttranszendentalisierung. Diese drei Tendenzen schienen im
frithen 20. Jahrhundert in Europa und Nordamerika historisch notwendig,
unausweichlich. Aber sie laufen nicht tiberall auf der Erde gleichférmig
ab, sondern in ungleichmifigen Wellen, vielleicht sogar in Strudeln, im-
mer wieder. Lenin wurde sechs Jahre nachdem er die russisch-orthodoxe
Kirche abgeschafft hatte als sozialistischer Heiliger verehrt, der Parteivor-

1 Lauster 2018.
2 Klimke 2018.
3 Vgl. Joas 2017.
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sitzende der Nationalsozialistischen Deutschen Arbeiter Partei wenig
spiter als Heiland inszeniert. Heute sind prirationale Fundamentalismen,
judischer, islamischer, buddhistischer, hinduistischer und christlicher Fun-
damentalismus stirker als je. Zugleich bedienen sich Designer, Werbeleute
und Showstars immer mehr aus dem Fundus der Weltreligionen. Meine
Aufgabe ist es nicht, iiber die Evangelikalen in Amerika oder die Sakrali-
sierung von Automarken in BMW- oder Daimler-Welten zu sprechen, son-
dern zunichst iber Bamberg, Niirnberg, StraRburg, iiber Kirchtiirme,
Grabmiler, das Weltgericht und abstrakte Malerei, die Kunst heute, und
zwar die bildende. Bayreuth und Wagner kommen nicht vor, so wenig
wie Leipzig und Bach. Also heute keine Verzauberung durch Musik, Thea-
ter, Dichtung, Kino nur Bilder, insgesamt 24.*

1. Stadtansicht Bamberg®

§

Das Bild der Stadt Bamberg, wie es Hartmann Schedel am Ende des Mit-
telalters tiberlieferte, ist durch Kirchtiirme geprigt. Wir erkennen die
Turme von St. Jakob, St. Stephan, der Oberpfarrkirche, des Doms und
der Benediktinerabtei St. Michael, ganz rechts das Turmpaar von St. Gan-
golf. Die Kirchtiirme mit ihren {ibergrof8 dargestellten Abschlusskreuzen

*  Im Folgenden wird auf die im Text Bezug genommenen Bilder mit Fufinoten und Quel-
lenangaben verwiesen.

> Bild: Schedelsche Weltchronik, Holzschnitt von Bamberg, 174v/1751; Autor*innen: Hart-
mann Schedel, Michel Wolgemut, Wilhelm Pleydenwurff; https://upload.wikimedia.org/
wikipedia/commons/5/5a/Nuremberg_chronicles_-_BAMBERGA.png (gemeinfrei).
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ragen in den Himmel, hier dargestellt durch das Weifs des Papiers, ver-
binden ihn mit dem Gewimmel der Hausdicher, die sich im Schutz der
Stadtmauer dringen. Diese Tiirme machen Bamberg erkenntlich, sowie

2. Die Tiirme von St. Sebald und St. Lorenz, Niirnberg, und die
Tiirme von St. Peter und der Frauenkirche, Miinchen®

Die Kirchtiirme identifizieren die Stidte. Warum? Dazu miissen wir zu
dem vorhergesagten Satz zuriickkehren, weil sie in den Himmel ragen,
Himmel und Erde verbinden. Sie tun dies aber nicht nur im Holzschnitt
als Linien von Druckerschwirze auf Papier, sondern in der Realitit durch
erhebliche Mauermassen, errichtet mit groRem Aufwand {iber Generatio-
nen hinweg. Warum?

Auf italienisch heiflen Kirchtiirme »campanili«, auf franzosisch »clo-
chers«. Damit ist eine Funktion benannt: Kirchtiirme tragen Glocken, die
zum Gottesdienst rufen, die zum Gebet einladen, die den Tod ankiindigen
oder eine Hochzeit feiern. Die Glocken tragen mit ihrem Klang dazu bei,
unsere Zeit, unsere Stunden, Tage und Jahre an die ewige Ruhe Gottes zu
binden.” Aber warum braucht dann der Dom von Bamberg vier Tiirme?
St. Sebald in Niirnberg und die Frauenkirche in Miinchen zwei?

¢ Bild: Schedelsche Weltchronik, Holzschnitt von Bamberg, 174v/175r; Autor*in: Hart-
mann Schedel; https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Schedelsche_Weltchronik_
d_226_color.jpg#/media/File:Schedelsche_Weltchronik_d_226_color.jpg (Public Do-
main).

7 Vgl. Stock 2016.
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Und warum ragt der Miinsterturm von StraRburg 50 m tiber das Glo-
ckengeschoss empor? Weil sie mit ihrer Hoéhe den Hochsten feiern, den
Christen im Gloria, dem »Ehre sei Gott in der Hohe« preisen. »Du allein
der Hochste Jesus Christus zur Ehre Gottes des Vaters. Amen.« Nebenher,
aber doch nur in zweiter Linie verkiinden sie die Gréfle des Bauherren,
des Bischofs von Bamberg, der Reichsstadt Ntrnberg, des Herzogs von
Oberbayern oder, in Wien, der Erzherzogs von Osterreich. Die Tiirme be-
tonen in der Senkrechten die Grofle der Kirchen, die sie begleiten oder
bekronen. Die Kirchen aber sind so grofd wie man es sich nur irgendwie
leisten konnte, nicht weil man eine bestimmte Zahl von Sitz- und Steh-
plitzen anbieten wollte. Im Gegenteil, gerade in den groflen Stadtpfarr-
kirchen des Mittelalters wie in Dinkelsbiihl oder N6rdlingen hatte mehr
als die ganze Stadtbevolkerung Platz. Auch die Stifts- und Klosterkirchen,
die fiir ihre Kommunititen eigentlich nur einen langen Chor gebraucht
hitten, haben grofe mehrschiffige Langhiuser fiir die Laien, weit grofler
als benotigt. Den Grund finden wir in den Briefen des Apostels Paulus,
der mehrmals die Gemeinde mit einem Leib vergleicht, dessen Haupt
Christus ist (vgl. Kol 1,18). In vielen Dorfern und Altstadtzentren stellen
die Kirchen mit ihren Tiirmen die Hauptgebidude dar, weil sie einst fiir
das Haupt der Gemeinde errichtet wurden, lange bevor man Kirchge-
meinden und Stadtgemeinden voneinander unterschied.

3. Westfassade der Kathedrale StraRburg?

An der Kathedrale von Straflburg wurde von 1015 bis 1449 gebaut, ihr
Turm war mit 142 Metern Hohe fiinf Jahrhunderte lang das hochste Ge-
biude der Welt. Wir sehen hier die Westfassade tiber der Krimergasse.
Dieser Westbau schliefst an das 1275 vollendete Langhaus an. Von 1284
an leitete Werner, mit dem legendiren Zusatznamen von Steinbach, den
Bau. Er 6ffnete die massiven Mauern aus rotem Sandstein in einer nie zu-
vor gesehenen Weise dem Licht, baute Pfeiler so diinn, dass man sie mit
den Saiten einer Harfe vergleichen kann. Auf ihn geht das Geschof$ mit

8 Bild: Westfassade der Kathedrale StraRburg; Autor*in: Diliff; https://upload.wikimedia.
org/wikipedia/commons/7/7e/Strasbourg_Cathedral_Exterior_-_Diliff.jpg (GNU Free
Documentation License).
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dem groflen Rosenfenster und die vor diesem aufragenden Fialen zuriick.
Das Geschof} dariiber baute von 1382 an ein Baumeister Michael aus Frei-
burg. Es enthilt die Glocken des Miinsters. Offenbar hatte man damals
die Idee von zwei groflen Westtiirmen aufgegeben. Aber als man in der
konkurrierenden Reichsstadt Ulm den héchsten Turm der Christenheit
bauen wollte, der dann erst 1890 fertig wurde, warben die Stralburger
den Baumeister Ulrich von Ensingen aus Ulm ab. Er fiihrte den nérdlichen
Westturm weiter, dessen Achteck zwischen vier Treppentiirmen aufragt
und in tibermenschlich hohen Arkaden nur Luft und Licht enthilt. Johan-
nes Hiiltz aus Kéln vollendete dann mit acht Treppentiirmen, die sieben-
mal nach innen gestaffelt sind, die Turmspitze. Alle Stufen der zwolf Trep-
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pentiirme und damit das Mafl menschlicher Schritte sind von auflen, von
weither, sichtbar. Sie wirken winzig im Vergleich mit der Hohe des Turms.
Dessen Masse lasse sich nicht nur aus dem Wettbewerb mit Ulm erkliren.
Dass Kirchtiirme tiber Jahrhunderte die héchsten Gebiude waren, ist zu-
erst mit der religiosen Bedeutung von Hohe zu erkliren. Gétter wohnen
auf Bergen, dem Olymp in Griechenland oder dem Merapi auf Java. Die
Stadt Athen wird vom Tempel auf dem Felsen der Akropolis tiberragt.
Wer die Gottin Athene verehren, sie bitten oder ihr danken wollte, musste
einen Berg hinaufsteigen. In Korinth stand der Tempel der Aphrodite auf
einem 600 m hohen Berg iiber der Stadt. Moses erfuhr Jahwe auf dem
Gottesberg. Vom Berg aus gab Er seine Gebote. Die Engel preisen Gott in
der Hohe (vgl. Lk 2,14; im griechischen Urtext steht hier der Superlativ
Plural »en hypsistois«). Die frithen Christen haben den Lobpreis der Engel
mit anderen Bibelstellen erginzt zum »Gloria«; es endet mit dem Ruf:
»Du allein der Hochste, Jesus Christus.« Doch nicht nur geheimnisvolle
Bergeshohen sind mit der Erfahrung des Géttlichen verbunden. Als kleine
Kinder haben wir alle am Boden krabbelnd erlebt, dass Zuspruch, Trost
und Hilfe immer aus der Hohe kam, von den Eltern, deren Stimme von
oben kam, die sich zu uns herab gebeugt haben, um uns auf zu helfen. In
den Psalmen wird diese frithkindliche Erfahrung der Hilfe von oben im-
mer wieder beschworen. Mit der Hohe (des Turms) ist das Licht eng ver-
bunden im Benedictus, dem Lobgesang des Zacharias, der in den Laudes
zum Morgengebet der Kirche wurde (Lk 1,79),

»durch die barmherzige Liebe unseres Gottes wird uns besuchen das aufstrahlende
Licht aus der Hohe um allen zu leuchten, die in Finsternis sitzen und im Schatten
des Todes«.

Die Hohe als Hoheit und die Offnung des Bausteins fiir das Licht sind als
religiose Werte zu verstehen, sie sind nicht nur Stilmerkmale oder Tro-
phien in der Stidtekonkurrenz, in Stralburg wie in Bamberg oder Frei-
burg. Diese und viele andere Kirchtiirme erinnern an die Barmherzigkeit
Gottes, der in der Hohe wohnt.
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4. Der Turm des Freiburger Miinsters®

Der Freiburger Turm wurde spiter be-
gonnen und frither vollendet als der
Strafburger um 1270 bis 1330. Der
Baumeister der achteckigen Oberge-
schosse kam sicher aus Straflburg.
Aber er fasste Treppen nicht als sicht-
bare Anleitung des immer neuen Auf-
stiegs zu Gott auf, sondern als techni-
sche Einrichtung fir Handwerker und
Kirchenbedienstete. Sie sind deshalb
fiir Auenstehende unsichtbar im Mau-
erwerk verborgen. Figuren, die auf die
Auferstehung der Toten und das Welt-
gericht hinweisen, begleiten ihn. Die
Turmspitze, gebildet aus acht spitz-
winkligen, in MaRwerkformen durch-
brochenen Dreiecken aber fingt das
Licht des Himmels ein und gibt ihm
einen festen Ort in der Stadt. Sie ist
ein bildloses Bild dessen, der das Licht
geschaffen hat und im Licht wohnt.

5. Die agyptische Gottin der Nacht

In den meisten europiischen Sprachen werden Himmel und Erde nach
ihrem Genus unterschieden: »Ouranos, »cielo«, »ciel«, »Himmel« sind
maskulin. »Gaia«, »terra«, »Erde« feminin. Im Alten Agypten war es an-
ders: Himmel wurde als eine mit Sternen bekleidete Frau vorgestellt, die
sich im Moment der Schépfung von dem unter ihr liegenden Erdmann
getrennt hat. Diese Frau im Sternenkleid ist im Inneren der meisten Sar-
kophagdeckel dargestellt. Sie war das Letzte, das der Mumie vor Augen

®  Bild: Turm Freiburger Miinster; Autor*in: Oberth; https://commons.wikimedia.org/
wiki/File:Freiburger_M%C3%BCnster.jpg (CC BY-SA 3.0).
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gestellt wurde, bevor es um sie ganz dunkel wurde. Auch in Papyri hat
man die Himmelsfrau im Sternenkleid dargestellt.

6. Das Grabmal der Galla Placidia, Ravenna

Ein Sternenhimmel aus farbigen Glisern und Steinen wolbt sich auch
iiber dem Grabmal der Galla Placidia in Ravenna, der Tochter des Kaisers
Theodosios, Mutter des Kaisers Valentinian III., fiir den sie das westromi-
sche Reich regierte. Sie ist 450 in Rom verstorben und vermutlich bei St.
Peter begraben worden. Wer auch immer in dem kleinen Mausoleum be-
stattet ist, iiber ihm wolbt sich ein blauer Sternenhimmel. Er oder sie
kam in einen gebauten Himmel. Um diesen Trost zu verstirken sind die
Bilder heiliger Fiirsprecher, Petrus, Paulus, Laurentius eingefiigt, vor allem
aber das Bild des Guten Hirten. Es geht auf ein Ich-Wort Jesu im Johan-

10 Bild: Grabmal der Galla Placicia in Ravenna; Autor*in: Petar Milogevié; https://upload.wi-
kimedia.org/wikipedia/commons/b/bc/Mausoleum_of_Galla_Placidia_in_Ravenna.JPG
(CC BY-SA 4.0).
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nesevangelium zurtick (vgl. Joh 10,11). Das Wort ruft den Psalm 23 in Er-
innerung:

»Der Herr ist mein Hirt, mir wird nichts mangeln. Auf griinen Auen lisst er mich
lagern. Ans Wasser mit Ruheplitzen fiithrt er mich [...] Auch wenn ich wandern

muss in finsterer Schlucht, ich fiirchte kein Unheil, denn du bist bei mir. Dein
Hirtenstab und dein Stock, sie sind mein Trost.«

Der Psalm und das Johannesevangelium wurden regelmifig gelesen, das
ganze Mittelalter hindurch bis heute. Das Bild des Guten Hirten aber ver-
schwand bald nach diesem Mosaik bis ins 18. Jahrhundert. Das Wortbild
stammt aus einer semiariden Klimazone und hatte den Christen auf re-
genreichen Inseln wie Irland, England und im Norden Europas wenig zu
sagen. Sie entfalteten stattdessen das Bild Christi als Tiir: »Ich bin die
Tiire, [...] wenn einer durch mich hineingeht, wird er Heil erfahren« (Joh
10,9) Auf und iiber zahlreichen Portalen wurde das Bild Christi dargestellt,
aber dann hiufig verbunden mit seiner Wiederkunft zum Weltgericht.
Wir werden ein Beispiel aus Bamberg dazu noch sehen.

Es sind nicht allein die Sternbilder, die trosten. Bildern wohnt nach
unserer heutigen Meinung keine Magie inne, die automatisch wirkt. Im
christlichen Grabbau gehen die Sterne auf Gottesbilder der Bibel zuriick,
vom Gott, der die Sterne als Leuchten an den Himmel gesetzt, sie gezihlt
und mit Namen gerufen hat (vgl. Gen 1,16; Ps 147,4). Und dann sind die
Sterne hier verbunden mit dem Bild des Guten Hirten. Das Mosaikbild
tibersetzt ein Wortbild. Im Falle der dgyptischen Sternbilder in den Sarko-
phagen kennen wir keine iltere Textquelle. Aber Bilder generieren auch
Texte: ein Beispiel ist die Gefangenenkette des hl. Leonhard, die als Kuh-
kette gedeutet, den Heiligen Abt zum Patron der Haustiere machte. Oder
das antike Bild des Reiters, der einen Drachen bekimpft. In Bamberg
wurde es 1093 zum ersten Mal mit dem Namen des hl. Georg verbunden,
auf einem Siegel des Dombkapitels. Aus dem Bild wurde die Erzdhlung
vom Drachenkampf des Heiligen. Das 100 Jahre iltere Georgslied aus
Kloster Priim weifs noch nichts von Georgs Kampf mit dem Drachen.
Erst um 1100 wurde er der ilteren Legende vorangestellt und tiberstrahlte
bald alle anderen Abenteuer des heiligen Ritters. Am Erzihlfluss seiner
Geschichte in der Legenda Aurea spiirt man noch deutlich, dass der Dra-
chenkampf ein spiterer, von Bildern generierter Einschub in eine iltere
Erzihlung ist. Viele Bilder gehen auf Texte zuriick, auf religitse, mythische,
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literarische, historische. Sie tibersetzen einen fortlaufenden Text, urspriing-
lich zum Horen bestimmt, in ein stehendes, sichtbares Bild, das Dauer
verspricht. Aber wie alle Ubersetzungen ist auch diese falsch: Niemand
erzihlt so ausfithrlich, dass alle Einzelheiten von Kleidung, Haarfarben,
Stellungen oder Bewegungen, die wir in einem Augenblick im Bild wahr-
nehmen, nacheinander aufgezihlt wiirden. Darum miissen Maler den Er-
zihler erginzen und zugleich verkiirzen, auf das in einem Augenblick
wahrnehmbare (vgl. Apg 9,3).

7. Der Apoll von Tenea, Glyptothek Miinchen™

Christliche Kunst, das sind nach der Meinung
von Otto Picht griechische Bilder zu hebrii-
schen Texten. Die bilderreiche Sprache des Ers-
ten Testaments wurde vielleicht schon zur Zeit
der Septuaginta nicht nur in die Griechische
Sprache, sondern auch in griechische Bilder
iibersetzt, wenn man dies aus den Wandbildern
der Synagoge von Dura Europos zuriickschlie-
Ren darf. Die visuelle Kultur der Griechen war
eine Voraussetzung christlicher Kunst. Deshalb
ein Sprung in der Zeit zuriick aus dem 5. Jh.
post ins 6. Jh. ante Christum natum. Diese Mar-
morfigur eines nackten, wohlfrisierten Jiinglings
in der Minchner Glyptothek wurde nach threm
Fundort der Apoll von Tenea genannt. In der
blockhaften Erscheinung und dem zdgernden
Schritt ist noch das Vorbild dgyptischer Skulptur
zu erkennen. Fiir ihre Entdecker war es klar,
dass es sich bei einer solchen Figur nur um ein
Gotterbild handeln kénnte, und zwar um den
jugendlichen Lichtgott Apoll. Inzwischen mei-

1 Bild: Kuros von Tenea, Marmorstatue eines Jiinglings (um 570/560 v.Chr.), Glyptothek
Miinchen; Autor*in: Zde; https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Kouros_120413.jpg
(CC BY-SA 3.0).
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nen die Archiologen, dass es sich bei dieser und anderen Figuren jugend-
licher Minner, die unter dem Namen »kouros pl. Kouroi« zusammenge-
fasst werden, um Grabfiguren handelt, die auf einem Tumulus (Familien-
grabhiigel) aufgestellt waren. Von einigen dieser Kouroi sind die
Grabinschriften iiberliefert, von denen ich zwei zitieren mochte:

»bleibe stehen und klage vor dem mal des toten kroisos den der wilde ares unter
denen die vorne kimpften vernichtet hat.«

Ein Kriegerdenkmal also fiir einen Frontkdmpfer. Bei der zweiten ist die
Todesursache nicht iiberliefert:

»Der du das denkmal des toten kleoites, des sohns des menesimachos schaust,
klage wie schon er war da er starb.«

Beide Texte laden zur Klage ein. Die zugehorigen Skulpturen zeigten
schone nackte Manner, schon wie Gotter. Aus derselben Zeit sind Gotter-
bilder erhalten, die sich nur durch ihre Attribute, den Dreizack, das Blitz-
biindel oder die Agis von Menschenbildern unterscheiden. Fiir die Grie-
chen gab es zwischen den Bildern von Menschen und Goéttern keinen
kategorialen Unterschied. Die Sterblichen glichen den Unsterblichen, im
Grabbild wurden sie den Unsterblichen gleich. Midnner wie Frauen.

8. Das Grabmal der Mnesarete, Glyptothek Miinchen

In der Miinchner Glyptothek ist das zweitschonste Grabbild einer Frau er-
halten und das mit seiner in Giebel und Sockel eingemeif3elten Beschrif-
tung:

»diese lief ihren mann zuriick und geschwister, und der mutter den schmerz,

auch ihr kind und nicht alternden ruf grofler tugend. Hier hilt persephones
gemach mnesarete umfangen, die zum ziel jeglicher tugend gelangte.«

Wieder wird die Todesursache nicht genannt. Vielleicht ist sie im Kindbett
gestorben. Die Angehorigen werden genannt: Mann, Geschwister, Mutter

12 Bild: Grabmal der Mnesarete; Autor*in: MatthiasKabel; https://commons.wikimedia.
org/wiki/File:Stele_Mnesarete_Glyptothek_Munich_491_n1.jpg (GNU Free Documen-
tation License).
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und Kind. Der Grabhtigel, auf dem das Relief
stand, wird dichterisch umschrieben als »Per-
sephones Gemach«. Persephone ist die vom
Unterweltgott Hades geraubte Tochter der De-
meter, die jedes Frithjahr auf die Erde zuriick-
kehren darf. Thr Name deutet den Tod und
die Hoffnung auf ein Wiederaufblithen an.
Die Verstorbene ist sitzend dargestellt, vor
ihr eine Dienerin oder eine Tochter. Mnesa-
rete zieht mit der rechten Hand einen
Schleier vor ihr Gesicht, sie entzieht uns und
ihren Angehérigen ihren Anblick. Zarter hat
man das unausweichliche Schicksal des Todes
nie dargestellt.

9. Fiirstenportal: Tympanon »Das jiingste Gericht«, Bamberger
Dom'

Wie vorhin angedeutet, gab die christliche Kunst das Bild des Guten
Hirten im Ubergang von der Spitantike zum frithen Mittelalter auf und
ersetzte es durch das Wort »Ich bin die Tiire«. Dies geschah entweder
durch Bilder aus dem Leben Jesu auf den Tuirfliigeln, wie in Sta. Sabina in
Rom, in Maria im Kapitol in Kéln, den Bronzetiiren von Hildesheim, Ve-
rona, Nowgorod und anderen, oder durch Steinskulpturen auf dem Tiir-
sturz, dem Tympanon oder dem Tirpfeiler. In unserem Beispiel vom
Bamberger Dom ist, wie an anderen Kathedralen, das Christusbild der
Tiire erweitert zu einem Bildprogramm seiner Wiederkunft »zu richten
die Lebenden und die Toten«. Darum werden solche Portale hiufig Ge-
richtsportale genannt. Hinter diesem Namen verschwindet dann die Hoft-
nung auf das Heil, das Jesus denen zugesagt hat, die durch ihn hineinge-
hen. Im Bamberger Tympanon ist das Zeichen des Menschensohnes, das

13 Bild: Fiirstenportal Tympanon Bamberger Dom; Autor*in: Andreas Praefcke; https://
upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/7/70/Bamberg_Dom_F%C3%BCrstenpor-
tal_Tympanon.jpg (CC BY 3.0).
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am Himmel erscheint, wenn er mit Kraft und Herrlichkeit auf Wolken er-
scheint (vgl. Mt 24,30), mit der Auferstehung der Toten aus ihren Gribern,
der Fursprache durch die Muttergottes und Johannes den Tiufer mit der
Freude der Seligen zu rechten des Richters und dem Schmerz der Ver-
dammten zu seiner Linken dicht verwoben. Die zur Linken, unter denen
wir einen Konig mit Krone, einen Geizhals mit Geldbeutel und einen Bi-
schof mit Mitra erkennen, werden von einem katzenkopfigen Teufel mit
einer Kette weggezerrt.

Dass Bischofe, Geizhilse und Konige sich vor einem Weltgericht ver-
antworten miissen und vom Teufel in die Hoélle gezerrt werden, ist fiir
alle, die unter Bischofen und Konigen oder um es mit Hamlet zu sagen
unter »insolence of office«** der Unverschimtheit eines Amtes leiden,
eine tréstliche Vorstellung und wirkt hoffentlich bei Amtsvorstinden und
wuchernden Hausbesitzern auch prohibitiv. In einem theologischen Forum
meinen vermutlich viele Horer(innen), diese Wirkung sei in der Religion
verankert, nicht in der Kunst. Das stimmt teilweise. Aber Bilder enthalten
mehr als Texte. Das Relief vom Firstenportal ist mehr als eine Textillus-
tration. Und dieser Mehrwert wird von vielen Theologen tibersehen. Kunst-
historiker haben wie Theologen oder Historiker eine hohe Meinung von
der Kompetenz ihres Faches.

1 Shakespeare: Hamlet. Akt 3, Szenel.
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10. Hotel Dieu, Saal, Beaune'®

Vom Weltgericht sind auch ganz andere Bilder iiberliefert. Wir sehen den
Saal der Armen, 72 m lang, 14 m breit 15 m hoch. Also mit den Maflen ei-
ner Kathedrale im Hotel Dieu in Beaune. Es wurde 1443 von Nicolas
Rolin gestiftet um »irdische Gaben gegen himmlische zu tauschen«!.
Die Lingswinde bilden Bettnischen mit Vorhidngen, am Schluss Saales
steht ein Altar, dessen Retabel heute in einem anderen Raum bewahrt
und gezeigt wird.

> Bild: Hotel Dieu Saal; Autor*in: Anaid de Remerk; https://commons.wikimedia.org/wiki/
File:H%C3%B4tel_Dieu_Armensaal.jpg (CC BY-SA 3.0).
16 Godinet-Wallstein 1990, 24.
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11. Rogier van der Weyden: Das Jiingste Gericht"’

Gesamtaufnahme: Auf neun FEichenholztafeln von mehr als 5 m Breite
(5,46) hat Rogier van der Weyden das Weltgericht imaginiert. Auf einem
Goldgrund erscheint auf dem Regenbogen thronend der Weltenrichter:
unter ihm der Erzengel Michael mit der Seelenwaage, ein Bildmotiv, das
Christen aus altigyptischen Jenseitsvorstellungen tibernommen haben,
Maria und Johannes der Tdufer als Firbitter, zw6lf Apostel und sechs Hei-
lige als Beisitzer. Darunter schmal ein Streifen Himmelsblau und eine
griinbraune Erde, aus der sich nackte Manner und Frauen erheben. Ganz
auflen rechts ein flammendes Inferno, links ein vergoldetes Himmelstor.

Mitteltafel: Oben die Zeichen des Menschensohnes auf Wolken, das
Kreuz, die Geilelsiule, Lanze, Schwamm und Dornenkrone. Der Maler
hat darauf verzichtet, sich Teufel auszumalen, die Verdammte an Ketten
schleppen, auf Gabeln aufspieflen, kratzen, beiflen, stiirzen, rosten; Motive,
an denen niederlindische und italienische Maler und ihre Auftraggeber
grofle Freude hatten. Die Scheidung der Seligen von den Unseligen voll-
zieht sich von selbst nach dem Gewicht ihrer Stinden. Christus erscheint
als die Sonne der Gerechtigkeit feierlich unbewegt ernst, ganz anders als
bei Michelangelo oder Rubens. Gemalt auf Goldgrund, der an den Rindern

17 Bild: Rogier van der Weyden: Das Jiingste Gericht. Fliigelaltar (um 1450), Hétel-Dieu,
Beaune; Autor*in: Allie_Callfield; https://www.flickr.com/photos/wm_archiv/306872974
70/in/photolist-ECosFv-PahGL3-AKGNeS-AKGJKY-EC0z9F-Pd00j2-PahAhG-NK]qpG-
NKJFgW-P5BgDg-P37pvj (Flickr / CC BY 2.0).
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rot und grau in krausen Formen iibermalt ist. Dadurch erscheint er nicht
als glanzende Metallplatte, sondern als Licht, das aus Feuer hervorgeht.

Es wire spannend die Geschichte der Bilder vom Weltgericht weiter
zu verfolgen, aber wir wenden uns einem anderen Thema zu.

12. Antoine Watteau: Die Einschiffung nach Cythera™

250 Jahre jinger ist dieses Bild von Antoine Watteau, die Einschiffung
nach Cythera. Es behandelt in der Terminologie unserer Zeit das Thema
Sex, oder die Lust, die tiblicherweise der menschlichen Fortpflanzung vo-
rausgeht und ohne die Menschen und Tiere ausstiirben. Das Thema ist
religios eingekleidet, denn Cythera ist die Insel auf der, die aus Meeres-
schaum geborene Venus von Meergéttern geleitet zum ersten Mal ihre
Fiile auf Land setzte. Die Gottin erscheint als Marmorstatue rechts im
Bild. Sie nimmt dem kleinen Liebesgott Amor seine Waffen, Pfeile und
Kocher weg. Am Sockel ihres Denkmals sind Opfergaben und Waffen
niedergelegt, in die Sprache des spiten 20. Jahrhunderts iibersetzt, »make

' Bild: Einschiffung nach Kythera Watteau; Autor: Grégory Lejeune; https://www.flickr.
com/photos/125149010@N07/23523388129/in/photolist-BQFvKp-Cur3rX-LJmogG-
4F]yZQ-£2Z2U9%-2jrfgT3-agP7yV-2jS2uRa-ylhynr-2jUzpVM-74XZuT-2jRQp7j-2jPyDiB-
szBcEu-2jQV3BH-2gU8arn-2jTWxp2-PLbm5]-2jtCHHu-QDK4p4-rvLLfr-9Ev5Ls-qyM099-
BrNyxB-bbk2VR-ahr9Rq-9UnuxR-9ZoBjt-ahoASc-9uBdUw-p8vUm]-iA9kTN-giHoY5-
xkZ6jz-a0 KFMB-p4dkbT-FixzVN-PxR74s-2iAcQSm-bzTfpb-f2KqLB-drkJtA-2jHqkQa-
L2LKfB-9fcxKq-7tWJAD-SA6SVZ-2Zw7Y-£2]YIM-2iAcQSX (CCO 1.0).
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love, not war«. Midchen und Burschen vom Land und mondine Kavaliere
mit ihren Damen in schimmernde Seide gekleidet, brechen auf. Sie ziehen
von der Hiigelkuppe mit dem Venusdenkmal bergab nach links, wo wir
ein Segelschiff erkennen mit hohem Mast. Aufbruch, das ist schnell gesagt,
geschieht aber im Bild mit vielen Verzogerungen, Damen lassen sich
bitten, in die Hohe ziehen, von ihrem Rasensitz, schauen noch im Gehen
zuriick. Der Kavalier mit dem Pilgerstab muss nach der Hiifte seiner Be-
gleitung greifen, um sie fortzuziehen, zum Schiff, das zur Insel fahren
soll. Das Ziel bleibt unbestimmt. Die hervorragende marxistische Kunst-
historikerin Jutta Held meint in ihrer meisterhaften Analyse, das Ziel sei
die Ehe, wie auch im Liebesgarten des Rubens und im Gegensatz zu den
Liebesgirten bei Tizian, Bellini oder im spatmittelalterlichen Kupferstich,
bei denen die Liebeslust, die Freude an schénen entbléften Kérpern ge-
feiert werde." Nein, nach den Kriterien des Jugendschutzgesetzes ist bei
Watteau nichts Jugendgefihrdendes zu entdecken, ganz anders als bei
den Malern der nichsten Generation bei Boucher oder Fragonard. Watteau
malte 1717 die Versdhnung zwischen den Geschlechtern, den Stinden,
des Menschen mit der Natur und dies nicht nur mit einem Schimmer
von Seide, sondern auch von Trauer. Er reichte das Gemailde als Aufnah-
mestiick bei der Franzésischen Akademie ein. Es wurde angenommen
und umbenannt und hief offiziell Fete galante. Fiir ihn wurde eine eigene
Sparte begriindet: »peintre des fetes galantes« wurde Watteau genannt.
Der Anspruch des Bildes wurde damit herabgestuft zur »Garden party,
zum Sommerfest im Garten, aber vielleicht sind Utopien immer nur in
Festen, in kurzen Ausnahmesituationen darstellbar.

13. Wassily Kandinsky: Improvisation 19%°

Im Jahr 1912, also fiinf Jahre bevor Max Weber das Wort von der Entzau-
berung der Welt lancierte, entstand die Improvisation 19 von Wassily Kan-
dinsky. Das Bild war Teil jener Ausstellung der Kiinstlergruppe »Der Blaue
Reiter«, in der zum ersten Mal auf der Welt Bilder ohne Gegenstand, so-

¥ Vgl. Held 1985.
2 Bild: Kandinsky Improvisation 19; Autor*in: Lenbachhaus; https://www.lenbachhaus.de/
entdecken/sammlung-online/detail /improvisation-19-30011976 (CC BY-SA 4.0).



174 Peter B. Steiner

genannte abstrakte Malerei, in
einer Galerie ausgestellt wur-
den. Das Bild in der Stidti-
schen Galerie in Miinchen ist
ein Dokument der Revolution
der Modernen Kunst. Den Ti-
tel »Improvisation« erklirte
der Maler in seiner Schrift
Uber das Geistige in der Kunst?,
deren Lektiire ich allen, die sie
noch nicht kennen, ans Herz
legen mochte. Improvisatio-
nen sind fiir Kandinsky Entwicklungen aus Impressionen und Vorstufen
von Kompositionen. Wihrend es in Impressionen noch Erinnerungen an
optische Eindriicke von Gegenstinden gibt, sind Improvisationen davon
gelost und Kompositionen in systematischer Weise in vielen Schritten
nur aus Farben und Formen entwickelt. Alle drei Termini stammen aus
der Musik. Wie der Musiker mit Klingen die Seele seiner Horer bertihrt,
so mochte der Maler mit Farben und Formen seelisches Leben ausdriicken.
Kandinsky entwickelte dazu 1912 eine Farben- und Formenlehre, die wir
auf dieses Werk anwenden kénnen. Er teilt die Farben nach ihrem Hellig-
keitswert, ihrer Nihe zu Weif3 oder zu Schwarz, und ihrer Temperatur als
kiihle Farbe wie Blau gegeniiber warmen wie Gelb und Rot. Blau ist fiir
ihn die typisch himmlische Farbe, sie verkorpert den Weg vom Menschen
weg, der Sehnsucht und den Weg nach Innen. Gelb dagegen dringt auf
den Menschen ein, kann ihn beunruhigen, aufregen. Dem Rot ordnet
Kandinsky Kraft, Energie und Freude zu, dem Violett Krankheit und
Trauer, dem Weif} die Geburt, dem Schwarz den Tod. Die Wirkung der
Farbe verstirken Formen: Spitze Formen verstirken das aufdringliche
Gelb, runde das beruhigende Blau. In unserem Bild sind die Formen mit
breitem Pinsel neben- und tibereinander gesetzt. Der Pinselduktus, ge-
stupft, in Linien gezogen oder breit aufgestrichen, bleibt erkennbar. Durch
Uberlagerungen entsteht der Eindruck von Tiefe, die sich hinter den
schwarzen Umrissen des Vordergrunds weitet. Diese evozieren zwei Grup-
pen von Menschen, die aus der Farbenfiille links unten, durch Krankheit

2 Vgl. Kandinsky 1963, 142.
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und Trauer ins Unendliche, das Blau rechts, gerufen sind. Eine religiose
Deutung bietet sich an. Dass die Kirche von 1912, theologisch auf den An-
timodernismus, kiinstlerisch den Historismus fixiert, sie nicht wahrhaben
wollte, hat den Weg, nicht der Kunst, sondern der Kirche, ins 20. Jahrhun-
dert, in die Moderne Welt erschwert.

14. Wassily Kandinsky: Der Blaue Reiter

Fiir Wassily Kandinsky enthal-
ten Gemilde ein ganzes Le-
ben, mit seinen Zweifeln, Qua-
len, Erinnerungen. Diesen
Gedanken teilte er mit Franz
Marc, Gabriele Miinter, Au-
gust Macke, Alexei Jawlensky,
Paul Klee und anderen. Sie er-
kannten, dass das Sichtbare
nur einen winzigen Aus-
schnitt des Wirklichen um-
fasst. Als Maler aber waren sie
an auf Flichen Sichtbares ge-
bunden. Sie erkannten, dass
Farben seelische Wirkungen
hervorrufen, dass Rot viel zu
wirksam und wertvoll ist, um
es auf die Wiedergabe von
Hausdichern oder Krawatten zu beschrinken. Die Schrift, in der sie 1912
diese Einsichten veroffentlichten, hief Der blaue Reiter”, dessen in zwei-
farbigem Holzschnitt gedruckten Titel Sie hier sehen. Er stellt einen hl.
Georg zu Pferde im Kampf gegen den Drachen dar, angeregt durch volks-
tiimliche Bilder dieses Heiligen aus Russland und Oberbayern. Der Drache

2 Bild: Kandinsky Der blaue Reiter; Autor*in: Staatsgalerie; https://www.staatsgalerie.
de/g/sammlung/sammlung-digital /einzelansicht/sgs/werk/einzelansicht/937D8ESE
954E4012B1C957F13780B1E3.html (CC BY-SA 4.0).

» Vgl. Kandinsky/Marc 1967.
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ist nach den Worten Kandinskys der Materialismus, den der Ritter des
Geistigen im himmlischen Blau besiegen soll. »Die Mystik erwacht in
den Seelen«*, so beschrieb damals Franz Marc die geistige Situation
seiner Zeit. Romano Guardini hat daraus 1922 »Die Kirche erwacht in
den Seelen«® gemacht. Aber 1912 hatte die Kirche mit den Modernen
nichts im Sinn, auch wenn diese sich als Ritter des Geistes verstanden,
oder vielleicht gerade deshalb.

15. Paul Klee: Vergesslicher Engel*

Zu den Gefihrten Kandinskys zuerst im »Blauen Reiter«, seit 1920 am
»Bauhaus« in Weimar und danach in Dessau, gehorte der in Bern als
Sohn eines Musikers geborene Paul Klee. Er hat in einer kleinen Schrift,
Schéopferische Konfession genannt, einige Sitze formuliert, die man aus-
wendig lernen sollte: »Kunst gibt nicht das Sichtbare wieder sondern
macht sichtbar«?. Das ist eine eindeutige Absage an die antike Auffassung
»Ars imitatur naturame, Kunst als Nachahmung von Natur. Der Satz gilt
auch fiir viele iltere Werke von Giotto, Rubens oder Rembrandt, die innere
Bewegungen, die Freude, Reue, Schuld und Hoffnung sichtbar machen,
aber dabei immer an handelnde Personen gebunden sind. Diese Bindung
ist nun gelost. »Kunst verhalt sich zur Schépfung gleichnisartig.«*® Dieser
Satz von Paul Klee konnte auch von Leonardo da Vinci stammen, der als
erster den Maler mit dem Schopfergott verglichen hat. Und »Kunst spielt
mit den letzten Dingen ein unwissend Spiel und erreicht sie doch.«* Fiir
die Arbeit des Kiinstlers mit den Hinden, mit den Augen, der Ratio und
der Fantasie hat Paul Klee kein anderes Wort als »Spiel«. Dasselbe Wort
wie fiir den Geigenspieler, den Musiker. Wissen bleibt fiir Klee die Domine
der Wissenschaftler, der Biologen, Theologen, Philosophen. Die Kunst
weifd nichts, aber erreicht doch die letzten Dinge. Zu den letzten Dingen,

2 Marc 1994, 225-236, 229.

»  Guardini 1922.

% Paul Klee: Vergesslicher Engel (1939), https://kultur-online.net/sites/default/files/sty-
les/ko_thumb_260/public/23615-2361504.jpgritok=hPM2uwBw (11.09.2020).

¥ Klee 1920, 28-40, 28.

% Ebd., 28-40, 38.

¥ Ebd., 28-40, 39.
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mit denen sich Paul Klee nach seiner Entlassung aus der Kunstakademie
Diisseldorf und seiner Auswanderung in die Schweiz 1933 beschiftigte,
gehorten Engel. Sie sehen hier eine Bleistiftzeichnung Vergesslicher Engel.
Seine Engel sind nicht ohne weiteres aus biblischen Quellen abzuleiten,
sondern von den Englein, die ohne Alter spielend barocke Kirchen beleben.
Das Ehrfurcht gebietende der gefliigelten Boten Gottes ist auf ein kindli-
ches Mafl reduziert und mit Liebe erfiillt, die einem Kind auch Fehler,
Vergesslichkeit nachsieht. Mit gesenkten Augen und nervésem Fingerspiel
erscheint er uns, wird er sichtbar. Der liebevolle Humor der Zeichnung
deutet vieles an, auch die Hoffnung auf einen nachsichtigen Gott.

16. Mark Rothko: Nr. 14*°

Einen ganz anderen Hintergrund
hat der Maler Mark Rothko, der
1903 in einer jiidischen Familie in
Dwinsk, das frither Diinaburg,
heute Daugavpils heift, in Lettland
geboren und als Kind mit seiner Fa-
milie nach Amerika ausgewandert
ist. Dort studierte er Philosophie,
Psychologie und Theaterwissen-
schaft und begann als Maler 1928
mit einer Bilderbibel. 1948 entstan-
den seine ersten Farbfeldbilder, das
hier gezeigte ist 1951 entstanden
und misst 143 x 165 cm. Ein rotes und ein violettblaues Farbfeld liegen
horizontal auf braunem Grund, der unten weifgelb und oben dunkelgriin
tibermalt ist. Die Farbschichten sind nur an den Rindern ablesbar. Durch
das Rot und das Violett wirken sie untergriindig lebhaft mit. Die scheinbare
Ruhe ist mit Farben und inneren Auseinandersetzungen schwer erkimpft.

30 Bild: Mark Rothko: Nr. 14; Autor*in: Wally Gobetz; https://www.flickr.com/photos/wal-
lyg/6993029191/in/photolist-Th95rz-a0] Snf-bDX6WP-sgEbCw-NqpbRD-97qZ53-iUiEf-
oAdocf-av8 UNS-8Ky2bt-av6dZX-FH86QS-7MrJm6-akB3j2-a7tBNp-pnPYZy-p9kgh9-J2Q
QFU-6bhTsk-W5iqw7-a7tBx8-Wke4j8-W5iqRL-6GfxcK-JRqhoz-9xPPEX-7MrH7g-veaBd-
7MvGcd-5r62ZW-5yHsMs (CC BY-NC-ND 2.0).
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Ikonenmalerei, das biblische Bilderverbot und die Revolution der Moder-
nen Kunst, fiir die hier nur die Namen Wassily Kandinsky und Kasimir
Malewitsch genannt seien, sind Grundlagen der Kunst von Mark Rothko.
Der Kunsthistoriker Willibald Sauerlinder tiberschrieb seine Besprechung
der Rothko-Ausstellung in Miinchen und Hamburg mit dem Titel Der ver-
borgene Gott. Darf man diese dunkel schwebenden Farbfelder mit der Wol-
kensiule und der Flamme vergleichen, die das Volk Israel durch die Wiiste
fithrte? Mit dem brennenden Dornbusch und der Wolke, die den Tempel
erfiillte? Das Ringen um Transzendenz, um einen Farbauftrag, der zum
letzten Geheimnis fiihrt, ist vor den Bildern dieses Malers bewegend er-
lebbar. Der Kunsthistoriker Gottfried Bohm bezeichnet die Malerei
Rothko’s als eine Metapher fiir

»einen gestaltlosen, fast atmosphirischen Gott, der sich im Wesen der Farbe be-
kundet. Er ist damit so unbegreifbar und verborgen wie Jahwe, im Unterschied
zu ithm besitzt er zugleich aber eine sinnliche, eine 4sthetische Existenz [...] Prisenz
und Diffusion halten sich auf geheimnisvolle Weise die Waage«’'.

17. Bill Viola: The Greeting®?

Seit 1960 sind neben die Malerei und die
Skulptur Video und Installation getreten. Ich
kann hier nur ein Videostill, einen eingefrore-
nen Ausschnitt aus einem 10 ¥2 Minuten Film
zeigen. Eine Postkarte nach dem Gemilde
Heimsuchung von Jacopo Pontormo in der Kir-
che San Michele in Carmignano bei Florenz
mit auffilligen changierenden Farben hing im
Studio von Bill Viola. Plétzlich sah er aus dem
Autofenster beim Halt an einer Ampel, wie
zwel Frauen eine dritte herzlich begriifdten.
Das inspirierte ihn zu der Videoarbeit The

31 Bohm 2008
32 Bild: Bill Viola: The Greeting; Autor*in: cea+; https://www.flickr.com/photos/centrala-
sian/8300101701 /in/photolist-dDsc4K-TDrHoo (Lizenz: CC BY 2.0).
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Greeting, die er 1995 im amerikanischen Pavillon auf der Biennale in Ve-
nedig zum ersten Mal zeigte. In den Farben Pontormos gekleidete Schau-
spielerinnen stellen dar, wie zwei iltere Frauen eine junge Schwangere
begriifen. Der Vorgang dauert 45 Sekunden. Er ist mit einer Hochleis-
tungsfilmkamera mit 300 Aufnahmen pro Sekunde aufgenommen und
wird in 10 ¥2 Minuten abgespielt. Das Erkennen, das Licheln, das Niher-
kommen, das Ausstrecken der Hinde, die Umarmung werden verlingert,
werden monumental. Gefiihle, Gesten und Bewegungen werden eindring-
lich, unvergesslich. Modulierte Windgerdusche vom Siuseln bis zum Brau-
sen begleiten die Emotionen, Bewegungen und das Flattern der weiten
gelbroten Gewinder. In der verzogerten Projektion sehen wir Verinde-
rungen der Gesichter, Hinde, Stoffe, die wir im Alltag nicht wahrnehmen.
Wer das Magnifikat, den Lobpreis, den das Lukasevangelium aus Anlass
der Erzdhlung von der Heimsuchung iiberliefert, schitzt, sollte diese
Arbeit kennen, die Sicht von heute auf die Begegnung der beiden Schwan-
geren, der Gottesmutter Maria und ihrer Base Elisabeth.

18. Gerhard Richter: Betty*3

»Meine Bilder sind kliiger als ich«*, sagt der
Maler Gerhard Richter, geboren 1932 in Dres-
den, der heute der am hochsten bezahlte le-
bende Kiinstler ist. Er ist zwar nicht in die
Einkommensklasse von Autorennfahrern,
Fuflballern und Managern aufgeriickt, aber
immerhin in die eines Peter Paul Rubens, den
ein hoch verschuldeter Rembrandt lebenslang
beneidete. Der Satz von den kliigeren Bildern
meint, dass seine Bilder Dinge enthalten, fiir
die er keine Worte mehr findet. Das Bild Betty
von 1988 ist nach einem Foto seiner zwolfjih-

3 Bild: Gerhard Richter: Betty; Autor*in: Rachel Kramer Bussel; https://www.flickr.com/
photos/rachelkramerbusseldotcom/3186085040/in/photolist-Curwec-38jbdX-5Rxw5G-
6GaRCF-2LGkYX-6k6W61-2LGmT4-bZFRqm-8v2PFN-bMFQ9x-Ry3VD-akYGBA (CC
BY 2.0).

3 Richter 1992.
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rigen Tochter gemalt. Richter sagt dazu: »Das Bild ist getragen von einer
Sehnsucht nach der Kultur, der Schénheit der Malerei, die wir aber nicht
mehr haben, deswegen die Abwendung«®. Der Maler hat seine kleine
Tochter im rotweiflen Kapuzenpulli dlter gemacht. Kein Betrachter wiirde
die Frau fiir eine Zwolfjihrige halten. Sie sitzt mit aufgestiitzten Armen
vor uns und wendet sich ab, einer neutral grauen Fliche zu, in der es
nichts zu sehen gibt. In diesem Grau hat Gerhard Richter 1988 15 grofe
Bilder gemalt mit dem Titel 18.Oktober 1977. Das ist der Tag, an dem sich
Andreas Baader, Gudrun Ensslin und Jan Carl Raspe im Gefingnis von
Stammbheim umgebracht haben. Am Tag darauf wurde Hanns Martin
Schleyer, der Prisident der Arbeitgeber, den die Rote Armee Fraktion ent-
fuihrt hatte, erschossen. Schaut Betty auf dieses Grauen? Oder wendet sie
sich einfach von ihrem fotografierenden, malenden Vater ab, wie das alle
Kinder, die erwachsen werden, tun? Die liebende Sorge der Eltern ist ihr
listig. Wer von Thnen das schon erlebt hat, weifs wie weh das tut.

19. Giuseppe Penone: Idee di pietra®®

Die vier Jugendlichen auf unserem nichsten
Bild entdecken die Welt mit Gleichaltrigen
ohne elterliche Aufsicht. Sie bewundern Idee
di pietra (Gedanken von Stein) von Giuseppe
Penone auf der Documenta 2012 in Kassel.
Der Kiinstler gehért mit Mario Merz und Jan-
nis Kounellis zu den Begriindern der »Arte
povera« der armen Kunst, die sich den kleinen
Dingen, dem Unscheinbaren oder scheinbar
Selbstverstindlichen unserer Umwelt zuwen-
det. Penone hat viel mit Baumstimmen gear-
beitet, deren Wachstumsringe er mit dem
Schnitzmesser freigelegt hat. Material, das wir

% Richter 2008, 452.

3¢ Bild: Giusepe Penone: Idee di pietra; russellstreet; https://www.flickr.com/photos/rus-
sellstreet/4440396640/in/photolist-7LobqY-7Ljd64-7LocdL-] SDz4S-JLSEM9-JuQWGS5 (CC
BY-SA 2.0).
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als Balken, Bretter, Tischlerplatten, Furniere und Hackschnitzel kubikme-
terweise verbrauchen, enthiillte er als Lebewesen voller Energie und Le-
benswillen. Wer im Gebirge an der Baumgrenze wandert, hat schon oft
Biume gesehen, die Felsbrocken umklammern, meist mit ihren Wurzeln.
Penone stellt dieses Erlebnis auf den Kopf. Er gieft eine Eiche aus Bronze,
deren abgesigte Aststiimpfe einen groflen Granitfindling umklammern.

Zwischen den Biaumen der Fuldaaue, die seit 60 Jahren fiir die Docu-
menta bespielt wird, steht der Bronzebaum als grofles Ritsel: Was ist
oben und unten? Wie kommt der Stein da hinauf? Was will der Kiinstler
damit? Was sind die Grundlagen unseres Lebens? Pflanzen, Steine, Erde,
die Sonne, der Regen? Wer hat das alles gemacht? Theologen wissen so
was. Aber wie sollen sie ihre Antwort heute unters Volk bringen?

20. Thomas Struth: Museo del Prado 4%’

Der Kunsthistoriker Gottfried Bohm hat die »ikonische Differenz« erfun-
den: den Unterschied ob wir ein Gemilde betrachten oder die Personen
im Gemilde. Der Fotograf Thomas Struth vervielfacht diese Differenz, in-
dem er uns Gemilde mit einer Kénigin rechts und einem ganzen Hofstaat
links und 18 Musemsbesucher(innen) vor diesen Gemilden zeigt. Eine
einzige, die braun gekleidete rechts, betrachtet das Gemilde von Velazquez,
die anderen unterhalten sich, suchen in ihren Taschen, fotografieren,
héren Audioguides oder lesen Beschriftungen. So ist das in allen Museen
der Welt, vor allem wenn Gruppen gemeinsam ins Museum gehen (miis-
sen). Das grofle Gemilde zeigt links am Rand eine Staffelei und die Ruick-
seite eines Leinwandbildes sowie den Maler, der mit Pinsel und Palette
hantiert, seine Augen aber auf etwas richtet, das fiir uns im schwarz ge-
rahmten Spiegel hinter ihm erscheint: Thre Majestiten, Kénig und Kénigin
von Spanien, die das Atelier betreten um zu zuschauen, wie ihre Tochter,
die Prinzessin Margerita, fiir das Portrait hergerichtet wird, das Don Diego
Velazquez von ihr malen soll. Hofische Damenkleidung und Frisuren,
wie sie die Prinzessin und im rechten Gemilde ihre konigliche Mutter
prasentieren, waren im 17. Jahrhundert so kunstvoll ausladend, dass meh-

¥ Thomas Struth: Museo del Prado 4 (2005); https://www.thomasstruth32.com/smallsize/
photographs/museo_del_prado/index.html (11.09.2020).
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rere Personen daran arbeiten mussten. Das Mddchen wird auf seine Rolle
als kiinftige Kénigin eines fremden Landes vorbereitet. Thr Portrait wurde
von Diplomaten fiir den fuirstlichen Heiratsmarkt verbreitet, als Karte im
Spiel um kiinftige Allianzen im Ringen um die Vormacht in Europa. Die
Gruppe der Schiiler im Vordergrund interessiert das kaum. Sie haben kei-
nen Blick fiir die Gemailde, sondern schauen nur aufeinander. Sie haben
sich alleine angezogen, nach Regeln, die von den Medien empfohlen wer-
den. Denn fiir die Rangordnung in Schulklassen sind Kleidung, Frisuren
und Schuhe ebenso wichtig wie am Konigshof. Dem versuchen Schuluni-
formen, wie sie in vielen Lindern der Welt uiblich sind, entgegen zu
wirken. Wortwitz, der nicht fotografiert werden kann, in Schiilersprache,
die grofle Klappe, macht einzelne sichtlich zu Anfiihrern. Was erreichen
Gemalde? Offenbar viel weniger als Maler oder Museumsleute erhoffen.
Das Foto von Thomas Struth stellt konkurrierende soziale Systeme vor
Augen, Hofstaat und Schulklasse, Malerei und Fotografie, Kunst und die
Wirklichkeit ihrer Wahrnehmung.

21. Antony Gormley: Mark 1138

Ein letztes Beispiel, nicht aus dem Museum, sondern Kunst am Bau heute.
Um den ehemaligen Obstgarten des Jesuitenkollegs an der Neuhauser
Strafle in Miinchen entstand nach der Kriegszerstérung ein Biirogebdude
fur die Landesbodenkreditanstalt. Der Garten wurde zum Biirohof. Als
der Freistaat Bayern das Grundstiick auf den Markt warf, erwarb es das
Erzbistum Miinchen und Freising und hat dort 2016 die meisten seiner
Miinchener Dienststellen zusammengefiithrt. Das neue Dienstgebiude
enthilt an rechtwinklig abknickenden Korridoren in vier Geschossen
Biiros, darunter ein Grofiraumbiiro, eine Kantine, ein Foyer, eine Kapelle
und einen begriinten Innenhof, in dem ein Magnolienhain an den friithe-
ren Obstgarten der Jesuiten erinnert. Der Eingang, gestaltet durch das Ar-
chitekturbiiro Fink & Jocher, wurde an die Ecke Kapellenstrafle-Maxburg-
strafle verlegt, dadurch wurde der rechteckige Hof asymmetrisch
exzentrisch. Der Bildhauer Antony Gormley konnte hier zwei Zeichen

% Antony Gormley: MARK II (2014); Erzbischofliches Ordinariat Miinchen, https://www.
antonygormley.com/uploads/images/5c5c48eadle25.jpg (11.09.2020).
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setzen, ein kleines das durch die Glasfassade des Eingangs in die Kapel-
lenstrafle wirkt und ein grofles im Hof, beide aus rostrotem Stahl aus
Wiirfeln und Kuben aufgebaut.

Antony Mark David Gormley, die Anfangsbuchstaben seines Namens
AMDG stehen nach der Intention der deutschen Mutter und der irischen
Vaters fiir Ad Maiorem Dei Gloriam, ist 1950 in London geboren, besuchte
das Benediktiner Internat Ampleforth College, studierte danach Archio-
logie, Ethnologie und Kunstgeschichte in Cambrigde, verbrachte drei Jahre
in Indien mit Yoga-Studien und studierte von 1974-79 an den Londoner
Kunstschulen St. Martin, gewann den hochsten Kunstpreis in Grof3bri-
tannien, den Turner Prize. 2014 wurde er geadelt. Sein Werk behandelt
den menschlichen Korper in seiner Beziehung zum Raum und zur Welt,
in London, ebenso wie in Honkong, New York, Rio de Janeiro, Bregenz
oder Graz, jetzt auch in Miinchen.

Das Bauen aus Klétzchen kommt in seinem Werk als Grundform bild-
hauerischer Arbeit immer wieder vor. Das kleine Zeichen, genannt »BARE
V«von englisch bare = nackt, blank, absolut, entspricht einem kauernden
Menschen, zeigt »das Minimum an Raum an...der fiir einen menschlichen
Korper nétig ist...und seine Abhingigkeit von einer gebauten Umge-
bung«®. Das grofe Zeichen, genannt »Mark Il«, reckt sich neun Meter in
die Hohe und streckt iibereinander vier unterschiedlich starke Arme nach
vier Seiten aus. Von oben gesehen erscheint es als Kreuz.

Seit dem 2. Jahrhundert wird das Kreuz Jesu auch als Zeichen des Kos-
mos verstanden. Gregor von Nyssa (335-394) schrieb:

»So will uns das Kreuz durch seine Gestalt, die nach den vier Seiten auseinander-
geht, [...] die Lehre geben, dass er, der da im Augenblick seines nach dem géttlichen
Heilsplan erlittenen Todes daran ausgestreckt war, der ist, welcher das Universum
in sich eint.«*

Der Gedanke den Bau des Kosmos im Sinne Platons mit dem Kreuz zu
vergleichen, geht auf Justin den Mirtyrer zurtick, einen christlichen Phi-
losophen, der 165 in Rom starb. Gormleys Stele streckt horizontal vier
Arme aus und steht vertikal wie ein Pfahl (griechisch: »stauros«) oder ein
aufrechter Mensch. Gormley erliutert seine unterschiedlich starken, in
der Hohe gestaffelten Kreuzarme als »Wegweiser fiir die grenzenlose Kon-

¥ Gormley 2018, 55.
40 Gregor von Nyssa, zitiert nach Bshr 2016, 132.
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tinuitit des Raumes«*!, ein Wegweiser ohne Beschriftung, der die Rich-
tungen des viereckigen Gebiudes aufnimmt und zugleich tber sie hi-
nausweist.

Dem kasernenartigen Hof, dessen strenge Geschlossenheit durch den
Magnolienhain schmeichelnd gelindert wird, setzt Mark II ein Zeichen
entgegen. Sein warmes Rostrot widerspricht der Mauerblisse, seine Fes-
tigkeit und seine Héhe nehmen es mit den ausweglosen Korridoren auf,
zeigen auf etwas tiber ihnen und aufler ihnen. Vermutlich wird nicht
jeder, der tiglich zum Dienst im neuen Dienstgebiude antreten muss,
den Kunstler fiir einen Zauberer halten aber irgendwie erinnert die Stele
alle daran, dass es iiber Dienstplan, Organisation und Rentenanspruch
hinaus etwas gibt. Etwas, das ist noch kein Gottesbild, nichts, das man als
Glaube bekennen konnte, nur eine Ahnung von Hoherem, Groflerem.
Adorno und Horkheimer nennen die Sehnsucht nach dem Anderen den
Kern der Religion. Nach Schleiermacher ist sie »Sinn und Geschmack fiir
das Unendliche«*?. Gormley’s Stele ist in diesem Sinn kein katholisches
aber doch ein religioses Werk.

Lassen Sie mich zum Schluss kommen: Kunstwerke helfen die tigliche
Arbeit, das Leben und den Tod zu bewiltigen, dafiir brauchen sie keine
Magie. Sie erinnern an Mythen, alte Texte oder verzaubern durch ihre far-
bige oder plastische Erscheinung, spenden Trost, verkliren Instinkte, diffe-
renzieren die Wahrnehmung der Welt durch unsere Sinne, schenken da-
durch Genuss und Lebensfreude und weisen tiber die Grenzen unserer
Lebenszeit hinaus.

Wenn wir aus dieser Fiille von Wirkungen der Kunst nur eine nehmen,
den Trost, sehen wir, dass ohne die Kunst und das gilt nicht nur fiir die
bildende, sondern auch fiir Musik, Dichtung, Theater, das Leben trostlos
wire. Das »Gnadenpfand des hochsten Gottes« wird im Hymnus Veni
creator spiritus aus dem 9. Jahrhundert der Troster genannt, der Heilige
Geist. Dieses Gottesgeschenk des Trostes, der Geist, weht, wo er will, aber
ganz besonders in der Kunst, nicht nur der Christen.

4 Gormley 2018, 55.
42 Schleiermacher 1995, 212.
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Von der Moral des Wunderbaren

Sakralisierungsprozesse am Beispiel der Engel im Weihnachtsfilm

Thomas Laubach

»So when I'm lying in my bed
Thoughts running through my head
And I feel that love is dead

I'm loving angels instead.«

Robbie Williams / Guy Chambers

Die Bedeutung der Religion im und fiir das 21. Jahrhundert wird in wis-
senschaftlichen und gesellschaftlichen Diskursen unterschiedlich bewer-
tet.! Zwei grofse Erzihlungen? markieren die Breite dieser Debatte. Da ist
zum einen die Rede von der Sikularisierung, die in der Megaerzihlung
von der »Entzauberung der Welt« ihren Ausdruck gefunden hat. Dieser
Topos, der vor allem auf Max Webers Studie Wissenschaft als Beruf zu-
riickgeht, sieht die Intellektualisierung und Rationalisierung und die
damit einhergehende Entmythologisierung der modernen Welt als Toten-
griber religioser Uberzeugungen und Praxis. In der Folge, so das Narrativ,
wird Religion langsam zum Verschwinden gebracht oder wenigstens von
der Mitte an den Rand der Gesellschaft gedringt. Dem steht eine andere
grofle Erzdahlung gegeniiber. Dieses Narrativ spiegelt eine Skepsis gegen-
tiber der Sikularisierungsthese wider, die in unterschiedlichen Termini
ihren Niederschlag gefunden hat:

1 Vgl. Gabriel 2008, 9-15.
2 Vgl. Koschorke 2013, 237-260.
3 Weber 1982, 582-613.
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»Man spricht von der Renaissance der Religionen, von De-Sikularisierung, von
der Riickkehr der Religionen, der Riickkehr der Gétter oder auch von der Entpri-
vatisierung des Religiosen und versieht Behauptungen von einer Erosion des Glau-
bens mit skeptischen Fragezeichen.«*

Befeuert wird dieses Narrativ durch die unbestreitbare gesellschaftliche
Relevanz, die der Diskurs tiber Religion vor allem seit den Anschligen
vom 11.09.2001 bekommen hat.

Die konkurrierenden Erzihlungen von der Sikularisierung und der
Wiederkehr der Religionen sind Gegenstand nicht nur akademischer Dis-
kurse, sondern haben auch in der Kunst sowohl in der Vergangenheit,
wie auch der Gegenwart unbestreitbare Spuren hinterlassen. Nicht nur,
weil auf Mohammed-Karikaturen mit Gewalt reagiert wird, nicht nur, weil
in kriegerischen Konflikten auch religitse Stitten ins Fadenkreuz geraten,
wie etwa bei der Zerstérung der Buddha-Statuen von Bamiyan durch die
Taliban oder bei der Sprengung des Baaltempels von Palmyra durch den
IS. Auch, weil es in der Kunst eine fast schon inflationdre Aneignung reli-
gioser Motive und Symbole gibt, die in neue — oft scheinbar a-religitse —
Kontexte gestellt werden.’

In Bezug auf christliche Symbolik lisst sich dies unter anderem am
Umgang mit der Figur des Engels beobachten. Sie werden aus ihren ur-
spriinglichen christlichen Zusammenhingen dekontextualisiert und neu
und anders mit Bedeutung aufgeladen. Das lisst sich unter anderem an
der Figur des Engels im Weihnachtsfilm zeigen. Dabei leitet die Uberle-
gungen die These, dass in diesen Filmen aus der Figur des Engels als re-
ligios tief verankerte »Personifikation des gottlichen Offenbarungswillens«®
eine Gestalt wird, die Funktionen jenseits religioser Kontexte tibernimmt
bzw. tibernehmen kann.

Diese These soll zunichst durch einen theoretischen Diskurs mit der
Sakralisierungstheorie von Hans Joas grundgelegt werden (1). Dem
schlieft sich eine Reflexion auf die Figur des Engels in religiosen Kontexten
und niher hin in den biblischen Weihnachtserzihlungen an (2). In einem
dritten Teil soll anhand einiger sogenannter Weihnachtsfilme entschliisselt
werden, wie die Figur des Engels filmisch-narrativ verarbeitet wird (3).

Pollack 2007.
Vgl. Golinski/Radermacher 2019; Henke u.a. 2012; Laubach 2013; Laubach/Lindner 2014.
¢ Heinz-Mohr 51991, 93.
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1. Sakularisierung und Sakralisierung (H. Joas)

Der Sozialphilosoph Hans Joas hat sich in diesen Debatten als eine Stimme
etabliert, die die beiden Narrative selbst wieder einer Entmythologisierung
unterzieht. So benennt er in Die Macht des Heiligen” die »Entzauberung«
als missverstindlichen »Schliisselbegriff des Selbstverstindnisses der Mo-
derne« (11), der selbst wiederum entzaubert gehért — durch neue Narrative
des Religiésen und der Geschichte der Macht.

Ausgangspunkt fiir Joas’ Auseinandersetzung mit der Sikularisierung
ist die Frage nach der Moral und ihrer Begriindung. So macht er in seiner
Auseinandersetzung mit dem auf Max Weber zurtickgehenden »Entzau-
berungsnarrativ« (22) darauf aufmerksam, dass in der Gegenwart zwei
Pseudogewissheiten ihre Glaubwiirdigkeit verloren haben. Sikularisie-
rungsprozesse fithren zum einen nicht zu einer Entmoralisierung der
Gesellschaft und zugleich fithren sie zum anderen nicht zu einer Uber-
windung des Religiésen.® Anders formuliert: Auch wenn in der westlichen
Moderne der christliche Glaube als Begriindung und Garant von Moral
an Einfluss verlor, blieb die Moral dennoch nicht auf der Strecke. An ihre
Stelle trat vielmehr das »Faktum der Idealbildung«. Hierunter versteht
Joas

»die Tatsache, dass Menschen in ihrem Zusammenleben wesentlich auch von
Idealen geleitet sind, von Vorstellungen tiber das durch und durch Gute und das
durch und durch Bose« (421).

Den religiésen >Uberbauc« hinter sich lassend wurde in Gesellschaft Moral
jenseits der Religion bzw. iiber sie hinaus ausformuliert und begriindet.
Zugleich aber wirkte das Religiose selbst weiter in die Gesellschaft hinein.
Das lisst sich unter anderem, so Joas, daran zeigen, dass es

»in der Geschichte der Menschheit an einzelnen Punkten zu einer fundamentalen
Steigerung der Reflexivitit derjenigen Prozesse kam, in denen etwas als >heilig«
gefasst wird. [...] diese Steigerung [... fithrt] zu »Idealens, die sich tiber alle irdische
Wirklichkeit etheben und zum Maf3stab fiir deren normative Beurteilung werden.«
(421-422)

Menschen konnten somit »unter bestimmten Bedingungen zu einer Vor-
stellung von >Transzendenz« vorstofRen, die tiber alle innerweltliche »>Sa-

7 Joas 2017. Im Folgenden wird aus diesem Buch mit Seitenzahlen im Text zitiert.
8 Vgl. ebd., 20. Unter Verweis auf Joas 2012.
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kralitdt< hinausweist.« (422) Von dieser Grundiiberlegung aus bestimmt
Joas Sakralisierung als anthropologisches Phinomen. Im Wesentlichen
geht hierbei seine »Theorie der Sakralisierung« (425) von einem fluiden
Selbst des Menschen aus, das sich in einem dauernden Reifungs- und
Entwicklungsprozess befindet. Dazu gehort die Erfahrung, dass das Subjekt
nicht blofs autonom tiber sich verfiigt, sondern auch eine »fundamental
passive Dimension« (431) aufweist. Es kann die Erfahrung des »Ergriffen-
werdens etwa durch Personen oder Ideale« (431) machen. Es sind Erfah-
rungen wie Verliebtsein, mitleiden kénnen, Ekstase, Angst, Gewalt oder
das Erleben von Endlichkeit. Die passive Dimension eines Ergriffenseins
geht mit der Erfahrung ergreifender Krifte einher:

»Etwas muss am Werk sein, wenn Individuen oder Kollektive tiber die bisherigen
stabilisierenden Grenzen ihres Selbst hinausgerissen werden.« (434)

Mit Durkheim benennt Joas diese ergreifenden Krifte als das »Heilige«
im Sinne einer Qualitit, die ihnen zukommt. Joas macht aber dariiber hi-
naus darauf aufmerksam, dass die Erfahrungen des Heiligen der »Artiku-
lation in komplexen Symbolisierungen«’ bediirfen. Mit diesem Gedan-
kengang, der hier nur verkiirzt wiedergegeben werden kann, stiitzt Joas
seine Grundthese:

»Behauptet wird [...] die anthropologische Universalitit der Erfahrungen der »Selbst-
transzendenz<und der sich daraus ergebenden Zuschreibungen von »Heiligkeit<.«
(440)

Damit ist aber nicht im engen Sinne eine religiése Form der Heiligkeit
gemeint. Joas skizziert Heiligkeit vielmehr als Begriff, der hilft, »einen
Komplex affektiver Qualititen zu bezeichnen, der sich aus Erfahrungen
der Selbsttranszendenz ergibt.« (439)

Diese knappe Skizze, die den Gedankengang Joas’ nur ansatzweise
wiedergeben kann, fithrt in Die Macht des Heiligen zu einer Schlussthese,
die die »anthropologische Universalitit der »Selbsttranszendenz< und der
sich daraus ergebenden Zuschreibungen von >Heiligkeit«« (440) umfasst.
Hier betont Joas, dass es bei der Sakralisierung und der Macht des Heiligen
wohl auch um einen Prozess geht, der das Individuum und die Attraktivitit
des Heiligen und der Ideale fiir das Selbst betrifft. Zugleich aber spielen

®  Joas 2017, 438.
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sich Prozesse der Sakralisierung in kollektiven Riumen ab, in denen »vor-
handene Symbolisierungen und tradierte Muster« (441) Macht haben und
Macht auf den einzelnen ausiiben kénnen. Dazu gehort, dass eine »Viel-
zahl von Personen und Kollektiven, Gegenstinden und Idealen sakralisiert
werden« (444) konnen. Dartiber hinaus, hier bezieht sich Joas auf Durk-
heim, hat Sakralitit die Tendenz,

»weitere Gegenstinde, Personen und Gehalte zu >infizierens, [sie] kann [...] ab-
sichtlich iibertragen werden oder durch Transfer von einer zur anderen Institution
oder auch ganz ungeplant wandern« (444).

Statt dies einfach nur als Sikularisierung zu bezeichnen, schligt Joas vor,
von Sakralisierungsprozessen zu sprechen, die in ganz unterschiedlichen
Gestalten auftreten. An die Stelle der beiden grofden Narrative der Sikula-
risierung und der Wiederkehr der Religion tritt bei Joas somit eine Refle-
xion auf Prozesse, in denen eigentlich religiose Zugriffe auf die Wirklich-
keit durch sikulare Sakralisierungen abgelést werden.

2. Der Engel als Figur eines Grenzgingers

Diese Uberlegungen von Hans Joas sollen im Folgenden als theoretische
Basis fuir eine ethisch fokussierte Auseinandersetzung mit der Figur des
Engels dienen. Denn, so die Grundthese dieser Uberlegungen, gerade an-
hand der Erfahrungen und Deutung des Engels lisst sich Joas’ Konzept
der Sakralisierungsprozesse konkretisieren. Warum sich die Figur des En-
gels hierzu besonders gut eignet, ldsst sich mit Peter Hasenberg erliu-
tern:

»Engelbilder haben in unserer Kultur geradezu etwas Inflationires. Lingst haben
sie die temporire Beschrinkung ihres Erscheinens auf die Advents- und Weih-
nachtszeit aufgegeben und sind jederzeit und tiberall gegenwirtig. Als Tkonen
einer verschollenen Religiositit bevilkern sie Werbespots und Plakatwinde. Sie
inspirieren die Popmusik von Robbie Williams bis Rammstein und schwirren
durch Videoclips. In den Buchliden findet man Engel-Literatur in Fiille: von ernst-
haften theologischen Biichern bis zu esoterischer New-Age-Ratgeberliteratur.«

Der Engel erscheint somit als Figur, die sowohl in popkulturellen wie reli-
giosen Kontexten prisent ist. Hasenberg macht zugleich darauf aufmerk-
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sam, dass der »origindre« Ort des Engels die »Advents- und Weihnachtszeit«
ist. Diese Deutung wird im Folgenden kritisch reflektiert.

2.1 Zur Figur des Engels

»Engel boomen«!?, konstatiert katholisch.de lapidar. Eine These, die durch
eine Studie des IfD Allensbach von 2002 untermauert wird. Die Demo-
skopen konnten einen weit verbreiteten Glauben an Engel ausmachen.
Demnach glauben 48% der Befragten, dass Sie einen personlichen Schutz-
engel haben und weitere 24% konnen sich das vorstellen.” Diese »Wirk-
lichkeit« der Engel spricht dafiir, dass sie eine besondere Faszination auf
die Menschen ausiiben.

»Ein wesentlicher Grund dafiir ist sicher darin zu suchen, dass die Engelvorstel-
lungen nicht dogmatisch festgelegt sind, sondern der Phantasie grofRen Spielraum
lassen. Sie sind Wesen auferhalb der Sphire des Menschlichen, ein tibernatiirlicher
Einfluss, aber sie sind selbst nicht Gott, d.h. keine Wesen, die auch einen eigenen
Anspruch formulieren. Sie sind den menschlichen Bediirfnissen zugeordnet.«'?

Diese Bediirfnisse spiegeln sich schon im Begrift des Engels wider. Er
stammt vom altgriechischen Wort &yyelos (dngelos), dessen Bedeutung
»um die Funktion eines Boten oder Gesandten kreist.«* Damit wird aller-
dings vor allem die Funktion des Engels erldutert, nicht sein Wesen. Doch
als Boten stehen Engel im Dienst der Vermittlung zwischen Gottern und
Menschen, sie sind also Grenzginger »zwischen der menschlichen und
der gottlichen Sphire«.’* Von ihrem Wesen her sind Engel damit weder
Menschen noch Gott oder Gotter, sie sind »Zwischenwesen«!®> und »Mittler
zwischen den Welten.«'® Auch die theologische Disziplin der Angelologie!”
sieht hier den Kern dieser »Personifikationen des gottlichen Offenba-
rungswillens.«'® Sie sind als »spirituelle Mittelwesen zwischen Gott und
Welt«! zu verstehen.

10 www.katholisch.de.

" Vgl. Statista GmbH 2002.

12 Hasenberg 2007, 130f.

13 Rees 2017, 15.

* Amann 2012.

> Derichs 2017, 12.

16 Jaspers/Rother 2003, 12.

7" Vgl. Hafner 2010. Vgl. Ebertz 2008.
18 Heinz-Mohr 1991, 93.
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Die Mittlerfunktion ist eng mit bestimmten Aufgaben verkntipft. So
bestimmte etwa Augustinus den Begriff Engel ganz umfassend als Be-
zeichnung einer Aufgabe, nicht als die eines Wesens.? Oder, wie es Wolf-
gang Beinert dialektischer formuliert: »Das Bote-Sein wird ihr Wesen.«*
Dariiber hinaus tibernehmen Engel vielfiltige Aufgaben. Sie kénnen
»Wichter, Beschiitzer und Bringer von Erlésung oder Zerstérung sein«?
Sie tibermitteln zudem nicht nur géttliche Botschaften an Menschen, sie
konnen auch Boten von Menschen an das Goéttliche sein. Sie sind zudem
auch »Vermittler, Krieger, Regulatoren, Gefihrten, aber auch [...] Inkarna-
tionen der Wiinsche der Figuren.«** So verhindern sie belastende oder
schlimme Ereignisse, bewachen, beschiitzen und behiiten, sind Reisebe-
gleiter und Krieger des Himmlischen Heeres, wie sie auch den »Lobpreis
singen«** Kurz: Es sind in aller Regel »dienstbare Helfer [...], die sich un-
terordnen, nur das Gute wollen, keine Gegner, sondern Lobbyisten der
Menschen sein wollen«®. Vor diesem Hintergrund scheint es sinnvoll zu
sein, die Rede vom Engel in den Kontext »metaphorischen Sprechens«?*
zu situieren. So hilt Wolfgang Beinert fest:

»Es gibt Engel. Das ist aber dann nicht eine historisch oder sonst irgendwie verifi-
zierbare Feststellung [...]. Es ist eine theologische Aussage tiber Gott und seine
Liebe zu den Menschen. Engel gehoren, so betrachtet, nicht in die Schopfungs-,
sondern in die Gotteslehre. Sie sagen etwas aus tiber Gottes Wirken.«*

So schligt der Religionswissenschaftler Gregor Ahn vor, allgemeiner von
»Grenzgingern«®® zu sprechen, von Wesen, die Grenzen, vor allem zwi-
schen himmlischer und irdischer Welt, zwischen Diesseits und Jenseits
iiberschreiten. Ganz dhnlich interpretiert der Theologe Herbert Vorgrimler,
dass Engel als

19 Ebd.

2 Vgl. Augustinus, sermo 7,3: Engel ist »nomen officii, non naturae«.
2L Beinert 2007.

2 Rees 2017, 37.

2 Amann 2012.

2 Rees 2017, 15.

»  Hasenberg 2007, 130f.

% Derichs 2017, 1. Wittschier 1988, 16.

27 Beinert 2007.

2 Ahn 1997, 1-48.
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»Bilder oder Gegenbilder fiir geistige Wirklichkeiten eingesetzt [werden], die im
Leben von Menschen entscheidend sind, wie die Stimme des Gewissens, das
eigene, bessere Ich«®.

Die Figur des Engels lasst sich so als Spiegel fiir die eigene »sehnsuchts-
volle Existenz«*® wie fiir die »Sehnsucht des Menschen nach Transzen-
denz«*! interpretieren.

2.2 Der Engel in den Geburtserzihlungen Jesu

Eine besondere Stellung nehmen die Engelerziahlungen in den biblischen
Geschichten von der Geburt Jesu ein. Sie haben das Bild vom Engel in
der Gesellschaft geprigt und bestimmt. Nicht zuletzt, weil Bilder von En-
geln kunstgeschichtlich in aller Regel Bilder im Kontext weihnachtlichen
Erzihlens sind: Sie prigen das vorherrschende Bild des Engels als Licht-
gestalt, als Wesen mit Fliigeln, gekleidet in Gold.

Doch die biblischen Texte selbst zeichnen ein anderes Bild. Die ilteste
Weihnachtserzihlung stammt von Paulus. In Gal 4,4 schreibt er in diirren
Worten: »Als aber die Zeit erfullt war, sandte Gott seinen Sohn, geboren
von einer Frau und dem Gesetz unterstellt.« Im Lukas- und Matthius-
evangelium hingegen wird diese Geschichte der Geburt Jesu niher ausge-
deutet. In ihnen spielen Engel eine wichtige Rolle. Allerdings setzen beide
Erzihlungen deutlich andere Schwerpunkte.

Bei Lukas erscheint ein Engel dem Zacharias (Lk 1,11), der gebetet hat,
dass seine Frau ein Kind bekommen hat, kiindigt ihm die Geburt eines
Sohnes an (Lk 1,13) und gibt sich selbst als Gabriel (Lk 1,19) zu erkennen.
Er bezeichnet sich hier als Bote Gottes. Auch zu Maria wird der Engel Ga-
briel gesandt (Lk 1,26) und kiindigt ihr ebenfalls die Geburt eines Kindes
an (Lk 1,31). Zudem kann Gabriel ihr auch erliutern, wie es zu ihrer
Schwangerschaft kommt und informiert sie, dass auch ihre Verwandte
Elisabeth ein Kind erwartet (Lk 1,34-37). Einen dritten Auftritt hat der
»Engel des Herrn« (Lk 2,9) bzw. »ein grofles himmlisches Heer« (Lk 2,13)
in der lukanischen Weihnachtsgeschichte. Hier verkiinden die Engel den
Hirten die Geburt Jesu und stimmen ein Loblied auf Gott an. Alle drei

¥ Vorgrimler 2011, 222.
30 Derichs 2017, 2.
31 Ebd.
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Szenen zeichnen sich durch eine hohe Parallelitit aus. Der Engel tritt mit
dem Gruf »Firchte dich nicht« (Lk 1,13.30) bzw. »Fiirchtet euch nicht«
(Lk 2,10) auf, er bringt die Botschaft von der Geburt eines Kindes (Lk
1,13.31; 2,11) und erldutert diese Botschaft (Lk 1,14-20.31-37; 2,12).

Im Matthiusevangelium hingegen ist Josef der alleinige Empfinger
der Engelsbotschaft (Mt 1,20; 2,13; 2,19). Der namenlose »Engel des
Herrn« erscheint Josef dreimal im Traum und motiviert ihn zum Handeln:
Er soll Maria zur Frau nehmen (Mt 1,20), er soll mit Kind und Frau nach
Agypten flichen (Mt 2,13) und er soll mit seiner Familie zuriick nach
Israel gehen (Mt 2,19). Josef folgt dreimal widerspruchslos der Botschaft
des namenlosen Engels.

Den Unterschieden zum Trotz gibt es zahlreiche Parallelen zwischen
den beiden Geburtserzihlungen Jesu hinsichtlich der Figur des Engels.
Lukas wie Matthius bieten keinerlei weitergehende Informationen tiber
den bzw. die Engel. Uber Aussehen oder Attribute der Engel schweigen
sich die beiden Erzihler aus. Hier wie dort stehen Engel grenzgingerisch
im Dienst des Wortes und der gottlichen Botschaft: Sie sind Mittler, keine
eigenstindigen Personlichkeiten. Sie sind Personen fiir, keine Subjekte
an-sich.

3. Engel im (Weihnachts)film

Der Engelboom hat auch vor dem Kino nicht Halt gemacht. Das deutsch-
sprachige Lexikon des Internationalen Films bietet bei einer Suchanfrage
mit dem Begriff »Engel« 410 Filme.** Die englischsprachige Internet Movie
Database fithrt unter dem Keyword »angel« 1200 Titel auf.** Kurz: Engel
scheinen als »Lichtgestalten«** eine besondere Affinitit zum Lichtspiel,
zum Film, zu besitzen.

Das Spektrum der auftretenden Engel im Film ist breit. Es reicht von
traditionellen Engelsgestalten tiber komodiantische Figuren bis hin zu
Vertretern der gottlichen Macht im Umgang mit dem Bésen.*® Als Ver-

32 Vgl. Filmdienst.de [abgerufen am 08.06.2020].
3 Vgl. IMDb.com [abgerufen am 08.06.2020].

3 Amann 2012.

% Vgl. ebd.
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kiindigungsengel allerdings, von denen die weihnachtlichen Engelszenen
erzihlen, taucht der Engel selbst in Verfilmungen des Neuen Testaments
so gut wie gar nicht auf.* Vielmehr wird die Figur des Engels vor allem in
Filmgeschichten eingefiihrt, die in der zeitgendssischen Lebenswelt spie-
len. Darin weitet sich der Kanon ihrer Funktionen:

»Klar erkennbar ist auch, dass sie [die Engel, d.V.] immer in Geschichten auftau-
chen, die sich um zentrale Fragen menschlicher Existenz, um ganze Lebensent-
wiirfe drehen. Es geht um Wendepunkte, um Grenzerfahrungen, vor allem auch
um den Themenkomplex Tod/Sterben/Jenseits. Und die damit verbundenen Er-
fahrungen werden mit Hilfe des Engelmotivs erzihlerisch umgesetzt.«

Kurz: »Das Spektrum der Funktionen, in denen Engel auftreten, ist unge-
mein weit.«®

Engel sind, folgt man den Machern(innen) der Ausstellung Fliigel-
schlag — Engel im Film im Filmmuseum Berlin, Boten, Krieger, Beschiitzer,
Gefallene, Gefihrten, Liebende.* Sie sind, so Caroline Amann im Lexikon
der Filmbegriffe,

»Beschiitzer, Vermittler, Krieger, Regulatoren, Gefihrten, aber auch als Inkarna-
tionen der Wiinsche der Figuren. [...] sie lenken das Geschehen, sie sind Katalysa-
toren, manchmal auch Figuren, die auf die Probe gestellt werden und dann meist
die Privilegien der Engel gegen die Endlichkeit des Menschlichen eintauschen.«*

Und Anne Kramer hilt fest:

»Filmengel begleiten, beschiitzen und retten. Als Spiegelbild des Menschlichen
6ffnen sie Augen und forcieren den Erkenntnisprozess des Menschen.«*

Nicht nur wird in den Engelfilmen die Funktion der Engelsfigur geweitet.
So kommt dem Engel eine besondere Erfahrungsqualitit zu, die auch jen-
seits explizit religioser Symbolsysteme eine Bedeutung besitzt. Dezidiert
spricht Michaela Kriitzen von der »Sikularisierung der Figur«* des Engels
in den Medien. Denn im Engelfilm

¢ Vgl. Hasenberg 2007, 132.

¥ Ebd. 133.

% Amann 2012.

3 Vgl. Jaspers/Rother 2003, 14-41.
40 Amann 2012.

41 Kramer 2003, 64.

4 Kriitzen 2007, 241.
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»verliert der Engel auf der einen Seite seine herkommliche Funktion als personale
Gestalt und Bote Gottes, gewinnt aber in altem Gewand neue Aufgaben [...]J«*.

Die Konsequenz: Es lassen sich

»Geschichten vom Engeln inszenieren, ohne sich dem Verdacht der Blasphemie
aussetzen zu miissen. Wissenschaftler kénnen tiber Engel im Film forschen, ohne
dass sie damit einer bestimmten Religion oder einem Glauben zugeordnet wiir-
den.«*

Die Engeldarstellungen in Weihnachtsfilmen® stellen in diesem Diskurs
einen Sonderfall dar. Sie fokussieren das Narrativ des Engels, indem sie
einerseits durch ihren Weihnachtskontext auf religiése und biblische Er-
zihlungen Bezug nehmen. Andererseits aber werden sie in Geschichten
eingefiihrt, die jenseits der Weihnachtsgeschichte von Menschen heute
erzihlen wollen. Dementsprechend spielen diese >Filmengel< mit religic-
sen Deutungskontexten, indem sie diese weiten, verindern, pluralisieren
und reinterpretieren. Die Wahl dieses Genres begriindet sich also nicht
nur in der besonderen Bedeutung, die Engel in den biblischen Weih-
nachtserzihlungen besitzen. Zugleich aber wird darauf Bezug genommen,
dass Weihnachten als Fest mittlerweile eine universale Bedeutung auch
jenseits originirer christlicher Bedeutungszuschreibung besitzt, dass es
zu »Geschichten tiber Geschichten«*® angeregt hat und weiter anregt. In-
sofern wird die Analyse mit der Erwartung verkniipft, dass die Engelfilme
das Verhiltnis von Sakularisierung und Sakralisierung niher bestimmen
helfen.

In systematischer Absicht soll im Folgenden die Darstellung von Fil-
mengeln in Weihnachtsfilmen untersucht werden. Dabei ist die Problem-
lage zu beriicksichtigen, dass trotz der Vielzahl von Engelfilmen und
Weihnachtsfilmen die Schnittmenge zwischen beiden klein ist. Zu ihnen
gehoren folgende neun Filmproduktionen:

4 Derichs 2017, 5.

4 Kriitzen 2007, 241.

# Als Weihnachtsfilme gelten im engeren Sinne Filme, die an Weihnachten spielen und
das Fest zum Thema machen, wie auch im weiteren Sinne Filme, die einzelne weihnacht-
liche Szenen enthalten. Vgl. Worschech 2004, 26-29. Siehe auch Christie 2011; Connelly
2000; Duralde 2010.

4 Jens 2011, 15.
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In Ist das Leben nicht schon?¥ tritt Clarence, »Hollywoods berithmtester
Engel«*®, auf. Er lisst George Bailey erkennen, welchen Wert sein
Leben fiir eine Vielzahl von Menschen gehabt hat.

Jede Frau braucht einen Engel* und das Remake Rendezvous mit einem
Engel° erzdahlen vom Engel Dudley, der aufgrund instindiger Bitten
zur Erde geschickt wird, um einen Bischof bzw. einen Pfarrer auf das
Wesentliche ihrer Berufung zu fokussieren wie seine Ehe wieder ins
Lot zu bringen.

Wir sind keine Engel>' erzihlt von drei Striflingen, die einen Kaufmann
ausrauben wollen, dann aber mit der Kaufmannsfamilie ein unver-
gessliches Weihnachtsfest feiern.

In dem Kinofilm mit dem irrefithrenden Titel Ein Engel in der Stadt>?
bringen zwei unterschiedliche Typen von Engeln, Max und Jo, als >Au-
Rendienstler< ein junges Paar zusammen, verséhnen Vater und Sohn
miteinander und enthiillen ein altes Familiengeheiminis.

Der Engel in Ein Engel fiir Eve® ist ein Mann, der in unzihligen Ver-
kleidungen ihren Weg kreuzt, und Eve die Chance gibt, die alles ent-
scheidende Wahl ihres Lebens — Liebe oder Beruf — noch einmal treffen
zu kénnen.

Mit Engelsmotiven spielt Noel — Engel in Manhattan®*, in dem sich die
Schicksale von ganz unterschiedlichen Menschen im vorweihnachtli-
chen New York kreuzen und miteinander verweben.

Ein Engel zu Weihnachten® ist ein Film, in dem viele Anzeichen als
Hinweis fir Engel gedeutet werden.

AngelsSing®® hat trotz seines Titels nur am Rande mit einem Engel zu
tun.

Ist das Leben nicht schén? 1946.

Grob 2003, 56.

Jede Frau braucht einen Engel 1947.

Rendezvous mit einem Engel 1996.

Wir sind keine Engel 1954.

Ein Engel in der Stadt 2004.

Ein Engel fiir Eve 2004.

Noel — Engel in Manhattan 2004.

Ein Engel zu Weihnachten / Der Engel von Nebenan 2012.
AngelsSing 2013.
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- Der Spielfilm Christmas Candle — Das Licht der Weihnacht’” erzihlt die
Legende von einem Engel, der alle 25 Jahre nach Gladbury kommt
und dort eine Kerze segnet, die Wunder vollbringen kann.

Diese Filmproduktionen werden im Folgenden herangezogen, um das
Aussehen, das Auftreten und die Funktionen der Engel im Film zu analy-
sieren.

3.1 Das Aussehen und Auftreten der Engel

Die Engelfilme kennen mehr als einen Typ des Engels. Bereits vom Aufle-
ren her lassen sich zentrale Unterschiede benennen.

Der Engel Clarence in Ist das Leben nicht schon? tritt zunichst nur als
Stimme in Erscheinung. Auf seinen Auftrag vorbereitet wird er von zwei
anderen Engeln, blinkende Sternhaufen (0:02:00), die klarmachen, dass
sich Clarence seine Fliigel noch verdienen muss (0:02:20/ 0:03:00). Als
dieser im letzten Viertel des Films seinen ersten Auftritt hat, erscheint er
als idlterer, aus der Zeit gefallener Mann, der Hut, Fliege, Anzug und
Mantel trigt — und eine Unterwische, die bedeutend ilter als er selbst zu
sein scheint (1:34:30). Im Gegensatz dazu tritt der Engel sowohl in Jede
Frau braucht einen Engel als auch in dem Remake Rendevouz mit einem
Engel als junger, charmanter, wohlsituierter Mann auf, der einen Anzug
mit Krawatte und einen langen Mantel trigt. Der wohl bemerkenswerteste
Unterscheid zwischen den beiden Engeldarstellungen ist, dass der Engel
Dudley in The bishop’s wife von einem weiflen Schauspieler, Cary Grant,
gespielt wird, wihrend in The Preachers Wife der dunkelhiutige Denzel
Washington diese Rolle iibernimmt. Allerdings spielt das Remake auch
in der Black Community, wihrend The bishop’s wife ausschlieflich weifle
Schauspieler(innen) aufbietet.

In menschlicher Gestalt tritt auch das Engelsduo in Ein Engel in der
Stadt auf: Der von Peter Falk gespielte Engel Max sowie der weibliche
Engel Jo. Jo ist »im mittleren Management« (0:18:00) titig und dement-
sprechend tritt sie im Kostiim (Jackett, Rock) sowie mit Mantel auf. Damit
steht sie zunichst im Gegensatz zu Max, der immer wieder in anderen
Erscheinungsformen die Szenen begleitet und lenkt: Mit Melone, Jackett

7 Christmas Candle — Das Licht der Weihnacht 2013.
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und Fliege erinnert er an einen Clown im Zirkus (0:14:55), als Verkduferin
Maxine bringt er Parfum an den Kunden (0:31:30), er tritt als Sicherheits-
mann (0:44:25), als Obdachloser im Bahnhot (1:07:55) und in der Schluss-
szene im Frack (1:20:05) auf. Jo allerdings wandelt sich von der gestrengen
Engelschefin zur Mitagentin im Namen des Guten und wird von Max
und seinen Methoden angesteckt. Nicht von ungefihr hat sie so auch
einen Auftritt als alte Frau (1:02:40).

Die Verwandlungskunst beherrscht auch der Engel, der Eve im gleich-
namigen Film Ein Engel fiir Eve begleitet und ihr Leben auf den Kopf stellt.
Im Laufe des Films erscheint der Engel Brother James als junger, dunkel-
hiutiger Mann mit Afrofrisur, kurzem Vollbart und einem verschmitzten
Licheln, als Bettler an der Straflenecke, als einfacher Arbeiter, als Jogger
auf der Strafle, als Fernsehmoderator und als Portier. Trotz dieser vielen
Rollenwechsel ist er fiir Eve eindeutig als ihr Engel sichtbar. Bemerkens-
wert ist, dass der Engel James die einzige Person of Colour ist, die in
einem sonst im weiflen Milieu angesiedelten Film agiert.

Im Sinne eines McGuffin®® taucht der Engel in Noel — Engel in Manhat-
tan auf. Denn dieser Film setzt an zentralen Szenen des Films unter-
schiedliche Engelfiguren ins Bild: Die Nachbildung eines Renaissance-
Engels in einem Schaufenster (0:01:31; 0:05:40), einen glisernen Engel
auf einem Weihnachtsbaum, der durch einen Streit zerbrochen wird
(0:27:50) oder einen Glasengel, der als Geschenk tiberreicht wird (1:22:50).
Es sind allesamt klassische Engelsfiguren: weites Gewand, wallendes Haar,
Fliigel. Die Figuren spielen fiir die Fortschreibung der Handlung keine
zentrale Rolle, sind aber fiir die Handelnden von hdchster Bedeutung.
Auch in Wir sind keine Engel finden sich keine menschlichen Engelsge-
stalten. Kein Wunder, denn Humphrey Bogart, Aldo Ray und Peter Ustinov
verkorpern drei entflohene Strafgefangene. Doch die zahlreichen Anspie-
lungen in Film legen nahe, dass ihre Rollen als Josef, Albert und Jules als
Figurationen des Engels verstanden werden. Sie agieren >von obens, repa-
rieren das Dach des Kaufladens, werden von Isabell, der Kaufmannstochter,
mit den drei Engeln auf der Weihnachtsbaumspitze verglichen: ladiert,
dreckig, ramponiert und mit kaputten Fliigeln, aber mit einer inneren
Schénheit. Auch im Film Ein Engel zu Weihnachten treten keine eindeutig
identifizierbaren Engel auf. Hier sind es Menschen, die anderen als Engel

5 Vgl. Wulff 2012.
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erscheinen und auch so gedeutet werden.

Obwohl AngelsSing den Engel im Titel fithrt, findet sich hier nur ein
einziger Hinweis auf einen Engel. Nick, der Name spielt eher auf Santa
Claus bzw. Nikolaus an, verséhnt in diesem Film einen verbitterten Fami-
lienvater mit sich und Weihnachten. Doch in der Schlussszene dreht sich
Nick, der mit kurzem Bart, Lederjacke und Motorrad daher kommt, um
und verschwindet aus dem Bild. In diesem Moment ist zu sehen, dass
auf seiner Lederjacke Engelsfliigel gemalt sind (1:17:10).

In Christmas Candle — Das Licht der Weihnacht schlieRlich kniipft die
Darstellung des Engels an klassische Motive an. Zu sehen ist eine junge
Frau, die lange lockige Haare trigt, Fliigel besitzt und lichtumflutet auftritt
(0:29:00). Thr Korper aber erscheint durchsichtig, dtherisch. Von ihr gehen
Lichtkugeln aus, die Zauberwirkung besitzen (0:03:30).

Systematisch lassen sich vor diesem Hintergrund drei Darstellungs-
weisen des Engels ausmachen.

« Engel, die an die gingigen barock-romantischen Darstellungen an-
kntipfen, treten in Christmas Candle — Das Licht der Weihnacht auf.
Ebenso rekurriert Noel — Engel in Manhattan auf dieses klassische En-
gelsbild, wenngleich es nur durch kunsthandwerkliche Engelsfiguren
in Szene gesetzt wird.

« Daneben dominiert das Bild vom Engel, der in Menschengestalt auf
die Erde kommt. Dazu gehéren Clarence in Ist das Leben nicht schon?
und Dudley in Jede Frau braucht einen Engel wie auch in Rendevouz mit
einem Engel. Aber auch das Engelsduo Max und Jo in Ein Engel in der
Stadt und Brother James aus Ein Engel fiir Eve sind solche Engel in
Menschengestalt.

« SchlieRlich sind Engel assoziatives Thema einiger Filme. So werden
die drei Straflinge Josef, Albert und Jules in Wir sind keine Engel mit
Engeln verglichen, in Ein Engel zu Weihnachten werden Menschen als
Engel fiir andere gedeutet, in AngelsSing weisen gemalte Engelsfliigel
auf himmlischen Beistand hin.
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3.2 Wie Engel agieren

Die biblischen Weihnachtserzahlungen verkniipfen Engel mit ihren Funk-
tionen. Thre Botschaft steht im Zentrum. Nicht von ungefihr heifdt es
hier, dass der Engel bzw. der Engel des Herrn etwas sagt (Lk 1,13.19.
28.30.35; 2,10.13; Mt 1,20; 2,13.20). Das Auftreten oder gar Handeln des
bzw. der Engel spielt nur eine untergeordnete Rolle. So sprechen die Weih-
nachtserzihlungen davon, dass der Engel »erschien« (Lk 1,11; Mt 1,20;
2,13.19), dass er »bei ihr [Maria d.V.] eintrat« (Lk 1,28) bzw. er »trat [...] zu
ihnen«, den Hirten nimlich (Lk 2,9). Auch verlisst der Engel Maria (Lk
1,38) und die Hirten (Lk 2,15). Kurz: Die Engel der lukanischen und mat-
thiischen Weihnachtserziahlungen erscheinen um ihre Botschaft vorzu-
tragen, dann besitzen sie keine narrative Relevanz mehr.

Die Engel der Weihnachtsfilme stehen in direktem Kontrast zu diesen
auf das Wort reduzierten Auftritten. Denn in den Filmen erfihrt das Pu-
blikum Details tiber das Woher und Wozu der Engel, ihr nicht-menschli-
ches Leben, ihre Gefiithle und Interessen, erlebt, was Engel tun und was
sie lassen. Dass die Engel also ein Eigenleben gegentiber biblisch-religiosen
Beziigen fithren, darauf hat Michaela Kriitzen hingewiesen:

»Bezeichnenderweise sind die Namen der beiden Engel nicht im dickleibigen Le-
xikon A Dictionary of Angles zu finden. Zwischen Chutriel und Cochabiel fehlt Cla-
rence, zwischen Duchiel und Duhale ist Dudley nicht verzeichnet.«*

Bereits das Aufireten der Engel wird im Gegensatz zu biblischen Beziigen
inszeniert und entfaltet. So findet sich etwa in Christmas Candle die Vor-
stellung eines Engels mit Fliigeln, der allerdings nicht geflogen kommt,
sondern plotzlich erscheint. Mehr noch: Es scheint, als wiirden die anderen
Weihnachtsfilme die Fliigel als Motiv auch vieler anderer Engelfilme®
jenseits der weihnachtlichen Kontexte bewusst verabschieden. So wird
der Engel Dudley von Pfarrer Henry Biggs explizit nach seinen Fliigeln
gefragt. Dudley antwortet darauf nur, dass Biggs zu sehr in Klischees den-
ken wiirde (Rendevouz mit einem Engel; 0:41:30). Und sein Namensvetter
Dudley aus Jede Frau braucht einen Engel erliutert dem unglaubigen Bischof
Brougham, er sei »ein Engel. Zurzeit ohne Fliigel.« (0:17:40)

% Kriitzen 2007, 231.
0 Im Gegensatz zu den Erkenntnissen vgl. Jaspers/Rother 2003, 28f.
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Die >weihnachtlichen< Filmengel verfiigen iiber andere Arten des Er-
scheinens. Sie fallen vom Himmel (Ist das Leben nicht schon?; Rendezvous
mit einem Engel), sie treten wie aus dem Nichts auf (Ist das Leben nicht
schon?; Jede Frau braucht einen Engel; Ein Engel in der Stadt; Ein Engel fiir
Eve), sie reisen mit dem Zug an (Ein Engel in der Stadt), kommen aus dem
Gefingnis (Wir sind keine Engel), treten in einer Fernsehiibertragung als
Moderator auf (Ein Engel fiir Eve) und sitzen wartend auf einer Veranda
(AngelsSing) oder im Krankenhaus auf einem Stuhl (Noel).

Uberraschend kénnen die Engel erscheinen, iiberraschend verschwin-
den sie auch. Clarence und Brother James, Max und Jo, die beiden Dudleys
oder Charlie Boyd, sie alle beherrschen die Kunst, spurlos die Welt der
Menschen zu verlassen. Gerade gingen sie noch durch die Tiir, schon
sind sie nicht mehr zu sehen, eben haben sie noch mit einem geredet,
doch im nichsten Augenblick finden sich keine Spuren mehr von ihnen.
Die Clarence’ und Dudleys und James zeichnet zudem aus, dass ihr
Wirken nach erfullter Mission mit ihnen verschwindet. Eine blasse Spur
der Erinnerung bleibt von ihnen, aber dass da ein Engel mal eben das Le-
ben wieder geradegertickt hat, das bleibt den Menschen im Letzten nicht
mehr zuginglich.

So mirchen- und zauberhaft ihr Auftreten und Abtreten ist, die Engel
der Weihnachtsfilme werden als machtvolle Gestalten gezeichnet. Sie kén-
nen geltende Naturgesetze aushebeln und verfiigen tiber magische Krifte:

« Der Engel Clarence in Ist das Leben nicht schon? kann eine Welt im
Konjunktiv erstehen lassen, in der der verzweifelte und von Suizidge-
danken geplagte George Bailey erlebt, wie eine Welt ohne ihn ausgese-
hen hitte.

« Brother James in Ein Engel fiir Eve erdfinet der Werbemanagerin Eve
die Moglichkeit, sieben Tage ihres Lebens noch einmal leben zu kénnen
und so erneut eine Wahl tiber ihren Lebensweg treffen zu kénnen. So
magisch wie Eve in die Zeit nach ihrem High-School-Abschluss versetzt
wird, so magisch wacht sie auch nach Ablauf der sieben Tage wieder in
der Gegenwart auf — eine Gegenwart allerdings, die vollig verandert ist,
weil sich Eve im >zweiten< Versuch fiir ein anderes Leben entschieden
hat.

- Der Engel Dudley in Jede Frau braucht einen Engel beherrscht eine Viel-
zahl von Zaubertricks: Er geht durch geschlossene Tiiren, zaubert Kar-
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ten in Karteikisten, lisst Schneebille unglaublich weit fliegen, zaubert
Wein in Gliser, diktiert Schreibmaschinen einen Brief und schmiickt
per Handbewegung den Weihnachtsbaum.

- Sein Namensvetter in Rendezvous mit einem Engel lasst ein Klavier spie-
len, bringt ein Radio ohne Stromanschluss zum Laufen, sorgt dafiir,
dass ein Auto allein auf einen Klaps hin anspringt. Sein Hindedruck
ist elektrisierend und bewirkt Verhaltensinderungen bei Menschen.

« Der Engel in Ein Engel fiir Eve ist nur fiir Eve sichtbar. Dieser Brother
James kann auch unmégliche Wiinsche — wie eine Zeitreise — mit Hilfe
des Weihnachtssterns erfiillen.

« In Christmas Candle — Das Licht der Weihnacht schlieRlich reicht allein
das Auftreten des Engels, um die Schwerkraft aufler Kraft zu setzen.
Betritt er das Zimmer, beginnen Gegenstinde wie eine Tasse und eine
Brille zu schweben.

Die Engel der Weihnachtsfilme agieren somit jenseits der Beschrinkungen,
die fiir Menschen bestehen. Damit kniipfen sie an ihre biblischen Vorbilder
an. Zugleich aber wird deutlich, dass ihr swunderbares< Wirken vor allem
auf gleichsam magische Handlungen zielt.

3.3 Die eingeschrinkte Autonomie der Engel

Die Engel der Weihnachtsfilme sind durchgehend nicht an die Naturge-
setze gebunden. Trotzdem sind ihre Autonomie wie ihre Handlungsmog-
lichkeiten beschrankt. Engel werden im Film vielmehr als Wesen gezeich-
net, die in dreifacher Hinsicht unfrei sind: Sie werden beauftragt und
haben diesen Auftrag zu erfiillen, sie sind Engel und kénnen keine Men-
schen sein oder werden und sie werden durch die Willensfreiheit des
Menschen begrenzt.

Die Engel der Weihnachtsfilme sind erstens keineswegs frei hinsichtlich
ihrer Botschaften und Handlungen. Sie werden von einem »Boss« (Ren-
dezvous mit einem Engel [0:34:45); Ein Engel in der Stadt [0:16:05]) geschickt,
sie arbeiten nach einem »Dienstplan« (Ist das Leben nicht schin? [0:02:20])
und berufen sich auf ein Handbuch (Rendezvous mit einem Engel [0:20:15])
oder eine Betriebsanleitung (Ein Engel in der Stadt [0:45:08]). Schon das
weist darauf hin, dass sich die Filmengel von ihren biblischen Vorgingern
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gelost haben. Denn in allen Filmen bleibt unklar, wer denn der >Boss« ist,
der sie geschickt hat und wer die Regeln ihres Handelns festlegt. Uber
Gott reden die Engel kaum — und ihre Botschaft erscheint demnach auch
nicht als eine gottliche. Kein Wunder: Denn die Engel der Weihnachtsfilme
sind zwar dezidiert himmlische Boten, aber der Himmel bleibt seltsam
vage. Clarence sagt von sich, er sei die Antwort auf Georges Gebet. Deshalb
wurde er vom Himmel auf die Erde geschickt (Ist das Leben nicht schon?
[1:36:40]). Auch in Jede Frau braucht einen Engel erscheint Dudley als Ant-
wort auf ein Gebet des Bischofs »Oh, Gott, hilf mir.« (0:16:40) Doch als er
auftritt, meldet er sich mit den Worten »Ich bekam die Anweisung, sofort
hierher zu kommen.« Wer die Anweisung gab, wo der Ort ist, von dem
Dudley kommt, wie sein Auftrag aussieht, das bleibt unklar. Mehr noch:
Der Bischof verlisst sich nicht auf das Wort des vermeintlichen Engels, er
will Beweise (0:46:00). Etwas, das in den Weihnachtserzihlungen undenk-
bar erscheint. Ganz dhnlich verfihrt das Remake Rendezvous mit einem
Engel. Hier ist es Pfarrer Henry Biggs, der betet: »Herr, ich weif3, du hast
um diese Jahreszeit viel zu tun [...] Ich bin ein bisschen miide und kénnte
deine Hilfe ganz gut gebrauchen.« (0:09:35). Doch der Engel, der darauthin
auftaucht, gibt nur indirekt zu verstehen, dass es Gott ist, der ihn schickt.
Es braucht so mehr als nur noch einen Anlauf, bis Henry die himmlische
Hilfe als solche ansieht. Zwar stof3t er, als sein Auto nicht mehr anspringt,
verzweifelt aus: »Lieber Gott, wenn du da oben bist, ich brauche Hilfe.«
(0:18:20) Doch als Dudley sofort darauf an seine Autoscheibe klopft und
seine Hilfe anbietet, da muss Henry erst iiberzeugt werden, dass Dudley
kein Spinner ist. Der Himmel ist nicht nur den Engeln fern — sondern
auch den Menschen, selbst wenn sie um himmlischen Beistand bitten.
In besonderer Weise wird dies in Ein Engel fiir Eve deutlich. Ein Bettler,
der sich spiter als Engel zu erkennen gibt, rempelt Eve an, bittet um Geld
und verspricht ihr, dass ihr der Weihnachtsstern am Himmel einen
Wunsch erfiillen kann. Gott, gottliche Botschaft oder himmlischer Bei-
stand? Fehlanzeige. Der »Weihnachtsstern< wird allein durch das Epitheton
»Weihnachten« als entfernt religiés konnotiert. Wenn Brother James dann
spdter zu Eve sagt, »Du bist ein Auftrag — das ist alles« (0:38:25), bleiben
die Auftraggebenden ungenannt.

Engel sind zweitens an ihr Engelsein gebunden. So beliebig die Engel
Menschen zusammenfiithren, Konflikte 16sen und Biographien entknoten
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kénnen, so leicht es ihnen fillt, Zeitreisen zu erméglichen und Wirklichkeit
neu zu schreiben, so hilflos sind sie doch ihrem eigenen Schicksal ausge-
liefert. Vor allem in solchen Situationen, in denen den Engeln das Mensch-
sein trotz all seiner Probleme und Antagonismen so anziehend erscheint,
dass sie sich nach einem menschlichen Leben (zurtick)sehnen.

In Ein Engel in der Stadt sind es beide Engel, die sich auf das Menschsein
einlassen und ihren Gefallen daran finden. Fiir den Engel Max ist seine
Arbeit »im Auflendienst« (0:14:55) eine Moglichkeit, in vielen Verkleidun-
gen und unterschiedlichen Gestalten seine Auftrige abzuwickeln. So wird
er von seinem Boss Jo zur Rede gestellt, weil er bereits unzihlige Male
wegen seiner »unorthodoxen Methoden« abgemahnt wurde. Dazu gehort,
dass Max Kostiime und Periicken benutzt haben soll. Umgekehrt ist es
dann Jo, der >Boss«< von Max, die sich ins Menschsein verliebt. Sie entdeckt
bei ihrem ersten Einsatz vor Ort wie ein Teenager das menschliche Leben,
freut sich an Parfiim, genief3t das Tanzen in einer Bar, ist beschwingt von
einer Verabredung, ist bezaubert vom menschlichen Leben (0:35:00). Doch
sie wird zu ihrer Enttduschung an eine Regel aus ihrer »Betriebsanleitung«
erinnert, dass es nicht angebracht sei, sich in einen der Klienten zu verlie-
ben (0:45:08).

Auch Clarence aus Ist das Leben nicht schon? wird als durch und durch
menschlicher Engel gezeichnet. Er ist verdrgert, dass ihn die anderen
Engel auslachen, weil er bereits schon 200 Jahre auf seine Fliigel wartet
(0:03:00); ihm ist es, bevor er zu seiner Mission aufbricht, wichtig zu wis-
sen, was man denn »da unten« (0:02:45) trigt und etwas verlegen beichtet
er auf der Erde, dass seine Frau ihm zum letzten Geburtstag die Unterwi-
sche geschenkt habe, die deshalb nicht »modern« (1:35:40) wire.

Menschlich sind die Engel auch deshalb, weil sie menschliche Emotio-
nen besitzen und diese auch ausleben. So gibt zwar Brother James aus
Ein Engel fiir Eve den kumpelhafter und verschmitzten himmlischen Helfer.
Und doch beklagt er sich ziemlich menschlich iber die Menschen. Er
muss, so gesteht er Eve, »viele Opfer bringen«, um sie zur Vernunft zu
bringen (0:37:00). Er erlebt Menschliches, Allzumenschliches: das unver-
niinftige bzw. nicht auf das Herz horende Verhalten des Menschen, das
James in eine allzu menschliche Verzweiflung treibt. Andere menschliche
Emotionen treiben vor allem die beiden Dudleys in Jede Frau braucht einen
Engel und dem Remake Rendezvous mit einem Engel. Sie verlieben sich in
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all die Besonderheiten menschlichen Lebens, die vielen alltiglich erschei-
nen: Schnee auf den Straflen, funkelnden Lichterketten, Geschenke ma-
chen und Spaf auf der Eislaufbahn haben. Als Dudley fiir sich selbst zu-
geben muss, dass er sich in die Frau des Pfarrers ein bisschen verliebt
hat, holt ihn ein himmlischer Donner zuriick in seine Engelrealitit
(1:50:00). Eine Realitit, die es aber auch Engeln ganz menschlich immer
wieder schwer macht, Gott zu verstehen (0:41:05).

Ganz anders hingegen fasst Noel — Engel in Manhattan die Figur des
Engels auf, die unbestimmt bleibt. Es ist bis zum Ende des Films unklar,
ob Charly Boyd ein Geist oder ein Engel oder eine unbestimmte Erschei-
nung ist. Allerdings legen die vielen Engelbilder, die der Film durchgehend
in seine Erzihlung integriert, nahe, dass es sich bei Charlie um einen
Engel handelt. Der wiederum bedarf der Rettung durch einen Menschen.
Denn Charlie hat seinen Glauben verloren — und ausgerechnet die suizi-
dale Rose >bekehrt< ihn, indem sie ihm Zeit und ihre Empathie schenkt.
So kann Charlie zu Rose sagen: »Sie haben mich gerettet.« (1:10:00) Der
Engel tritt so als menschliche Figur auf, die der Erlésung durch den Men-
schen bedarf.

Zwar zeichnen die Weihnachtsfilme die Engel als Gestalten, die mensch-
liche Eigenschaften besitzen, bzw. diese besitzen wollen. Doch wie ein
Mensch zu leben und fithlen zu kénnen, das ist ihnen nicht vergonnt.
Weder ein dauerhaftes Leben unter Menschen noch ein menschliches Le-
ben und Fiihlen steht ihn zu. Thr Engelsein trennt sie vom Menschen, so
dass in jedem Film der Abschied des Engels von der Welt der Menschen
inszeniert wird. Alle Engelsgestalten der Weihnachtsfilmen verbindet dies:
Dass sie nach erfiilltem Auftrag verschwinden — und jegliche Spuren ihrer
Anwesenheit verwischen. Dass die Engel das selbst wissen, um ihren ei-
gentlichen Platz wissen, das wird in Rendezvous mit einem Engel dem
Engel Dudley erst am Ende klar. So verabschiedet sich der Engel von Fa-
milie Biggs mit den Worten: »Ich weif$ jetzt, wo ich hingehore.« (1:41:00).
Zu diesem Wissen verhilft ihm ausgerechnet Julia, die von ihm angebetete
Frau des Pastors. Engel lernen also auch etwas von den Menschen.

Engel sind drittens an die Menschen selbst gebunden: Die menschliche
Willensfreiheit ist auch fiir sie eine radikale Grenze.

Zwar kommen Engel, wenn sie gerufen werden bzw. sie werden ge-
schickt. Aber gegen den freien Willen des Menschen sind sie machtlos.
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So formuliert Dudley in Rendezvous mit einem Engel die auch in allen an-
deren Filmen geltenden Regeln fiir die Kooperation von Engeln und Men-
schen (0:20:54). Erstens konnen Engel das nicht tun, was der Mensch
selbst machen kann, zweitens kann kein Engel am freien Willen des Men-
schen vorbei agieren. Deshalb kann auch Clarence aus Ist das Leben nicht
schon? nicht einfach das Geld beschaffen, das George so nétig hat. »Wir
im Himmel, gibt Clarence Auskunft, »arbeiten nicht mit Geld.« (1:38:30)
Clarence ist so gezwungen, zu {iberlegen, wie er seinen Auftrag erfiillen
kann. Thm gelingt die Umkehr Georges, weil er in der Lage ist, dem ver-
zweifelten Familienvater eine Welt zu zeigen, die sich vollig von der
Realitit unterscheidet; eine Welt, in der George nie geboren wurde. Doch
sich fiir die Welt mit ihm zu entscheiden, das muss George selbst.
Entscheidet sich jemand fiir den Tod, gegen einen Partner oder fiirs
Aufgeben, dann konnen sie das nicht verhindern. Denn weil der mensch-
liche Wille ihr Handeln begrenzt, sind Engel im Wesentlichen machtlos.
Die Macht, tatsichlich etwas zu verdndern, besitzen sie nicht. Da tiuschen
auch keine Zaubertricks driiber hinweg. Engel kénnen nur den Weg bah-
nen hin zu einer Umkehr der Menschen, den Schritt selbst aber miissen
diese tun: George Bailey muss weiterleben wollen, Eve wirklich ihr Leben
umkrempeln wollen, Rose muss sich ihren Aufgaben stellen wollen, Pastor
Biggs und Bischof Brougham miissen nicht nur einsehen, was ihr Weg,
was ihre Priorititen und was der Sinn ihres Lebens ist. Sie miissen dies
auch aktiv ergreifen. Wenn dann etwa George in Ist das Leben nicht schon?
endlich erkennt, dass er »wieder leben will« (1:56:10) ist der Auftrag des
Engels erfiillt. In Ein Engel zu Weihnachten erklirt Melinda ihrer Tochter
Olivia summarisch fiir alle Weihnachtsfilme, wie Engel zu verstehen sind:

»Das sind keine Feen, die Wiinsche erfiillen, sie sind Reisende. In der Bibel heif3t
es: Wenn Gott vorhat, etwas AuflergewShnliches zu tun, dann kommen die Engel
und nehmen den Menschen die Angst.« (0:12:00)

Ganz auf dieser Linie operationalisiert AngelsSing die Aufgabe des Engels.
Hier ist es der Engel Nick, der Michael ein Haus tiberldsst, das sich dieser
sehnlichst fiir seine Familie wiinscht. Doch Nick stellt ihm eine Bedingung:
Michael solle die Tradition des Viertels weiterfithren. Das Sagen- und Mér-
chenmotiv der Bedingung entpuppt sich hier als Katalysator fiir eine Ver-
inderung, die Michael im Laufe des Films vollziehen wird. Da sein Bruder
am Weihnachtsmorgen bei einem Unfall starb, ist auch Weihnachten fiir
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Michael gestorben. Doch das neuerworbene Haus steht in einer Gegend,
die weltweit fiir ihre opulente Weihnachtsdekoration bekannt ist. Michael
verweigert sich zunichst, wird dann aber >bekehrt«. Er bewiltigt das
Trauma des Todes seines Bruders — und kann wieder Weihnachten feiern.
Nur, weil ein Engel ihm ein Haus zur Verfiigung gestellt hat.

Den normativen Tenor dieser Konzeptualisierung der Aufgabe des En-
gels fasst Dudley in Jede Frau braucht einen Engel zusammen:

»Engel kommen einfach um den Menschen Ideen in den Kopf zu geben. Und die
Menschen sind dann michtig stolz auf'sich, weil sie glauben es wiren ihre eigenen
Ideen.« (0:51:14)

Die Engel selbst treten so durchgehend als Unterstiitzer oder Katalysator
fiir das menschliche Handeln auf. Sie sind an die Willensfreiheit der Men-
schen gebunden, kénnen aber dem, was Menschen >eigentlich< wollen,
auf die Spriinge helfen.

4. Moralische Ideale als Botschaft der Engel

Der Aktionsradius der Engel in den biblischen Weihnachtsgeschichten
beschrinkt sich auf ihr Tun im Dienst des géttlichen Wortes und die Ver-
mittlung der damit verbundenen Botschaft. Sie sind Figurationen des
menschgewordenen Logos. Das ist ihre weihnachtliche Botschaft.

Das Auftreten und die Handlungen der Engel in den untersuchten
Weihnachtsfilmen sprengen diesen engen Rahmen. Sie illustrieren das
»Gegenwartsphinomen der emanzipierten Engel.«®! So reduziert sich der
Gottesbezug in den weihnachtlichen Engelfilmen auf die Rolle augen-
zwinkernder Reminiszenzen: Gott ist der »Boss«, ein Auftrag kommt
»von obeng, die Engel kommen, wenn zum »Herrn« gebetet wird. Doch
bis auf Ausnahmen (Ein Engel zu Weihnachten) besitzt dieser Bezug keine
handlungsleitende Bedeutung. So kann Michaela Kriitzen formulieren:
»Dass es einen Gott gibt, scheint das Wesen der Engel nicht zu prigen;
iiber den Herrn im Himmel spricht kein Engel.«*? So bleibt die Frage, wie
sich die »unreligiosen« Engelsfiguren in den Weihnachtsfilmen deuten

1 Spallek 2017.
02 Kriitzen 2007, 230f.
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lassen, was ihre Botschaft ist, wenn sie nicht das géttliche Wort verkiinden.
Ganz knapp formuliert zeigt sich auch in den Weihnachtsfilmen, was
Peter Hasenberg fur die Engelfilme insgesamt festhilt:

»Es geht nicht darum, dass Figuren ihr Verhiltnis zu Gott kldren, sondern eher
darum, dass ihre irdischen privaten Angelegenheiten neu geordnet werden. Ge-
meinsam ist den Engelfilmen, dass sie in Krisenzeiten und an Wendepunkten im
Leben eines Menschen auftreten. In der tiefenpsychologischen Deutung sind
Engel letztlich solche Krifte, die den Menschen wieder zu sich selbst bringen
[-o]-«®

Dabei leben die weihnachtlichen Engelfilme auch davon, dass die Weih-
nachtszeit insbesondere mit Idealen aufgeladen ist, so dass Krisen und
Wendepunkte in dieser Zeit in besonderer Weise zugespitzt werden. Weih-
nachten, das machen alle Engelfilme deutlich, ist die Zeit der Familie, des
frohen Miteinanders, der Besinnung auf das, was wesentlich ist im Leben
und was trigt. Wenn dann Menschen in dieser Zeit in die Krise geraten,
sind auch diese weihnachtlichen Idealisierungen in besonderer Weise an-
gefragt. Insofern geben die Engel als Mentoren des Menschen diesen die
Moglichkeit, das Wesentliche des Lebens, das Wichtige und Tragende he-
rauszufinden und zu affirmieren. Drei Narrative lassen sich hier heraus-
priparieren: Engel zeigen, was im Leben wichtig ist, sie erdffnen eine
Moglichkeit, sich selbst anzunehmen und zu lieben und sie illustrieren,
was >wahres< Menschsein ausmacht.

o Engel zeigen, was im Leben wichtig ist. In allen Engelfilmen finden
sich Protagonisten(innen), die in eine krisenhafte Situation geraten
und sich im Unklaren dariiber sind, welche Priorititen sie im Leben
setzen sollen. George Bailey (Ist das Leben nicht schon?) und Rose Har-
rison (Noel — Engel in Manhattan) sehen sich in einer ausweglosen
Lage, denken {iber Suizid nach und beachten nicht, wie wichtig die Fa-
milie fiir ihr Leben ist. Bischof Henry Brougham (Jede Frau braucht
einen Engel) und Pastor Henry Biggs (Rendezvous mit einem Engel) sind
auf ihre Kirchenbaupline fixiert und vergessen dariiber ihre Ehe, ihre
Gemeinde und was das Zentrum ihres christlichen Engagements ist.
Karl Hoffmann (Ein Engel in der Stadt) und Eve Simon (Ein Engel fiir
Eve) haben nur Augen fiir ihre Arbeit, so dass sie den Kontakt zu ande-

©  Hasenberg 2007, 142.
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ren Menschen und einem erfiillten Leben verlieren. Michael Walker
(AngelsSing) ist durch den Tod seines Bruders derart traumatisiert, dass
er nicht erkennen kann, welche Bedeutung Weihnachten fiir ihn und
seine Familie besitzt. Reverend David Richmond (Christmas Candle —
Das Licht der Weihnacht) schlieRlich kann mit dem Glauben einfacher
Leute nichts anfangen und verkennt die Bedeutung, die eine gemein-
same Erzihlung fur die Gemeinschaft besitzt. All diesen Menschen
kommen Engel zur Hilfe, die sie erkennen lassen, dass familialer Zu-
sammenhalt, Empathie, Riicksichtnahme und Liebe wesentlicher sind
als die Probleme, die sie wilzen. Insofern erzihlen die Engelfilme
durchgehend von Bekehrungen der Hauptfiguren, die mit sanfter Un-
terstiitzung durch ihre (Schutz-)Engel zum Wesentlichen ihres Lebens
durchstoflen.

o Engel eroffnen die Moglichkeit der Selbstliebe. Die Mentorenschaft
der weihnachtlichen Engel umfasst auch, dass die Handelnden in eine
neue Beziehung zu sich selbst eintreten. In einer, alle Filme verbin-
denden Weise finden so George und Rose, die beiden Henrys, Karl
und Eve, Michael und David — nicht umsonst Menschen mit fast immer
beziehungsreichen Vornamen — einen Weg zu einem ganzheitlichen
Ich- und Welterleben. Sich selbst annehmen und wertschitzen zu kon-
nen, das wird zudem in allen Filmen erzihlt, braucht die Offnung
zum Nichsten hin, benétigt das Wissen, dass das Ich einen sozialen
Kontext braucht, in dem es aufgehoben und getragen ist. So entdeckt
George wie sein Handeln fiir andere ihn selbst aus- und gliicklich
macht, Rose findet ihre Erfiilllung im Einsatz fiir ihre kranke Mutter,
Karl belebt die alte Handwerkstradition seines Vaters neu und kann
sich so mit ihm versshnen, Eve versteht, dass sich Liebe und Beruf
nicht ausschliefen miissen, sondern neue Synergien freisetzen kénnen.
Der von auflen kommende Engel fithrt so die Hauptfiguren zu sich
selbst wie zum anderen — und damit zu einem reicheren Leben.%*

o Engel illustrieren die wahre Gestalt des Menschseins. Die Engel der
Weihnachtsfilme leiten und begleiten nicht Menschen - sie selbst sind
lebende Vorbilder des besseren Menschen. Paradigmatisch zeigen die
Engelgestalten, was gutes Leben und menschliches Sein ausmacht: Sie

o Vgl. Wolff 1991, 30f.



212 Thomas Laubach

halten einen Verzweifelten vom Suizid ab und schenken neuen Le-
bensmut (Ist das Leben nicht schon?; Noel), sie bringen den blinden
Mann tiber die Strafle und verhindern, dass ein unbeaufsichtigter Kin-
derwagen auf die Strafe rollt (Jede Frau braucht einen Engel), sie sorgen
dafiir, dass sich Paare zusammenfinden und einen gemeinsamen Weg
gehen konnen (Ein Engel in der Stadt; Ein Engel fiir Eve) und zeigen,
wie Wiinsche wahr werden kénnen und was das bedeutet (AngelSing;
Ein Engel zu Weihnachten; Ein Engel in der Stadt; Ist das Leben nicht
schon?).

Die drei zentralen Narrative der weihnachtlichen Engelfilme machen deut-
lich, dass die Engel als profanierte Figuren ehemals religiéser Symbolwel-
ten verstanden werden. Damit entsprechen die Engel der Filme dem, was
nach Gerrit Spallek fiir den Engelsglauben insgesamt gilt: Die Engel

»haben sich unbeobachtet emanzipiert und das Deutungskorsett institutioneller
Religiositit und etablierter Traditionen links liegen gelassen. Heute fithren sie
ein hybrides Eigenleben«®.

Zugleich aber stehen die weihnachtlichen Engel der Filme fur die Kraft
moderner Idealbildungsprozesse, wie sie Hans Joas nachgezeichnet hat.
Denn diese religis aufgeladene Figur wird — auch im Film — neu mit
>heiligen« Inhalten aufgeladen. So werden die Engel nicht nur der ehemals
religivsen Kontexte entkleidet. Sie mutieren zugleich zu Chiftren neuer
Sakralitdt, indem sie mit bestimmten (sittlichen) Idealen verkniipft werden.
Das zeigt sich darin, dass die Engel als Mentoren des Menschen auftreten
und ihnen in Erinnerung rufen, welche Handlungen und Haltungen die-
sen Idealen entsprechen. Aus der Perspektive der Ethik ldsst sich hier von
einem Moralisierungsprozess in der Figur des Engels sprechen. Durch
ihn wird die Engelsgestalt sittlich aufgeladen und normativ figuriert.
Damit ist die Deutung, die Engel im Film zeigten eine »Sikularisierung
der Figur«®, abzulehnen. Nimmt man die Spur auf, die Hans Joas gelegt
hat, kénnen Engel im Weihnachtsfilm vielmehr als Gestalten gedeutet
werden, die einen Prozess der Sakralisierung durchlaufen haben. Die
Figur des Engels im Weihnachtsfilm zeigt so paradigmatisch, wie eigentlich
religiose Zugriffe auf die Wirklichkeit durch innerweltliche Sakralisierun-

% Spallek 2017.
% Kriitzen 2007, 241; vgl. Kroll 2005.
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gen abgelost werden. Denn auch in modernen, a-religiosen Narrationen
besitzen Engel mitsamt der an sie gebundenen Symbolisierungen und
tradierten Muster (Joas) Macht und kénnen Macht auf den einzelnen aus-
itben. Nur geschieht dies in den Weihnachtsfilmen im Modus der (mora-
lisierenden) Idealisierung.

So kniipfen die ausgewihlten und besprochenen Weihnachtsfilme, in
denen Engel eine zentrale Rolle spielen, zwar einerseits an traditionelle
religiése Gehalte an, brechen aber andererseits auch mit der theologisch-
religiésen Funktion des Engels. Doch die so ausgemachte Sakralisierung
der Engel jenseits der verfassten Religion kann auch fiir den theologischen
Kontext produktiv sein. Denn die Engel, deren eigentlicher Auftrag die
Vermenschlichung des Menschen ist, lassen auch theologisch nach dem
Sinn und der Bedeutung dieser erzihlten Menschenwerdung von Men-
schen fragen. Wie die menschlich-allzu menschlichen Engel der Weih-
nachtsfilme einen religiésen Bezug und eine religiose Deutung nicht aus-
schlieRen, verdeutlicht abschlieRend die Uberlegung des Journalisten
Robert Leicht:

»Engel sind dort Gottes Engel, wo sie durchsichtig, wo sie transparent sind auf
Gott hin, also Gott selber durchscheinen lassen. Wo Gott uns anspricht, wo wir
ihn horen, dort kénnen auch gewodhnliche Leute seine Engel sein.«®
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Aufklarung und Geheimnis

Ernst Peter Fischer

»Das Schonste, was wir erleben konnen, ist das Geheim-
nisvolle. Es ist das Grundgefiihl, das an der Wiege von
wahrer Wissenschaft und Kunst steht. Wer es nicht
kennt und sich nicht mehr wundern, nicht mehr stau-
nen kann, der ist sozusagen tot und sein Auge ist erlo-
schen.«!

Man wird »nicht sagen diirfen, dass die Physik die Ge-
heimnisse der Natur wegerklire, sondern dass sie sie
auf tieferliegende Geheimnisse zurtickfiithre«.?

Aufklirung beginnt mit einem lockenden Geheimnis und liefert stets ein
neues, das ebenso fasziniert. Der Gebrauch des eigenen Verstandes wan-
delt verwunderliche Phinomene, tiber die Menschen frither noch staunen
konnten — etwa die Farben des Laubes im Herbst —, in mysteriose Erkli-
rungen um, tiber die eher noch mehr staunen kann, wer sich ernsthaft
auf sie einlisst, was sich in dem Beispiel deshalb lohnt, da es vom Sterben
von Blittern handelt. Das doppelte Geheimnis, das in der Natur und ihrer
Erklarung steckt, wird im Verlauf des Buches Die Verzauberung der Welt:
Eine andere Geschichte der Naturwissenschafien® mit Hilfe der dazugehorigen
Wissenschaft vorgefithrt und nachgepriift, und zwar mit Folgen. Denn
wenn Menschen bei ihrer erstaunlichen Suche nach Wissen und der ihr
angemessenen Wahrheit die durchgingig geheimnisvoll bleibende Offen-
heit ihres Bemithens erfahren und sich auf diese Weise entziicken lassen

Einstein 1962, 10.
2 Weizsicker 1943, 20.
3 Fischer 2014.
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und verzaubert werden, dann kommt bei thnen und in ihrer Kultur ganz
von selbst die Bildung zustande, die sie anstreben und diesen Ausdruck
verdient.

1. Die vermeintliche Entzauberung der Welt

Das gerade gebrauchte Wort von der Verzauberung durch Wissen und
Verstehen wird bei denjenigen ein Stirnrunzeln hervorrufen, die fleifig
in der Dialektik der Aufklirung gelesen haben und den beiden Autoren,
Max Horkheimer und Theodor W. Adorno, unkritisch den gleich zu Beginn
fallenden Satz abnehmen, »das Programm der Aufklirung war die Entzau-
berung der Welt«*. Die genannten Sozialphilosophen erliutern dann etwas
spiter, »die Entzauberung der Welt ist die Ausrottung des Animismus<®,
wobei sie mit dem letzten Begriff wohl den Glauben an eine Beseeltheit
der Dinge meinen, den sie vermutlich als primitiv betrachten und gerne
den »Wilden« iiberlassen.

Von solchen Wilden tatsichlich gesprochen hat der von seinen Kollegen
und Nachfolgern als grofs eingestufte und als Klassiker betrachtete Sozio-
loge Max Weber, als er um die Zeit des Ersten Weltkriegs in einer Rede
uber Wissenschaft als Beruf das Zauberwort von der Entzauberung in die
Welt setzte, mit dem Horkheimer und Adorno am Ende des Zweiten Welt-
kriegs immer noch versuchen, die Dinge zu bemeistern und die Wissen-
schaft schlecht und dumm da stehen zu lassen — tibrigens ohne ihre
Quelle fiir das Zauberwort zu nennen. Weber sprach in seinen Ausfiih-
rungen zunichst vom »inneren Berufe zur Wissenschaft«®, und er
charakterisierte das dazugehdrige Treiben der Forscher, indem er betonte,
»nichts ist fiir den Menschen etwas wert, was er nicht mit Leidenschaft tun
kann«’ — ein gefihrlicher Gedanke, der aber niemanden geweckt hat und
danach eingeschlafen ist. Aufmerksamkeit hat dafiir eine andere Bemer-
kung gefunden, die mit der Tatsache zusammenhingt, dass es in unserer
Gesellschaft eben den Beruf der Wissenschaft gibt. Er bringt es mit sich,

Horkheimer/Adorno 1969.
Ebd.

Weber 2002, 11.

Ebd., 12.
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dass viele Abliufe einer leidenschaftslosen »Rationalisierung« unterzogen
werden, wie Weber ausfiihrte, aber dies bedeutete in seinen Augen trotz-
dem tiberraschenderweise nicht, dass damit eine »gréfiere Kenntnis der
Lebensbedingungen«® gegeben ist, unter denen Menschen existieren. Um
dies zu demonstrieren, stellte Weber seinen damaligen Mitbiirgern — den
gewiss bildungswilligen Zuhorern oder Lesern — die Indianer und Hotten-
totten gegentiber, die er — wie in seiner Zeit vielleicht tiblich, fiir einen
Denker seiner Kategorie und erst recht heute aber nur noch peinlich — als
»Wilde« bezeichnete und denen Horkheimer und Adorno sicher ohne
Probleme bescheinigen wiirden, animistisch zu denken und in der Natur
Geister am Werke zu sehen (wihrend sie in Wahrheit Biicher wie die Dia-
lektik der Aufkldrung schreiben, wenn sie nur grof genug sind).

Tatséchlich — so Weber — wussten diese »Wilden« von ihren Werkzeugen
mehr als seine zwar gezihmten, hoffentlich aber dennoch gespannten
Bewunderer im Saal etwa von der Straenbahn, mit der sie herfahren
konnten, um den gelehrten Ausfithrungen zu lauschen. Sie haben sicher-
lich — wie er selbst — »keine Ahnung, wie sie das macht, sich in Bewegung
zu setzen«’, aber das store nicht, wie der Soziologe seinem an dieser
Stelle vermutlich aufatmenden Publikum versicherte. Schliefélich verfiigten
die lauschenden Leute im Saal und damit wir alle in einer zivilisierten Ge-
sellschaft tiber etwas anderes, nimlich »den Glauben daran: dass man,
wenn man nur wollte, es jederzeit erfahren kénnte«!®, nimlich wie eine
Bahn erst losfihrt und dann auch wieder anhilt. Wir biirgerlich Gezihmten
und intellektuell Braven denken im Gegensatz zu den urspriinglichen
Wilden, »dass es also prinzipiell keine geheimnisvollen unberechenbaren
Michte gebe, die da hineinspielen, dass man vielmehr alle Dinge — im
Prinzip — durch Berechnen beherrschen konne«!'. Und fur diesen ihm bei
aller Leidenschaft selbstverstindlichen Tatbestand fithrte Weber einen
bald sich aus dem Kontext l6senden wirkungsmichtigen und bis heute
gerne iibernommenen und weitergefithrten Begriff ein, indem er ihn als
»die Entzauberung der Welt« bezeichnet.

8 Ebd., 16.
> Ebd.
10 Ebd., 17.

T Ebd.
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2. Webers erster Irrtum

Wie der in Paris und Miinchen arabische Philosophie und Religionswis-
senschaft lehrende Rémi Brague in seinem Buch Die Weisheit der Welt ge-
zeigt hat, ist die »abgedroschene Auffassung«' von der Entzauberung
der Welt bereits lange vor Webers Verwendung im Umlauf gewesen, und
sie kann zudem anders verstanden werden, etwa als »Neutralisierung des
Kosmos«", der dann ohne Gott auskommt und den Menschen keinen
Sinn mehr zu erkennen gibt. Diese frithe Verwendung wird hier aber nur
angedeutet und nicht weiter verfolgt. Denn an dieser Stelle hat der be-
rithmte Soziologe Weber das Sagen, auch wenn seine wenig originelle
Ansicht vollig danebenliegt, weshalb sie im Folgenden auch kritisiert wer-
den soll. Denn so einginglich Webers Verwendung der Entzauberung sei-
nen vermutlich tiberwiegend naturwissenschaftsfeindlich oder bestenfalls
der Technik gegentiber neutral eingestellten Zuhérern in den Ohren ge-
klungen haben muss und so verfiihrerisch und passend sich das Argument
dem heutigen sich gerne sozialkritisch gebenden Leser darbietet — an
dem Konzept einer Entzauberung der Welt durch Berechnen der Dinge
stimmt mehreres grundsitzlich nicht, wie sich leicht zeigen lisst, weshalb
es verwundert, dass dies keinem der philosophischen Geister aufgefallen
ist. Das Unpassende an der Entzauberung bemerkt doch sofort, wer sich
klarmacht, dass Weber in seinen Darlegungen offenbar die Ansicht vertritt,
geheimnisvoll und unberechenbar meine in der Wissenschaft ein und
dasselbe. Was etwa von einem Physiker berechnet werden kann, sei nicht
mehr geheimnisvoll, und was in der Forschung geheimnisvoll bleibt, sei
fiir ihre Betreiber und Akteure unberechenbar.

Davon kann aber keine Rede sein, wie Weber personlich hitte wissen
konnen, wenn ihn zum Beispiel interessiert hitte, was die Physik seiner
Zeit neben dem Antrieb von Straflenbahnen zu bieten hatte. Bereits 1905
konnte Albert Einstein in seinem Wunderjahr zeigen, dass dem so harmlos
wirkenden Phinomen des Lichts eine duale Natur zukommt und sich die
Natur der Sonnenstrahlen nur auf merkwiirdig doppelte Weise verstehen
ldsst.™ Licht kann sowohl als Teilchen — als ein sogenanntes Photon — als

12 Brague 2006, 248.
3 Ebd.
1 Vgl. Fischer 2014.
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auch als Welle — als ein elektromagnetisches Phinomen — in Erscheinung
treten, wie heute vielfach bekannt und gesagt worden ist, ohne allerdings
das Ungeheuerliche dieser Zweiwertigkeit zu erwihnen. Denn wenn etwas
in der Natur von Menschen Vorgefundenes und in der Welt Vorhandenes
sowohl eine Wellenlinge als auch einen bestimmten Ort aufweist, wenn
also ein real gegebenes Etwas die beiden kontriren und sich widerspre-
chenden Eigenschaften von Welle und Teilchen in sich vereinigt und Licht
nur bei einer Messung durch einen Physiker gezwungen wird, sich zu
entscheiden und genau eine seiner beiden Grundqualititen anzunehmen,
dann bleibt uns Menschen verschlossen, was dieses Licht »eigentlich« ist,
auch wenn sie mit den Mitteln und Gesetzen der Wissenschaft alles be-
rechnen konnen, was in einem Experiment gemessen wird. Physiker und
andere Mitglieder der Spezies »Homo sapiens« wissen einfach nicht —
und sie wissen es erst recht nicht zu sagen —, wie etwas Wirkliches und
Wirkendes als Welle und Teilchen zugleich gegeben sein und sich be-
merkbar machen kann, und das heifdt, Licht bleibt fiir uns Menschen ge-
heimnisvoll, auch wenn die Lehrbiicher viele Formeln fiir seine Berech-
nung auflisten und dann zur Tagesordnung tibergehen.

Ubrigens - selbst jeder Einzelaspekt des Doppelwesens Licht bleibt
mysterios, wie sich unter anderem erneut von Einstein lernen lisst, der
kurz vor seinem Tode resignierend duflerte, dass ihn fiinfzig Jahre des
Nachdenkens dem Geheimnis der Photonen — der Lichtteilchen — auch
nicht einen Schritt ndher gebracht habe. Zwar — so Einstein wortlich —
meine inzwischen jeder »Lump, er verstehe, was Licht sei, aber da befinde
er sich im Irrtum. Die entzauberungsgliubigen Schlauberger verstehen
wahrscheinlich nicht einmal, dass das Licht auch als Welle ein Geheimnis
mit sich fithrt, das sie nicht verstehen.’® Die Wissenschaft spricht bei
Lichtstrahlen genauer von elektromagnetischen Wellen, bei denen sich
elektrische und magnetische Felder gegenseitig auf- und abbauen und da-
bei vorwirts bewegen — ein Vorgang, der beliebig genau seit dem 19. Jahr-
hundert berechenbar ist, ohne aber erkennen zu lassen, wie eine Gege-
benheit — ein elektrisches Feld — allein durch seine zeitliche Anderung
etwas vollig Neues in Gang setzen kann, nimlich ein magnetisches Feld,
das sich anschlieflend revanchiert.

15 Vgl ebd.



224 Ernst Peter Fischer

Man kann es drehen und wenden, wie man will. Licht bleibt — bei aller
Berechenbarkeit — ein Geheimnis, und an dieser Stelle wird vorgeschlagen,
diese Einsicht positiv zu verstehen und mit ihr das schone menschliche
Gefiihl fiir das Geheimnisvolle anzusprechen und auszulésen, mit dem
Einstein zufolge »wahre Wissenschaft« beginnt, und nicht nur sie.

Es wird empfohlen, sich von dem Gedanken zu verabschieden, Wissen-
schaft liefere leicht anwendbare Losungen und damit die Langeweile, die
sich einstellt, wenn einem keine Fragen mehr einfallen und alles klar
scheint. Mindestens eine exakte Wissenschaft vermag offenbar genau das
Gegenteil, und so fasziniert sie ihre Kenner durch immer neue Geheim-
nisse. Sie verzaubert die Welt durch ihre Erklirung, und mit dieser Einsicht
wird es moglich, einen weiteren leider nach wie vor weit verbreiteten Irr-
tum tiber die Wissenschaft auszurdumen, der mit dem gegenldufigen Be-
griff der Entzauberung verbunden ist.

3. Webers zweiter Irrtum

Eng verkniipft mit dem ersten findet sich ein zweiter und noch grundle-
genderer Denkfehler, der in dem von Weber angefiihrten Glauben besteht,
dass der Mann oder die Frau auf der Strafle oder im Horsaal unter seinen
Zuhorern jederzeit erfahren konnten, warum sich eine elektrisch betrie-
bene Strafenbahn nun in Bewegung setzt oder wie sie wieder abbremst,
um bei seinem simplen Beispiel des frithen 20. Jahrhunderts zu bleiben,
das man heute durch raffiniertere Abldufe — etwa in Mobiltelefonen oder
bei abhebenden Flugzeugen — ersetzen wiirde. »Jederzeit erfahren kén-
nen, das meint doch, dass es irgendwo einen Gelehrten in den Riumen
der Wissenschaft oder einen Text in einer Bibliothek gibt, der erkldren
und in dem man nachlesen kann, was da in der Natur oder in der Technik
genau vor sich geht, etwa wenn Elektrizitit in eine motorische Kraft ver-
wandelt wird oder wenn genetische Informationen einen Kérper mit
seiner Gestalt hervorbringen. Doch dies ist nicht der Fall, auch wenn viele
Lehrer und Soziologen das gerne meinen und grinsende TV-Moderatoren
das emsig behaupten, wihrend sie Texte vom Teleprompter ablesen. So
wenig wie Einstein weifd, was Licht ist, so wenig weifs zum Beispiel der
Erfinder der elektromotorischen Kraftiibertragung, der Kroate Nikola Tesla
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(1856-1943), womit er sein Leben lang erfolgreich zu tun gehabt hat: »Tag
fiir Tag fragte ich mich«, wie er 1940 in Ruickblick auf seine Jugendjahre
geschrieben hat, »was die Elektrizitit sei, ohne eine Antwort zu finden.
Achtzig Jahre sind inzwischen vergangen, und ich stelle mir immer noch
dieselbe Frage, ohne eine Antwort geben zu kénnen.«!®

Und was das Biologische angeht, so kann kein Blick in ein neueres
Lehrbuch der Molekularbiologie tibersehen, dass die Genetiker zwar alles
Mogliche tiber Zellen wissen und mit ihnen konnen, sie kénnen zum
Beispiel aber nicht zihlen, wie viele Gene sie da finden, da sie nicht zu sa-
gen vermogen, was ein Gen denn nun genau ist — wobei wir die uralten
Fragen »Was ist Leben?« und »Wie hat das Leben begonnen?r« gar nicht
erst erwihnen wollen.

Wenn aber jemand wie Einstein nicht weif3, was Licht ist, wenn jemand
wie Tesla nicht weif3, was Elektrizitit ist — er weifl dafiir, dass es unsere
Zivilisation und die Erde ohne diese Kraft gar nicht geben kénnte —, wenn
kein Molekularbiologe weif3, was ein Gen ist, dann weifs dies niemand
und dann niitzten Max Webers Hinweise auf Experten wenig. Mit anderen
Worten: Von einer Entzauberung der Welt kann wahrlich keine Rede sein,
wie jeder einsehen sollte, der die Wissenschaft auch nur ein ganz klein
wenig ernst nimmt und ihr zutraut, dass sie ihre Gegenstinde mit dieser
Vorgabe und bestem Wissen und Gewissen behandelt. Und tatsichlich
darf das Gegenteil einer Entzauberung konstatiert und behauptet werden,
dass der wissenschaftliche Zugriff tatsichlich einen besonderen Beitrag
zur Verzauberung der uns zuginglichen Welt liefert. Sie zeigt den Men-
schen, wie viele Geheimnisse sowohl in dem Wirklichen als auch in seiner
Erklirung stecken, und auf diese Weise und in diesem Sinne macht das
forschende Bemiihen alles um uns herum schéner und itberhaupt lebens-
werter. Die Wissenschaft verzaubert die Welt durch ihre Erklirung, und
wir sollten uns dariiber freuen. Sie tut es fiir uns.

1o Vgl. Brox 2010.
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4. Erinnerung an die Aufklidrung

Nattirlich sorgen wissenschaftliche Disziplinen wie Physik, Chemie und
Biologie fiir das, was Weber »Rationalisierung« nennt und was sich vom
lateinischen Wort fiir Denkvermogen ableitet. Die genannten und andere
Ficher prasentieren sich durch und durch rational und scheinen wenig
Spielraum fiir andere menschliche Bediirfnisse und Qualititen wie Ge-
fithle zu lassen. Sie werden von Personen und Gesellschaften betrieben,
die fur sich das strenge Attribut »aufgeklirt« in Anspruch nehmen. Wis-
senschaftler sind in der Tat und zu Recht stolz darauf, den »Wahlspruch
der Aufklirung«, den Immanuel Kant (1724-1804) im September 1784
formuliert hat — »Habe Mut, dich deines eigenen Verstandes zu bedie-
nenl«!” — erfolgreich umgesetzt und auf diese Weise den unbefriedigenden
Zustand der Unmiindigkeit itberwunden zu haben. Sie vertrauen auf die
exakten Ergebnisse ihrer systematischen Experimente mit den dazugeho-
rigen Theorien, wenden das erworbene Wissen praktisch erfolgreich an —
und viele meinen dabei, das Geheimnisvolle der Welt in Form ihrer L6-
sungen erledigt und hinter sich gelassen zu haben. Zum Gliick erliegen
sie dabei einem Irrtum, wie bald deutlich wird. Mit ihm indert sich die
bewihrte Qualitit des naturwissenschaftlichen Vorgehens keineswegs.
Eher im Gegenteil. Mit ihm 6ffnet sich vielmehr eine Tiir zu einem besse-
ren Verstindnis des Abenteuers, das sich Naturforschung nennt.

5. Das Kennedy Projekt der Bildung

Keine Frage — die Naturwissenschaftler unserer Tage setzen ihren eigenen
Sachverstand vielfach souverin ein und liefern uns gedanklich viele Ein-
sichten tiber und technisch zahlreiche Eingriffe in die grofle und die
kleine Welt. Aber haben sie — haben wir — in unserer Zeit dabei nicht nur
ein informiertes, sondern ein aufgeklirtes Zeitalter hervorgebracht?

Kant warnt in seiner Schrift iiber die Aufklirung davor, dass es leider
sehr »bequemc« sei, unmiindig zu sein:

7" Kant 1784, 481f.
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»Habe ich ein Buch, das fiir mich Verstand hat, einen Seelsorger, der fiir mich Ge-
wissen hat, einen Arzt, der fiir mich die Diit beurteilt [...] so brauche ich mich ja
nicht selbst zu bemithen«'3, wie er ziemlich vorne in dem kurzen Text schreibt,
um hinzuzufiigen: »Ich habe nicht nétig zu denken, wenn ich nur bezahlen
kann.«*

Marginalie: Kant in der Falle

Wenn Kant formuliert, dass irgendein »Buch, das fiir mich Verstand hat«%,
nicht zur Aufklirung fithrt, wie kann er annehmen, dass ein Buch, das er
selbst schreibt, diesem Verdikt entgeht? Will sein Buch nicht dasselbe wie
alle anderen, ndmlich Verstand fiir mich als Leser haben? Des Philosophen
Rationalitit sitzt damit in einer Logikfalle, aus der sie nur entkommen
kann, wenn sie neben dem Verstand noch etwas anderes zulisst und ein-
setzt. Nennen wir es Vertrauen. Wir vertrauen Kant und glauben seinen
Worten. Ohne diese irrationale Zuneigung bleibt die Aufklirung liegen.
Ein kleiner Gedanke, der sich lohnt.

Es bereitet keine Miihe, Kants kleine Kritik in die Gegenwart zu tibertragen,
in der ich vor einem Fernsehgerit sitze, das mir die Miihe des Verstehens
noch viel leichter abnimmt als ein Buch, in der Sozialpolitiker oder Moral-
theologen meine Verantwortung tibernehmen, Berufsverbinde meine In-
teressen vertreten und Krankenkassen und Pharmareferenten fiir meine
Gesundheit zustindig sind, um nur diese wenigen Beispiele zu nennen.
Zurzeit fragen nicht sehr viele Menschen, was sie fiir ihr Land — ihre Ge-
sundheit, ihre Bildung — tun konnen. Sie fragen vielmehr umgekehrt,
was die staatlichen oder anderen Institutionen fiir sie und ihr Wohlergehen
tun konnen, und mir scheint, dass dies kein zukunftsfihiges Konzept
darstellt.

Als John F. Kennedy (1917-1963) vor mehr als vierzig Jahren Prisident
der USA wurde, fiel in seiner ersten Ansprache der berithmte Satz, auf
den gerade angespielt wurde, »Frage nicht, was dein Land fuir dich tun
kann, frage vielmehr, was du fiir dein Land tun kannst«*!. Wenn man Ver-
suche, die dazugehdrige Anderung des Verhaltens tatsichlich zu bewirken,
als »Kennedy Projekt« bezeichnet, dann mochte dieses Buch damit auf

8 Ebd., 482f.

¥ Ebd.

2 Ebd.

2 Kennedy 1961.
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dem Sektor der (naturwissenschaftlichen) Bildung beginnen, zu dem Ken-
nedy ebenfalls den entscheidenden Satz gefunden hat, als er sagte, »Es
gibt nur eins, das auf Dauer teurer ist als Bildung: keine Bildung.«??

6. Der romantische Anfang

Bildung lohnt also jede Miihe, nur dass diese Feststellung nicht die Frage
beantwortet, wie man sie erreicht oder wenigstens mit ihr beginnt. Auch
bei Kant findet sich leider kein Hinweis, wie man es konkret und praktisch
anfangen soll, »sich seines Verstandes ohne Leitung eines anderen zu
bedienen«”. Womit soll sein Tun beginnen? Was kann er aufgreifen? Viel-
leicht sollten wir dies selbst herausfinden, weil auf diese Weise die erste
Leistung unseres Denkens zustande kommt. Sie kénnte zum Beispiel in
der Erkenntnis bestehen, dass das Denken nicht mit oder aus sich selbst
beginnen kann und vielmehr eine Vorgabe braucht, die zu ihm hinfiihrt
oder mit der es seine Titigkeit beginnen kann.

Tatsédchlich: So sehr Kants Ermutigung einleuchtet, so unklar bleibt
mit ihr, wie der eigene Verstand die ihm zugewiesene Aufgabe erfiillen
kann. Denn wenn mir jemand zuruft, »Denkel« oder »Urteilel«, und
vorher nichts weiter passiert ist, dann bleibt diese Aufforderung sinnlos.
Mein Organ unter der Schideldecke kann seinen (meinen) Verstand nicht
einfach mir nichts, dir nichts in Gang setzen. Thm muss dazu erst etwas
gegeben sein, und an dieser Stelle hiillen sich Kant und seine philosophi-
schen Nachfolger in Schweigen. Sie beginnen immer gleich mit dem Den-
ken, ohne zu fragen, was diesem inneren Treiben vorausgeht.

Die aktuelle Wissenschaft versucht sich dieser Thematik in Form der
Entwicklungspsychologie zu nihern, die die Stufen untersucht, mit denen
sich in Kindern die Intelligenz herausbildet und sie schrittweise verstehen,
was etwa Zahlen und Zeit, Raum und Rhythmen sind. Es gibt aber einen
einfacheren und direkteren Zugang, sich dem zu nihern, was Kants Ant-
wort auf die Frage »Was ist Aufklirung?« zu ihrer praktischen Umset-
zung — etwa in der Schule oder allgemeiner im Alltag — fehlt. Er wurde
noch zu den Lebzeiten des Philosophen von einem werdenden Dichter

2 Kennedy 1961.
B Kant 1784, 481f.
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gefunden, der die Liicke in Kants Argument im Jahre 1800 sptirte und no-
tierte. Die Rede ist von Heinrich von Kleist (1777-1811), dessen 200. To-
destag in dem Jahr gefeiert wird, in dem das Buch Die Verzauberung der
Welt: Eine andere Geschichte der Naturwissenschaften?* entsteht.

Als 22jahriger Jungling merkte Kleist nach vielen Jahren als Soldat,
dass ihn diese seiner Familientradition angepasste Berufswahl nicht be-
friedigte und es etwas vollig anderes war, das er begehrte, und zwar » Liebe
und Bildung«*, wie er im Oktober 1800 von Frankfurt an der Oder aus an
seine damalige Verlobte, Wilhelmine von Zenge (1780-1852), schrieb.
Kleist unternahm damals eine Reise nach Wiirzburg, die er selbst mit ge-
heimnisvollem Gemurmel umgab, von deren einzelnen Stationen er aber
zahlreiche Briefe schickte, die von Blatt zu Blatt deutlicher sptirbar machen,
dass hier »ein junger Schriftsteller zu sich selbst, zu seinem eigentlichen
Beruf reisen wollte«?®, wie Gerhard Schulz in seiner Biographie des Dich-
ters ausfiihrt.

Das heift, Kleist begann seine Reise als jemand, der angefangen hatte,
sich mit den Wissenschaften zu beschiftigen — mit Mathematik, Logik
und Physik zum Beispiel —, wobei die von ihm besuchten Vorlesungen
immer auch davon handelten, welche Zusammenhinge zwischen den
Naturerscheinungen und dem Inneren des Menschen erkennbar waren.
Solche Bemithungen gehéren zum romantischen Denken der Zeit, das
den Menschen als Teil der Natur verstehen wollte und sich unter diesem
Aspekt an die Beobachtung ihrer Phinomene machte. Es galt, dem Natur-
schonen geniigend Aufmerksamkeit zu schenken und es angemessen
wahrzunehmen, und als sich Kleist an diese Aufgabe machte, schlug er
zwei Fliegen mit einer Klappe. Auf der einen Seite hatte er einen Einstieg
in den Weg gefunden, der dorthin fiithrte, wo er als Dichter hinwollte,
nimlich zu einem Verstindnis des Humanen. Und auf der anderen Seite
hatte er zugleich erkannt, wie die Forderung von Kant, sich seines Ver-
standes zu bedienen, aus den theoretischen Hohen des Allgemeinen in
die konkrete Praxis des Einzelfalls geholt werden konnte, womit die
eigenstindigen Denkanstrengungen aller Menschen beginnen konnten —
mit der Wahrnehmung der Natur niamlich. Und deshalb bittet er am 16.

2% Fischer 2014.
% Schulz 2007, 147.
% Ebd., 137.
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November 1800 von Wiirzburg aus in einem Brief »an das Stiftsfraulein«
seine Wilhelmine mit aller Herzlichkeit darum, zuerst »recht aufmerksam
zu sein, auf alle Erscheinungen, die Dich umgeben«”, denn »keine ist un-
wichtig, jede, auch die scheinbar unbedeutendste, enthilt doch etwas, das
merkwiirdig ist, wenn wir es nur wahrzunehmen wissen«®. Und wenn
sie diesen ersten Schritt unternommen und sich anschliefend ihre eigenen
Fragen zu den »Winken der Natur« stellt, die ihre Sinne entziickt haben
werden, dann kann die Angesprochene beginnen, »recht eigentlich [ihren)]
Verstand [zu] gebrauchen«?, denn »dazu haben wir ihn doch«*. Kleist
geht es ausdriicklich bei seinem Wahrnehmen um Dinge, die »mir kein
Buch gesagt haben«*! wiirde, was Kant bejubelt hitte, und nur das nennt
Kleist »recht eigentlich lernen von der Natur«*2.

Jetzt also — nach und mit dem isthetischen Anfang der Wahrneh-
mung — kann ein sonst unmiindiger Mensch mit seinem Denken begin-
nen. Die Aufforderung, den eigenen Verstand zu benutzen, ist jetzt sinnvoll
und nicht mehr sinnlos, und zwar wortwortlich. Nun kann man sich auf
den Weg zur Aufklirung begeben, der ohne die sinnlich-romantische Off-
nung unzuginglich geblieben wire. Mit ihr und der von ihr vermittelten
Freude lisst sich spielend leicht viel lernen, wie Kleist schreibt, etwa wenn
man beobachtet, dass ein Sturm zwar einen Baum entwurzeln kann, aber
kein Veilchen, wihrend ein lauer Abendhauch zwar das Bliimchen bewegt,
aber nicht den Baum. Ein Naturbeobachter kénnte mit diesen Verhaltens-
weisen unter anderem erldutern, dass Nachgeben nicht unbedingt von
Nachteil sein muss und es gerade die eigene vorgebliche Stirke sein kann,
die einem das Genick brechen kann. Natiirlich lassen sich ebenso andere
Schliisse ziehen und Einsichten aus anderen Wahrnehmungen gewinnen,
zum Beispiel aus der, dass viele Tiere ihren Kopf zum Boden richten,
wihrend ein Mensch ihn hochtrigt und zu den Sternen aufblickt. Lisst
sich damit nicht etwas iiber irdische Weisheit und himmlisches Streben
lernen oder Verstindnis dafiir erreichen, wie sich unsere Welt in den Kos-
mos einfligt und in ihm ein schiitzendes Dach — zum Beispiel das Ster-
nenzelt — erhilt?

¥ Vgl. Schulz 2007.
2 Ebd.
»  Ebd.
30 Ebd.
31 Ebd.
32 Ebd.
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»An Stoff zu solchen Fragen kann es Dir niemals fehlen, wenn Du nur
recht aufmerksam bist auf alles, was Dich umgibt«®*, schreibt Kleist, der
mit diesen liebevollen Worten in meinen Augen ein tiberzeugendes und
nach wie vor unmittelbar nutzbares pidagogisches Grundkonzept fiir die
Schule formuliert hat, das im zweiten Kapitel des Buches Die Verzauberung
der Welt: Eine andere Geschichte der Naturwissenschaften®* genutzt und vor-
gestellt wird — ndmlich die Wahrnehmung der Natur zu betreiben und
sich dabei iber das zu wundern, was den Sinnen auffillt und uns aufmer-
ken lasst.

Das reicht schon aus. Mehr ist wahrscheinlich gar nicht erforderlich,
um die naturwissenschaftliche Bildung an den Schulen gedeihen zu lassen,
doch offenbar ist der Brief von Kleist von Beamten in Kultusbehorden
oder Professoren in Instituten fiir Didaktik iibersehen worden. Dabei
driickt der Dichter konkret aus, was die sonst abstrakt bleibende Idee der
Aufklirung meint, nimlich die Bereitschaft, mit den Sinnen wahrnehmend
Wissen von der Welt zu erwerben, um anschlieflend mit diesem Verméogen
sein eigenes Dasein zu verstehen und die Fihigkeit zu erlangen, fundierte
Entscheidungen fiir den Lebensweg zu treffen, ohne dafiir auf Instruktio-
nen oder Erlaubnis von oben zu warten. Die Natur steht uns dafiir weit of-
fen. Schaut hin, und ihr kennt euch aus. »Jetzt ist Sehenszeit«®, wie es
Max Frisch (1911-1991) im 20. Jahrhundert wiederholt hat. Aber unsere
Kultur hat sich nicht auf diesen Weg begeben und verharrt diesbeziiglich
in ihrer jetzt erst recht selbst verschuldeten Unmiindigkeit. Wenn wir se-
hen, dann bestenfalls fern, und da sehen wir nur Leute, die selbst nichts
sehen — nicht einmal uns.

7. Kulturen am Rande

Griinde fiir diese Verweigerung des Sinnlichen finden sich bei Kant selbst,
der dem Gewiihl der visuellen, akustischen und anderer Eindriicke miss-
traute und der wimmelnden Vielfalt die scheinbare Klarheit der strengen
Begriffe vorzog. Als er seine Antwort auf die Frage »Was ist Aufklirung?«

3 Ebd.
3 Fischer 2014.
3 Frisch 1998.
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gab, da dachte Kant auflerdem zwar (vorsichtig) politisch, und es ging
ihm auch (dringlicher) um »Religionsdinge«, wie er ausdriicklich anmerkt.
Aber dass sich ein Einsatz des Verstandes bei »Kiinsten und Wissen-
schaften«*® lohnte, das kam ihm nicht in den Sinn. In diesen Bereichen —
so schien es dem Philosophen — zeigten die koniglichen »Beherrscher«
des Volkes schliefllich nur wenig oder keine Neigung, »den Vormund
tiber ihre Untertanen zu spielen«?.

Das wird wohl so gewesen sein, und solch eine Feststellung lasst den
Schluss zu, dass sich zumindest die Naturwissenschaften im 18. Jahrhun-
dert bestenfalls am belanglosen Rand der Kultur bemerkbar machten und
Fiirsten und Monarchen es offenbar nicht fiir wichtig hielten, auf die all-
mihlich Schwung aufnehmenden Entwicklungen von Physik und Chemie
zu achten. Dies was schon damals ein schlimmer Fehler, der heute noch
schwerer wiegt, weil ihn selbst Kant nicht korrigiert — und eher gefestigt —
hat. Schlieflich kénnen

»weder die Wechselfille der politischen oder militirischen Verhiltnisse noch die
Okonomie [...] - fiir sich genommen - hinreichend erkliren, wie sich unsere heu-
tigen Lebensweisen durchgesetzt haben; dazu bedarf es einer Geschichte der Wis-
senschaften und Techniken<®,

wie der franzésische Philosoph Michel Serres (1930-2019) zwar deutlich
in dem von ihm herausgegebenen Band tiber Elemente einer Geschichte der
Wissenschaften betont hat, wie sich aber bislang noch nicht in den intellek-
tuellen Kreisen vieler Dichter und Denker herumgesprochen hat. Im 21.
Jahrhundert kénnen immer noch mehr als 1000 Seiten dicke Biande {iber
die Geschichte des Westens erscheinen, in denen sich fiir Wissenschaft und
Technik bestenfalls in listigen Fufnoten Platz findet. In ihnen erfihrt
kein Leser, »wie es eigentlich gewesen« ist.

Wie sehr zutrifft, was Serres meint, zeigt der Blick auf Tatsachen der
Art, dass zu Kants Zeiten Dampfmaschinen die Kohleférderung tibernah-
men und die synthetische Herstellung von Soda gelungen war, um nur
zwei Beispiele anzufiithren, deren Kenntnis zur Allgemeinbildung gehort
(oder gehoren sollte). Die Eigenproduktion von Soda lisst deutlich die
kommende Qualitit von industriellen Fertigungen erkennen, die bereits

3 Kant 1784, 492f.
3 Ebd.
¥ Serres 1994.
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mit ihrem frithen Kénnen teure Importe tiberfliissig machen und das,
was Menschen benétigen — das Soda zum Reinigen und fiir das Hervor-
bringen von Glas —, sogar billiger, besser und selber herstellen kénnen.

Die herrschende Klasse des 18. Jahrhunderts tibersah zudem, wie sehr
damals elektrische Phanomene vielfach fiir Erstaunen sorgten und dabei
sogar die »Religionsdinge« durcheinander brachten, unter anderem da-
durch, dass in diesen Tagen der mythenumwobene Blitz aus Gottes zufil-
liger Verfiigungsgewalt genommen und in die zuverldssigen Hinde der
Wissenschaft gelegt wurde, deren Vertreter ihn als elektrische Entladung
erkliren und auf diese Weise mit einer schlichten Eisenstange bindigen
(ableiten) konnten — und zwar unabhingig davon, wie dréhnend und
angsterregend es im Anschluss an einen Blitz noch donnerte, wobei sie
das rollende Geriusch sogar noch lissig nutzen konnte, um die Entfernung
der Gewitterzone abschitzen zu kénnen.

Marginalie: Ekel von Einseitigkeit

An vielen Stellen ihres Triumphes droht der Naturwissenschaft oftmals
eine Gefahr, die man als Einseitigkeit kritisieren kann und vor der es
Kleist bald ekelte. Gemeint ist die Ansicht, dass etwa ein Blitz »nichts an-
deres« als eine elektrische Entladung ist oder dass ein Gedanke »nichts
anderes« als eine Aktivitit von Nervenzellen ist, wie es vielfach in moder-
nen Sachbiichern zu lesen ist. Dariiber hat sich bereits Kleist sehr gedrgert,
als er 1802 in einem Brief an Adolphine von Werdeck (1772-1844) meinte,
»Ich glaube, dass Newton an dem Busen eines Midchens nichts anderes
sah, als eine krumme Linie, u[nd] dass ihm an ihrem Herzen nichts merk-
wiirdig war, als sein Cubikinhalt.«** Albert Einstein (1879-1955) hat vor
dieser Dummbheit dadurch gewarnt, dass er einmal geschrieben hat, man
solle nicht auf die Idee kommen, die Neunte Symphonie Beethovens als
Luftdruckkurve darzustellen.®’ Das soll in dem Buch Die Verzauberung der
Welt: Eine andere Geschichte der Naturwissenschaften*! nicht passieren.

Die Mitglieder aus dem Adelsvolk lieRen sich davon nur amiisieren. Sie
trauten den naturwissenschaftlichen Disziplinen wohl trotz der genannten

3 Kleist 1802.
4 Vgl. Born 1965, 300.
4 Fischer 2014.



234 Ernst Peter Fischer

Entwicklungen nicht zu, entscheidenden Einfluss auf die gesellschaftliche
Dynamik oder das kulturelle Denken zu gewinnen und gar eine aufklire-
rische Funktion zu erfiillen. Und diese letzte Einschitzung hat wohl auch
und nicht zuletzt damit zu tun, dass es im Bereich der Wissenschaften
bestenfalls nur wenige Moglichkeiten gab, sich seines eigenen Verstandes
ohne Leitung von anderen zu bedienen. Denn wo und wie konnte eine
breite interessierte Biirgerschaft in den Tagen an die dazu notwendigen
Kenntnisse und Informationen kommen, in denen erst nach und nach
eine Schulpflicht eingefithrt wurde?

Was konnten die Zeitgenossen Kants zum Beispiel von den zu seinen
Lebzeiten unternommenen Versuchen wissen, mit denen man das Gewicht
der Luft zu bestimmen versuchte? Wo wurde erliutert, warum sich die
Wissenschaftler tiberhaupt darum kiitmmerten? Und was wussten die For-
scher sonst von der Luft, die alle Menschen zum Leben benétigten und
keineswegs das einheitliche Element war, das die antike Philosophie in
ihr gesehen hatte? Luft bestand in der Neuzeit pl6tzlich aus Gasen, was
Fragen der Art aufwarf, was diese Elemente auszeichnete und wer ihre
Mischung trotz all des Ein- und Ausatmens konstant hielt? Zeigten sich
hier harmonisch ineinandergreifende Naturgesetze oder doch ein allmich-
tiger Gott, der als Schopfer der Elemente vorgestellt werden konnte und
deren Agieren und Funktionieren durch seinen Willen festlegen und also
ihm unterwerfen konnte?

8. Das unverinderte Nein

Wenn sich im 21. Jahrhundert Umfragen nach den Interessen von Men-
schen erkundigen, wird stets und stindig festgestellt, dass wissen-
schaftliche Erkenntnisse dazugehoren. Es gibt keinen Grund fiir die An-
nahme, dass im 18. Jahrhundert dabei etwas anderes herausgekommen
wire, und fiir mich steht fest, dass viele Zeitgenossen von Immanuel
Kant tatsdchlich gerne mehr tiber das erfahren hitten, was Physiker und
Chemiker als Naturforscher etwa itber Wirme und Kilte, tiber Schall und
Musik und iiber elektrische und magnetische Krifte zu sagen vermochten.
Leider gab es kaum nennenswerte Bemiithungen, diesen Wiinschen des
Volkes entgegen zu kommen — wenn tiberhaupt, wurde Prinzessinnen er-
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klart, was es mit dem Luftdruck oder der Reibungselektrizitit auf sich
hat —, und bei diesen Vorgaben niitzte aller Biirgermut nichts, den eigenen
Verstand einsetzen zu wollen. Denn wie sollte er unter den Umstinden
eines verbreiteten und sorgfiltig konservierten Nichtwissens eine Stelle
finden, an der er eigenstindig mit der Arbeit des Denkens beginnen konn-
te?

Wie gerade dargestellt, hat Heinrich von Kleist einen moglichen Weg
vorgeschlagen, nimlich den der Wahrnehmung von Natur, der sich nicht
nur dem Bemithen anschliefdt, daraus etwas fiir das eigene Leben — die
selbstindige Lebensfithrung — zu lernen, sondern der auch die Moglichkeit
eroffnet, mit eigenen Gedanken umfassende Erkenntnis zu gewinnen.
Kleist erinnert zum Beispiel an den Physiker Isaac Newton (1642-1727),
der — wie viele Menschen vor ihm — einen Apfel zu Boden fallen sieht,
dann aber mit dem Denken beginnt und sich unter anderem fragt, wie
die beiden Objekte, die sich gegenseitig anziehen — das Obst und die
Erde — miteinander verwoben sind und zueinander finden. Die Wissen-
schaftsgeschichte kann dem englischen Apfelbaum viele dhnliche Berichte
hinzufigen, etwa den tiber den britischen Physiker Michael Faraday (1791-
1867), der sich iiber die Bewegung einer Magnetnadel wundert, die das
FlieRen eines elektrischen Stroms ausgel6st hat, und der wie Newton
fragte, was die beiden scheinbar getrennten Objekte — der Strom im Draht
und die Nadel davor — miteinander verkniipft. Uberall lassen sich solche
Wahrnehmungen machen und zu einer mit den Sinnen mdoglichen oder
von ihnen eingeleiteten Erkenntnis erweitern, wenn wir nur den Mut fin-
den, diesen Weg zu betreten und uns nicht von der Angst der Philosophen
vor dem angeblichen Gewiihl der Sinneseindriicke beeindrucken lassen.
Unsere Kenntnis der Natur — und das dazugehorige Verstindnis der Na-
turwissenschaft und ihre Vermittlung — leiden unter dieser Berithrungs-
angst bis heute. Und solange an diesem Grundmangel nichts gedndert
wird, bleibt es fast unmdéglich, auf diesem Sektor das Geschift der Aufkli-
rung zu betreiben und eigenstindig mit dem Denken zu beginnen.

Spitestens hier werden sich Gegenstimmen melden und fragen, ob
das inzwischen nicht doch geht. Ist es in den letzten Jahrhunderten im
Bereich der Wissenschaften nicht doch gelungen, den entscheidenden
Schritt zu vollziehen, der dazu befihigt und den Kant als den Schritt von
einem Zeitalter der Aufklirung in ein aufgeklirtes Zeitalter beschrieben
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hat? Lisst sich unsere Zeit nicht doch so benennen? Ist unsere medial
mehr als gut bediente und durchgingig rund um die Uhr informierte Ge-
sellschaft nicht doch lingst iiber das billige Beklagen einer Bringschuld
seitens der Wissenschaft hinaus gekommen? Haben sich ihre Mitglieder
nicht doch vielfach in dem reichhaltigen Angebot der Biicher und Berichte
umgesehen und bedient, um mit dem erworbenen Wissen in der Lage zu
sein, aufgeklirt und miindig zu agieren, was heif3t, »sich ihres eigenen
Verstandes ohne Leitung eines anderen sicher und gut zu bedienen«**?

Die Antwort bleibt leider dieselbe wie bei Kant, der nur mit einem
deutlichen »Nein« reagieren konnte. Und der Grund fiir das nach wie vor
verweigerte Ja liegt darin, dass der Verstand der Menschen selbst im 21.
Jahrhundert trotz aller Hilfestellung kaum eine Stelle findet, an der sein
Denken — ohne Anleitung — eigenstindig beginnen kann, und zwar gerade
dann, wenn er sich bei der Forschung umsehen und ihre Ergebnisse in
seinen Erfahrungsbereich bringen und dort einordnen will.

Natiirlich geht es bei den modernen wissenschaftlichen Themen anders
zu als bei den alten »Religionsdingen«, und selbstverstindlich muss sich
heute niemand mehr von einem absolutistischen Monarchen (oder einem
sich allwissend prisentierenden Moderator) vorschreiben lassen, was sie
oder er zu glauben hat oder wissen darf. Aber mit der Holschuld haben es
viele Zeitgenossen auch nicht besonders eilig, und viele Medienkonsu-
menten mdogen es, wenn auf die flotte Art abgespeist wird. Wie soll denn
jemand auch auflerhalb des Forschungsbetriebs zu einem eigenstindigen
Urteil kommen, wenn ihm oder ihr die Ergebnisse der Forschertitigkeit
permanent als »wissenschaftlich erwiesene« Tatsachen — vielfach in Form
flimmernder Bildchen in rasch wechselnder Folge — vorgefiihrt und vor-
gesetzt werden, die es hinzunehmen und zu schlucken gilt, auch wenn
sie sich im Laufe der Zeit indern kénnen? Wie soll sich jemand ernsthaft
eigene Gedanken machen, wenn ihm Personen mit eindrucksvollen Pro-
fessorentiteln und Experten mit sorgenvollem Gesichtsausdruck mitteilen,
dass Intelligenz, Krebs und gute Laune nachweislich zu soundso viel Pro-
zent genetisch bedingt seien, dass Fett aus der Muttermilch Gene fiir den
Stoffwechsel aktiviert, dass die Versauerung der Meere Kalkschalen von
marinen Organismen schrumpfen lisst, dass Astronomen mit neuen Mo-
dellen das Entstehen von Doppelsternsystemen erkliren und Germanisten

42 Kant 1784, 491f.



Aufklirung und Geheimnis 237

durch Stiluntersuchungen feststellen konnten, dass Caesar Plattfiife
hatte,” um ein Beispiel aus dem Gedicht tiber Die Entwicklung der Mensch-
heit von Erich Kistner (1899-1974) zu zitieren.

9. »Die Fragen sind es«

Wissenschaft iiberschreitet leider allzu oft und allzu locker die Grenzen
des allgemein Wissenswerten, und wenn sie das unternimmt, bleibt erneut
jedes Bemiithen um Aufklirung stecken. In eine vergleichbare Klemme
gerit ihre Vermittlung zudem aus einem anderen Grund. Auf ihn hat
Max Planck (1858-1947) bereits 1919 hingewiesen, als er in einem Vortrag
offentlich und unmissverstindlich die Ansicht duferte, »dass die reine
Wissenschaft ihrem Wesen nach unpopulir ist«**. Planck hat diese von
den heutigen Funktioniren und Moderatoren der Forschung gerne ver-
schwiegene und wahrscheinlich verdringte Ansicht wie folgt begriindet:

»Das geistige Schaffen, bei dem der arbeitende Forscher in heiffem Ringen mit
dem sproden Stoff zu gewissen Zeiten einen einzelnen winzigen Punkt fiir seine
ganze Welt nimmt, ist, wie jeder Zeugungsakt, eigenstes personliches Erlebnis,
und erfordert eine Konzentration und eine Spezialisierung, die einem Auflenste-
henden ganz unverstindlich bleiben muss.«*

Wer diesen Satz ernst nimmt und ihm etwas Positives abgewinnen will,
kann sagen, dass geistiges Schaffen im Haus der Wissenschaft dann un-
verstindlich bleibt, wenn die informierten und neugierigen Laien nicht
in eine vergleichbare Lage wie der Forscher versetzt werden und beim ei-
genen und selbstindig vorgenommenen — wortlich — Nachdenken ihren
personlichen Zeugungsakt anstreben oder gar vollziehen kénnen. Die
Moglichkeit dazu hat es offenbar in den Tagen von Planck nicht gegeben,
und diese Chance besteht — wie mir scheint — bis heute nicht. Erneut
fehlt etwas, um Kants Schritt zu einer aufgeklirten Gesellschaft zu voll-
ziehen. Aber was ist es? Was lduft schief, wenn sich die zahlreichen Wissen-
schaftsseiten in den Zeitungen und Wissenschaftsmagazine im Fernsehen
und an den Kiosken um die 6ffentliche Aufmerksamkeit bemiihen. Kliren

+ Vgl. Kistner, zitiert nach Leonhardt 1966, 76.
#  Vgl. Fischer 2007.
4 Ebd.
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sie ihre Leser und Zuseher nicht auf? Nehmen sie ihm das Denken nur
ab, ohne dazu anzustiften?

Keine Frage, die Menschen unserer Tage werden gut und umfassend
mit Informationen — im Sinne von Datenmengen — beliefert, und die
Spriiche von den Wissenschaftlern, die im Elfenbeinturm hocken und
ihre Bringschuld wachsen lassen, erweisen sich immer mehr als das, was
sie von Anfang an waren, nimlich als schal, substanzlos und dumm.
Trotzdem: So schon viele Nachrichten aus der Wissenschaft klingen — es
wird etwa gemeldet, dass Herbizide die Froschvermehrung beeinflussen,
dass es Frostschutzproteine gibt, die Eis vor dem Schmelzen schiitzen,
dass Emotionen das Vergessen iiberdauern, dass Hydrothermalquellen
von Tiefsee-Stromungen belebt werden und vieles mehr —, so wichtig dies
alles sein mag, solche und viele andere der iiblichen Meldungen und Dar-
stellungen liefern — falls tiberhaupt — nur sehr wenige Moglichkeiten, das
vorgegebene Ziel der Aufklirung zu erreichen und den Menschen Gele-
genheit zu geben, ihren eigenen Verstand zu benutzen. Was soll jemand
zum Beispiel mit den genannten Details anfangen, die oft mit hilflosen
Vereinfachungen garniert werden, etwa wenn die sicher raffinierten »Frost-
schutzproteine« als »Eiweille« umschrieben werden, um sie dem Publi-
kum niher zu bringen und verstindlich zu machen. Eiweif} — das versteht
doch jeder, oder? Das gibt es doch zum Friihstiick.

Es kommt — mit dem Hinweis von Planck — fiir die Aufklirung des Pu-
blikums nicht darauf an, ihm das neueste Wissen vorzutragen, sondern
jedem Interessenten, der zu ihm gehért, ein personliches Erlebnis und
Raum fiir eigenes Tun zu verschaffen. Wichtig ist nicht, Forschungser-
gebnisse aufzulisten — vor allem nicht von Personen, die sie selbst kaum
erfasst haben und Texte vom Teleprompter ablesen —, sondern so vom
Abenteuer der Wissenschaft zu erzihlen, dass sich fiir (auflenstehende)
Laien dieselben Chancen im Kopf 6ffnen wie fiir die Forscher (im inneren
Kreis der Wissenschaft), und das heifdt, dass sie sich mit angebotenen Er-
lduterungen die Fragen stellen kénnen, die dem eigenen Verstand ange-
messen sind und ihn herausfordern.
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Marginalie: Immer mehr Fragen
Ein aufgeklarter Forscher wundert

»sich etwas tiber die zunehmende Zahl von Wissenschaftlern, die an einer Konfe-
renz teilnehmen. Eigentlich sollten sich viele Fragen 16sen lassen und die Anzahl
der Forscher mit einer sinkenden Zahl von offenen Fragen abnehmen ... Aber es
scheint umgekehrt zu sein, ein grofles Heer von Forschern scheint eher noch
eine groflere Zahl an neuen Problemen und Fragestellungen zu generieren, ein
Umstand, den man vor Politikern gerne verschweigt«*,

und vor der Offentlichkeit erst recht. So Martin Korte in Gesichter der Wis-
senschaft, einer Studie iiber gesellschaftliche Klischees von ihr. Die Frage,
warum die Zahl der ungeldsten Fragen nicht abnimmt, kann einen Roman-
tiker natiirlich nicht erschiittern. Im Gegenteil. Er kennt nur das Offene
und liebt es. Hier entsteht seine Bildung — und unsere auch, wenn wir
wollen.

Mit dieser Beobachtung ist es mdglich, das fehlende Glied in der Kette
der Aufklirung anzubringen, das den vielfach angestrebten Zustand des
Menschen erméglicht. Es besteht in der Tatsache, dass die Erklirung der
Wissenschaft selbst geheimnisvoll ist und mit ihr die Arbeit des Denkens
nicht abgeschlossen ist, sondern — im Gegenteil — erst in Gang kommt
und Schwung aufnimmt. Im Buch Die Verzauberung der Welt: Eine andere
Geschichte der Naturwissenschaften” wird die Ansicht vertreten und vorge-
fithrt, dass es nicht allein zum Vorgehen von Wissenschaft gehort, die Ge-
heimnisse der Natur in technisch brauchbare Lésungen umzuformen.
Vielmehr besteht die Qualitit von Wissenschaft immer auch darin, raffi-
nierte (wahrnehmbare) Ritsel der Natur in geheimnisvolle (begriffliche)
Erklarungen zu verwandeln, die stindig neue Reize fiir Neugierige —
besser: Neulustige — bedingen (Marginalie: Offene Geheimnisse). Wer
etwa das Fallen von Apfeln durch die Gravitation erklirt, ersetzt das Wun-
dern tiber den schlichten Vorgang durch das Wundern tiber den knappen
Begriff. Die Frage lautet dann nicht mehr, »Warum fillt ein Stiick Obst?«.
Die Frage lautet jetzt »Wie kommt die Schwerkraft zustande?«, und daran
ritselt die Wissenschaft bis heute herum.

4 Korte 2005.
4 Fischer 2014.
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Marginalie: Offene Geheimnisse

Das Wort »Geheimnis« meint mehr als ein Ritsel. Ritsel kénnen gelost
werden — in Kreuzwortritseln zum Beispiel. »Geheimnis« meint mehr
ein Mysterium, das bestehen bleibt und zum Staunen fithrt. Es geht nicht
um so etwas wie »Das Geheimnis der Pyramiden«, das dauernd in Dut-
zenden von Buichern geliiftet wird. Es geht mehr um das »heilig 6ffentlich
Geheimnis«*, von dem Goethe (1749-1832) in seinem Epirrhema spricht
und das uns allen als unerklirliche Einheit vor Augen liegt: »Nichts ist
drinnen, nichts ist drauflen; / Denn was innen, das ist aulen.«* Das
Schone an der Welt sind ihre Geheimnisse. Wer versucht, sie durch ein
Zauberwort weichen zu lassen, hat meine Sympathie und die Welt verzau-
bert.

Jeder aktive Forscher kennt dieses Phinomen, das er seinem Publikum
mit den Worten beschreibt, dass eine Antwort auf Fragen an die Natur
kein Ende des Fragens darstellt, sondern im Gegenteil mehr Fragen hervor-
bringt. Wenn etwa Biologen fragen, wie Organismen Farben unterscheiden
und warum nachts alle Katzen grau sind, und sie als Antworten finden,
dass die Lebewesen dies mit Hilfe von lichtempfindlichen Molekiilen (be-
sonderen Genprodukten) tun, die sie nach Einbruch bei Dunkelheit wech-
seln, dann hat ihre Arbeit kein Ende erreicht, sondern nur eine neue Wen-
dung bekommen.

Eine aufgeklirte — aufklirende — Vermittlung von Wissenschaft darf
daher keine plakativen und endgiiltigen Lésungen anbieten und grof3ziigig
grinsend verkiinden, alles im Griff zu haben (nach dem Motto »Sonst
noch Fragen?«). Wer so agiert, versucht als Verkiinder des Wissens wie
ein absoluter Monarch des 18. Jahrhunderts aufzutreten, was ihm zwar
kurzfristig Erfolg beschert, langfristig dem Publikum aber nur schaden
kann und den meisten Bildungsbemiithungen entgegenlaufen wird. Eine
gute Vermittlung muss vielmehr die von der Wissenschaft erarbeiteten
Erklirungen als Geheimnisse erkennbar werden lassen und sie fiir die je-
weils Zuhorenden in angemessene Fragen verwandeln, mit denen die an-
gesprochenen Menschen — »draufien im Lande« — schlieflich und endlich
ihr eigenes Denken beginnen und ihren Verstand in Gang setzen kénnen.

% Goethe, zitiert nach Holzinger 2016, 433.
4 Goethe, zitiert nach ebd.
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Wie anfangs gesagt: Aufklirung beginnt mit einem Geheimnis — und
liefert stets ein neues, das es vorzustellen gilt. Mit diesem Kreislauf der
Bildung kann das aufgeklirte Zeitalter entstehen, von dem viele Menschen
schon lange traumen und fiir das die Erzieher arbeiten.

Unser Verhalten ist schon seltsam. In der Schule lernen die Kinder,
dass es auf die Fragen ankommt, und sie bekommen Sokrates als Beispiel
vorgefiihrt, der nicht einmal weif}, was Tapferkeit oder Gerechtigkeit ist.
Und im Leben wihlen die Erwachsenen die Politiker, die auf alles eine
Antwort wissen. Waren die Politiker nicht auf der Schule?

Wer Wissenschaft vermitteln will, darf sich also sokratisch orientieren
und vorfithren, was er so alles nicht weifl. Wer bei diesem anfinglichen
Bemtiihen Zuhorer und Leser findet, kann ruhig einen Schritt weitergehen
und annehmen, dass es ihn und Menschen gibt, die auf jeden Fall eines
wissen, nimlich dass sie wissen wollen. Auf ihre Wahrnehmungen kommt
es an. Thre Fragen sind es zudem, »aus denen das, was bleibt, entstehtc,
wie Erich Kistner geschrieben hat, der noch angenommen hat, dass etwas
bleibt. Ja sicher bleibt etwas, wiirde sein Kollege Bertolt Brecht (1898—
1956) antworten, und zwar von den Stidten der Wind, der durch sie hin-
durchging. Sollten wir nicht mehr tiber ihn herausfinden?

Literatur

Brague, Rémi
2006  Die Weisheit der Welt. Kosmos und Welterfahrung im westlichen Den-
ken, Miinchen.
Born, Max
1965  Erinnerungen an Einstein, in: Physikalische Blatter 21/7, 297-306.

Brox, Jane
2010  Brillant — The Evolution of Artificial Light, New York.

Einstein, Albert
1962 Mein Weltbild, Berlin.

2010  Wieich die Welt sehe, in: Seelig, Carl (Hg.): Mein Weltbild, 31. Auflage,
Berlin, 9-12.



242 Ernst Peter Fischer

Fischer, Ernst Peter
2007  Der Physiker — Max Planck und das Zerfallen der Welt, Miinchen.
2014  Die Verzauberung der Welt: Eine andere Geschichte der Naturwissen-
schaften, Miinchen.
Frisch, Max
1998  Jetzt ist Sehenszeit. Briefe, Notate, Dokumente. 1943-1963, Frankfurt
am Main.
Goethe, Johann Wolfgang von
2016  Epirrhema, in: Holzinger, Michael (Hg.): Gedichte. Ausgabe letzter
Hand 1827, 4. Auflage, Berlin, 433.
Horkheimer, Max / Adorno, Theodor W.
1969  Dialektik der Aufklirung, Frankfurt am Main.

Kant, Immanuel
1784  Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?, Berlinische Monats-
schrift 12 (1784), 481-494.
Kistner, Erich
1966  Die Entwicklung der Menschheit, in: Leonhardt, Rudolf Walter (Hg.):
Kistner fiir Erwachsene, Frankfurt a.M., 76.
Kennedy, John F.
1961  Amtsantrittsrede als Prisident, Washington.

Kleist, Heinrich von
1800  Briefe (Wilhelmine von Zenge).
1802  Briefe (Adolphine von Werdeck).

Korte, Martin
2005  Neurowissenschaftler, in: Engelen, Eva-Maria / Kiesow, Rainer Maria
(Hg.): Gesichter der Wissenschaft. Eine Studie iiber gesellschaftliche
Klischees von Wissenschaft, Berlin, 21-36.
Schulz, Gerhard
2007  Kleist. Eine Biographie, Miinchen.

Serres, Michel
1994  Gnomon: Die Anfinge der Geometrie in Griechenland, in: Serres, Mi-
chel (Hg.): Elemente einer Geschichte der Wissenschaften, Frankfurt
a.M., 109-176.
Weber, Max
1930  Wissenschaft als Beruf, Miinchen/Leipzig.
2002 Schriften 1894-1922, ausgew. von Dirk Kaesler, Stuttgart.



Autor*innen

Klaus Bieberstein, Prof. Dr., 1992 promoviert an der Universitit Tiibingen;
1999 habilitiert an der Universitit Freiburg / Schweiz; seit 2000 Inhaber
des Lehrstuhls fiir Alttestamentliche Wissenschaften an der Otto-Fried-
rich-Universitit Bamberg.

Ernst Peter Fischer, Apl. Prof. Dr., Universitit Heidelberg.

Hans Joas, Prof. Dr., Ernst-Troeltsch-Honorarprofessor an der Evange-
lisch-Theologischen Fakultit der Humboldt-Universitit zu Berlin.

Thomas Laubach (Weifler), Professor fiir Theologische Ethik an der Otto-
Friedrich-Universitit Bamberg.

Angelika Neuwirth, Prof. Dr., Senior-Professorin fiir Arabistik an der
Freien Universitit Berlin.

Christina Potschka, wissenschaftliche Mitarbeiterin am Lehrstuhl fiir Theo-
logische Ethik an der Otto-Friedrich-Universitit Bamberg.

Peter B. Steiner, Prof. Dr., ehem. Direktor des Freisinger Dombergmuse-
ums, Honorarprofessor an der Technischen Universitit Miinchen.

Reinhard Zintl, em. Prof. fiir Politische Theorie an der Otto-Friedrich-
Universitit Bamberg, »Emeritus of Excellence« der Otto-Friedrich-Uni-
versitit Bamberg, Trimberg Research Academy.



University
of Bamberg

Press

Religion verschwindet im Nebel des Pluralen, verdunstet in der Hit-
ze des Sikularen. So lautet eine gingige These, die an die moderne
,Meistererzihlung‘ von der Entzauberung der Welt und vom Untergang
des Religiosen ankniipft. Doch dem postulierten Megatrend vom Ver-
schwinden der Religion steht ihre Riickkehr in vielen Bereichen gesell-
schaftlichen Lebens entgegen. Die vermeintliche Sikularisierung sieht
sich einer Resakralisierung gegeniiber. Religion besitzt offenkundig
jenseits ihrer vermeintlichen Entzauberung einen produktiven ,Glut-
kern‘. Zu denken ist dabei an die Dimension der Transzendenz, die Ge-
nese und Durchsetzung von religios geprigten Werten, die Bedeutung
religioser Symbolsysteme in scheinbar sikularisierten Gesellschaften
oder auch Vorstellungen der Heiligkeit von Menschen, Géttern, Lebe-
wesen und Dingen.

Die Beitrage von Klaus Bieberstein, Ernst Peter Fischer, Hans Joas,
Thomas Laubach, Angelika Neuwirth, Peter B. Steiner und Reinhard
Zintl reflektieren diese spannungsvolle Lage und bieten Ansatzpunkte
fiir einen neuen Dialog zwischen Sikularisierung und Sakralisierung.

ISBN 978-3-86309-779-0

9" 783863 " 097790
www.uni-bamberg.de/ubp





