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Editorial

Maria Papenfuss, Loic Bawidamann, Janina Koelbing, Felix Jueterbock und Vanessa S.
Obermair

Voller Stolz prasentieren wir die 19. Jahresausgabe der Zeitschrift fiir junge
Religionswissenschaft. Stolz sind wir gleich in zweifacher Hinsicht: Nicht nur auf die
interessanten Artikel und Rezensionen, die in dieser Ausgabe zu lesen sind, sondern
auch auf das neue Gewand, in dem sich die ZjR prasentiert. Von langer Hand geplant,
ist der Umzug auf die neue Plattform endlich vollfiihrt. Die Webseite mit neuer
Optik und erleichtertem Einreichungsprozess ist jetzt unter der URL
www.junge-religionswissenschaft.de zu finden.

An dieser Stelle mochten wir all jenen danken, die uns bei diesem Unterfangen
unterstitzt haben. Allen voran dem Team von RelBib, insbesondere Mareike Hein-
ritz, die mit uns viele Stunden tiber dem neuen System gebriitet hat. Auch danken
wir der Universitatsbibliothek der Eberhard-Karls-Universitat Tiibingen fiir den IT-
Support und fiir das Hosting unserer Webseite. Zu guter Letzt gilt unser Dank der
DVRW, deren Engagement uns die langfristige Koordination einer Nachwuchszeit-
schrift mit wechselndem Team erméglicht.

Doch damit ist dem Dank noch nicht genug, denn schweren Herzens miissen wir uns
auch von drei langjahrigen Mitherausgeberinnen verabschieden. So neigen sich die
Dissertationsprojekte von Sophie Faulstich (Bayreuth), Anna Matter (Marburg) und
Maria Papenfuss (Bayreuth) dem Ende entgegen und wir miissen kiinftig ohne ihre
Erfahrung, ihren Rat und ihren Humor zurechtkommen. Fiir ihre Zukunft wiinschen
wir allen dreien von ganzem Herzen nur das Beste.

Die ZjR ware aber nicht Nachwuchszeitschrift, die sie ist, wenn nicht bereits eine
nichste Generation in den Startléchern stiinde. Wir freuen uns tiber die Verstarkung
des Herausgeber*innenteams durch Vanessa Sampaguita Obermair (Marburg) und
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Felix Jueterbock (Bochum). Doch damit nicht genug: auch das Redaktions- und
Lektoratsteam wird standig erweitert. Alle Dazugekommenen begriissen wir herz-
lich.

Nun aber zum eigentlichen Inhalt dieser Ausgabe. David Lilienbecker untersucht in
seinem Beitrag religios motivierte Krisendeutungen im Rahmen der Corona-Pande-
mie. Anhand zweier evangelikaler Prediger fragt er nach deren Selbstverstindnis
und der Verortung ihrer Kritik an den Hygienemafdnahmen im Spektrum zwischen
Bibel, Verschworungstheorien und Wissenschaft. Atusa Stadler bietet im Beitrag zur
Definitionspluralitit vom Religionsbegriff eine Zusammenschau religionswissen-
schaftlicher Konzepte. Und Sebastian Schlafli widmet sich der Frage danach, wie
christliche LGBTQIA+-Personen zwei Identitaten vereinbaren, die oft als sich gegen-
seitig ausschliessend wahrgenommen werden.

In unserer Ausgabe versammeln sich auch eine Vielzahl spannender Rezensionen.
Jenny Vorpahl setzt sich mit Nancy Tatom Ammermans Werk »Studying Lived
Religion« (2021) auseinander. Aizhana Khasanova schreibt tiber »Corporate
Designing Religion: Transforming the Visual Identities of Religious Institutions in
the Digital Era« (2023) von Graham Wiseman. Jana Weseloh widmet sich dem Buch
»Spiritualitat als soziale Praxis: Zur Konstruktion von Wirklichkeit im Yoga« (2022)
von Clemens Eisenmann. Mit Thilo Rothers Beitrag zu Joseph Blankholms
»The Secular Paradox: On the Religiosity of the Not Religious« (2022) kommt noch
eine vierte Rezension hinzu.

Um auch im Jahr 2025 eine so vielfiltige Ausgabe zusammenstellen zu kénnen,
laden wir alle noch nicht promovierten Religionswissenschaftler*innen herzlich
dazu ein, deutsch- oder englischsprachige Artikel, Tagungsberichte oder Rezensio-
nen zu neuen Fachpublikationen einzureichen. Sollten Sie selbst derzeit kein geeig-
netes Manuskript zur Verfligung haben oder bereits mit akademischen Ehren aus
dem Kreis der ZjR-Autor*innen ausgeschieden sein, freuen wir uns, wenn Sie das
ZjR-Projekt anderen empfehlen.

Mit besten Griissen aus Bayreuth, Ziirich, Basel, Bochum und Marburg

Maria Papenfuss, Loic Bawidamann, Janina Koelbing, Felix Jueterbock und Vanessa
S. Obermair
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Christlich  und LGBTQIA+ - ein
divergierender Weg?

Analyse zur Identitatsintegration von LGBTQIA+-Christ*innen in der
Deutschschweiz

Sebastian Schlafli

Abstract

There is a common perception that being LGBTQIA+ and being religious are mutually
exclusive. However, this perception is not always shared by religious LGBTQIA+ individ-
uals. This analysis demonstrates the extent to which Christian LGBTQIA+ people from
German-speaking Switzerland integrate their Christian identity with their identity as
LGBTQIA+.

The question was analysed in the context of Todd N. Fuist's theoretical approach, Per-
forming ldentities in Context, and current research on the topic. A total of 12 Christian
LGBTQIA+ individuals were interviewed using a guided interview process. The interview
material was then subjected to qualitative content analysis. The results indicated that
the interviewees perceived their two identities to be well integrated or as one. This cor-
roborates Fuist's hypothesis that contextual factors influence the process of identity in-
tegration, particularly in terms of the path taken to achieve it. Half of the interviewees
did not experience any identity conflicts, while the remaining interviewees had to rec-
oncile the two identities, sometimes over an extended period. | incorporated the recon-
ciliation strategies identified in previous research into the study. Some of these were
also evident in my analysis.
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Zusammenfassung

LGBTQIA+ und religids sein wird im Allgemeinen als Gegensatz verstanden. Dies wird
von religiosen LGBTQIA+-Personen hingegen nicht immer so wahrgenommen. Im Rah-
men dieser Analyse zeige ich, inwiefern christliche LGBTQIA+-Menschen aus der
Deutschschweiz ihre christliche Identitdt mit ihrer Identitdt als LGBTQIA+ integrieren.

Ich habe die Frage im Kontext des theoretischen Ansatzes Performing Identities in
Context von Todd N. Fuist und der aktuellen Forschung zum Thema untersucht. Mithilfe
eines Leitfadeninterviews befragte ich 12 christliche LGBTQIA+-Personen. Ich habe das
Interviewmaterial anschlieend mit einer qualitativen Inhaltsanalyse analysiert. Laut
den Ergebnissen haben die Befragten ihre beiden Identitdten als gut integriert oder als
eins empfunden. Dabei bestatigte sich die Annahme Fuists, dass kontextuelle Einflisse
eine Rolle spielen, insbesondere den Weg zur Identitatsintegration betreffend. Rund die
Hélfte der Befragten erlebte keine Identitatskonflikte, wahrend die restlichen Befragten
teils in langen Prozessen die beiden Identitdten miteinander verséhnen mussten. Die
aus der Forschung bekannten Verséhnungsstrategien bezog ich in die Untersuchung mit
ein. Diese lieRen sich zum Teil auch in meiner Analyse beobachten.

Schlagworte: LGBTQIA+, Christlich, Religi6s, Identitditsintegration, Schweiz

1 Einleitung

LGBTQIA+ sein und religios sein wird oft als offensichtlicher Widerspruch angesehen
(vgl. O’Brien 2004: 181). Das Akronym LGBGTQIA+ umfasst Lesbian, Gay, Bisexual, Trans-
gender, Queer, Intersexual und Asexual, wobei das Plus fur alle weiteren Identitdten
steht, die sich mit der LGBTQIA+-Community verbunden fihlen. Dieser Widerspruch
wird insbesondere von Teilen der Christenheit, der LGBTQIA+-Community und teilweise
auch von der wissenschaftlichen Gemeinschaft geltend gemacht. Es ist wenig Uberra-
schend, dass Teile der Christenheit Homosexualitat als unvereinbar mit dem Glauben
betrachten und der Glaube, vornehmlich im konservativen Christentum, Vorurteile ge-
geniiber schwulen und lesbischen Menschen fordern kann (vgl. Rogers 2016: 160). Ge-
mass der Ansicht eines Teils der LGBTQIA+-Community ist ein guter LGBTQIA+-Mensch
zudem nicht religios (vgl. O’Brien 2004: 181). Jodi O’Brien fuhrt aus: »Not only can one
not be a good Christian and be queer, apparently one cannot be a good queer and be
religious« (O’Brien 2004: 185). Teile der akademischen Gemeinschaft sehen ebenfalls
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einen fundamentalen Gegensatz zwischen LGBTQIA+ und Religion. So weisen William
McKinney et al. darauf hin, dass die Literatur zum Thema LGBTQIA+ und Religion meist
ein zu debattierendes Problem unterstellt (vgl. McKinney et al. 2005: ix). Jay Emerson
Johnson et al. argumentieren ferner, dass die Rolle derer, die nicht ins sexuelle oder
geschlechtliche Standardmodell passen, seitens der Wissenschaft meistens durch die
ethisch-moralische Linse von biblischen und institutionellen Texten bewertet wird (vgl.
Johnson et al. 2012: xvi). Unabhangig davon, ob diese Aussagen zutreffen oder nicht,
verdeutlichen sie, dass LGBTQIA+ sein und religids sein vorwiegend als problematischer
Gegensatz verstanden wird. Dies spiegelt aber nur die AuBensicht und sagt nichts tGber
das Empfinden von religiosen LGBTQIA+-Menschen aus.

LGBTQIA+-Personen sind in religidsen Gemeinschaften, selbst in konservativen oder fun-
damentalistischen Kontexten, nicht fremd (vgl. McKinney et al. 2005: ix). Innerhalb der
gueeren Community behalten viele ihren Glauben bei und suchen ebenso wie andere
religiose Menschen spirituellen Trost in einer Vielzahl von religiosen und nicht-instituti-
onellen spirituellen Praktiken (vgl. McKinney 2005: ix). Die Debatte (iber Homosexualitat
in religiosen Kreisen ist dabei nicht nur eine abstrakte Angelegenheit, sondern berihrt
das Leben realer Menschen (vgl. Ganzevoort et al. 2011: 209). Wie also empfinden reli-
giose LGBTQIA+-Menschen ihr Verhaltnis zwischen ihrer religiosen und ihrer sexuellen
oder geschlechtlichen Identitat?

Religiose, insbesondere christliche LGBTQIA+-Menschen, sehen sich oft einem Dilemma
gegeniber (vgl. Wilcox 2003: 10). Melissa Wilcox vergleicht dieses Dilemma in ihrem
Buch Coming Out in Christianity metaphorisch mit einer Weggabelung im Wald, bei der
beide Wege ins Unbekannte fiihren (vgl. Wilcox 2003: 10). Ein Weg reprasentiert die
religiose Identitat mit der Ablehnung der sexuellen oder geschlechtlichen Identitat, der
andere den sakularen LGBTQIA+-Weg, der die religiosen Wurzeln verleugnet (vgl. Wilcox
2003: 10). Weiterhin schildert Wilcox, dass einige Personen sich jedoch weigern, diese
Wahl zu treffen und stattdessen die Karte neu konfigurieren, indem sie aus den beiden
divergierenden Pfaden zwei konvergierende Pfade schaffen (vgl. Wilcox 2003: 11). Die
zentrale Frage ist, wie diese Karte neu konfiguriert wird, wie religidse LGBTQIA+-
Personen die vermeintlichen Gegensatze zwischen ihrer religiosen und ihrer LGBTQIA+-
Identitat Uberwinden und diese beiden Aspekte miteinander verbinden. Oder mit ande-
ren Worten: Inwiefern integrieren christliche LGBTQIA+-Menschen in der Deutsch-
schweiz ihre christliche Identitét mit ihrer Identitdt als LGBTQIA+-Person?

Diese Frage werde ich im Rahmen dieser Analyse versuchen zu beantworten. Die Frage
nach der Integration von LGBTQIA+-Identitat und religioser Identitat ist bereits seit den
1990er-Jahren Gegenstand zahlreicher wissenschaftlicher Studien. So untersuchte Scott
Thumma 1991, wie evangelikale Homosexuelle die beiden ldentitdten ineinander
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integrieren (vgl. Thumma 1991: 333). Eine wichtige Arbeit in diesem Zusammenhang ist
die 2003 erschienene Monografie Coming Out in Christianity von Melissa Wilcox. Sie un-
tersuchte das Leben von LGBT-Menschen in christlichen Gemeinschaften, wobei die
Identitatsintegration eine wichtige Rolle spielte. Eine dhnlich umfassende Monografie
verfasste Bernadette Barton 2012 mit Pray the Gay Away, die das Leben von homose-
xuellen Mdnnern im Bible Belt untersucht. Das Thema ist also grundsatzlich grindlich
erforscht, wurde bis anhin aber Gberwiegend im angelsachsischen Kontext analysiert.
So gibt es nur eine begrenzte Anzahl von Arbeiten, die sich mit diesem Feld auBerhalb
des angelsdchsischen Raums befassen. Einige der wenigen Beispiele sind die Studie von
Martine Gross liber homosexuelle Christ*innen in Frankreich und die Arbeit von Angele
Deguara Uber LGBT-Katholik*innen in Malta und Palermo (vgl. Gross 2008: 77; vgl.
Deguara 2018: 317). Der deutschsprachige Raum ist in dieser Hinsicht besonders unter-
reprasentiert (Stand 2021). Die vorliegende Arbeit greift daher bewusst diese geogra-
phische Forschungsliicke auf und widmet sich religiosen LGBTQIA+-Menschen der
deutschsprachigen Schweiz. Die Schweiz ist fiir die Forschungsfrage insofern auch span-
nend, als dass Uber die Thematik von LGBTQIA+ und Religion gesellschaftlich debattiert
wird: Die gleichgeschlechtliche Ehe fiir alle wird beispielsweise in kirchlichen Kreisen in-
tensiv diskutiert. Dabei stehen etwa die katholischen Bischofe der gleichgeschlechtli-
chen Ehe weiterhin kritisch gegeniiber, wahrend der Schweizerische Katholische Frau-
enbund nun das Ehesakrament fir alle fordert (vgl. Kilian et al. 2021). Andererseits fi-
nanziert etwa die Reformierte Kirchgemeinde Zirich seit 2021 eine Pfarrstelle, die sich
explizit an die Bediirfnisse von LGBTQIA+-Personen richtet (vgl. Reich 2021).

Mit der Frage, wie christliche LGBTQIA+-Personen in der Deutschschweiz ihre beiden
Identitaten integrieren, werden mehrere religionswissenschaftliche Ziele verfolgt: In
erster Linie geht es darum, religiose LGBTQIA+-Personen im deutschsprachigen Raum
fir die Forschung und ihre Innensicht auf das vermeintliche Spannungswelt LGBTQIA+
und Religion sichtbar zu machen. Die Untersuchung soll aber auch weiterhin dazu bei-
tragen, Mechanismen der ldentitatsintegration von religiosen Menschen im Allgemei-
nen und religiosen LGBTQIA+-Menschen im Speziellen zu erfahren und letztlich auch die
vermeintliche Widerspriichlichkeit von LGBTQIA+ und Religion kritisch betrachten.

2 Forschungsstand

Es folgt eine Zusammenfassung des Forschungsstandes zur Identitatsintegration von
christlichen LGBTQIA+-Personen und Verséhnungsstrategien zum Zeitpunkt meiner Un-
tersuchung im Sommer 2021. Die internalisierte Homonegativitat von christlichen
LGBTQIA+-Menschen, genauer gesagt die Problematiken, die sich unter diesem Begriff
subsumieren lassen, sind ein hdufig behandeltes Thema in der relevanten Forschungsli-
teratur. Dazu zahlen u. a. die Angst, in die Holle zu kommen, Depressionen, geringes
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Selbstwertgefiihl und Gefiihle der Wertlosigkeit (vgl. Barton 2010: 466). So schreiben
Kelley D. Schuck et al.: »Perhaps the most damaging consequence of anti-gay teachings
was the belief [...] that they [LGB Christians] would go to hell or that God had rejected
them« (Schuck et al. 2001: 70). Diese negativen Lehren flihren zu internalisierter Homo-
negativitdt (vgl. Murr 2013: 358). Gemass Geoffrey L. Ream et al. (2005) ist die interna-
lisierte Homophobie zudem ausgepragter bei LGBTQIA+-Personen, die Konflikte zwi-
schen ihrer religiosen und sexuellen Identitat erlebten als bei LGBTQIA+-Personen ohne
solche Konflikte (vgl. Angie Dahl et al. 2009: 95). Aus der Literatur geht ebenfalls hervor,
dass die Uberwindung der internalisierten Homonegativitit bei einigen christlichen
LGBTQIA+-Personen ein wichtiger Aspekt bei der Integration von religioser und sexueller
Identitat ist. Inwiefern die internalisierte Homonegativitat und die damit verbundenen
Gesichtspunkte von LGBTQIA+-Menschen christlichen Glaubens in der Deutschschweiz
erlebt werden, wird entsprechend auch fiir diese Arbeit von Bedeutung sein.

Aus der Literatur geht ferner hervor, dass christliche LGBTQIA+-Menschen mit der Zeit
beginnen, zwischen Kirche und Gott zu unterscheiden. So beobachtete O’Brien: »[...] God
and Christianity per se are not the problem; rather, the problem is the institution
through which God’s intent is interpreted« (O’Brien 2004: 194). Gerald Walton zufolge
ist es fur einige homosexuelle Christen Christ*innen besonders die Trennung zwischen
Kirche und Gott, die es ihnen ermoglicht, ihre Identitdten ineinander zu integrieren (vgl.
Walton 2008: 10). Eine Mehrheit der wissenschaftlichen Gemeinschaft ist iberdies
Uberzeugt, dass christliche LGBTQIA+-Personen die Bibel bzw. die Kirchenlehre neu in-
terpretieren, um ihre beiden Identitdten ineinander integrieren zu kénnen. So konsta-
tiert etwa Walton:

» [...] acommon strategy that was adopted for the purposes of identity integration
is one that emphasizes exegesis, which is critical interpretation of Biblical text, in
contrast with literalist interpretation« (Walton 2008: 5).

Ferner bemerkt René Drumm in seiner Studie Uiber die Identitdtsintegration von homo-
sexuellen Siebenten-Tags-Adventisten, dass 90 % der Befragten ein neues Verstiandnis
der Bibel entwickeln mussten, um sich selbst akzeptieren zu kénnen (vgl. Drumm 2005:
59). Die Neuinterpretation der Bibel und der religiosen Lehren ist eine wichtige Strate-
gie, um die sexuelle oder geschlechtliche Identitat mit der religiosen Identitat zu verbin-
den. Es liegt nahe, dass auch LGBTQIA+-Menschen christlichen Glaubens in der Schweiz
die Bibel und die Kirchendoktrin neu interpretieren.

Laut einigen Autoren spielt auch die Liebe Gottes eine bedeutende Rolle bei der Integra-
tion der christlichen und der LGBTQIA+-Identitat. So schreibt Deguara:
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»For my LGBT Catholic informants, God’s love has a special significance because
many of them go through a series of harrowing and traumatic experiences until
they come to accept themselves as deserving to be loved by God« (Deguara 2018:
333).

Ein weiterer Aspekt, der mit der Liebe Gottes in Verbindung steht, ist die Ansicht, dass
die eigene Sexualitdit bzw. Geschlechtlichkeit von Gott bestimmt wird. Treffend wird dies
m. E. von Wilcox zum Ausdruck gebracht: »Not only do many of them [LGBT] believe
that they were born lesbian, gay, bisexual or transgender; in addition, they claim to have
been born that way by divine decree« (Wilcox 2003: 75). Einige Wissenschaftler*innen
haben in ihren Untersuchungen dariiber hinaus festgestellt, dass christliche LGBTQIA+-
Personen eine doppelte Stigmatisierung erfahren. Sie werden durch christliche Kirchen
und Gemeinschaften, genauer gesagt durch deren Mitglieder als LGBTQIA+-Person stig-
matisiert und gleichzeitig von sdakularen LGBTQIA+-Menschen als Religiose ausgegrenzt:

»The queer Christian is doubly damned: according to Christian doctrine, homosex-
uality is an affliction; among fellow (non-Christian) lesbians and gays, religious af-
filiation may be the affliction« (O’Brien 2004: 185).

Die Intoleranz der sakularen LGBTQIA+-Personen gegeniiber Religion kann genauso
energisch sein wie die Intoleranz gegeniiber LGBTQIA+-Menschen in anderen Kontexten
(vgl. Yip 2010: 42). Einige Forscher*innen gehen hingegen davon aus, dass die Zugeho-
rigkeit zu bestimmten christlichen LGBTQIA+-Gruppen die sexuelle Identitat positiv be-
einflusst: »most of the fully integrated participants used more concrete strategies such
as becoming involved in MCC/NY [gay affirming church] [...]« (Rodriguez et al. 2000:
342). Auch Rachel Murr kommt zu einem &dhnlichen Ergebnis: »Several participants
needed to find affirming communities or other queer people of faith in order to provide
spiritual support« (Murr 2013: 366). Brenda Beagan et al. befanden in ihrer Studie fer-
nerhin, dass theologisch geschulte Personen wie Pfarrer*innen und Priester weit weni-
ger interne Konflikte zwischen ihrer LGBTQIA+-Identitdt und ihrer christlichen Identitat
erleben als theologische Laien (vgl. Beagan et al. 2015: 104).

3 Theorie — Performing Identities in Context

Ich greife in meiner Arbeit auf den von Todd N. Fuist entwickelten theoretischen Ansatz
Performing Identities in Context zurlick, um die Integration der LGBTQIA+-lIdentitat mit
der christlichen Identitat zu analysieren. Fuist baut sein Konzept u. a. auf der Kritik am
Paradigma der Identitatsverséhnung auf. Das Paradigma der Identitatsverséhnung be-
sagt, dass christliche LGBTQIA+-Personen oft einen inneren Konflikt zwischen ihrer Iden-
titat als LGBTQIA+-Mensch und ihrer Identitat als glaubige Christ*innen empfinden.
Folglich haben sie ein tiefes Bedirfnis, diese beiden Identitditen miteinander zu
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verséhnen (engl. reconcile). Fuist bemangelt, dass Studien, die sich auf die Identitdtsver-
s6hnung stiitzen, oft die Komplexitat von Identitaten tGbersehen (vgl. Fuist 2016: 772).
Er kritisiert, dass die meisten Wissenschaftler*innen eine koharente Identitat als Ziel fiir
religiose LGBTQIA+-Menschen ansehen und die sozialen Kontexte vernachlassigen, die
die Identitdt formen (ebd.: 772). Fuist betont, dass Identitat nicht als starres, kohdrentes
Konzept, sondern als ein sich entwickelnder Prozess verstanden werden sollte, bei dem
Individuen auf neue Situationen und Bediirfnisse reagieren, indem sie kontinuierlich
Selbstnarrative erstellen (ebd.: 772). Zudem weist er darauf hin, dass die performativen
Aspekte der Identitat oft zu wenig berlicksichtigt werden (ebd.: 772). Fuist kritisiert das
monolithische Verstidndnis von Religion, insbesondere das Uberbetonen der offiziellen
Kirchenlehre auf Kosten der gelebten Religion, was zu einer Verdinglichung der Religion
fiihrt und die Vielfalt religioser Uberzeugungen und Verstiandnisse vernachlissigt werde
(ebd.: 772).

Aus dieser Kritik heraus formuliert Fuist drei Forderungen, die zugleich den Kern seines
Ansatzes Performing Identities in Context bilden, die bei der Forschung Uber religiose
LGBTQIA+-Menschen beachtet werden sollten: 1. LGBTQIA+-Identitdat und religiose
Identitat sollten nicht als Widerspruch wahrgenommen werden. Stattdessen soll der Fo-
kus auf das Selbstverstandnis der religiosen LGBTQIA+-Menschen gelegt werden (ebd.:
773). 2. Die ldentitéat sollte nicht nur als personliche Identitdt verstanden werden. Viel-
mehr sollen die kontextuellen Elemente der Identitdt einbezogen werden (ebd.: 773) 3.
Identitat soll nicht als einzelnes koharentes Ding verstanden werden, sondern als per-
formativer Prozess, der halb-strategischen Selbst-Autorenschaft (ebd.: 773).

Wie genau diese Forderungen zu verstehen sind und welche Auswirkungen sie auf die
Forschung haben, werde ich im Folgenden darlegen. Zum ersten Punkt hélt Fuist Folgen-
des fest: » [...] to best understand LGBT religious identities, we should not start from the
assumption that they inherently necessitate reconciliation« (ebd.: 774). Stattdessen sol-
len Forschende die Frage stellen, wann und wo Versohnungsstrategien durch religitse
LGBTQIA+-Menschen angewandt werden und wann und wo nicht (ebd.: 774). Unter Ein-
bezug kontextueller Elemente, dem zweiten Punkt, versteht Fuist, dass Identitatskate-
gorisierungen oftmals sowohl durch soziale Beziehungen als auch durch machtige sozi-
ale Akteure bestimmt werden (ebd.: 773). Je nach Ausrichtung der sozialen Beziehungen
und den beeinflussenden sozialen Akteuren variiert die Identitdt der religitsen
LGBTQIA+-Person. Das heifSt, dass unterschiedliche soziale Kontexte unterschiedliche
Verstandnisse Uiber religiose LGBTQIA+-Menschen produzieren (ebd.: 774). Unter Punkt
drei versteht Fuist, dass Identitdt nicht als ein koharentes Ding verstanden werden
sollte, sondern als eingebettetes und fortlaufendes Narrativ und Performanz des Selbst
(ebd.: 773). Er betont, dass Identitdten soziale Kategorisierungen darstellen und nicht
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nur im individuellen Denken existieren, sondern in spezifischen Beziehungen, Kontexten
und Interaktionen gelebt, verkorpert, ausgesprochen und erlebt werden (ebd.: 773).
Fuist flihrt den Begriff der halb-strategischen Selbst-Autorenschaft ein, um zu erklaren,
dass Menschen in bestimmten Situationen aktiv nach Identitaten suchen, die fir sie be-
deutsam sind und diese Identitdten bestatigen und unterstiitzen (ebd.: 773).

Basierend auf seinen theoretischen Uberlegungen und empirischen Forschungen entwi-
ckelt Fuist drei Typen, wie die LGBTQIA+-Identitat in Verbindung mit der religiosen Iden-
titat verhandelt wird. 1. Reconcilers: Personen, die ein starkes inneres Bedrfnis fuhlen,
ihre beiden Identitaten miteinander zu verséhnen. 2. Selectives: Personen, die sich per-
sonlich wohlfiihlen mit der religiosen und der LGBTQIA+-Identitat, sich jedoch nur selek-
tiv gegenliber anderen outen. 3. Integrators: Personen, die nie oder nur kurz einen Kon-
flikt zwischen der religiosen und der sexuellen oder geschlechtlichen Identitat erlebt ha-
ben. Fuist kritisiert also nicht grundséatzlich die Idee der Identitatsverséhnung, sondern
die Annahme, dass dies die einzige Moglichkeit im Umgang mit den beiden Identitdten
ist. Er betont, dass religiose LGBTQIA+-Personen zwischen verschiedenen Typen hin-und
herwechseln kénnen, abhangig von sich verdandernden sozialen Kontexten (ebd.: 775).

Der Typus des Integrators, der darauf abzielt, religiose und LGBTQIA+-Identitdten mitei-
nander zu vereinen, wird neben dem Typus des Reconcilers auch durch andere Studien
bestatigt, die dokumentieren, dass einige Individuen keinerlei Spannungen zwischen ih-
ren religidsen Uberzeugungen und ihrer Homosexualitit empfinden. Zum Beispiel stellte
Kimberley A. Mahaffy in einer Studie aus dem Jahr 1996 fest, dass 27 % der Befragten
keinerlei Spannungen zwischen ihren religiosen Uberzeugungen und ihrer Homosexua-
litat erleben (vgl. Mahaffy 1996: 397). Ich werde daher insbesondere den Integrator und
den Reconciler in meiner als Analysetypen aufgreifen, um die Verbindung der religiosen
Identitdat mit der LGBTQIA+-Identitat zu erkldaren. Der von Fuist entwickelte Typus der
Selectives scheint mir hingegen weniger Gberzeugend zu sein. Obgleich sich religiose
LGBTQIA+-Personen selektiv outen, beispielsweise weil sie sich vor den Reaktionen der
Eltern oder der Glaubensgemeinschaft flirchten (vgl. Fuist 2016: 777), ist dies kein aus-
schlieBlich religios motiviertes Verhalten. Vielmehr kann das selektive Outing als eine
gangige Praxis bei LGBTQIA+-Personen bezeichnet werden. Auch sdakulare LGBTQIA+-
Personen wahlen oft aus, wem sie ihre sexuelle Identitat offenbaren, abhangig vom je-
weiligen sozialen Kontext (vgl. Legate et al. 2012: 145). Eine Studie von Claudia Krell et
al. fir das Deutsche Jugendinstitut zeigt zudem, dass sich nahezu 70 % aller in Deutsch-
land lebenden LGBTQIA+-Jugendlichen davor fiirchten, von ihren Eltern abgelehnt zu
werden (vgl. Krell und Oldemeier 2015: 13). Das selektive Outen von religiosen
LGBTQIA+-Personen ldasst demnach keinen Riickschluss auf das Verhaltnis der beiden
Identitdaten zueinander zu. Daher werde ich diesen Typus in meiner Analyse nicht be-
riicksichtigen. Mir ist bewusst, dass dadurch eine gewisse Gefahr besteht, die
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kontextuellen Elemente der Identitdt zu vernachldssigen. Meiner Meinung nach kann
dies jedoch durch eine saubere Operationalisierung verhindert werden.

4 Methode

Um die Fragestellung zu beantworten, erstellte ich 13 Leitfragen (siehe Tabelle 1), die
ich sowohl aus dem bereits skizzierten Forschungsstand als aus dem theoretischen An-
satz Performing Identities in Context ableitete. Gemass Jochen Glaser et al. sind Leitfra-
gen: » [...] ein Bindeglied zwischen den theoretischen Voriiberlegungen und qualitativen
Erhebungsmethoden« (Glaser et al. 2010: 90). Ferner sind Leitfragen auf das Untersu-
chungsfeld gerichtet und versuchen, die Informationen zu benennen, die erhoben wer-
den missen (vgl. Glaser et al. 2010: 91). Die Fragen aus dem Forschungsstand betreffen
die bereits diskutierten Punkte. Die Fragen aus der Theorie beziehen sich auf das Kon-
zept Performing Identities in Context.

Zur Beantwortung der Leitfragen habe ich Leitfadeninterviews durchgefihrt. Dazu habe
ich die Leitfragen zunachst in Cluster eingeteilt, sodass Leitfragen, die auf dhnliche In-
halte abzielen oder durch dieselbe Hauptfrage beantwortet werden kdnnen, zusam-
mengefasst sind. Konkret habe ich die 13 Leitfragen zu den sieben Cluster christliche
LGBTQIA+-Gruppen/Selbstautorenschaft, den sozialen Kontext, Integrationstypen, Ver-
s6hnungsstrategien, Integrator, doppeltes Stigma und internalisierte Homonegativitdt
kombiniert.

Herleitung  Leitfrage

Inwiefern ist internalisierte Homonegativitit fiir christliche LGBTQIA+ in der
Deutschschweiz ein Thema?

Inwiefern trennen christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz zwischen Kirche und

Gott?

Inwiefern interpretieren christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz die Bibel bzw. die
Kirchenlehre um?

Inwiefern ist die Liebe Gottes fiir christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz von
Relevanz fiir die Integration der christlichen und der LGBTQIA+ Identitét?

Inwiefern glauben christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz, dass ihre Sexualitét bzw.
ihr Geschlecht durch Gott bestimmt ist?

Forschungs-
stand

Inwiefern erleben christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz eine doppelte
Stigmatisierung?

Inwiefern spielen christliche LGBTQIA+-Gruppen fiir LGBTQIA+ in der Deutschschweiz eine
Rolle bei der Integration der christlichen und der sexuellen/geschlechtlichen Identitét?
Inwiefern haben christliche TGBTQIA+ in der Deutschschweiz das innere Bediirfnis, ihre
sexuelle/geschlechtliche Identitit mit ihrer christlichen zu versShnen? Inwiefern nicht?
(Reconciler)

Inwiefern hatten christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz keinen oder nur

geringfiigige Konflikte zwischen ihrer sexuellen/geschlechtliche Identitit und ihrer
christlichen? Und haben ihre Identititen ineinander integriert? (Integrator)

‘Wann und in welchen sozialen Kontexten werden durch christliche LTGBTQIA+ in der
Deutschschweiz Verséhnungsstrategien angewandt?

Welche Verschnungsstrategien wenden christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz an?
Inwiefern beeinflusst das soziale Umfeld, wie christliche LGBTQIA+ in der

Deutschschweiz ihre sexuelle/geschlechtliche Identitét mit ihrer religitsen Identitét integrieren?
(Kontextuelle Elemente)

Inwiefern suchen christliche LGBTQIA+ in der Deutschschweiz aktiv nach Situationen, die
ihre beiden Identititen bestitigen? (Performativer Prozess der Selbst-Autorenschaft)

Theoretisch

Tabelle 1: Ubersicht Leitfragen (Eigene Darstellung)
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Zu den sieben Leitfragen-Cluster habe ich jeweils mindestens eine Hauptfrage formu-
liert. Die Hauptfragen dienen dazu, die inhaltlichen Dimensionen zu erfragen. Einigen
Hauptfragen habe ich sogenannte Filterfragen vorgeschaltet, da nicht alle Hauptfragen
alle Teilnehmende betreffen missen. Daneben kann eine Hauptfrage eine oder mehrere
Nachfragen beinhalten. Diese missen im Idealfall nicht gestellt werden. Sie dienen viel
mehr zur Kontrolle, ob die zu erfragenden inhaltlichen Dimensionen beantwortet wur-
den. Der so entstandene Interviewleitfaden diente zur Erhebung der empirischen Infor-
mationen.

Die Rekrutierung der Interviewpartner*innen erfolgte durch Kontaktaufnahme mit ver-
schiedenen christlichen LGBTQIA+-Gruppen, einschlieBlich der Regenbogenkirche (Pro-
jekt der Evangelisch-methodistische Kirche Ziirich), des Zwischenraums (Verein queerer
Menschen verschiedener christlicher Denominationen), Adamim (Verein schwuler Seel-
sorger Schweiz) und Cool (Christliche Organisation von Lesben). Insgesamt habe ich
zwolf Interviewpartner*innen aus der Deutschschweiz rekrutiert. Von den zwdlf Inter-
viewteilnehmer*innen waren zehn Manner und zwei Frauen. Alle identifizierten sich in-
nerhalb des bindren Geschlechtsmodells und als homosexuell. Die Altersspanne der Be-
fragten lag zwischen 33 und 63 Jahren. Sechs der zwolf Interviewten hatten eine theo-
logische Ausbildung und finf davon waren zum Zeitpunkt der Interviews im kirchlichen
Umfeld tatig. Funf der Interviewpartner*innen wurden romisch-katholisch erzogen, drei
evangelisch-reformiert und weitere drei sowohl evangelisch-reformiert als auch frei-
kirchlich. Zudem wurde eine Person pfingstlerisch-charismatisch erzogen. Zum Zeit-
punkt der Interviews gehorten finf Teilnehmer*innen der evangelisch-reformierten Kir-
che an, drei der romisch-katholischen Kirche, zwei bezeichneten sich als Giberkonfessio-
nell und eine Person fiihlte sich sowohl der evangelisch-reformierten Kirche als auch
ihrer lokalen Pfingstgemeinde zugehorig. Die Interviews fiihrte ich vom 25.05.2021 bis
zum 23.06.2021 durch. Ich habe die Interviews aufgenommen und mit MAXQDA
transkribiert und anonymisiert. Die Interviews wurden auf Schweizerdeutsch gefiihrt
und unter Beibehalt des inhaltlichen Kontexts in das Standarddeutsche (ibertragen.

Die transkribierten Interviews habe ich mit Hilfe einer inhaltlich strukturierenden quali-
tativen Inhaltsanalyse, deren Ziel es ist, bestimmte Themen, Inhalte und Aspekte aus
dem Material herauszufiltern, ausgewertet (vgl. Mayring 2015: 103). Gemass Phillipp
Mayring werden bei einer inhaltlich strukturierenden qualitativen Inhaltsanalyse zu-
nachst theoriegeleitet aus der Fragestellung abgeleitete Strukturierungsdimensionen
gebildet und in einem Kategoriensystem zusammengestellt (ebd.: 97). Dabei werden die
einzelnen Kategorien durch den Forschenden klar definiert, mit Ankerbeispielen und Co-
dierregeln versehen (ebd.: 97). Dieses deduktiv gebildete Kategoriensystem soll dann in
einem ersten Materialdurchgang tUberpriift und eventuell induktiv weitere Kategorien
gebildet werden (ebd.: 97). Ich wich von diesem Grundschema insofern ab, als ich einen
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Teil des Kategoriensystems schon zu Beginn induktiv aus dem Material herausbildete.
Insgesamt umfasste dieses erste System 78 Kategorien, wovon 58 aus den Leitfragen
und 20 induktiv aus den Interviews gewonnen wurden. So habe ich beispielsweise wah-
rend der Interviews festgestellt, dass eine Unterscheidung zwischen Vergangenheit und
Gegenwart hinsichtlich der Konflikte zwischen Glauben und sexueller Orientierung not-
wendig ist. So haben einige Interviewpartner*innen frithere Konflikte Gberwunden,
wahrend andere weiterhin damit zu kimpfen haben. Diese deduktiv-induktive Katego-
rienbildung bietet m. E. den Vorteil, dass dem Material genligend Rechnung getragen
wird, und die theoretischen Scheuklappen abgestreift werden.

In einem ersten Materialdurchgang mit 40 % des Gesamtmaterials Uberprifte ich, ob
die Kategorien erschopfend und die Trennscharfe zwischen den Codes angemessen sind.
Das Uberarbeitete Kategoriensystem Uberfiihrte ich schliefRlich in ein Codebook mit 110
Codes, die Definitionen, Ankerbeispiele und Codierregeln enthalten. Durch die Berech-
nung der Intra-Coderreliabilitat — die Anzahl Gbereinstimmender Codierungen zweier
Codierdurchldaufe zu unterschiedlichen Zeitpunkten — habe ich die Reliabilitat der quali-
tativen Inhaltsanalyse Uberpriift. Der Wert von 0,96 weist auf eine ausreichende Relia-
bilitat hin. Die Analysevaliditdt wurde dadurch gewaéhrleistet, dass ich die Codierung
selbst vorgenommen habe.

5 Resultate

Die absolute Codehaufigkeit ist nicht sehr aussagekraftig im Hinblick auf die Beantwor-
tung der Leitfragen sowie der Forschungsfrage. Daher werde ich nicht ndher auf die ab-
soluten Codehaufigkeiten eingehen. Wichtiger ist die Dokumentenhdufigkeit, d. h. das
Vorkommen eines Codes liber das gesamte Material gesehen. Denn die Leitfragen und
somit die Forschungsfrage werden anhand des Querschnitts durch das Material beant-
wortet. Von den 110 Codes vergab ich nur einen in allen zwolf Dokumenten. So gaben
alle Interviewten an, dass sie Kontakt zu nicht religiosen LGBTQIA+-Personen hatten.
Den Code 1.2 Gemeinschaft Gleicher codierte ich in elf Dokumenten. 2 weitere Codes
vergab ich in 75 % der Transkripte, 16 Codes in rund der Halfte aller Dokumente, 13
Codes in 5 Dokumenten, 7 Codes in einem Drittel und 12 Codes in einem Viertel aller
Dokumente. 30 Codes konnte ich immerhin noch einem oder zwei Dokumenten zutei-
len. 28 Codes habe ich gar nicht codiert.

Um zentrale Leitfragen der Untersuchung beantworten zu kénnen, habe ich die Tran-
skriptionen der Interviews nach den beiden Integrationstypen Reconciler (n=7) und In-
tegrator (n=5) getrennt. Die Einteilung in die beiden Gruppen erfolgt anhand der Codes
4.1A Erleben Konflikte zwischen sex. Orientierung und Glauben, 4.1B hatten Konflikte
zwischen sex. Orientierung und Glauben und 4.2A Erleben ihre Identitédten heute als
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integriert und des Codesets 4.2B Erleben ihre Identitéiten schon immer als integriert.
Transkripte, denen ich einen der Codes 4.1A, 4.1B oder 4.2A zuweisen konnte, klassifi-
zierte ich als Reconciler, da diese Codes im Wesentlichen den Identitatskonflikt festhal-
ten. Da Integrator keine solchen erleben und erlebten, diirfen Dokumente, die ich als
Integrator klassifizierte, diese Codes (4.1A, 4.1B, 4.2A) nicht enthalten. Das Codeset 4.2B
dient im Gegenzug dazu, die Integrator zu identifizieren. Dementsprechend darf kein als
Reconciler klassifiziertes Dokument ein Code aus diesem Codeset enthalten.

6 Beantwortung der Fragestellung

Die beiden Typen Reconciler und Integrator sind zentrale Aspekte des Ansatzes Perfor-
ming Identities in Context, der die theoretische Grundlage meiner Analyse bildet. Des-
halb werde ich zuerst etwas genauer auf diese beiden Typen eingehen. Unter den Inter-
viewteilnehmer*innen sind die beiden Typen etwa gleichmdssig vertreten, mit einer
leichten Uberzahl an Reconciler. Von den zwélf Interviewten habe ich sieben als Recon-
ciler und fiinf als Integrator identifizieren kdnnen. Fuists Theorie zur Integration der
LGBTQIA+-Identitat mit der religiosen ldentitat lasst sich daher auch auf den Raum der
Deutschschweiz libertragen. Die Untersuchung hat gezeigt, dass es durchaus homose-
xuelle Christ*innen gibt, die Konflikte zwischen ihren beiden Identitaten erleben oder
erlebt haben und nach Identitatsvereinigung streben. So sagte eine interviewte Person
von sich aus: »lch denke, heute ist der Glaube und meine Sexualitdt miteinander ver-
sohnt« (Interview 7: Min. 0:16:08). Es hat sich jedoch auch gezeigt, dass ein liberwie-
gender Teil der befragten homosexuellen Christinnen und Christen ihre Identitdten seit
jeher integriert haben und nie groRere innere Konflikte erlebten, wie folgende Aussage
verdeutlich: »Also ich habe mich auch nie moralisch verurteilt. [...] Ich hatte nie einen
inneren Zweifel oder Zwiespalt« (Interview 6: Min. 16:28). Zusammenfassend kann m. E.
gesagt werden, dass die Bandbreite der Identitatsintegration breit ausfallt. Sie umfasst
Individuen, die teilweise noch immer eine innere Zerrissenheit empfinden, bis zu Indivi-
duen, die stets eine Verbindung zwischen den beiden Identitdten sahen.

Ich werde zundchst ausfihrlicher auf die Reconciler eingehen. Meine Untersuchung
zeigt, dass die Suche nach Versohnung zwischen der christlichen und der homosexuellen
Identitat in der Deutschschweiz gangig ist. Auffallig ist, dass sechs der sieben Reconciler
zumindest zeitweise Mitglied in einer Freikirche waren. Nur einer der sieben Personen
ist katholischen Glaubens. Es hat sich zudem offenbart, dass der Prozess der Versdhnung
langwierig ist und teilweise immer noch andauert. Bei den meisten Reconcilern ist der
Prozess zwar abgeschlossen und die beiden Identitdten sind ineinander integriert. Einige
erleben hingegen noch immer phasenweise Konflikte, allerdings nicht mehr so tiefgrei-
fend wie zu Beginn. Eine Person berichtete sogar konkret von einem andauernden Pro-
zess: »lch bin noch nicht am Ziel, aber es ist anders« (Interview 5: Min. 14:19). Bei den

Zeitschrift flr junge Religionswissenschaft 2024/1



Schl&fli Christian and LGBTQIA+ 15

meisten Interviewten zeigen sich die andauernden Konflikte in Form von Selbstzweifeln,
wie diese Aussage deutlich macht: »Manchmal stelle ich mir schon die Frage, haben
diese Evangelikalen nicht doch recht, wenn sie sagen, dass es [Homosexualitat] eine
Sinde ist?« (Interview 3: Min. 15:37). Viele Reconciler berichteten von einem konserva-
tiven religiosen Umfeld, in dem sie aufgewachsen sind. Das Konservative duRerte sich
dabei meistens im Moralverstiandnis des Umfeldes. Interessanterweise sind nicht alle
Reconciler konservativ aufgewachsen. Zwei Personen sprachen von einer liberalen oder
nicht besonders religiosen Erziehung. Die meisten Reconciler berichten von gelebter Re-
ligionspraxis in der Herkunftsfamilie. Es ist wenig erstaunlich, dass die Mehrheit der
Reconciler keine sexuelle Erziehung erfuhr. Die meisten Reconciler gaben an, dass in
dem Umfeld, in dem sie aufgewachsen sind, nicht Gber Homosexualitdt gesprochen
wurde. Zwei Befragte erklarten, dass zwar liber Homosexualitdt gesprochen wurde, aber
nur negativ. So wurde berichtet: »Bei uns zu Hause war Schwulsein oder Homosexualitat
sehr verpont. Die galten als kranke Menschen« (Interview 12: Min. 02:22). Alle Reconci-
ler pflegen oder pflegten intensive Beziehungen auRerhalb der Kernfamilie, sei es im
religiosen oder geistigen, freundschaftlichen oder partnerschaftlich-sexuellen Sinn.
Deutlich wird hier, dass sich das Umfeld liberwiegend negativ auf die sexuelle Orientie-
rung von Reconciler auswirkte. Nur zwei der sieben Reconciler berichten von positiven
Auswirkungen des Umfeldes auf die sexuelle Orientierung. Besonders das kirchliche Um-
feld wirkte sich negativ auf die sexuelle Orientierung der interviewten Reconciler aus.
Die meisten Reconciler sind zumindest bei ihrer Familie und ihren Freund*innen geou-
tet, einige auch im kirchlichen Umfeld. In der Regel reagierte das Umfeld der Reconciler
negativ auf das Outing, wobei die betroffenen Personen aufgrund ihrer sexuellen Orien-
tierung mehrheitlich sozial diskriminiert werden oder diskriminiert wurden. So musste
eine interviewte Person nach ihrem Outing folgende Erfahrung machen:

»Das fuhrte dann dazu, dass ich zu einem Christen zweiter Klasse wurde. Also ich
habe eine Small-Group [kleinste Einheit in der International Christian Fellowship]
geleitet, die durfte ich nicht mehr leiten. Ich habe das sehr gerne gemacht und Zeit
investiert und auf einmal durfte ich es nicht mehr machen« (Interview 4: Min. 3:56).

Im familidaren Umfeld erlebten einige Reconciler jedoch auch positive oder zumindest
gemischte Reaktionen auf ihr Outing. Im Freundeskreis erlebten immerhin drei von sie-
ben Reconciler neutrale Reaktionen auf ihr Outing.

Analog zu den Reconciler werde ich nun detaillierter auf die Integrator eingehen. Meine
Untersuchung zeigt, dass die theoretischen Uberlegungen aus Fuists Ansatz auch auf die
Deutschschweiz zutreffen. Ein GroRteil der Befragten gab an, keine Konflikte zwischen
der christlichen und der homosexuellen Identitat empfunden und die beiden Identitaten
seit jeher als ganzheitlich erlebt zu haben, wie etwa die folgende Aussage spiegelt:
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»lch mochte betonen, dass es kein Widerspruch ist, christlich und homosexuell zu
sein. Ich habe nicht das Gefihl, dass der Glaube die Homosexualitat verurteilt. Es
gehort beides zu mir« (Interview 9: Min. 26:32).

Eine interessante Beobachtung ist ferner, dass sich Integrator offensichtlich nicht von
einem eher homophoben Umfeld verunsichern lassen. Viele Integrator arbeiten im ka-
tholischen Umfeld oder waren Mitglieder einer Freikirche. So antwortete eine Person
auf die Frage, ob sie innere Konflikte erlebte, dass sie eine eigenstdndig denkende Per-
son sei und sich nicht hineinreden lasse, auch nicht von der evangelikalen Kirche, bei der
sie Mitglied war (vgl. Interview 1: Min. 04:41). Eine weitere Augenfalligkeit ist, dass alle
Integrator Uber eine theologische Ausbildung verfiigen und gréRtenteils auch im kirchli-
chen Umfeld arbeiten. Die Integrators sind religios gesehen liberaler aufgewachsen als
die Reconciler. Nur wenige Integrators berichten von einer eher konservativen Erzie-
hung. Auch bei den meisten Integrators wurde die Religionspraxis in der Kindheit gelebt.
Dies trifft insbesondere auf die katholischen Integrators zu, wobei die Religionspraxis
teilweise durch die Familie vorgelebt und teilweise durch eigene Entscheidungen for-
ciert wurde. Die sexuelle Erziehung der Integratoren war nicht deutlich ausgepréagter als
die der Reconciler. Wie bei den Reconciler wurde Homosexualitdt bei den Integrators
Uberwiegend gar nicht thematisiert, im Unterschied zu den Reconciler jedoch auch nicht
negativ. Wie die Reconciler benannten auch die Integrator zahlreiche wichtige Bezie-
hungen aulerhalb der Kernfamilie. Interessanterweise pflegen alle Integratoren wich-
tige Beziehungen im kirchlichen Umfeld, wahrend bei den Reconciler nur vier von sieben
Interviewten solche Beziehungen pflegen. Die hohe Zahl an wichtigen Beziehungen im
kirchlichen Umfeld bei den Integratoren ist womadglich auf die Tatsache zurtickzufihren,
dass alle Integratoren theologisch ausgebildet sind und die meisten auch im kirchlichen
Bereich tatig sind.

Im Gegensatz zu den Reconcilern bewertet die Mehrheit der Integrator den Einfluss der
Familie auf die sexuelle Orientierung als positiv. Wie bei den Reconciler wirkt sich das
kirchliche Umfeld eher negativ auf die sexuelle Orientierung der Befragten aus, jedoch
nicht in gleichem AusmaR. Die Integrator berichten weniger von negativen Einflissen
der Kirche auf ihr sexuelles Selbstverstandnis als von inneren Konflikten zwischen ihrer
sexuellen Orientierung und der Kirche als Arbeitgeberin. Die interviewten Integrator
sind alle bei ihren Familien und/oder Freund*innen geoutet, einige sogar in der Kirche.
Die Reaktionen der Familien und Freund*innen der Integrator waren meistens positiv.
Doch auch die Integrator haben vereinzelt negative Reaktionen erlebt, sei es in der Fa-
milie, bei Freunden oder im kirchlichen Umfeld.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass ein religios konservatives soziales Umfeld,
das Homosexualitat gegenliber eher negativ eingestellt ist und in dem die Interviewten
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mehrheitlich negative Outing-Erfahrungen machten, bei homosexuellen Christ*innen
eher zu inneren Konflikten zwischen der sexuellen Orientierung und dem Glauben fihrt.
Dagegen tragt ein religios liberales soziales Umfeld, das der Homosexualitat positiv oder
neutral gegeniibersteht und in dem die Interviewten mehrheitlich positive Outing-Er-
fahrungen machten, wahrscheinlich zur friihzeitigen, konfliktlosen Integration der bei-
den Identitaten bei.

Die befragten homosexuellen Christinnen und Christen wenden Verséhnungsstrategien
an, wenn sie aus einem sozialen Umfeld stammen, das die Homosexualitdt ablehnt und
sie innere Konflikte zwischen ihren beiden Identitaten verspliren. Das Um- oder Neuin-
terpretieren der Bibel ist die am haufigsten angewandte Versdhnungsstrategie. Diese
Strategie wurde von allen interviewten Reconciler angegeben. Beispielhaft dafir ist die
Aussage einer interviewten Person: »In der Chrischona [Evangelische Freikirche] wurde
die Bibel wortlich genommen. Ich habe aber je langer, je mehr gesehen, dass man den
Zusammenhang sehen muss« (Interview 3: Min. 18:26). Die Mehrheit der Reconciler gab
zudem an, dass der Prozess der Versohnung sehr lange gedauert hat. Bei einigen wahrte
dieser Prozess gar mehrere Jahrzehnte. Einige Interviewte sagten, dass der Austausch
mit anderen und die Uberzeugung, dass Gott die sexuelle Orientierung bestimmt, wichtig
fir den Versdhnungsprozess war. Hingegen berichtete nur eine Minderheit von den Ver-
sohnungsstrategien, Trennung von Kirche und Gott bzw. Gottes Liebe. Gleich hdufig wie
Gottes Liebe wurde etwa das Hadern mit Gott als Verséhnungsstrategie genannt. So
sagte eine Person zu ihrem Verséhnungsprozess: »Ja, mit Gott habe ich haufig gehadert
und war witend auf ihn« (Interview 7: Min. 22:20). Ferner trennt der GroRteil der Inter-
viewten zwar zwischen Kirche und Gott, es ist fiir die meisten Reconciler jedoch keine
Versohnungsstrategie.

Das Konzept des performativen Prozesses der Selbst-Autorenschaft ist ein weiterer
wichtiger Bestandteil der Theorie von Fuist, der auch in meiner Analyse zentral ist, um
nachzuvollziehen, inwiefern christliche LGBTQIA+-Menschen in der Deutschschweiz ak-
tiv nach Situationen suchen, die ihre beiden Identitdten bestatigen. Solche Situationen
sind bei den Interviewten lUberwiegend die christlichen LGBTQIA+-Gruppen und -Ge-
meinden, in denen diese Mitglieder sind. Sowohl die Mehrheit der Reconciler als auch
der Integrator hat aktiv nach einer LGBTQIA+-Gruppe gesucht, die gemass dem Konzept
des performativen Prozesses der Selbst-Autorenschaft identitdtsfestigend wirken. Da-
neben schatzen die meisten an christlichen LGBTQIA+-Gruppen die Identifikation und
den Austausch mit Gleichgesinnten. Die internalisierte Homonegativitdt betrifft haupt-
sachlich die Reconciler unter den interviewten Personen. Sechs von sieben Reconcilern
gaben an, negative Geflihle in Bezug auf ihre Homosexualitat erlebt zu haben, ein-
schlieBlich Schuldgefiihlen, dem Gefiihl, kein guter Christ zu sein, und allgemeinem
Schmerz. Einige dieser Gefiihle sind bis heute geblieben. Die meisten Reconciler
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empfanden auch die Homosexualitdt an sich als negativ, sie sahen sie als schlecht oder
siundhaft. Die Erfahrungen bezlglich doppelter Stigmatisierung bei christlichen
LGBTQIA+-Personen in der Deutschschweiz waren gemischt. Einige erlebten ein positi-
ves Coming-out als Christ*in bei nicht religiosen LGBTQIA+-Personen, wahrend andere
negative Erfahrungen machten, wie personliche Diskriminierung oder abweisendes Ver-
halten. Die Mehrheit der interviewten homosexuellen Christinnen und Christen sieht
sich zwar keiner doppelten Stigmatisierung ausgesetzt, doch kommt diese aber dennoch
vor. Aulerdem konnte anhand der zwolf Befragten festgestellt werden, dass Personen
mit theologischer Ausbildung ihre sexuelle Orientierung und ihren Glauben besser in
Einklang bringen kénnen als theologische Laien. Alle Integrator verfiigen Uber eine the-
ologische Ausbildung, wahrend nur einer der sieben Reconciler {iber eine theologische
Ausbildung verfiigt. Damit wird die Untersuchung von Beagan et al. 2015 bestatigt, dass
religiose Expert*innen ihre beiden Identitdten besser miteinander verbinden kénnen als
Laien.

Die Fragestellung meiner Analyse, inwiefern christliche LGBTQIA+-Menschen in der
Deutschschweiz ihre christliche Identitat mit ihrer Identitat als LGBTQIA+-Person integ-
rieren, kann ich aufgrund der Zusammenstellung der Interviewpersonen nur in Bezug
auf homosexuelle Christinnen und Christen beantworten. Die Fragestellung meiner Ana-
lyse kann kurz gefasst wie folgt beantwortet werden: Christliche Homosexuelle in der
Deutschschweiz kénnen ihre Identitit als Homosexuelle und als Christ*innen zumindest
nach einiger Zeit meist gut ineinander integrieren. Dabei ist jedoch zwischen jenen zu
unterscheiden, die den Weg der Verséhnung gehen missen (Reconciler) und jenen, die
ihre ldentitdten seit jeher ineinander integriert haben (Integrator). Der soziale Kontext
hat einen entscheidenden Einfluss darauf.

7 Diskussion

Meine Analyse hat gezeigt, dass die Identitdtsversohnung nur eine von mehreren mégli-
chen Strategien ist, mit denen religiose, insbesondere christliche, homosexuelle Men-
schen mit ihren beiden Identitaten umgehen kdnnen. Obwohl die Theorie haufig die
Identitatsversohnung in den Vordergrund stellt, hat sich gezeigt, dass ein betrachtlicher
Teil der Interviewten dem Integrator-Typus entspricht. Deshalb stimme ich Fuist zu, dass
verschiedene Ansdtze notwendig sind, um die Komplexitadt der Identitatsbildung von re-
ligiosen LGBTQIA+-Menschen zu erfassen. Meine Analyse bestatigt auch Fuists Forde-
rung nach der Einbeziehung kontextueller Elemente in die Identitatsbildung. Die sozialen
Bindungen und der soziale Kontext beeinflussen die sexuelle Orientierung und den Glau-
ben der Befragten. Meine Analyse zeigt: Je strikter das soziale Umfeld die Bibel wortlich
auslegt wurde, desto strikter wurde die Bibel auch durch die Interviewten selbst so ver-
standen und die eigene Homosexualitat abgelehnt.
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Die Ergebnisse meiner Analyse zeigen, dass der performative Prozess der halb-strategi-
schen Selbst-Autorenschaft in Teilen bestatigt werden kann, jedoch weniger eindeutig
als die anderen Elemente des Ansatzes Performing Identities in Context. So betonten
viele Interviewte die Bedeutung von religiosen LGBTQIA+-Gruppen, in denen sie ihre
Identitat als homosexuelle Christ*innen anders performen kénnen als in kirchlichen Um-
gebungen. Dennoch bleibt aufgrund von Schwierigkeiten bei der Operationalisierung
und Interpretation die Frage offen, ob dieser performative Prozess tatsachlich halb-stra-
tegisch ist. Die Unklarheit Giber den Begriff halb-strategisch stellt m. E. ein Problem in
Fuists theoretischem Ansatz dar. Fuist definiert nicht genau, was er darunter versteht.
Dies fiihrt zu unterschiedlichen Interpretationsmoglichkeiten, je nachdem, wie halb-
strategisch verstanden wird. Dennoch ist Performing Identities in Context ein interes-
santer und gewinnbringender Ansatz, um die Identitdaten religioser LGBTQIA+-
Menschen zu untersuchen. Ich bin Uberzeugt, es wiirde sich als fruchtbar erweisen,
wenn solche und dhnliche Ansédtze in der Forschung zu religiosen LGBTQIA+-Menschen
vermehrt Anwendung finden wirden.

Die Ergebnisse der Analyse decken sich mit vergleichbaren Untersuchungen aus dem
angelsadchsischen Raum. Jedoch ist zu betonen, dass die Zusammensetzung der Inter-
viewpersonen der vorliegenden Studie einen Einfluss auf die Ergebnisse hatte. Alle In-
terviewten sind Mitglieder von christlichen LGBTQIA+-Gruppen. Diese Gruppen werden
eher von Christ*innen besucht, die ihre Identitat bereits integriert haben oder dabei
sind, ihre Identitaten zu versohnen. Unter den Interviewten fehlen, somit Stimmen ho-
mosexueller Christ*innen, die ihren Glauben aufgegeben haben oder ihre sexuelle Ori-
entierung verleugnen. Entsprechend waren weitere Untersuchungen mit breiter Zusam-
mensetzung notwendig, um ein genaueres Bild der Identitatsintegration von homosexu-
ellen Christ*innen in der Deutschschweiz zu erhalten. So weicht etwa das Verhaltnis zwi-
schen Reconcilern und Integratoren in meiner Untersuchungsgruppe von bisherigen
Forschungsergebnissen ab. Diese Tatsache konnte auf die hohe Anzahl an Theologinnen
und Theologen unter den Teilnehmer*innen zuriickzufiihren sein. Um ein besseres Ver-
standnis fur diesen Unterschied zu gewinnen, miissen weitere Untersuchungen idealer-
weise auch verschiedene gesellschaftliche Kontexte beriicksichtigen.

8 Fazit

Die Ergebnisse zeigen, dass die zwolf befragten homosexuellen Christinnen und Christen
aus der Deutschschweiz in der Regel in der Lage sind, ihre Identitdten miteinander zu
verbinden. Um auf die Metapher der Weggabelung im Wald von Wilcox aus der Einlei-
tung zuriickzukommen: Homosexuellen Christinnen und Christen aus der Deutsch-
schweiz gelingt es, die divergierenden Pfade wieder zusammenzufiihren. Flir andere ho-
mosexuelle Christinnen und Christen in der Deutschschweiz tat sich dagegen nie eine
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Weggabelung auf. Fir diese Menschen verlaufen die sexuelle Orientierung und der
Glaube seit jeher auf einem gemeinsamen Weg. Die Untersuchung ergab auch, dass
christliche LGBTQIA+-Gruppen in der Deutschschweiz eine wichtige Rolle bei der Identi-
tatsintegration spielen. Zudem habe ich festgestellt, dass die doppelte Stigmatisierung
von christlichen LGBTQIA+-Menschen in der Deutschschweiz weniger ausgepragt ist als
im angelsachsischen Raum. Der theoretische Ansatz von Performing Identities in Context
von Fuist hat sich m. E. letztlich als fruchtbar erwiesen, um die Identitatsintegration spe-
zifischer Gruppen zu verstehen.

Meine Analyse wirft jedoch auch weitere Fragen auf. Diese betreffen insbesondere die
Identitatsintegration von bisexuellen und asexuellen Menschen sowie Transpersonen,
Uber die im Rahmen der vorliegenden Analyse keine Aussagen getroffen werden kon-
nen. Ferner wére es lohnend zu prifen, inwiefern sich die Identitatsintegration von re-
ligibsen LGBTQIA+-Personen in Bezug auf Alter und Geschlecht unterscheidet.

Uberdies betrachtet und untersucht die Religionswissenschaft ihr Kerngebiet Religion
und deren Beziehung zu anderen Lebensbereichen in mannigfaltiger Weise anders als
dies die weiteren vom Thema tangierten Disziplinen wie die Psychologie oder die Theo-
logie tun. So bemerkt Willcox, dass sowohl die Queer Studies als auch die Religionswis-
senschaft ihren Untersuchungsgegenstand als sozial konstruiert ansehen (vgl. Willcox
2020: 127). Dies erlaubt es der Religionswissenschaft die Identitatsintegration von reli-
giosen LGBTQIA+-Menschen anders zu betrachten und zu begreifen als andere Diszipli-
nen.

Untersuchungen zur Identitatsintegration von religiosen LGBTQIA+-Personen kénnen m.
E. dazu beitragen, mehr tiber die Mechanismen der Identitdtsintegration von religiosen
Menschen im Generellen zu erfahren. So sind die Mechanismen der Identitatsintegra-
tion von religiosen LGBTQIA+-Menschen beispielsweise mit den Mechanismen der Iden-
titatsintegration von religiosen Menschen mit Migrationshintergrund vergleichbar. Bei-
spielsweise performen auch religiose Menschen mit Migrationshintergrund ihre Identi-
tat in unterschiedlichen Kontexten anders. Wie genau diese Mechanismen Uibereinstim-
men, missen weitere Untersuchungen zeigen. Aus diesen Griinden halte ich es lohnend,
dass sich die Religionswissenschaft verstarkt mit der Identitatsintegration religioser
LGBTQIA+-Menschen sowie den Queer Studies im Allgemeinen auseinandersetzt. Dies
gilt insbesondere flr den nicht angelsachsischen Kontext, namentlich fiir die Schweiz.
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Religiose Corona-Leugner?

Evangelikale Perspektiven auf die Covid-19-Pandemie in Amerika

David Lilienbecker

Abstract

In everyday dialogue, demonstrations against the hygienic measures that were im-
plemented to stem the Covid-19 pandemic are often equated with peculiar
worldviews. The uncooperative behaviour of the attendees is frequently judged with-
out listening to the individual reasons to participate in such events. The scepticism
towards the measures (or towards the pandemic itself) unites exceedingly heteroge-
neous groups, thus it is necessary to differentiate their motives more precisely. Espe-
cially the religiously founded approaches regarding the interpretation of the crisis
find little attention. They tend to be masked by seemingly crude conspiracy theories.

In this article, I address this research desideratum and explore the perspectives of evan-
gelical Protestants on the Covid-19 pandemic. I examine two popular senior pastors and
televangelists from the USA, Guillermo Maldonado and Kenneth Copeland. These bible-
centred preachers are comparatively radical and cannot be seen as representatives for
the whole evangelical-protestant field. Nonetheless, they stand out by the broad range
of their audience and their influence.

Keywords: Covid-19, Corona, Evangelicalism, Pandemic, Fundamentalism

Zusammenfassung

Demonstrationen gegen die Hygienemalnahmen zur Eindimmung der Corona-Pan-
demie werden im alltdglichen Dialog hdufig mit kruden Weltanschauungen gleichge-
setzt. Zudem wird das unsolidarische Verhalten der Teilnehmenden abgewertet,
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ohne dass die individuellen Beweggriinde fiir die Teilnahme an solchen Veranstal-
tungen nihere Betrachtung finden. Die Skepsis an den Manahmen (oder an der Pan-
demie an sich) vereint iiberaus heterogene Gruppen, so dass eine genauere Ausdiffe-
renzierung der Motive erforderlich ist. Gerade religiés fundierte Herangehensweisen
an die Krisendeutung finden hiufig wenig Beachtung und werden etwa von sonder-
bar wirkenden Verschworungstheorien tiberdeckt.

In diesem Artikel werde ich ausgewihlte evangelikale Perspektiven auf die Corona-
Pandemie aufarbeiten. Hierfiir fokussiere ich zwei &ffentlichkeitswirksame Senior-
pastoren beziehungsweise Televangelisten aus den USA, Guillermo Maldonado und
Kenneth Copeland. Obgleich es sich bei den beiden bibelzentrierten Predigern um
vergleichsweise radikale Fille handelt, welche keinesfalls als fiir das gesamte evan-
gelikale Feld stellvertretend missverstanden werden diirfen, ist ihre Reichweite so-
wie ihr Einfluss unverkennbar.

Schlagwérter: Covid, Corona, Evangelikalismus, Pandemie, Fundamentalismus

1 Einleitung

Die >Hygienedemos« gegen die Mafdnahmen zur Einddimmung der Covid-19-Pande-
mie genossen in den letzten Jahren grofie Aufmerksamkeit (vgl. z. B. Gerber & Wehr-
mann 2022), gerade weil sie iiberaus chaotisch wirkten. Die Masse der verschiede-
nen Beweggriinde der einzelnen Teilnehmenden ist undurchsichtig und alle schei-
nen gegen das Gleiche zu sein, aber aus unterschiedlicher Motivation. So kommt es,
dass verschiedene Milieus aufeinandertreffen und Seite an Seite demonstrieren,
auch wenn die einzelnen Individuen zum Teil stark unterschiedliche Weltanschau-
ungen haben (vgl. Rother 2020). So beobachtet der Gottinger Religionswissen-
schaftler Andreas Griinschloss, dass Esoterikerlnnen, Fundamentalistinnen und
Rechtsextreme (um nur einige Gruppen zu nennen) im Kampf gegen die Mafdnah-
men gemeinsam auf die Strafle gehen (vgl. Réther 2020). Die Plakate, Auerungen
und teilweise Kostiimierungen, die im Rahmen dieser Veranstaltungen zum Einsatz
kommen, unterstreichen den oft als kurios wahrgenommenen Mix der Krisendeu-
tungen. Etwa finden sich Symbole wie Kruzifixe (vgl. Bingener und Soldt 2021), Dik-
taturvorwiirfe (vgl. Brumlik 2021), Holocaustverweise (vgl. Fellner 2021) und Vor-
wiirfe gegen Bill Gates (vgl. Nocun 2020) als Erklarungsansatze fiir die Pandemie.
Hinzu kommt der Aufschrei der breiten Bevolkerung, welche in Krisenzeiten an der
Impfablehnung und den potenziell gefahrdenden Treffen der KritikerInnen leidet.
Gegendemonstrationen (vgl. z. B. Clausen 2021) und offentliches Blof3stellen sowie
ein Nicht-ernst-Nehmen sind die Folge. In diesem Zuge gab auch der Spiegel 2020
mit einer zweiteiligen Videoreihe mit dem Titel »Best of >Hygienedemos«« (Der
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Spiegel 2020) die Demonstrantinnen der Lacherlichkeit preis. Der Titel an sich birgt
bereits eine Ironie: Der Zusammenschnitt zeigt nicht die stichhaltigsten, verniinf-
tigsten KritikerInnen-Aussagen, sondern die fiir die MafdnahmenbefiirworterInnen
hilfreichsten Aussagen zur Degradierung und Stereotypisierung der gesamten
Gruppe als, so ein Kommentierender zu dem Beitrag, »arme Irre[]« (Nutzerln PiaU
zu Der Spiegel 2020). Diese Funktion des Videos ist auch schon dadurch zu erahnen,
dass die Bezeichnung als »Hygienedemos« in Anfiihrungszeichen gesetzt ist, um die
Kredibilitat dieser Veranstaltungen zu hinterfragen.

Dass der Zusammenschluss teils radikal systemkritischer Menschengruppen, ob-
gleich es sich um eine Minderheit handelt, potenzielle Gefahren von Siindenbock-
denken tliber Abschirmung bis hin zu Gewalttaten birgt, liegt auf der Hand. Demnach
kann es kaum hilfreich sein, einer durchaus (und tiberaus) heterogenen Gruppe
durch gezielte Stereotypisierung den Dialog zu verweigern,' indem sie als zwar in
unterschiedliche Richtungen verwirrt, jedoch als gleichermaf3en arm und irr wahr-
genommen werden. Vielmehr miissen die einzelnen Beweggriinde der Teilnehmen-
den an einer solchen Veranstaltung in ihrer jeweiligen Individualitait differenziert
und haufig auftretende Muster beleuchtet werden, um Feindbilddenken, sich wech-
selseitig verscharfenden Abgrenzungen und allgemeinem Unverstandnis entgegen-
zuarbeiten. Noch deutlicher wird diese Notwendigkeit, wenn einmal verstanden ist,
dass das Gefiihl, der Krisensituation einen Sinn verleihen (vgl. Nagel 2021, S. 52) zu
wollen und sie in ein Narrativ (vgl. Sieg 2021) einzubetten, ein verbreiteteres
menschliches Bediirfnis ist.

Wahrend die gdngigen Verschworungstheorien zumindest schlagwortartig gelaufig
erscheinen, etwa, dass Bill Gates etwas mit einer geplanten Pandemie zu tun hatte
(vgl. Thomaser 2020), werden religiose Krisendeutungsmuster in der offentlichen
Debatte kaum beachtet. Es lasst sich vermuten, dass der gelegentliche Anspruch ver-
schworungstheoretischer Gedankenkonstrukte, wissenschaftlich belegbar zu sein
(vgl. Tezcan 2021), die Auseinandersetzung mit eben diesen auch jenseits ver-
schworungstheoretischer Kreise interessant erscheinen lasst. Religiose Krisendeu-
tung hingegen ist mit wissenschaftlichem Denken fiir viele Menschen unvereinbar
(vgl. Schiiler 2017, S. 321). Das Suchen von Hoffnung in religiosen Ausfliichten
konnte deshalb von vornherein wie ein »Ausdruck einer latenten Hilflosigkeit«

1 Zwar verweigern viele MafdnahmengegnerIinnen aus Skepsis und Ablehnung der Medien ihrerseits
die Kommunikation (siehe hierzu auch Tezcan, 2021), doch starkt die sarkastische, massenmediale
Abgrenzung von der jeweils anderen Gruppe durch Zusammenschnitte wie die des Spiegels das oh-
nehin héufig dualistische Weltbild (siehe hierzu auch Yendell u. a., 2021, S. 35) der Mafdnahmengeg-
nerlnnen und verscharft die Situation.
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(Yendell u. a. 2021, S. 13) wirken, welche demnach wohl kaum naherer Nachfrage
bediirfe.

Daher versucht dieser Artikel, das haufig belachelte und dadurch wenig beleuchtete
Thema der religiésen Krisendeutungsmuster in Bezug auf die Covid-19-Pandemie
zumindest an zwei Fallbeispielen aufzuarbeiten. Als konkreter Untersuchungsge-
genstand werden 6ffentliche AuRerungen evangelikaler Prediger sogenannter Meg-
akirchen in den USA herangezogen. Zur Heranfiihrung erscheint es zunachst notwen-
dig, sich dem Begriff des Evangelikalismus zu nahern. In diesem Zuge sollen Glau-
bensgrundsatze evangelikaler Christinnen dargelegt werden, welche fiir das Ver-
standnis des Protestbedtirfnisses zentral sind. Weiter soll die Grundsatzdiskussion
des Verhaltnisses zwischen evangelikalem Glauben und wissenschaftlichen Stand-
punkten behandelt werden, bevor die Charakteristika der Seniorpastore, der religi-
Osen Autoritdten der Megakirchen, aufgearbeitet werden.

Im zweiten Teil werden die zu untersuchenden Akteure, Guillermo Maldonado und
Kenneth Copeland, eingefiihrt. Hierauf aufbauend werden ihre verschiedenen Kri-
sendeutungsmuster anhand ihrer 6ffentlichen Predigten kontrastierend gegentiber-
gestellt. Dabei soll zudem auf die Frage nach Hoffnung in der Pandemiesituation ein-
gegangen werden. Dieser Schritt erscheint als relevant, wird doch die Existenz einer
Hoffnungsperspektive in der Forschung stellenweise als zentraler Abweichungs-
punkt der religiosen von verschworungstheoretischen Krisendeutungsmustern de-
klariert (vgl. Tezcan 2021).

2 Evangelikalismus

2.1 Begriffsbestimmung und Glaubensgrundsatze

Der Evangelikalismus ist eine global expandierende Auspragung des Christentums.
Wahrend Evangelikale in Deutschland kaum erfasst, sondern nur durch Restkatego-
rien oder Zuordnungen zu gangigen Organisationsformen (etwa Freikirchen) mit ei-
nem vergleichsweise sehr geringen Prozentsatz erahnt werden kénnen (vgl. Evan-
gelische Kirche in Deutschland 2021), ist evangelikaler Glaube in Amerika an die
Spitze gewandert. The Pew Forum on Religion & Public Life geht 2007 davon aus, dass
26,3 % der amerikanischen Gesamtbevolkerung dem Evangelikalismus zugehorig
sind. Auch 2017 rechnen Frederik Elwert, Martin Radermacher und Jens Schlamel-
cher in ihrem Handbuch Evangelikalismus mit einem Wert zwischen 25 und 30 %
(vgl. Elwert u. a. 2017, S. 11). Schon diese deutlichen Schwankungen beweisen die
Schwierigkeiten in der Eingrenzung des Evangelikalismus. Mitunter weisen die De-
finitionsansatze starke Differenzen auf oder widersprechen sich sogar (vgl. Elwert
u.a.2017,S.13).

Zeitschrift fiir junge Religionswissenschaft 2024



Lilienbecker Religiose Corona-Leugner? 29

Die begriffliche Abgrenzung zwischen evangelikal und evangelisch ist aus einem
spontanen Ubersetzungsprozess eines Dolmetschers bei einer Tour des US-
amerikanischen Predigers Billy Graham durch Deutschland entstanden. Graham
wollte seine Zuhorerlnnen zum Anschluss an eine evangelical church motivieren.
Durch die wortliche Ubersetzung als evangelische Kirche hitte ein Missverstiandnis
entstehen konnen, dass dieser eine Bekennung zur evangelischen Landeskirche na-
helege. Aus diesem Grund griff der Ubersetzer kurzerhand auf die Formulierung
evangelikal zuriick (vgl. Sandler 2021, S. 43). Eine solche Unterscheidung gibt es im
Englischen nicht. Zudem gibt es hier keine Entsprechung fiir das Konzept der Frei-
kirchen, welches, wie oben angedeutet, mit Evangelikalismus in Verbindung ge-
bracht wird (vgl. Elwert u. a. 2017, S. 13), auch wenn freikirchliche Gemeinden mit
dem Evangelikalismus keinesfalls gleichgestellt werden konnen (vgl. Schweyer
2022, S. 141). Im englischsprachigen Raum wird aus diesen Griinden der mainline
Protestantismus vom evangelical Protestantismus abgegrenzt (vgl. Schiiler 2017, S.
325). Insgesamt erschweren sprachliche Schwierigkeiten also die (internationale)
Erfassung der AnhangerInnenschaft. Auf3erdem muss beriicksichtigt werden, ob mit
einer Befragung eigene religiose Uberzeugungen oder faktische Zugehérigkeiten zu
Religionsgemeinschaften erhoben werden.

Zuletzt ist die Frage zu stellen, ob eine quantitative Erhebung der Verbreitung des
Evangelikalismus auf Grundlage der Fremd- oder Eigenbestimmung der Kategorie
evangelikal arbeitet. Je nach kulturellen Gegebenheiten unterliegt der Evangelikalis-
mus (besonders in Deutschland) einer negativen Konnotation. Diese Rahmung wird
auch von den Betroffenen reflektiert und kdnnte Auswirkungen auf die Beantwor-
tung der Befragung haben. Anhdngerinnen bevorzugen haufig die Begriffe bibeltreu
oder lediglich ChristIn (vgl. Elwert u. a. 2017, S. 14). Der Versuch, das Feld durch die
Bezeichnung evangelikal zu fassen, erfordert also eine angemessene Definition. Je
nach angelegten Kategorien werden etwa Pfingstliche und Charismatische mitge-
fasst. Dies liegt, Sebastian Schiiler (2017) folgend, daran, dass die Definition mittels
der Glaubensgrundsatze erfolgt, so dass die unterschiedlichen intraspezifischen Dif-
ferenzen in der ausfilhrenden Praxis vernachladssigt werden kénnen (vgl. Schiiler
2017, S. 321).

Eben diese Glaubensgrundsatze, die dem evangelikalen Spektrum im Wesentlichen,
wenn auch nicht immer zu gleichem Anteil (vgl. Sandler 2021, S. 45), gemein sind,
sollen im Folgenden dargelegt werden und helfen, die Sinnstrukturen evangelikaler
Krisendeutung nachzuvollziehen. Als grundsatzlich zur Beschreibung des Feldes

Zeitschrift fiir junge Religionswissenschaft 2024



Lilienbecker Religiose Corona-Leugner? 30

rezipierbar, obgleich in der Forschung an einigen Stellen teilweise abgewandelt,?
erwiesen sich die vier Merkmale David W. Bebbingtons (1989, S. 2-3). Auf sie wird
haufig als Quadrilateral (vgl. Sandler 2021, S. 45) Bezug genommen. Als erstes Merk-
mal macht Bebbington den Conversionism aus. Gemeint ist, dass sich Anhdngerlnnen
aktiv zu einem Leben fiir und mit Jesus bekennen miissen (vgl. Sandler 2021, S. 44f.).
Die Glaubigen brechen mit ihrer Vergangenheit (vgl. Hoberg 2017, S. 211). An zwei-
ter Stelle nennt Bebbington den Activism. Willibald Sandler (2021) spaltet dieses
Merkmal wiederum in zwei Dimensionen auf: Zum einen gehe es um die Aktivitat
im Umgang mit der eigenen Personlichkeit. Die Evangelikalen durchlaufen einen
Prozess der personlichen Heiligung. Dieser sei keineswegs mit der Konversion, also
der Bekehrung, abgeschlossen. Vielmehr stehen die Glaubigen in dauerhafter Ausei-
nandersetzung mit ihrem eigenen Handeln (vgl. Hoberg 2017, S. 211). Die zweite
Dimension des Aktivismus sieht Sandler in der Mission, also der Verbreitung des
Glaubens und dem Anwerben neuer Gemeindemitglieder, die zum Glauben gefiihrt
und von Christus errettet werden sollen (vgl. Sandler 2021, S. 45). An letztgenann-
ten Aspekt kniipft das dritte Merkmal Bebbingtons an: der Crucicentrism, also der
Fokus auf Jesus als den Erloser (vgl. Sandler 2021, S. 44). Wie sich die Figur Christus
auf das alltagliche Leben der Glaubigen auswirkt, wird gegen Ende dieses Kapitels
konkreter aufgegriffen. Als letztes Merkmal fiihrt Bebbington den Biblicism (vgl.
Bebbington 1989, S. 2-3) an. Evangelikale seien demnach bibeltreu. Sie sehen die
Bibel als unanfechtbares und unfehlbares Wort Gottes an anstatt als ein blof3es his-
torisches Buch.? Demnach sei das alltagliche Handeln stets an der Bibel auszurich-
ten. Da sich ein grofder Teil der konkreten Alltagssituationen, gerade in einer mo-
dernisierten Welt, jedoch so nicht in der Bibel finden lassen, wird sie eher als »re-
gelhafte[r] Rahmen« (Hoberg 2017, S. 212) verwendet.

Obgleich die von Bebbington aufgezahlten Merkmale die Kernaspekte des Evangeli-
kalismus grundlegend erfassen, soll hier ein wichtiger zusatzlicher Aspekt erganzt
werden: der Totalititsanspruch des evangelikalen Glaubens auf alle Lebensberei-
che. Ublicherweise wird in evangelikalen Kreisen der Glaube nicht als einer von vie-
len gesellschaftlichen Teilbereichen eingeordnet. Vielmehr zeige er sich »liberall, in
jedem Bereich des Lebens« (Hoberg 2017, S. 209). Evangelikalismus zeichnet sich
also auch durch Alltagsfrommigkeit aus (vgl. Hoberg 2017, S. 209). Der Glaube ko-
ordiniert gewissermafien die tibrigen gesellschaftlichen Felder. So hat er erhebli-
chen Einfluss auf die Freizeitgestaltung, die politische Orientierung, die

2Vgl. hierzu die Ausarbeitung Willibald Sandlers (2021), ob sich der Crucicentrism (vgl. Bebbington
1989, S. 2-3) auf]esus als Erléserfigur oder auf den Sithnetod am Kreuz fokussiert. Sandler, Willibald:
Charismatisch, evangelikal und katholisch.

3 Auch inner-evangelikal gibt es Diskussionen dariiber, inwiefern es sich bei der Bibel sowohl um ein
historisches Zeugnis als auch um das buchstidbliche Wort Gottes handeln kann (vgl. hierzu Schiiler
2017, S. 324f).
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PartnerInnenwahl, die Sexualititsvorstellungen sowie den allgemeinen Umgang mit
dem eigenen Korper (vgl. Hoberg 2017, S. 210). In eben diesem Zeichen steht auch
der schon angerissene direkte Kontakt zu Gott und Jesus. Sie sind nicht lediglich un-
nahbare Entitdten, sondern Wegweiser in der Alltaglichkeit. Tanya M. Luhrmann
(2012) trifft den Kern dieses Merkmals, wenn sie zusammenfasst, dass Gottes Lei-
tung sowohl bei Fragen des Wohlbefindens, jedoch auch bei marginalen Akten wie
der Auswahl der richtigen Farbe fiir den Kiichentisch eine Rolle spielt (vgl. Luhr-
mann 2012, S. XV). Die auf Armbandern oder T-Shirts iiberwiegend in den Ver-
einigten Staaten gelaufige Abkiirzung WW]D (What would Jesus do?) unterstreicht
die alltagliche Handlungsorientierung evangelikaler ChristInnen (vgl. Hoberg 2017,
S.211).

2.2 Evangelikalismus und Wissenschaft

Die im vorangegangenen Kapitel dargelegten Charakteristika, allen voran die Bibel-
zentriertheit, lassen bereits vermuten, dass sich der Evangelikalismus und die Na-
turwissenschaften im Verlauf der Geschichte teilweise verhartet gegeniiberstanden.
Auch die Alltagsfrommigkeit und das Durchmischen der gesellschaftlichen Bereiche
erschwert es an einigen Stellen, evangelikalen Glauben und naturwissenschaftliche
Ansitze miteinander in Einklang zu bringen. Wahrend weniger schriftzentrierte Re-
ligionsgemeinschaften beispielsweise von einer metaphorischen Dimension der je-
weiligen Schrift ausgehen oder im Zweifel ihren Glauben reflektiert als einen sol-
chen identifizieren und von wissenschaftlichen Erkenntnissen separieren (vgl. Yen-
dell u. a. 2021, S. 33), ist dies im Evangelikalismus haufig nicht der Fall (vgl. Schiiler
2017, S. 322). Trotzdem muss darauf hingewiesen werden, dass auch im grofden
Spektrum des Evangelikalen liberalere wie traditionellere Stromungen nebeneinan-
der existieren. Im Zuge einer »Fundamentalismus-Modernismus-Debatte« (Schiiler
2017, S. 324) spalteten sich die stark konservativen Fundamentalistinnen® in den
1920er Jahren von den gemafigt konservativen Evangelikalen und den eher libera-
len »mainline Protestants« (Schiiler 2017, S. 325) ab.

Eine der grofdten Auseinandersetzungen in diesem Zusammenhang ereignete sich
wohl mit Aufkommen der Evolutionstheorie (vgl. Schiiler 2017, S. 323). In intensi-
ven Debatten stellten Evangelikale dieser den Kreationismus gegenitibergestellt.
Teils bis zur juristischen Ebene wurde diskutiert, welcher der beiden Ansitze (oder
ob beide parallel) im Schulunterricht behandelt werden sollte und durfte (vgl. Schii-
ler 2017, S. 326). Zwar konnten beide Theorien von einem oder einer Glaubigen ver-
standen und nachvollzogen werden, obgleich sie oder ihn der eigene Glaube mehr
iiberzeugt als die wissenschaftliche Theorie. Konfliktpotenzial riihrt jedoch daher,

4 Selbstbezeichnung.
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dass das evangelikale Merkmal des Aktivismus zur Mission und zur Hilfestellung der
Errettung anderer Menschen durch Christus aufruft (vgl. Bebbington 1989, S. 2-3).
Auf dieser Grundlage konnten Evangelikale versuchen, die Evolutionstheorie durch
den Kreationismus vollstandig zu ersetzen.

Bibelzentriertheit erscheint aktuell relevanter fiir Fragen des alltdglichen Lebens,
insbesondere im medizinischen Bereich, als fiir Fragen nach der Entstehung der
Welt. So wird der (menschengemachte) Klimawandel zwischen Evangelikalen und
Sakularen viel diskutiert. Auch die Frage liber die ethische Vertretbarkeit der Ab-
treibung wird in evangelikalen Kreisen thematisiert (vgl. Schiiler 2017, S. 322). Ins-
gesamt kann also festgehalten werden, dass eine sich entwickelnde Gesellschaft
dauerhaft neue Errungenschaften hervorbringt sowie sich neuartigen Problemen
stellen muss, die eben solche Fortschritte erfordern. Das Corona-Virus-2 ist fiir so
eine Entwicklung mit dringlichen Forschungen, immer neuen (sich teilweise wider-
sprechenden (vgl. Yendell u. a. 2021, S. 17)) Erkenntnissen und sich stiandig aktuali-
sierenden Empfehlungen ein Paradebeispiel. Wahrend Medizin und Politik mit dem
jeweils aktuellen Stand der Forschung und des Pandemiegeschehens an der steuer-
baren Behandlung der Krankheitsfélle sowie an der Reduktion der Infektionszahlen
arbeiten, stehen evangelikal Glaubige, um im Sinne Verena Hobergs (2017, S. 211)
zu argumentieren, im stindigen Austausch mit dem Glauben tiber den richtigen Um-
gang mit der aktuellen Situation. Aus eben diesem ziehen einige radikale Glaubige
Schliisse tiber die Herkunft, den Sinn und den richtigen Umgang mit dem Erreger
und der Erkrankung. Uberindividuell gefihrlich werden diese, wenn sie polemisch
weitergegeben und einer breiten Gruppe von Menschen als der richtige, gottgefallige
Weg vermittelt werden. Die Seniorpastore evangelikaler Megakirchen bilden in die-
sem Gebiet eine liberaus relevante Gruppe.

2.3 Die charismatischen Seniorpastoren der Megakirchen

Zunachst sei darauf hingewiesen, dass sich der Evangelikalismus nicht aus einer
Gottesdienstform heraus definiert, sondern aus einem gemeinsamen Fundus an (re-
ligiosen) Werten und Handlungsvorstellungen. Demnach organisieren sich evange-
likale Gemeinschaften unterschiedlich, um jeweils verschiedene, auch im Ablauf
nicht deutlich definierte Gottesdienste abzuhalten (vgl. Schweyer 2022, S. 140). An-
ders als es im Volksmund haufig anklingt, ist der Evangelikalismus in Deutschland
auch nicht mit der freikirchlichen Landschaft deckungsgleich (vgl. Schweyer 2022,
S. 141). Ebenso wenig beschranken sich Evangelikale in den USA auf die Organisati-
onsform der Megakirchen.

Trotz der heterogenen Gottesdienstpraxis im evangelikalen Spektrum sind grundle-
gende Strukturen zumindest als charakteristisch erkennbar (vgl. Schweyer 2022, S.
142). So wird der Gottesdienst als ein Ort gesellschaftlicher Begegnung verstanden.
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Vor Beginn gibt es einen regen Austausch unter den Teilnehmenden, so dass keine,
wie etwa in katholischen Kirchen in Deutschland tiblich, einnehmende Stille ent-
steht (vgl. Schweyer 2022, S. 142). Die Wahrnehmung des Gottesdienstes als Ort der
Begegnung setzt sich auch im Transzendenten fort und pragt die Grundhaltung: Die
Gegenwart Gottes im Gottesdienst wird angenommen (vgl. Schweyer 2022, S. 145).
Mit dieser Erkenntnis geht insofern eine positive Wirkung einher, als dass sich die
Gebete unmittelbar an den gegenwartigen Adressaten richten.

Megakirchen werden Uberwiegend quantitativ definiert, wobei Kirchen mit einer
wochentlichen BesucherInnenzahl von liber Zweitausend in diese Kategorie fallen
(vgl. Berg-Chan 2018, S. 41). Zu den wichtigsten Unterschieden zwischen Freikir-
chen und Landeskirchen gehort, dass das Personal Ersterer v. a. aus ehrenamtlichen
Laien besteht. Durch diesen Umstand ist der Umgangston und die Vermittlung der
Glaubensinhalte informeller gestaltet als in den Landeskirchen (vgl. Schweyer 2022,
S. 142). In Megakirchen funktionieren Seniorpastore als Hauptakteure und als religi-
Ose Autoritaten. Diese sind meist zumindest minimal theologisch ausgebildet, wobei
ein grofder Teil einen umfangreicheren akademischen Werdegang absolvierte und
haufig promoviert ist (Kern und Schimank 2013, S. 301). Seniorpastoren sind stets
mannlich sowie durchschnittlich 51 Jahre alt (vgl. Kern und Schimank 2013, S. 301).
Zudem haben sie die Gemeinde, in welcher sie agieren, haufig selbst gegriindet (vgl.
Kern und Schimank 2013, S. 300) und zuvor schon langjahrige Gemeindeerfahrung
in Leitungspositionen gesammelt (vgl. Kern und Schimank 2013, S. 301). Viel wich-
tiger als diese biografischen Angaben erscheinen jedoch die Charakterziige, die ei-
nem Grof3teil der Seniorpastoren gemein sind.

Seniorpastore sind sozusagen die Stellvertreterfiguren ihrer gesamten Kirche. »Die
Megakirchen werden [...] personell mit ihren Seniorpastoren zumeist ahnlich iden-
tifiziert wie politische Parteien mit ihren Fiihrern oder grofde Konzerne mit ihren
CEOs.« (Kern und Schimank 2013, S. 300). Sie sind also die Frontmanner und kon-
nen Popularitiaten erreichen, die an die von Weltstars heranreichen. Selbst in klei-
neren Megakirchen gelten die Seniorpastoren zumindest als lokale Bekanntheiten
(vgl. Kern und Schimank 2013, S. 300). Da der Einfluss von Popstars und Influence-
rInnen im medialen Zeitalter bereits in Bezug auf Themen wie Mode (vgl. dpa 2022),
Sprachgebrauch (vgl. Bahlo 2019), Konsumverhalten (vgl. kjm 2021) und Freizeit-
gestaltung (vgl. van Gons 2020) viel diskutiert und mitunter harsch kritisiert wird,
erscheint auch der Einfluss medial prasenter, populérer Geistlicher als nicht zu un-
terschatzender Faktor der Meinungsbildung. Verstirkt wird diese Eindruck
dadurch, dass die einfachen Gemeindemitglieder in der Regel in keinem direkten
Kontakt zu ihrem jeweiligen Seniorpastor stehen (vgl. Kern und Schimank 2013, S.
302). Es kann vermutet werden, dass die Unnahbarkeit dieser Akteure zu einem ge-
steigerten Empfinden von Autoritat fithren kann.
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Die entsprechenden Akteure miissen also insgesamt in der Lage sein, eben diesen
Einflussfaktor fiir ihr eigenes Feld optimal zu nutzen.’ Hierzu miissen sie das zusam-
menfassende Merkmal der »Medientauglichkeit« (Kern und Schimank 2013, S. 301)
besitzen. Konkreter handelt es sich zumeist um redegewandte Menschen mit gutem
Aussehen (vgl. Kern und Schimank 2013, S. 301). KritikerInnen megakirchlicher Ge-
meinschaften degradieren Seniorpastoren haufig, indem sie sie etwa als »schil-
lernde Charismatiker« (Kern und Schimank 2013, S. 301) bezeichnen. Zudem wird
ihnen die negativ behaftete Eigenschaft der »Verfiihrungskunst« (Kern und Schi-
mank 2013, S. 301) nachgesagt, also die Fahigkeit, Menschen mittels lockender Ver-
sprechen an sich (und in diesem Fall an die Gemeinde) zu binden. Seniorpastoren
kommen jedoch nicht nur religiose Aufgaben zu, denn auch das Organisationsma-
nagement obliegt ihnen (vgl. Kern und Schimank 2013, S. 300). Daraus resultiert
die Voraussetzung, liber »ein starkes unternehmerisches Denken sowie ausgepragte
Managementqualitdten« (Kern und Schimank 2013, S. 301) zu verfiigen.

Thumma und Travis (2007, S. 62-69) unterscheiden zwei (Haupt-)Funktionen der
Seniorpastoren von Megakirchen: Auf der einen Seite begeistern sie ihre Anhange-
rinnen durch ihre einfach und anschaulich gehaltenen Predigten, ihre Ansprachen
und ihr o6ffentliches Auftreten. Auf der anderen Seite muss es ihnen gelingen, eine
tiberzeugende Vision zu erschaffen, die die Gemeinde tragt, sie in ihrer Identifika-
tion stiitzt und fiir die Ziele der Glaubensgemeinschaft einen (inhaltlichen sowie or-
ganisatorischen) Rahmen bildet (vgl. Kern und Schimank 2013, S. 301). Letztge-
nannte Funktion bietet also gewissermafden die Grundlage, um erstere zielgerichtet
erfiillen zu konnen.

3 Evangelikale Perspektiven auf die Covid-19-Pandemie

3.1 Die beiden Akteure

Im Folgenden sollen die beiden zu untersuchenden Akteure® eingefiihrt werden.
Verstandlicherweise kann lediglich eine Auswahl von in der Corona-Thematik be-
sonders radikal herausstechenden Akteurlnnen untersucht werden, welche in ihren
Krisendeutungsmustern keine fiir die gesamte evangelikale Landschaft reprasenta-
tiven Aussagen treffen. Wie schon mehrfach gesagt sind es im Evangelikalismus wie
in anderen Konfessionen und Religionen »[l]ediglich die radikalen,

5 Auch unter sdkularen medial prominenten Akteurlnnen geschieht die Nutzung des Einflusses auf
Zuschauerlnnen haufig bewusst, wenn etwa Produkte (gegen Beteiligung am erwirtschafteten Ge-
winn) beworben werden (vgl. hierzu Gerhards, 2017).

6 Das Maskulinum ist hier nicht generisch gebraucht, da es sich bei den religiésen Autoritdten der
Megakirchen nahezu ausschlief3lich um mannliche Personen handelt (vgl. Kern & Schimank, 2013, S.
301).
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fundamentalistischen Zweige« (Yendell u. a. 2021, S. 8), welche im Aufruf zur voll-
stdndigen oder teilweisen Missachtung oder Fehlinterpretation wissenschaftlicher
Erkenntnisse laut werden. Die allgemeine Tendenz zur kritischen Haltung gegen-
tiber wissenschaftlichen (Neu-)Erkenntnissen und darauf basierenden Handlungs-
anweisungen (im Gegensatz zu glaubensbasierten Handlungsanweisungen) ist, so
ist hoffentlich deutlich geworden, jedoch im bibeltreuen Charakterzug evangelikaler
Gemeinschaften und Individuen gegeben. Die daraus gezogenen Schliisse sind je-
doch vielseitig und in ihrer Ausfiihrung haufig nicht in dem Ausmafie radikal wie die
der hier eingefiihrten Akteure.

Die Aussagen Guillermo Maldonados und Kenneth Copelands erweisen sich als be-
sonders interessant, da beide im Rahmen der amerikanischen Prasidentschaftswahl
2016 breite mediale Betrachtung erfuhren. Sie unterstiitzten 6ffentlichkeitswirk-
sam Donald Trump und traten gemeinsam mit ihm im Fernsehen auf (vgl. z. B. Miami
Herald 2020). Wahrend des Wahlkampfes bestarkte Copeland Trumps negative Hal-
tung gegeniiber Abtreibungen (vgl. Pulliam Bailey 2016), wahrend Maldonado die
Kandidatur als von Gott gewollt bezeichnete (vgl. Santiago 2021). Insgesamt ent-
stand eine wechselseitige Wirkung: Auf der einen Seite wurden evangelikale Anhan-
gerlnnen zur Wahl des Republikaners aufgerufen, auf der anderen Seite wurden je-
doch auch evangelikale Perspektiven auf kontroverse Themen aus einem religiosen
Setting herausgehoben und in den politischen Diskurs eingebettet. Eine eben solche
Verstrickung der Perspektiven und Interessen ergab sich auch in der Corona-Pan-
demie.

3.1.1 Guillermo Maldonado

Der in den Pandemiejahren etwa Mittfiinfziger Guillermo Maldonado stammt aus
Honduras und fungiert als Seniorpastor (und Griinder) der Megakirche King Jesus
Ministry (kingjesus.org o. ].), als Autor (vgl. z. B. Maldonado 2020: Jesus Is Coming
Soon: Discern the End Time Signs and Prepare for His Return) und als Televangelist
(Show: The Supernatural Now). Die King Jesus Ministry passt sich mit wochentlichen
BesucherInnenzahlen zwischen Flinfzehn- und Zwanzigtausend in die quantitative
Definition der Megakirchen ein (vgl. Berg-Chan 2018, S.41). Die im vorangegangenen
Kapitel starkgemachte Zentrierung der Megakirchen auf ihren Seniorpastor (vgl.
Kern und Schimank 2013, S. 301) kommt im Falle Maldonados heraus, wenn dieser
neben einer Website seiner Kirche (vgl. kingjesus.org o.].)” eine vergleichbar grofie
Website tliber seine eigene Person unterhalt (vgl. guillermomaldonado.org o. ].). Auf

7 Im Folgenden werden die Angaben zu Websites mit einer Kurzform des Links angegeben. Sollte auf
einen bestimmten Bereich einer Website hingewiesen werden, wird dieser zusatzlich angegeben. Ge-
nauere Angaben und vollstindige Links sind im Literaturverzeichnis zu finden.
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seiner eigenen Website sind keine konkreten biografischen Angaben zu finden. Le-
diglich seine zwanzigjahrige Erfahrung in christlicher Aktivitat wird beworben so-
wie seine Grundung der King Jesus Ministry angegeben. Zudem wird seine Authenti-
zitdt durch das Wachstum seiner Gemeinschaft generiert (vgl. Kern und Schimank
2013, S. 301). Weiter postuliert Maldonado die Sichtbarkeit der Anwesenheit und
des tibernatiirlichen Handelns Gottes in seinen Gottesdiensten. Seine eigene unab-
dingbare Rolle fiir eben diese Erfahrungen starkt er durch die Selbstbezeichnung als
»Apostle« (guillermomaldonado.org o. ].: about). Er ist also ein durch Jesus® (und
damit durch Gott) legitimierter Vermittler des Wortes Gottes. Auf diesen transzen-
denten Legitimationsansatz folgt ein erneuter Verweis auf seinen quantitativen Ein-
fluss, wenn er sich als »spiritual father to 500 churches in 70 countries« (guillermo-
maldonado.org o. ].: about) benennt. Zuletzt ist Maldonado, wie fiir Seniorpastoren
iiblich, durch einen Masterabschluss (praktische Theologie) sowie einen Doktor
(,Christian counseling“) einschlagig akademisch gebildet (vgl. guillermomaldo-
nado.org o. ].: about).

Maldonado vermarktet liber seine Tatigkeiten als Seniorpastor hinaus seine Welt-
anschauung in Form von Bilichern, etwa zum stressfreien Leben (Stress Free Living)
oder zum Sinn hinter der geplanten Erschaffung der Menschen und der Individuen
(Created for Purpose).

3.1.2 Kenneth Copeland

Copeland griindete 1967 die Eagle Mountain International Church. Zwar sind keine
wochentlichen Besucherlnnenzahlen veroffentlicht, die eine quantitative Einord-
nung der Kirche als Megakirche rechtfertigen wiirden, doch wird auf die Eagle Moun-
tain International Church haufig als eine solche Bezug genommen (vgl. z. B. News
Text Area 2021). Zudem verkoérpert Kenneth Copeland die typischen, im vorange-
gangenen Kapitel beleuchteten Charakteristika eines Seniorpastors, so dass auch
seine Aussagen als flir die Fragestellung zielfiihrender Untersuchungsgegenstand
Betrachtung finden sollen. Aufderdem sei erwahnt, dass Copeland selbst nicht mehr
als Seniorpastor in der Eagle Mountain International Church aktiv ist, sondern seine
Weltanschauungen inzwischen iiberwiegend als Televangelist veréffentlicht. Die fiir
Seniorpastoren der Megakirchen kennzeichnenden Charakteristika treffen haufig je-
doch auch auf Televangelisten zu, da diese (wie im Falle Copelands) haufig einst
selbst Seniorpastoren waren oder beide Tatigkeiten parallel ausfiihren. Wichtiger
als die wochentlichen Besucherlnnenzahlen der von Copeland gegriindeten Kirche
erscheinen in seinem Fall die durch seine Medienauftritte erreichten Menschenmas-
sen: Wahrend der YouTube-Kanal (Kenneth Copeland Ministries) von knapp 370

8 Hier kommt einmal mehr der von Bebbington eingefiihrte Crucicentrism zum Vorschein.
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Tausend Menschen abonniert wurde (Stand September 2022), erreichen die Videos
zwischen zwei- und zehntausend Klicks (vgl. z. B. Kenneth Copeland Ministries
2022). Reflektiert werden muss, dass Videos auch von KritikerInnen seiner Praktik
und Person geschaut werden kénnten, wohingegen Gottesdienstbesuche eine ho-
here zeitliche und organisatorische Hiirde zur Auseinandersetzung bilden.

Kenneth Copeland bewirbt sich (und seine Frau) auf der Internetseite der Kenneth
Copeland Ministries (o. ].) mit einer Rekapitulation seines Lebens. Der 86-]Jahrige
macht einen dualistischen Schnitt zwischen seinem Leben vor dem Bekenntnis zu
Christus (vgl. kem.org: about us o. ].) und den Entwicklungen nach diesem Schritt
und bekennt sich dadurch zum evangelikalen Charakteristikum des Conversionism.
Zusatzlich zu dieser individuellen, positiven und lebensverandernden Erfahrung
zieht Copeland seinen mit der Zeit gestiegenen Einfluss und seine Hilfe »all over the
world« (kcm.org: about us o. ].) heran. Zudem fiihrt er seine helfenden Tatigkeiten
bis aufs Jahr 1967 zuriick (vgl. kem.org: about us o. ].).

Seinem spirituellen Angebot vermeintlich gegeniiber stellt Copeland auf seiner
Website die Kategorie »Real Help« (kcm.org o. ].), welche wiederum Unterkatego-
rien profaner Themen, etwa Beziehungen oder Gesundheit, aufmacht. Tatsachlich
basieren auch die hier gefiihrten Angaben auf ein tiefes Gottes- und Jesusvertrauen,
denn »[t]he bible has your answers« (kcm.org: about us o. ].). Die Verkniipfung des
evangelikalen Glaubens mit samtlichen Alltagssituationen und Lebensentscheidun-
gen wird hier offenkundig (vgl. Hoberg 2017, 209). Zuletzt ist zu erwadhnen, dass
sowohl Kenneth als auch Gloria Copeland, ebenso wie Maldonado, ihre Ansichten in
Biichern publiziert. Das Werk The Power to Prosper in Troubled Times (Copeland und
Pearsons 2022), gibt einen ersten Hinweis auf alternative Ausdeutungsmuster kri-
senhafter Situationen.

3.2 Religidse Krisendeutung

3.2.1 Guillermo Maldonado: »do not [take] the vaccine«®

Zunachst ist darauf hinzuweisen, dass der Titel des vorliegenden Artikels, Religiose
Corona-Leugner?, Interpretationsspielraum offenlasst. So kann sich das Leugnen so-
wohl auf die Existenz des Virus, seine Gefahrlichkeit, seinen von der Politik angege-
benen Ursprung oder auch auf die Wirksamkeit der Mafdnahmen beziehen. Bei der
nachfolgenden Untersuchung sind also die jeweils zutreffenden Ebenen herauszu-
arbeiten.

® Dieses Zitat stammt aus einer Rede Maldonados am 06. Dezember 2020 (Right Wing Watch 2020b,
01:40).
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Maldonado predigte am 16. Marz 2020 iiber die Reaktionen der Menschen auf die
neuartige Situation (vgl. Right Wing Watch 2020a). Seine Predigt stammt demnach
aus dem Anfang der Pandemie in den USA, also einer Zeit hoher medizinischer Un-
sicherheit, Einordnungsschwierigkeiten und weniger wissenschaftlicher Daten.
Seine Worte stehen dabei ganz im Zeichen der Angst, die er als schadlich ansieht.
Dieses Muster der Angstreduktion ist fiir religiose Umgangsformen mit Krisenzeiten
typisch (vgl. Universitat Gottingen 2020). Maldonado erdéffnet seine Predigt mit ei-
nem aus dem Unterhaltungs(massen)medien bekannten Akt des Crowd Pleasings,
also des Gutstellens und Lobens des eigenen Publikums. Wie ein Vater' driickt er
seinen Stolz gegentiber den physisch Anwesenden aus, da sie sich nicht vom Teufel
in Gestalt der Angst verkriippeln lief3en (»I'm so proud of you, that you don’t let the
devil in fear cripple[] youg, vgl. Right Wing Watch 2020a, 00:10). In einem fiir Kri-
sensituationen nicht uniiblichen Dualismus (vgl. Yendell u. a. 2021, S. 35) stellt Mal-
donado also die teuflisch gepeinigten Angstlichen den mutigen Christinnen gegen-
tiber. Die Starke der Letztgenannten unterstreicht er dadurch, dass sie sich im Haus
Gottes befanden (vgl. Right Wing Watch 2020a, 00:17). Gott sei prasent, aus diesem
Grund koénne das Virus innerhalb des Gebdudes nicht tiberleben (vgl. Right Wing
Watch 2020a, 00:30). Das Motiv, sich liber Versammlungsverbote hinwegzusetzen
oder zumindest Empfehlungen nicht zu folgen, da man sich im allumfassenden
Schutz Gottes versteht, ist ebenfalls nicht nur fiir Evangelikale typisch (vgl. Univer-
sitat Gottingen 2020). Dass Gottesdienste und vor allem Events der Megakirchen
sich jedoch tatsachlich als Superspreader-Events erweisen, wird im Verlauf der Pan-
demie mehrfach ersichtlich (vgl. z. B. Noack 2021). Bis hierher fallt also auf, dass
nicht das Virus als solches geleugnet wird, aber die Mafdnahmen zur Eindammung
durch Einschrankungen in religiosen Praktiken als unsinnig erachtet werden.

Im weiteren Verlauf der Predigt geht Maldonado auf sein negatives Verstandnis von
Angst ein, wonach Angst die Menschen verkriippele und Dinge sehen liefse, die so
nicht da seien (vgl. Right Wing Watch 2020a, 00:45). Obgleich diese Aussagen im
Kontext des Coronavirus zunachst verharmlosend wirken, kann das lahmende Po-
tenzial von iiberschwéanglicher Angst vor etwas, was (noch) nicht eingetroffen ist,
durchaus Thema einer mutmachenden Predigt sein, ohne wissenschaftlichen Emp-
fehlungen zu widersprechen. Eindeutiger wird Maldonados Ablehnung des gesell-
schaftlichen Umgangs mit der Pandemie im darauffolgenden ironisch imitierten Di-
alog, in welchem ein Glaubiger zitternd sagt, er konne nicht zur Kirche gehen (vgl.
Right Wing Watch 20203, 01:00). Der Gang zur Kirche, also die gemeinschaftliche
Lobpreisung, nimmt demnach fiir das eigene Wohl einen hohen Stellenwert ein. Mal-
donado zieht die aus seiner Sicht unverstdndliche Angst vor der Ansteckung im

10 Er selbst bezeichnet sich auf seiner Website als »spiritual father« (guillermomaldonado.org o. J.:
about) verschiedener Gemeinschaften.
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Gottesdienst weiter ins Lacherliche, wenn der von ihm imitierte Glaubige sagt, er
habe Angst, der Pastor selbst kdnne das Virus haben (vgl. Right Wing Watch 2020a
01:03). Das Lachen seines Publikums bestatigt die Auffassung dieser Angst als vollig
abwegig. Die besondere Abwegigkeit eben dieser konkreten Vorstellung konnte aus
der Selbstbezeichnung Maldonados als Apostel, also als ein von Gott beauftragter
Botschafter, resultieren. Weiter geht Maldonado darauf ein, dass sowohl das Leben
als auch das Sterben eine gottliche Entscheidung und ein Akt fiir Christus waére, es
demnach also nichts zu verlieren gabe (vgl. Right Wing Watch 20203, 01:13). Dies
lasst fir sein Publikum einen iiber die Frage der Wirksamkeit des Virus innerhalb
eines Gottesgebdudes hinausgehenden Interpretationsspielraum zu, etwa die Frage
nach der Wichtigkeit iibriger praventiver oder behandelnder Mafdnahmen wie Imp-
fungen oder (im Extremfall) kiinstlicher Beatmungen. Dieser Spielraum wird
dadurch unterstrichen, dass Maldonado die rhetorische Frage stellt, ob die Anwe-
senden glauben, Gottes Macht wiirde ausreichen, jemanden vom Virus zu heilen (vgl.
Right Wing Watch 202043, 01:25). Diese Frage eroffnet eine Zwickmiihle, denn wird
sie mit nein beantwortet, stellt die oder der Glaubige die Allmacht Gottes, eine
Grundeigenschaft des christlichen Gottesbildes (vgl. Offb 1,8, King James Version),
in Frage, so dass die Glaubigen lediglich zum Entschluss kommen kénnen, Gott
konnte ihnen auch im Falle ihrer Erkrankung helfen. Demnach waren jegliche Maf3-
nahmen und Behandlungen hinfallig.

Im weiteren Verlauf der Pandemie macht Maldonado diese Sichtweise expliziter. Am
06. Dezember 2020 (vgl. Right Wing Watch 2020b) zieht er in einer Predigt Refe-
renzen zum biblisch-apokalyptischen »mark of the beast« (Offb 19,20, King James
Version), also zu einer Markierung, die durch ein auftauchendes Biest erzwungenen
werde und dessen Namen oder die Nummer des Bésen (666) beinhalte (vgl. Dwos-
kin 2021). Die Impfung ist in dieser Predigt nicht nur eine nicht notwendige, Gottes
Allmacht in Frage stellende Abkehr vom Glauben, sondern ein direktes Zuwenden
hin zum Antichristlichen und Satanischen. Der Dualismus zwischen den Guten, die
Gottvertrauen walten lassen, und den Bosen, die jetzt nicht mehr nur zweifeln und
aus diesem Grund medizinische Wissenschaft betreiben, sondern bewusst das mark
of the beast verbreiten, wird verscharft. Zwischen diesen beiden Positionen der ge-
festigten Glaubigen und der satanischen StrippenzieherInnen befinden sich die tib-
rigen, un- oder schwacherglaubigen Menschen, die Maldonado durch die Rede zu
beeinflussen und fiir die gute Seite zu gewinnen versucht. Solche Menschen, die sich
fiir eine Impfung entscheiden, seien zwar nicht die satanischen VerursacherInnen,
werden jedoch von diesen getduscht und horen nicht auf Gott und Christus. Die Vor-
stellung damonischer StrippenzieherIlnnen, welche einen Vorteil aus den Machen-
schaften, in diesem Fall aus der Impfung der Menschen, ziehen, filigt sich in ver-
schworungstheoretische Denkmuster ein, die sich durch Stindenbockdenken aus-
zeichnen (vgl. Yendell u. a. 2021, S. 35). Adressiert wird hierbei eine im Geheimen
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agierende Gruppierung (vgl. Schlipphak u. a. 2021). Das Ziel einer Verschwérung
liegt, so Bernd Schlipphak, Michael Bollwerk und Mitja Back (2021), immer in der
Machtgewinnung, die sich im Falle der religiosen Verschworungstheorie Maldona-
dos zundachst nicht auf politische, sondern auf transzendente Machtstrukturen be-
zieht. Trotzdem hebt Maldonado diesen Machtkampfauch auf eine politische Ebene,
wenn er sich 6ffentlich zu Donald Trump bekennt und fiir diesen betet (vgl. Miami
Herald 2020).

Maldonado argumentiert weiter, es werde durch Vermerke in den Ausweisen, wer
geimpft ist und wer nicht, Druck darauf ausgeiibt, sich den gefdhrlichen Impfstoff
verabreichen zu lassen (vgl. Right Wing Watch 2020b, 00:45). An dieser Stelle fiihrt
er sein schon angeklungenes verschworungstheoretisches Denkmuster weiter,
wenn er falschlicherweise angibt, der Impfstoff wiirde die DNA der Menschen ver-
andern, er sei »made to change your DNA« (Right Wing Watch 2020b, 01:27). Diese
Wortwahl zeigt, dass die Veranderung der DNA nach Maldonado nicht als uner-
winschter (und unerwahnter) Nebeneffekt der Impfung gedacht, sondern als kon-
kretes Ziel eben dieser verstanden wird. Das dualistische Weltbild und das Siinden-
bockdenken wird rhetorisch weiter offenkundig, wenn Maldonado tiber diejenigen,
die die politischen Entscheidungen zu den Corona-Mafdnahmen treffen, als they (in
Abgrenzung zum we) spricht (vgl. Right Wing Watch 2020b, 00:45). Sie sind eine
nicht bekannte, nicht zu identifizierende, nicht-individuelle Masse geheimer Ver-
schworerlnnen. Gegen Ende seiner Ansprache ruft der Seniorpastor wortlich dazu
auf, sich nicht impfen zu lassen und an »divine immunity« (Right Wing Watch 2020b,
01:52) zu glauben. Letzterer Aufruf wirkt insofern verwirrend, als dass die Krank-
heit ohne Gottes Zutun sehr wohl als gefahrlich erscheint. Es wird also weiterhin
nicht das Virus an sich geleugnet, sondern die Notwendigkeit der Mafdnahmen, wel-
che wiederum angeblich zum Vorteil bestimmter Gesellschaftsgruppen missbraucht
wiirden. Maldonados Krisendeutungsmuster steht also ganz im Zeichen des Miss-
trauens der Wirksamkeit der auf wissenschaftlichen Fakten basierenden Mafsnah-
men im Gegensatz zu seinen religiés fundierten und glaubensgeleiteten Uberzeu-
gungen der Immunitdt durch das Zutun Gottes. Diese Spaltung zwischen den Ge-
impften als dngstlich gegeniiber den gottgefalligen, vertrauenden Ungeimpften wird
durch eine verschworungstheoretische Dimension verscharft, die eine absichtliche
Manipulation der DNA durch vermeintliche Strippenzieherlnnen der Pandemie,
welche einen angeblichen Vorteil aus eben dieser ziehen konnten, behauptet. In Ab-
grenzung zu Verschworungsideologlnnen, die etwa von Levent Tezcan (2021) als
»Unheilspropheten« (Tezcan 2021) bezeichnet werden, zeichnen sich religiose Kri-
sendeutungsmuster auch im Falle tiefen Pessimismus durch eine Hoffnungsper-
spektive aus (Vgl. Tezcan 2021). Verschworungstheorien folgen also »kupierte[n]
oder inverse[n] apokalyptische[n]« (Nagel 2021, S. 62f.) Deutungsmustern. Maldo-
nado hingegen (re-)produziert lediglich Elemente des verschworungstheoretischen
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Kosmos, liefert jedoch eine deutliche Hoffnungsperspektive durch die Hinwendung
zu Christus und zu Gott.

Zuletzt ist darauf hinzuweisen, dass die Megakirche Maldonados, King Jesus Ministry,
auf ihrer Website die Gottesdienste im Jahre 2021 aufgrund der Pandemiesituation
bis auf Weiteres abgesagt hat (vgl. kingjesus.org o. J.: News of the Coronavirus
(COVID-19)). Zudem wird auf das Center for Disease Control (CDC) verwiesen. Die
radikalen Predigten des Seniorpastors, die in den vergangenen Jahren viral gegan-
gen sind, scheinen also zumindest in der Aufdenprasentation aktiv in den Hinter-
grund geriickt worden zu sein. Reflektiert werden muss, dass nicht nur evangelikale,
sondern auch landeskirchliche und tibrige Religionsgemeinschaften zu Beginn der
Pandemie ihre eigene Rolle im Infektionsgeschehen nicht ernst nahmen und erst
spater konkreter einordneten (vgl. Yendell u. a. 2021, S. 9). Der Hauptunterschied
liegt also nicht im Bestreben, weiter Gottesdienste abzuhalten, sondern in der Kom-
munikation des Coronavirus als lacherlich und dem Géttlichen in jeder Hinsicht un-
tergeordnet.

3.2.2 Kenneth Copeland: »l blow the wind of God«

Kenneth Copelands wohl bekannteste Auflerung zur Corona-Pandemie entspringt
einer Predigt Anfang April 2020 in seiner Virtual Victory Campaign (vgl. Kenneth Co-
peland Ministries 2020). Konkret geht es um einen illokutiondren Ausruf" des En-
des der Pandemie. Dem voraus geht jedoch eine langere Hinfiihrung. Copeland greift
eine Bibelstelle auf, in welcher Gott mit einem Wind die Sintflut zugunsten Noahs
und aller Kreaturen an Bord seiner Arche beruhigte (vgl. Gen 8,1, King James Ver-
sion). Erst vor diesem Hintergrund wird das Verstindnis Copelands von der Rolle
Gottes und auch von seiner eigenen Rolle im Pandemiegeschehen deutlich. Gott ist,
wie schon bei Maldonado, der Einzige, der das Virus bezwingen kann. Copeland
selbst funktioniert dabei als Vermittler, als tatsachlich im Namen Gottes auf der Erde
Wirkender, wenn er spater in einem kraftigen Atemzug den »wind of God« (Kenneth
Copeland Ministries 2020, 29:15) iiber die Anwesenden und iiber die Welt pustet.
Mit diesem Akt stellt Copeland sich als Stellvertreter Gottes dar, welcher tiber trans-
zendent wirkende Krafte verfligt und Wunder wirken kann. Herauszustellen ist,
dass Copeland, anders als Maldonado, zunachst keine Nutzniefder der Pandemie aus-
macht. Auch reflektiert er die Unwissenheit tiber das Virus, welches sich, so sagt er,
nicht wie ein herkdmmliches Virus verhalt (vgl. Kenneth Copeland Ministries 2020,

% »lllokutionar« ist ein sprachlicher Beitrag dann, wenn er mit der Absicht geduRert wird, Einfluss
auf die auBersprachliche Wirklichkeit zu nehmen. Ein einfaches Beispiel hierfiir ist die Eheschlie-
RBung, bei welcher das Paar mit einem sprachlichen Ausdruck (»Hiermit erklare ich Sie zu Mann
und Frau.«) rechtskréftig verheiratet wird.

Zeitschrift fiir junge Religionswissenschaft 2024



Lilienbecker Religiose Corona-Leugner? 42

16:22). Trotzdem vermutet der Pastor hier keine Verschworung oder etwa ein ab-
sichtlich erschaffenes Virus. Vielmehr kdme Corona »straight outta hell« (Kenneth
Copeland Ministries 2020, 16:30). Zudem wiirde das Virus Hitze hassen (vgl. Ken-
neth Copeland Ministries 2020, 16:01), weshalb Gott durch eine Bitte aus dem Mund
Copelands eine paranormale Hitzewelle senden wiirde, die Amerika und zudem alle
Regionen, wo sie erforderlich ist, erfassen wiirde (vgl. Kenneth Copeland Ministries
2020, 14:50).

Copeland beteuert in einem Aufruf seinen Glauben an die Wirksamkeit Gottes, denn
dieser sei »more than enough« (Kenneth Copeland Ministries 2020, 27:42) und ein
»miracle working God« (Kenneth Copeland Ministries 2020, 27:45). Es wird also im-
plizit vermittelt, dass das Zuriickgreifen auf medizinisch-wissenschaftliche Maf3-
nahmen das Vertrauen zu Gott in Frage stellen wiirde. Zudem ist Gott, wie im evan-
gelikalen Weltbild typisch, eine in die Alltagswelt der Menschen direkt eingreifende
Instanz (vgl. Hoberg 2017, S. 209f.). Aufserdem adressiert Copeland Satan, welcher
aufgrund des Widerstands der Glaubigen und Gottes aufs Gesicht fallt (vgl. Kenneth
Copeland Ministries 2020, 28:50). Wieder wird deutlich, dass der Ursprung des Vi-
rus in Copelands Krisendeutung bei Satan, liegt. Das Weltbild ist also auch hier dua-
listisch.

Wahrend das Vertrauen zu Gott bisher nur implizit das Zuriickgreifen auf wissen-
schaftliche (Praventions- oder Heilungs-)Mafinahmen tberfliissig macht, bezie-
hungsweise den Vorwurf zum Misstrauen auf Gottes Allmacht zulésst, wird Cope-
land in einem anderen Video direkter. Hier attackiert er verbal diejenigen vermeint-
lich Glaubigen, die den ganzen Tag nur Corona-News gucken wiirden, da dies gegen
ihren Glauben spreche (vgl. The Victory Channel 2020). Hier tritt ein eigentlich fir
Verschworungstheorien typisches Muster des Umgangs mit Krisen auf, namlich die
Kritik an den (Massen-)Medien (vgl. Tezcan 2021). Copeland beteuert auch an die-
ser Stelle, dass nicht nur er selbst, sondern alle Autoritat tiber das Virus hitten und
auch im Falle einer Erkrankung einfach geheilt werden kénnten (vgl. The Victory
Channel 2020, 19:02). Erkrankungen seien, so Copeland, ohnehin vom Teufel arran-
giert, so dass der Kontakt zu Positiven, welcher zur Erkrankung fiihrt, auf iiberna-
tirlichem Wege herbeigefiihrt worden ware (vgl. The Victory Channel 2020, 19:30).
Demnach erkennt der Televangelist durchaus die wissenschaftlichen Erkenntnisse
zur Verbreitung des Virus an, interpretiert die Mafdnahmen jedoch aufgrund des Ur-
sprungs des Virus als nicht hilfreich. Zuletzt sei es vielmehr die innere Einstellung
des Menschen und nicht das Vermeiden von Kontakten, die iiber Erkrankung und
Nicht-Erkrankung entscheide. Ist sich der Christ, die Christin dariiber bewusst,
durch Gott selbst gesund zu sein und zu bleiben und sich dem Vertrauen hinzuge-
ben, demnach Satan zu trotzen, wiirde man auch nicht erkranken (vgl. The Victory
Channel 2020, 20:17).
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Anders als bei Maldonado tritt bei Copeland kein Siindenbockdenken in Form von
Profiteurlnnen der Pandemie oder der Mafnahmen auf. Es kann also nicht von ver-
schworungstheoretischen Denkmustern gesprochen werden. Die von Copeland
starkgemachte Hoffnungsperspektive bezieht sich auf ein Kleinreden der satani-
schen Gefahrdung durch Bewusstmachen der Starke Gottes und der gottgegebenen
Starke der Glaubigen.

4 Fazit

Insgesamt ist das Feld der Corona-KritikerInnen durchmischt und undurchsichtig.
Religiose Demonstrantinnen lassen sich nicht immer trennscharf beispielsweise
von politischen Extremistlnnen oder Verschworungstheoretikerlnnen abgrenzen.
Der verstarkte Austausch durch die neuen Medien und Kommunikationskanale wie
Telegram fiihrt teilweise zur selektiven Informationsaufnahme und zur Durchmi-
schung der Deutungsmuster, da die Aktivistinnen gegen die Mafinahmen zwar un-
terschiedlichen Milieus entspringen, jedoch fiir das gleiche Ziel Seite an Seite auftre-
ten. Der Austausch ist also liber die Grenzen des eigenen Milieus hinweg organisiert
und es kann vermutet werden, dass einmal gereifte Zweifel an bestimmten Aspekten
des Systems zur Anfalligkeit fiir die Ausweitung eben dieser Skepsis fithren.

Die Untersuchungen haben gezeigt, dass die beleuchteten evangelikalen Autoritaten
einen fiir den Evangelikalismus typischen bibeltreuen Standpunkt vertreten. Dieser
geht, in Debatten um das evangelikale Milieu ebenfalls haufig betrachtet, so weit,
dass er mit den wissenschaftlichen Erkenntnissen und Errungenschaften als unver-
einbar erscheint. Sowohl Maldonado als auch Copeland sehen im Zurtiickgreifen auf
medizinische Praventions- und Behandlungsmafdnahmen einen Ausdruck des Miss-
trauens gegentiber Gott. So sei Gottes Allmacht ausreichend, vor Ansteckung zu be-
wahren (insbesondere vor Ansteckung wahrend des Gottesdienstes in mit gottlicher
Prasenz durchdrungenen Raumlichkeiten) oder im Falle einer Ansteckung zu heilen.
Die beiden Evangelikalen leugnen also nicht die Existenz des Virus im Allgemeinen.
Interessant ist, dass sie strenggenommen auch nicht die Gefahrlichkeit des Virus
leugnen. Vielmehr leugnen sie die Gefahrlichkeit des Virus fiir gottgefillig Gldubige.
Daraus resultiert eine Verschiebung in den notwendigen Mafdinahmen, die als ziel-
fiihrend erachtet werden, um gegen die Corona-Pandemie anzugehen. Wahrend die
medizinischen Perspektiven einen Verzicht auf personlichen Kontakt und auf grofie
Ansammlungen nahelegen, ist der gemeinsame Gottesdienst ein Grundpfeiler des
christlichen Glaubens und vor allem fiir das untersuchte Feld der Megakirchen, wel-
che ohne eine solche Dynamik der Menschenmassen kaum zu denken sind, unab-
dingbar. Die fiir Maldonado und Copeland zur Bekdmpfung der Pandemie zentralen
Elemente des Glaubens stehen also im direkten Gegensatz zu der von Politik und
Medizin geratenen Herangehensweise des Social Distancing. Der religidsen
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Sichtweise kommt dadurch Authentizitat zu, dass sich die beiden Akteure als durch
Gott legitimiert inszenieren."” Sie haben in Selbstwahrnehmung sowie in Wahrneh-
mung ihrer Anhdngerlnnen wunderwirkende Fahigkeiten und sind zudem akade-
misch theologisch gebildet. Zusammenfassend kann das Vertrauen in Gott und seine
aktive Prasenz im Weltgeschehen, vom Alltag bis hin zur Krise, als typisch evangeli-
kale Hoffnungsperspektive festgehalten werden. In seinen extremen und fundamen-
talistischen Auspragungen kommt diese ohne die Notwendigkeit wissenschaftlichen
(Um-)Denkens aus oder wird sogar als korrelierend mit dieser verstanden.

Durch Copelands Verortung des Ursprungs des Virus zeichnet er ein dualistisches
Weltbild. Wahrend er diese Einschatzung jedoch auf transzendent-religioser Ebene
belasst, personifiziert Maldonado sie und eroffnet dadurch eine verschworungsthe-
oretische Dimension. Indem er Nutzniefder in denjenigen sieht, welche die Impfun-
gen veranlassen, schafft er zu bekdmpfende Stindenbdcke. Die Motivation der Maf-
nahmenkritik und Demonstration liegt hier also nicht mehr lediglich im Gefiihl, die
wissenschaftlich-medizinischen Mafdnahmen wiirden die eigentlich rettenden gott-
gefalligen, religiosen Maf3nahmen verdrangen. Vielmehr sei es eine sich absichtlich
gegen die Religion stellende, menschliche (obgleich von satanischen Einfliissen ge-
tragene) Macht, welcher Widerstand geleistet werden muss.

Mit der Betrachtung des evangelikalen Spektrums, von dem hier wiederum nur ei-
nige Facetten beleuchtet werden konnten, ist letztlich nur ein Bruchteil religioser
Krisendeutungsmuster in der Corona-Pandemie behandelt worden. Es konnte eine
Verstrickung des Feldes gezeigt werden, welche eine tiefere Auseinandersetzung
mit zusammenhangenden Milieus als interessant erscheinen lasst: Die Herange-
hensweise an Pravention durch innere Starkung lasst beispielsweise an esoterische
Krisendeutungsmuster erinnern, in denen ebenfalls die Idee existiert, durch innere
Abwehrhaltung der dufieren Bedrohung standhalten zu kénnen (vgl. Universitat
Gottingen 2020). Auch hier werden haufig konventionelle wissenschaftlich-medizi-
nische Verfahren abgelehnt. Zuletzt ist auf den Bereich der apokalyptischen Religi-
onen mit Naherwartung (vgl. hierzu z. B. Nagel 2021) hinzuweisen, welcher seiner-
seits umfangreiches Analysematerial birgt, welches zur Ausdifferenzierung der ein-
zelnen Motive aufschlussreich sein kann.

12 Maldonado bezeichnet sich selbst als Apostel, wahrend Copeland seinen standigen Dialog mit Gott
betont.
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schaft

Ein komprimiertes Overview

Atusa Stadler

Abstract

The aim of this paper is to provide a brief overview of existing research on the plurality
of definitions of religion within the field of religious studies. While it does not claim to
be exhaustive, it does present some of the most important positions on the issue of
defining religion. By doing so, the paper addresses the overwhelming diversity of inter-
pretive proposals for religion and facilitates the focus on central approaches and meth-
ods for future work. This is intended to ensure efficient use of time resources and ease
the introduction to the essential approaches of this important and diverse topic. For
better illustration, the focus is placed on a brief exemplary overview of the early history
of Christianity up to the Middle Ages, followed by a short reflection on religion within
Enlightenment discourse. This endeavor is undertaken through the presentation of se-
lectively chosen events and developments that are crucial for understanding the
broader historical contexts. Thus, the recourse to historical knowledge about Christian-
ity serves a process-based representation instead of a chronological listing of major in-
dividual events. Through this process-based historical representation, a potential
reference point for the evolving definitions of religion can be shown, ultimately contrib-
uting significantly to a better understanding of the definitional issues of religion within
religious studies.
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Zusammenfassung

Ziel dieses Beitrags ist eine komprimierte Zusammenschau der bisherigen Forschung zur
Definitionspluralitdt von Religion innerhalb der Religionswissenschaft. Zwar wird dabei
keineswegs der Anspruch auf Vollstandigkeit gestellt, sehr wohl jedoch werden einige
der wichtigsten Positionen zur Problematik der Religionsdefinition vorgestellt. Hier-
durch kann der kaum noch Uberschaubaren Vielfalt an Deutungsvorschlagen von Reli-
gion Abhilfe geschaffen und die Moglichkeit der Fokussierung auf zentrale Ansatze und
Methoden fiir zukiinftige Arbeiten erleichtert werden. Dies geschieht im Sinne eines ef-
fizienten Umgangs mit zeitlichen Ressourcen und erleichtert ebenso den Einstieg in die
wesentlichen Anséatze dieser wichtigen und vielfaltigen Thematik. Zur besseren Veran-
schaulichung wird der Fokus auf einen kurzen, exemplarischen Abriss der friihen Ge-
schichte des Christentums bis in das Mittelalter gelegt und daran anschlieend eine
kurze Reflexion von Religion innerhalb des aufklarerischen Diskurses vorgenommen.
Dieses Vorhaben wird durch die Darstellung selektiv gewahlter, doch fiir das Verstdandnis
der groReren historischen Zusammenhéange bedingender Ereignisse und Entwicklungen
unternommen. Damit dient der Riickgriff auf das historische Wissen tber das Christen-
tum einer prozesshaften Darstellung anstelle einer auf Jahreszahlen basierenden Auf-
zahlung grolRerer Einzelereignisse. Durch die prozesshafte Darstellung der historischen
kann ein moglicher Referenzpunkt fiir die sich wandelnden Definitionen von Religion
aufgezeigt und dadurch letztlich ein wesentlicher Beitrag fiir ein besseres Verstiandnis
der Definitionsproblematik von Religion innerhalb der Religionswissenschaft geschaffen
werden.

Schlagworte: Religion, Religionsbegriff, Religionsdefinition, Definitionspluralitit, Christ-
liche Sichtweisen

1 Zur Definitionspluralitat von Religion

In der Religionswissenschaft ist die Definition des Wortes Religion und damit der Gegen-
stand der Disziplin selbst héchst umstritten. Die Vielfalt an Deutungsvorschldgen, die
sowohl dltere als auch neuere Konzepte aufgreifen und damit zu einer schier uniiber-
schaubaren Definitionspluralitat fiihren, ist enorm. Schon James H. Leuba etwa konnte
in seinem 1912 erschienen Werk A Psychological Study of Religion mehr als 50 Definiti-
onen von Religion vorlegen. Indes lassen sich viele der Bemiihungen um die Bestimmung
von Religion meist auf zwei theoretische Anséatze zurickfihren und zwar zum einen auf
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substantialistische und zum anderen auf funktionale Definitionsversuche, die beide wie-
derum etliche Spielformen aufweisen, doch letztlich zu keiner mehrheitlich anerkannten
Definition von Religion innerhalb der Religionswissenschaft fiihren (vgl. Bergunder 2020,
3-55; Tworuschka 2011, 9-12; Pollack 1995, 163; Neubert 2016, 15—-33; Stausberg 2012,
1-45; Pickel 2011, 16; Rosenberger 2013, 3).

Substantialistische Definitionen, die mit dem heutigen Stand der Forschung nicht mehr
rezipiert werden, versuchten das Phanomen Religion*anhand seines Wesens und seiner
Eigenart und damit unter Berlicksichtigung seiner Substanz zu bestimmen. Der Bezugs-
punkt substantialistischer Definitionen war damit eine Ubernatiirliche Instanz in Form
des Heiligen respektive des Transzendenten, des Gottlichen. Zwar folgten die ihnen zu-
grundeliegenden philosophisch-metaphysischen Schulen jeweils ganz unterschiedlichen
Grundlegungen, doch erwies sich fiir sie die Religionsphianomenologie? ab dem Ende
des 19. Jahrhunderts von immenser Bedeutung. Spatestens ab den spaten 1970er Jah-
ren wiederum befand sie sich, dhnlich wie substantialistische Definitionsversuche per
se, unter anhaltender Kritik. Die Vorbehalte gegeniiber der Religionsphdnomenologie
richteten sich insbesondere gegen ihre moéglicherweise vorhandenen immanenten reli-
giosen Eigeninteressen, die sowohl christlich-theologisch als auch esoterisch fundiert
sein kdnnten. Speziell wurde der Religionsphanomenologie im Besonderen und substan-
tialistischen Definitionsvorschlagen im Allgemeinen, das Fehlen einer notwendigen Ab-
grenzung zum Untersuchungsgegenstand bei gleichzeitiger Ndhe zur christlichen
Theologie kritisch attestiert (vgl. Bergunder 2020, 3—17; Tworuschka 2011, 9-11; Mohn
2015, 300-301).

Indes sind, ahnlich wie substantialistische Definitionskonzepte, auch funktionale Versu-
che zur Bestimmung von Religion nicht frei von Kritik. Teils richten sich die Vorbehalte
gegen funktionale Definitionsversuche, die anders als substantialistische Deutungen
nach wie vor en vogue sind, auf ihr mangelndes bis hin fehlendes Bewusstsein fiir die
inhaltliche Dimension von Religion zugunsten eines vorrangig auf ihre Funktion fir den
Einzelnen und die Gesellschaft gerichteten Interesses. Funktionale Definitionsversuche

Wenn im Folgenden von Religion im Singular zu lesen ist, dann einzig aufgrund des persénlichen
Schreibstils und nicht um dadurch einen bestimmten Ansatz zu implizieren. Konkret ist in dieser Arbeit
mit der Begriffswahl Religion im Singular stets ein vielschichtig heterogenes Phanomen gemeint, dessen
definitorische Erfassung sich als bislang unverfligbar erwiesen hat.

2 Der Begriff der Religionsphdnomenologie wurde erstmals von Pierre D. Chantepie de la Saussaye ge-
pragt. Sie ist die Wissenschaft von den verschiedenen Erscheinungsformen der Religionen. Dabei richtet
sich ihr Augenmerk nicht wie bei der Religionsgeschichte um die Entwicklung von Religionen und damit
der Erstellung historischer Analysen, sondern geméaR ihrem eigenen Anspruch auf die AuBerungen des
religiésen Lebens. Freilich jedoch bedarf die Klassifikation religiéser Erscheinungen in der Praxis gar allzu
oft der Hinzuziehung historischer Erkenntnisse, so dass sich die Grenzen der beiden Disziplinen fernab
der Theorie durchaus flieRend gestalten kdnnen; vgl. Widengren 1969, 1-2. Ausgehend vom Philoso-
phen Edmund Husserl, dem Begriinder der Phanomenologie, gelten Pierre D. Chantepie de la Saussaye
sowie insbesondere Rudolf Otto und Gerardus van der Leeuw, Mircea Eliade, ahnlich wie auch Friedrich
Heiler und Geo Widengren als klassische Vertreter der Religionsphanomenologie. Indes gilt der Verweis
auf die Vielfalt ihrer religionsphdnomenologischen Ansatze, so dass ein homogen gepragtes Verstandnis
von der mittlerweile in Verruf geratenen Religionsphdanomenologie ihrer Pluralitdt an Methoden und
Theorien nicht gerecht werden wiirde; vgl. Schréder 2012, 1-15.
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deuten Religion Uber jene Leistungen und Funktionen, die sie fiir das Individuum und
die Gesellschaft erbringt. Daher richtet sich ihr Augenmerk nicht wie im Falle substanti-
alistischer Bemiihungen auf das Heilige oder das Transzendente, die die Untersuchung
spezifischer Rituale und religiéser Erfahrungen erfordern wiirde, sondern stattdessen
auf die Frage nach der gesellschaftlichen Relevanz von Religion, die sich beispielsweise
in der Kontingenzbewaltigung duRern kann und ebenso ihre Integrations- und Kompen-
sationsleitung miteinschlieRen lasst (vgl. Pickel 2011, 16—24; Dillinger 2018, 13-16).

Nebst den beiden vorgestellten grundlegenden Schulen von Definitionsmoglichkeiten
lassen sich aber auch vielfach mannigfache Versuche zur Verschmelzung beider Theo-
rieansdtze finden. Synthesen, die allerdings statt einer Abhilfe bei der
Bewaltigung der immensen Definitionspluralitdt vielmehr zu einer zusatzlichen
Erweiterung der ohnehin etlichen Versuche zur Erklarung von Religion innerhalb der Re-
ligionswissenschaft fiihr(t)en (vgl. Bergunder 2020, 3-7).

An dieser Stelle angelangt, stellt sich freilich aber auch die Frage, was eigentlich nicht als
Religion gelten kann. Autor*innen wie Schilbrack etwa definieren beispielsweise geis-
tesgeschichtliche Haltungen und Ideen, die keinen Bezug zum Géttlichen, dem Uberna-
turlichen respektive zum Transzendenten aufweisen, explizit als kulturelle Phanomene,
die nicht als Religion gelten sollten. Diesen Standpunkt begriinden sie durch das Fehlen
gemeinschaftlicher Handlungen wie feste Rituale und Zeremonien, deren kulturelle Pha-
nomene doch als Voraussetzung fir die Bezeichnung als Religion bedlrfen. Ergo gebrau-
chen sie den Aspekt der Gemeinschaft mit festen, wiederholbaren institutionalisierten
Praktiken als ein Ausschlusskriterium fiir all jene kulturelle Phdnomene, die liber keine
offentlich praktizierten Rituale verfligen. Das zweite Ausschlusskriterium sieht die Pra-
senz eines Glaubens an das Nicht-Empirische, d.h. das Nicht-Wahrnehmbare, das Nicht-
Beobachtbare und das historisch Nicht-Belegbare vor. Der hierfiir gebrauchte Origi-
nalwortlaut lautet »nonempirical« (Schilbrack 2013, 312) respektive »superempirical«
(Schilbrack 2013, 313). Nichttheistische Glaubensvorstellungen kdnnen somit trotz und
gerade aufgrund dieser beiden dargelegten Ausschlusskriterien als Religion bezeichnet
werden (vgl. Schilbrack 2013, 291-318).

Die von Michael Bergunder vorgenommene Unterteilung von Religion in Religion 1 und
Religion 2 wiederum sieht anstelle von Ausschlusskriterien die Hinwendung zum alltag-
lichen, dem zeitgendssischen Verstandnis von Religion vor. Konkret empfiehlt er zwi-
schen der akademischen Deutung und der alltaglichen Sicht auf Religion zu
unterscheiden und sich damit unabhangig von einer expliziten Religionsdefinition inner-
halb der Religionswissenschaft auf das in Gesellschaften vorherrschende, allgemeine,
zeitgendssische Religionsverstandnis zu stltzen. Religion 1 wird den etlichen und hier
nur angedeuteten Definitionsversuchen der Religionswissenschaft zugeordnet. Religion
2 dagegen wird als das nicht definierte und damit ungeklart gebliebene, zeitgendssische
Alltagsverstandnis von Religion durch die Gesellschaft begriffen. Religion 2 wird somit
nicht anhand eines analytischen Rasters, sondern stattdessen vielmehr im Hinblick auf
das zeitgendssische Alltagsverstdandnis von Religion erfasst. Daraus folgt die Annahme
vom Stellenwert von Religion als ein Phdnomen, das im Prozess der sozialen Interaktion
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einem stets unaufhérlichen und immer wieder neu zu verhandelndem Wandel unter-
liegt. Ein Wandel, der zur Entstehung von interreligiosem Pluralismus und der Formie-
rung lokaler Besonderheiten fuhrt (vgl. Bergunder 2020, 3-55; Hutter 2016, 16).

Schon die Gestaltwerdungen des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten
seiner Anfangszeit — und weit dariiber hinausgehend — zeugen von einer anhaltenden
Reflexion, bei gleichzeitiger Abwehr, ebenso aber auch der bewussten
Ubernahme vorhandener Kulturformen, religidser Konzepte und Ausdruckmuster, die
sich die damals noch junge Religion in einem unaufhorlichen Transformationsprozess
gegeniber inneren und duReren Krisen wie in ihrem Umgang mit ihren philosophischen
Gegnern, ihrem Abldsungsprozess vom Judentum, der montanistischen Bewdhrungs-
probe oder ihrer Abgrenzung zu Marcion? sowie ihrer Auseinandersetzung mit der Gno-
sis*, zu stellen hatte (vgl. Lauster 2020, 38-56). Haufig jedoch werden die vielschichtig
verlaufenden Gestaltwerdungen des Christentums bis hin zu ihren plural gestalteten
Ausformungen auBerhalb des akademischen Wissenschaftsbetriebs zugunsten einer
imaginierten Vorstellung von einer geradlinigen Entwicklung negiert. Daraus erklart sich
das Paradoxon seiner auRerakademischen Deutung als eine homogen erfasste Entitat
trotz der Vielfalt seiner Lehren und seiner weltweit plural gelebten und je nach individu-
ellen Bedirfnissen divers geformten Auspragungen (vgl. Schmitz 2021, 15-22; Auffarth
2007, 14-15).

Welch unterschiedlichen Deutungen das Christentum auch heute noch unterliegt, wird
vor allem anhand seiner Auffassung in auBereuropaischen Gesellschaften deutlich. Nur
um hier ein Beispiel zu nennen, wird das Christentum in der Republik Indonesien etwa
nicht als eine Religion, die aus verschiedenen Konfessionen besteht, begriffen, sondern
in zwei eigenstandige Religionen geteilt. Nach indonesischer Staatsdoktrin gelten die
beiden groRRen Konfessionen Katholizismus und Protestantismus als zwei voneinander
unabhangige Religionen. Eine Sicht auf die christliche Religion, die dazu fihrt, dass an-
stelle des Christentums der Katholizismus und der Protestantismus nebst dem Buddhis-
mus, dem Hinduismus und dem Islam offiziell als Religion anerkannt werden (vgl. Hutter
2016, 14-15, 53). Ein Umstand, der unter Zuhilfenahme religionswissenschaftlicher Me-
thoden wie der von Martin Rotting aufgeworfenen Frage, nach dem Kenner des Tanzes
mit all seinen Facetten, zu einem besseren Verstandnis fiir die pluralen Deutungen von
Religion in Geschichte und Gegenwart, ausgehend von einer interkulturellen Perspek-
tive, flhrt (vgl. Rotting 2022). Denn nebst den mannigfachen Versuchen zur Kldrung des
Religionsbegriffes im europdischen Raum sollte gleichsam der Blick auf die sich sowohl
historisch als auch gegenwartig wandelnden Definitionen von Religion in auRereuropai-
schen Gesellschaften gerichtet werden. Ausgehend von der Pramisse der sich prozess-
haft wandelnden Perspektivenvielfalt von Religion in pluralisierten Gesellschaften
erscheint die umfassende Berlcksichtigung sowohl europdischer als auch

3 Marcion war ein gnostisch-beeinflusster Anhinger des rigorosen Paulinismus, der die Position des
strikten Gegensatzes von Christentum zu dessen Mutterreligion, dem Judentum, verfolgte (vgl. Lauster
2020, 50).

4 Fiir ein umfassendes Verstindnis der Gnosis empfiehlt sich die Auseinandersetzung mit den Arbeiten
des Religionswissenschaftlers Kurt Rudolph, der gemeinhin als Experte auf diesem Gebiet gilt (siehe
etwa: K. Rudolph 1990).
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auBereuropaischer kultureller Kontexte fiir die Deutung von Religion als geradezu unab-
dingbar (vgl. Rotting 2022, 13-58; Saroglou 2011, 1320-34).°

Tatsachlich stellt die Beriicksichtigung kulturspezifischer Erscheinungen eines der zent-
ralsten Hindernisse bei der Bejahung einer allgemein vertretenen Lehrmeinung einer
universal gliltigen Religionsdefinition dar. Der Vorwurf ndmlich besteht darin, dass eine
mehrheitlich akzeptierte Auffassung (iber Religion zu einer Verletzung der kulturellen
Eigenstandigkeit auRereuropaischer Gesellschaften fihren kénnte. Und dies, indem die
eigenen kulturellen Sonderheiten auf fremde Kulturen (bergestiilpt und dadurch zu-
gunsten einer nicht vorhandenen Homogenitat als universale Kennzeichen von Religion
erklart werden (vgl. Pollack 1995, 163-66; Daniel 2016, 13). Die Schwierigkeit bei der
definitorischen Bestimmung von Religion zeigt sich indes schon allein im Hinblick auf die
Genese und den Verlauf der auf den europdischen Kulturraum beschrankten religions-
geschichtlichen Sichtweisen.

> Obwohl die interkulturelle Problematisierung des Religionsbegriffs einen wichtigen Beitrag dazu leistet,
das divergierende Verstandnis von Religion in verschiedenen Kulturen zu sensibilisieren, wére es sicher-
lich vermessen, hier ein solch erforderliches Fachwissen (iber auBereuropaische Kulturen und Religionen
zu postulieren. Ferner wiirde ein solches Anliegen der eigentlichen Intention dieses Beitrags, welcher
eine moglichst knappe und doch prazise Zusammenschau des europdischen Verstandnisses von Religion
forciert, widersprechen. Gleichsam empfiehlt sich die Sensibilisierung fur das Vorhandensein aullereuro-
paischer Religionsdefinitionen und dies scheint sowohl aus eigenem Recht heraus als auch im Sinne ei-
nes Spiegels fir die eigenen Grenzen als geradezu unerlasslich. Eine essenzielle Anforderung bei der
Beschaftigung mit dem europdischen Religionsverstandnis ndmlich besteht meiner Ansicht nach darin,
die eigene Standortgebundenheit klar zu reflektieren und damit die Abwesenheit auRereuropaischer
Perspektiven deutlich zu kommunizieren. Dabei handelt es sich um einen Reflexionsprozess, der darauf
abzielt, die europdische Deutungshoheit iber das Nachdenken sowie das vermeintliche Erfassen und
Erklaren vom Phdanomen Religion zu durchbrechen und so dem Eurozentrismus kritisch zu begegnen.
Freilich wird die intensive Auseinandersetzung mit europdischen Erklarungsversuchen dadurch jedoch
keineswegs obsolet, sondern behalt ihre Daseinsberechtigung bei. Und dies nicht zuletzt allein aufgrund
ihrer kulturellen Erscheinungsvielfalt wie etwa ihrer intensiven Auseinandersetzung mit der persischen
Religion Zarathustras als dem Gegenentwurf zum abendlandischen Denken (vgl. Stausberg 2018, 7-12).
Hinzu gesellt sich der Hinweis, dass es sich bei européaischen Definitionsversuchen freilich ebenso um
einen Teil des bisher nicht gelungenen Unterfangens eines mehrheitlich akzeptierten Verstandnisses von
Religion handelt. Ein Unterfangen, welches meiner Ansicht nach nicht aufgrund der Existenz aulRereuro-
pdischer Deutungs- und Erklarungsmuster von Religion obsolet wird. Gleichsam gilt jedoch, ebenso da-
rauf hinzuweisen, dass es sich bei Religion um einen eurozentrischen Begriff handelt, zu dem es laut
gangiger Lehrmeinung in anderen Sprachen und Kulturen kein Aquivalent gibt (vgl. Figl 2003, 71-74).
Wie das Beispiel des islamischen Verstdndnisses von din, der Bezeichnung fiir Religion aufzeigt, gilt sie
als die gottliche Botschaft an alle mit Vernunft und Willen ausgestatteten Wesen. Dagegen diente die
urspriingliche Bedeutung des aus dem Arabischen stammenden Begriffes din zur Bezeichnung von Tradi-
tion, Weg und Lebensweise (vgl. Kalayci 2016, 368—69). Aus etymologischer Sicht wiederum ist din die
Ableitung des altpersischen Wortes daena. Uber daena galt in den religiésen Vorstellungen des antiken
Persiens, sie ware die Personifizierung der zu Lebzeiten vollbrachten gerechten Gedanken, Worte und
Taten von Méannern und wiirde ihnen nach ihrem Tod in Form eines schonen Madchens erscheinen (vgl.
Axworthy 2022, 21.)
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2 Spezifisch europaische Betrachtungen

Schon ein kurzer Blick in die européische Religionsgeschichte genligt, um ein Gespur fiir
die vielfdltigen Deutungen und Meinungen Uber Religion, allen voran den christlichen
Religionen, zu bekommen (vgl. Pollack 2018a, 17-21). Zunachst einmal leitet sich der
Begriff Religion aus dem lateinischen Substantiv religio ab, welches nach Cicero auf das
Verb relegere zurlickgeht. Relegere bedeutet etwas sorgfiltig beachten. Laktanz dage-
gen leitete religio von religare ab, welches als (sich) zuriickbinden Gbersetzt wird. Religio
kann demnach mit Blick auf relegere sowohl genaues Beachten als auch die Gewissen-
haftigkeit in dem Sinne das zu tun, was den Géttern gegentiiber zu tun ist bedeuten und
in Anlehnung an religare die Bindung an Gott bezeichnen (vgl. Hildebrandt, Mathias und
Brocker, Michael 2008, 12; Stowasser, Lateinisch-Deutsches Schulwoérterbuch 2008,
436; Interdiozesaner Katechetischer Fonds 2009, 49).¢ Die lateinische Bezeichnung reli-
gio bezog sich demnach zwar auf die Einhaltung der kultischen Praxis, jedoch nicht auf
konkrete Glaubensinhalte, die auf Dogmatismus und einem allumfassenden Wahrheits-
anspruch ruhten. Vielmehr lag der Fokus gemall dem Motto do ut des auf der peniblen
Einhaltung von strengen Ritualen und Zeremonien und der Darbietung von Opfergaben,
die das Wohlwollen der Gott*innen zum Zwecke der friedlichen Koexistenz der Ro-
mer*innen bewerkstelligen sollten. Vom Prinzip her dhnelte diese Maxime einem niich-
ternen Vertrag zwischen den Menschen und den Gott*innen, der beiden Parteien zum
Vorteil gereichte. Indem sich die Menschen zur herausgehobenen Stellung ihrer Gott-
heiten durch die Darbringung von Ritualen, Zeremonien und Opfergaben bekannten,
verpflichteten sie dieselben fir die Sicherheit und das Wohlergehen der Gemeinschaft,
der res publica, zu sorgen. Die Missachtung der Kultvorschriften wurde als ein sichtbares
Zeichen mangelnder Ehrfurcht vor ihnen gewertet und als der Ausléser flr etwaige Kri-
sen wie militarische Katastrophen oder den Verfall politischer Instanzen gedeutet (vgl.
Riedl 2008, 33—40; Rosenberger 2013, 3—6; Sonnabend 2008, 117-36).

Ergo kdnnte die religiose Praxis im antiken Rom weniger auf der inneren Einstellung oder
der Uberzeugung des Einzelnen als vielmehr auf einem stark ausgeprigten
Gemeinschaftscharakter, der sich auf Pragmatismus zurtickfihren lieR, geruht haben.
Gemal dieser Annahme, konnte und musste ein jeder/eine jede durch die sorgfiltige
Praxis der ihm/ihr vorgeschriebenen Riten und Kulte einen Beitrag zum Erhalt der 6f-
fentlichen Ordnung leisten. Die Religion der Romer*innen beinhaltete damit einen bri-
santen politischen Aspekt mit Blick auf ihre Mitwirkung bei der Herstellung von
Identitat.” Zugleich fungierte sie als ein Instrument der Disziplinierung bei gleichzeitiger

6 Obgleich die Verben relegere und religare, wie oben dargestellt, vielfach als die méglichen Urspriinge
des Wortes religio diskutiert und selbst an Schulen wie im oben zitierten Lehrbuch Leben, Glauben, Ler-
nen . als solche gelehrt werden, empfiehlt sich der Hinweis, dass eine endgiltige Klarung letztlich offen-
bleibt.

7Im Kontext der engen Verflechtung von Religion und Politik sei hier exemplarisch an das in Nikomedia
erlassene Toleranzedikt Kaiser Galerius’ aus dem vierten Jahrhundert erinnert. Dieser fiihrte zu einer
Ubertragung des rémischen Staatsverstindnisses von der Religion als ein unter anderem politisches In-
strument, das dem Wohl der res publica diente, auf das Christentum. Die Gebete von Christ*innen wur-
den infolge — und damit noch vor der Konstantinischen Wende — zwar nicht im ganzen Reich, doch
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Enthaltung verbindlicher Aussagen (vgl. B. Maier 2011, 38; Dinzelbacher 2012, 118-31).
Gleichwohl waren nahezu samtliche Aspekte des Lebens und so auch das politische
Spektrum von Religion durchdrungen, obgleich es sich dabei um kein geschlossenes Sys-
tem handelte. Von daher sollte fehlende Koharenz, die im Unterschied zu Dogmen, Or-
thodoxie und Moralkodizes dynamische Ausformungen religidser Traditionen erlaubte,
bei der Beschaftigung mit der antiken Religion von Rémer*innen mitbertcksichtigt wer-
den (vgl. Rosenberger 2013, 3-5).2

Innerhalb der christlichen Konfessionen hingegen wird der Fokus auf das Credo
gelegt. Das Wort Credo stammt vom gleichnamigen lateinischen Verb credo ab und be-
deutet vertrauen, glauben respektive ich glaube. Das Credo der ersten
Christ*innen manifestierte sich in ihrer Uberzeugung von Jesus Christus als Gottes Sohn.
Eine Uberzeugung, die zur Erlangung der Taufwiirde vor der versammelten Gemeinde
kundgetan werden musste, so dass das Taufbekenntnis in der Anfangsphase des Chris-
tentums das Glaubensbekenntnis selbst darstellte. Eines der altesten, Uberlieferten
Taufbekenntnisse stammt aus der Mitte des zweiten Jahrhunderts. Das altromische
Glaubensbekenntnis Romanum besteht aus drei jeweils dreigliedrigen Artikeln Gott,
Christus und Heiliger Geist. Das seit dem flinften Jahrhundert bis heute gebrauchliche
apostolische Glaubensbekenntnis wiederum ist umso ausfiihrlicher als es im zweiten Teil
den Glauben an Jesus als Gottes Sohn in einer Abwarts- und Aufwartsbewegung skiz-
ziert. Die Abwartsbewegung vollzieht sich primar in der Menschwerdung Jesus, dem
Sohn Gottes, und wird erganzt durch seine Leiden, seine Kreuzigung, seinen Tod und
seine Beerdigung. Die Aufwartsbewegung wiederum vollzieht sich in der Auferstehung
Christi und seine Auffahrt in den Himmel als der kiinftige Weltenrichter (vgl. Seresse
2011, 14-23). Im Sachsischen Taufgelobnis aus dem spaten achten Jahrhundert hinge-
gen reichte das erweiterte Bekenntnis an Gott, Christus und den Heiligen Geist fir die
Erlangung der Taufwirde nicht mehr aus. Um das triadische Glaubensbekenntnis an den
allmachtigen Schopfergott Uberhaupt erst ablegen zu kdnnen, mussten die
Taufwerber*innen fortan in einem ersten Schritt ihren eigenen Gottheiten entsagen.

zumindest mancherorts als politisch niitzlich begriffen. Mit der Erhebung des Christentums zur Staatsre-
ligion unter Kaiser Theodosius im Jahr 380 wiederum wurde das Heil des Staates von Jesus, als Christus,
dem Gesalbten anstelle der alten Gottheiten, die man durch kultische Pflichterfillung zu besanftigen
versucht hatte, erhofft; (vgl. Seubert 2009, 27; Fleischmann-Bisten 2015, 139—-42).

8 Fiir ein umfassendes Verstandnis der antiken Religionsgeschichte empfiehlt sich die Auseinanderset-
zung mit den Arbeiten bedeutender Religionswissenschaftler*innen wie etwa — nur um hier einige we-
nige Beispiele zu nennen — jene Jorg Riipkes, einem Experten auf dem Gebiet der rémischen Religion
oder Walter Burkerts, der sich intensiv mit der griechischen Religion befasst hat; siehe: Rlipke und Woolf
2021; Burkert 2011. Hinzu kommen die Werke Karl Kerényis, der sich ausgehend von der Mythologie der
antiken Religion Roms und Griechenlands ndhert; siehe: Kerényi 1995. Um nun aber nicht den Eindruck
zu erwecken, beim Stichwort antike Religionsgeschichte miisste zwangslaufig an das antike Griechen-
land oder das romische Imperium gedacht werden, gilt der Hinweis auf die Hinzuziehung von Arbeiten,
die sich der Religion bzw. den Religionen nicht-graeco-romanischer Kulturen widmen. Nur um hier ein
Beispiel zu geben anstatt den Versuch zu wagen, samtliche nicht-graeco-romanische Religionen aufzu-
zdhlen, seien in diesem Zusammenhang etwa die Forschungen Michael Stausbergs zum Zoroastrismus
erwahnt; siehe: Stausberg 2018. Und um bei dem selbigen Beispiel zu bleiben, sollte der Zoroastrismus
trotz seiner zweifellos herausragenden Stellung, nicht als die alleinige, sondern lediglich als eine von vie-
len (groeren) Religionen des Persischen Reiches neben der mazdaistischen Religion oder beispielsweise
dem Manichdismus Erwdhnung finden (vgl. Axworthy 2022, 17-25; Wiesehofer 2021, 99-116).
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Nach der Kirchenordnung Hippolyts von Rom aus der ersten Halfte des dritten Jahrhun-
derts bedingte die Taufe einer Vorbereitungszeit — Katechese genannt — von drei Jahren,
in der die zu Taufenden im christlichen Glauben unterrichtet wurden. In der Praxis je-
doch erfolgte vielfach zuerst die Taufe und erst im Nachhinein die Unterweisung in die
Lehre —sofern dies Gberhaupt je geschah. Nicht anders lieRe sich sonst das weit verbrei-
tete Phanomen der Riickkehr zur alten Religion trotz vielfach belegter Massentaufen
und die Prasenz von Elementen aus vorchristlichen Glaubensvorstellungen noch bis ins
Hochmittelalter erklaren. Aufgrund dieses Missstands, an dem in der Regel selbst Geist-
liche wegen mangelnder theologischer Kenntnisse keine Besserung erwirken konnten,
entstanden schon im Laufe des achten und neunten Jahrhunderts im Zuge der Karolin-
gischen Kirchenreform die ersten Katechismen (vgl. Heinz 2011, 71-76; Seresse 2011,
23-24; Dinzelbacher 2012, 136-45).

Als Katechismen galten all jene schriftlichen Werke sowie Lieder, Katechismuslieder ge-
nannt, und Bilder, mit der Bezeichnung Exempla fir Beispielgeschichten versehen, die
sowohl Laien als auch Geistlichen die wichtigsten Inhalte der christlichen Religion®lehr-
ten. Die ersten Katechismen beinhalteten lediglich das Credo und das Vaterunser. Erst
im Laufe des Hoch- und Spatmittelalters wurden sie sukzessive durch die Erklarung der
Sakramente, der Zehn Gebote, das Ave Maria und gelegentlich auch durch eine Aufzah-
lung der Sieben Werke der Barmherzigkeit, der Sieben Tugenden und der Sieben Tods(in-
den erganzt (vgl. Seresse 2011, 23—-24).%°

Verfehlt ware jedoch der Glaube, die formell fortschreitende Christianisierung der Be-
volkerung mit der Durchdringung christlicher Werte und Riten im Denken und Fihlen
der Getauften gleichsetzen zu kdnnen, denn noch heute handelt es sich bei dem Ver-
haltnis zwischen religion préscrite versus religion vécue*um eine kontrovers diskutierte
Thematik innerhalb der Forschung zur Frommigkeit, Religiositdt und Spiritualitdt in der
Vormoderne. Die zentrale Frage, die dabei gestellt wird, ist, inwieweit die Religion kirch-
licher Eliten in der tausendjahrigen Epoche des Mittelalters®? in die innere Haltung der

? Freilich gilt es auch hier die Vielfalt der unterschiedlichen Ausformungen des Christentums zugunsten
einer imaginierten homogenen Entitdt mitzudenken.

10 Zwar lieRen sich nun mehrere Abhandlungen iiber den Entstehungskontext und die weitere Entwick-
lung sowie die Inhalte von Katechismen selbst erstellen, doch sei mit Blick auf die eigentliche Intention
dieser Arbeit an dieser Stelle nur vermerkt, dass der Katechismus der Katholischen Kirche von 1993, der
im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil auf Anordnung von Papst Johannes Paul Il. verfasst
wurde, gegenwartig als die giiltige, legitime und sichere Norm fiir die Lehre des Katholischen Glaubens
gilt, obgleich er nicht als Dogma, sondern als ein religionspadagogisches Mittel zu verstehen ist (vgl.
Apostolische Konstitution »Fidei Depositum« 1993, 29-34).

1 Dje Bezeichnungen religion préscrite und religion vécue beziehen sich auf die verordnete und die ge-
lebte Religion. Wahrend erstere das dogmatische Normensystem umfasst, betrifft letztere die Glaubens-
praxis, die sich zur Gesamtheit der Glaubensinhalte sowohl systemkonform als auch systemkontrar
gestalten kann (vgl. Dinzelbacher 2003, 21-35).

2Urspriinglich diente die Bezeichnung Mittelalter Humanist*innen zur Abgrenzung ihrer eigenen Ge-
genwart von der mittleren Zeit, temps moien, die sie als die Zwischenzeit von der idealisierten Antike
schied. Erst im 17. Jahrhundert flihrte Christoph Cellarius aus Halle den Begriff Mittelalter zur Epochen-
bezeichnung fiir die Zeit zwischen 500 bis 1500 ein. Dies tat er ungeachtet der Disparatheit pluraler Le-
benswelten von Menschen aus zehn Jahrhunderten und unter Ausklammerung samtlicher
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Bevolkerung Gbergehen und vor allem unter Zuhilfenahme welcher MalRnahmen dies
geschehen konnte. Hinzu gesellt sich die Frage, inwieweit die Religiositat kirchlicher Eli-
ten nach wie vor nichtchristliche Elemente inkludierte.®* Als gesichert gilt jedenfalls die
Pramisse, dass im Mittelalter die Grundhaltung des Menschen durchaus den Konnex zu
Himmel und Hoélle, die in Dante Alighieris Divina Commedia (ca. 1321) etwa eine beson-
ders plastische Darstellung erfahrt,** gewahrte. Das vorrangige Ziel der im Mittelalter
lebenden Menschen bestand darin, der Hoélle zu entfliehen und den Himmel zu erklim-
men (vgl. Dinzelbacher 2000, 25-30; 2012, 136-153; Goetz 2013b, 1-6).%* Zur Erreichung
dieses Ziels, d. h. des Eintritts in den Himmel, bot sich vielfach die sich im Hochmittelal-
ter etablierende Praxis des Ablasshandels an. Zum einen verbargen sich darin urreligiose
Vorstellungen eines Tauschhandels mit Gott und zum anderen die Haltung einer stark
rechtlich gepragten Heilsvermittlung, die dem Selbstverstdndnis der Kirche als eine von
Gott eingesetzte Institution durchaus zukam. Zudem gab der Ablasshandel den Men-
schen die Moglichkeit des Schuldabbaus und der Schuldbegleichung durch BuRleistung,
die nicht willkiirlich, sondern in einem geregelten Verfahren vonstattenging. Doch als
der Handel mit Ablassbriefen im Laufe der Zeit eine zunehmend sehr problematische
Wendung nahm, wandte sich Martin Luther gegen die Idee der papstlich autorisierten
Heilsvermittlung, indem er den Ablasshandel in seinen Thesen zunéachst aus strategi-
schen Griinden als ein groBes Missverstdandnis interpretierte und ihn spéater offen kriti-
sierte (vgl. Lauster 2020, 297-300). Sein Verstandnis vom christlichen Glauben war die
einer naturlichen Religion,!® die den Menschen dazu befihigt, zu wissen, was Gottesge-
bot, was Recht und Unrecht ist. Diese Vorstellung, die er zur wahren christlichen Religion
ernannte, definierte er im Gegensatz zu anderen Glaubensvorstellungen als eine Reli-
gion, die statt der Befolgung der Formel ex opera operato den Glauben und die innere
Haltung des Menschen in den Vordergrund stellt (vgl. Seubert 2009, 39). Damit

Diskontinuitaten, die neben nicht unbedingt geradlinig verlaufenden Entwicklungslinien bestanden. In-
folge wurde der europdischen Wahrnehmung von der Geschichte, die schon zur Zeit des ausgehenden
15. Jahrhunderts eine Dreiteilung in Antike, der mittleren Zeit und der Neuzeit forciert hatte, nun voll-
ends Rechnung getragen und ein Dreierschema, welches das Mittelalter zwar meist, jedoch nicht aus-
schlielilich, als Negativfolie zur Antike und der eigenen Gegenwart trennte, errichtet. Gleichzeitig jedoch
ware es verfehlt, durch die heute in der Forschung gdngige Epochenbezeichnung Mittelalter Vorstellun-
gen von Einheit zu suggerieren. Im Kontext von Religion etwa war das friihmittelalterliche Europa von
mindestens flnf unterschiedlichen Glaubensvorstellungen, und zwar vom katholischen sowie orthodo-
xem Christentum und daneben vom Judentum, Islam und Heidentum gepragt. Hinzu kam, dass diesel-
ben Gber unterschiedliche Auspragungen verflgten und innerhalb desselben Glaubens abweichende
Lehren boten (vgl. Goetz 2013a, 1-6; Fried 2008, 7-10; Hilsch 2017, 11-14.).

BFreilich handelt es sich dabei um zwei einschneidende Fragen, die beispielsweise ebenso in Bezug auf
die Religion der zuvor schon thematisierten Romer*innen gestellt werden kénnten.

14Sjehe: Alighieri 2016.

15Erst vor diesem Hintergrund ldsst sich die fortschreitende Christianisierung ehemals weitgehend pro-
faner Bereiche wie jene der EheschlieBung erkldren. So wurde sie erst im 12. Jahrhundert zum Sakra-
ment erkldrt und damit in den Kompetenzbereich der Kirche verlegt. Freilich jedoch hatte es schon im 5.
Jahrhundert durch Papst Innozenz I. intensive Versuche zur Umsetzung christlicher Ehereglungen wie
jene des Scheidungsverbots gegeben (vgl. Witthinrich 2011, 456).

16 Dje Idee der natiirlichen Religion bezog sich auf eine Form von Religion, die das Altere als das zugleich
Bessere betonte und daher zu den Urspriingen, im Sinne des natlirlichen Zustands des Menschen, der
sich angeblich durch ein besonders hohes Maf an Vernunft auszeichnet, zurlickkehren wollte (vgl. Feldt-
keller 2014, 39-41).

Zeitschrift fir junge Religionswissenschaft 2024/1



Stadler Zur Definitionspluralitdt des Religionsbegriffes 61

untergrub er die Stellung der Kirche als eine dem Glauben libergeordnete Instanz, indem
er das Heil der Menschen nicht langer von der Vermittlungsinstanz von Amtstrager*in-
nen, sondern von der Beziehung der Glaubigen zu Gott abhangig machte (vgl. Lauster
2020, 299-302).

Unterdessen pragte das neuzeitliche Konzept der natirlichen Religion nebst der
Reformation auch die Aufkldrung.!’” Meist zielten die Forderungen aufgeklarter
Religionskritiker*innen auf das Autonomieprinzip hin, welches es dem Menschen er-
moglichen sollte, sein Verhéltnis zum Glauben selbst zu bestimmen anstatt durch kol-
lektive Zwinge in seinen Uberzeugungen blockiert zu werden. Ein revolutionires
Pladoyer, welches zwar durchaus auf die Entkonfessionalisierung und die
Entklerikalisierung sowie die Entdogmatisierung von Religion hinzielte, doch keineswegs
die Abschaffung der christlichen Religionen selbst forcierte. In Summe begegnet man
aufklarerischen Positionen, die wie der Rationalismus den (radikalen) Atheismus befiir-
worten, relativ selten. Vielmehr richtete sich der Fokus einer breiten Mehrheit aufklare-
rischer Schriften auf die Frage nach den rationalen Grundlagen von Religion fiir den
mundigen Menschen. Ernst Cassirer etwa pladierte in seiner 1932 erschienen, vielbe-
achteten Schrift Gber Die Philosophie der Aufkldrung®® dafir, den radikalen Gegensatz
zum Glauben nicht als Unglauben, sondern als Aberglauben zu definieren. Meist namlich
bildete nicht die Abschaffung von Religion, sondern die Einfihrung der Meinungs- und
Glaubensfreiheit sowie die Ersetzung der kirchlichen Erziehung durch die staatliche und
die Trennung von Staat und Religion das erklarte Ziel des aufgeklarten Diskurses. Ein
Diskurs, der die Religion mit den Kriterien der Vernunft und der Moral verknipfen wollte
und nicht, wie in seiner Rezeption meist zu voreilig und wenig differenziert unterstellt
wird, eine generell religionskritische und dem Christentum gegentiber feindlich gesinnte
Haltung forcierte (vgl. E. Rudolph 1992, 53—64; Barth et al. 2013, 111-12; Lehmann
2007, 127; Comtesse 2018, 611; Barth 1998, 611).

Weder Voltaire noch Immanuel Kant, nur um hier zwei Klassiker ihrer Zeit zu
nennen, zielten auf die Abschaffung von Religion hin. Per exemplum schrankte Kant, der
selbst pietistisch gepragt war, zwar die Religion durchaus auf den Bereich
innerhalb der Grenzen der Vernunft ein, pladierte jedoch gleichsam, analog zu
seinem ethischen Formalismus,’® fiir einen Glauben an die Existenz Gottes aus
moralisch-praktischen Griinden, so dass sein Wirken letztlich einen maRgeblichen Bei-
trag an der Moralisierung von Religion erbrachte.?® Die Moral, die er zum Grundprinzip

17 Als Erganzung dient der Vermerk, den Begriff Aufkldrung nach der neueren Forschung in Plural zu ver-
wenden und damit aufgrund von Disparatheit in korrekter Form von den Aufklédrungen zu sprechen, ob-
gleich dieselbe Literatur ungeachtet ihres Verweises den Terminus der Aufklarung stets in Singular
gebraucht (vgl. Barth 2013, 91; Seubert 2009, 39-42).

18 Sjehe: Cassirer und Rosenkranz 2007.

19 Auch Voltaire erkannte den Nutzen von Religion fir die Moral, indem er erstere mit einer disziplinie-
renden, den Frieden in der Gesellschaft forcierenden Wirkung versah (vgl. Barth 2013, 101-4; Wagner
1975, 507-20; H. Maier und Denzer 2007, 89-103; Kant 2017, IX.-XIl.; E. Rudolph 1992, 53—-64).

20 »[...] alles, was, auRer dem guten Lebenswandel, der Mensch noch tun zu kénnen vermeint, um Gott
wohlgefallig zu werden, ist bloRBer Religionswahn und Afterdienst Gottes. [...] Der Wahn, durch religiose
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der Vernunft erklarte, fihrte er als eine notwendige Bedingung fiir die Religion an, so
dass seinen Ansichten gemal’ die Moral unumganglich zur Religion filhren misse. Einzig
ist in diesem Kontext zu beachten, dass der Prozess der Verflechtung von Religion und
Moral nicht erst in der Aufklarung einsetzte, sondern bis weit in das europdische Mittel-
alter —beziehungsweise im Hinblick auf den im Perserreich entstandenen Zoroastrismus
— bis weit in die Antike hinein zurlickreichte. Durch die Moralisierung religioser Kommu-
nikation diente die Moral der Reprasentation jener Werte, durch welche der Einzelne in
die religiose und damit in die gesellschaftliche Ordnung gestellt wurde (vgl. Kriiggeler
und Pickel 2001, 7-9; Nagl-Docekal 2022, 25-45; Nassehi 2001, 21-26; Stausberg 2018,
71-86).%1

Im Kontext von Religion und Moral empfiehlt sich nebst dem Vermerkten, ebenso die
Betrachtung Emile Durkheims von der Religion als eine moralische Gemeinschaft. Fiir
ihn waren Religionen solidarische Systeme von Uberzeugungen und Praktiken, die ihre
Anhéangerschaft zu moralischen Gemeinschaften zusammenfiihrten. Ergo empfand er
die Vergemeinschaftung des Individuums im Sinne moralischer Gesellschaften als eine
integrale Funktion von Religion, die er von ihrem Wesen her als das Heilige im strikten
Gegensatz zum Profanen, dem Alltaglichen unterschied (vgl. Pickel 2011, 16-17; Stoll-
berg-Rilinger 2019, 22-23).

Ein ahnlich langes, wechselseitiges Verhaltnis wie jenes zwischen Religion und
Moral lasst sich auch im Hinblick auf Religion und Magie feststellen. Wobei es sich dabei
um ein vordergriindig konflikttrachtiges Verhaltnis handelte, da sie doch tber ein héchst
divergentes Sozialprestige verfligten. Selbst heute noch genieBen Religionen in Form in-
stitutionalisierter Glaubensgemeinschaften vielfach staatliche Anerkennung, wahrend
dieselbe Vertreter*innen der Magie versagt bleibt. Bei Letzteren kann es sich sowohl um
Einzelpersonen als auch um (kleine) informelle Gruppen handeln, die mancherorts

Handlungen des Kultus etwas in Ansehung der Rechtfertigung vor Gott auszurichten, ist der religitse
Aberglaube; so wie der Wahn, dieses durch Bestrebung zu einem vermeintlichen Umgange mit Gott be-
wirken zu wollen, die religiose Schwarmerei. — Es ist aberglaubischer Wahn, durch Handlungen, die ein
jeder Mensch tun kann, ohne dal8 er eben ein guter Mensch sein darf, Gott wohlgefillig werden zu wol-
len [...]. Er wird aber darum aberglaubisch genannt, weil er sich bloRe Naturmittel (nicht moralische)
wahlt, die zu dem, was nicht Natur ist (d.i. dem sittlich Guten), fiir sich schlechterdings nichts wirken
konnen. [...] der schwarmerische Religionswahn [ist] der moralische Tod der Vernunft, ohne die doch gar
keine Religion, als welche, wie alle Moralitat Gberhaupt, auf Grundsatze gegriindet werden muf3, statt-
finden kann. Der allem Religionswahn abhelfende oder vorbeugende Grundsatz [...] ist also: [...] die Reli-
gion des guten Lebenswandels, als das eigentliche Ziel [...].« (Kant 2017, 230-36).

21 Heute wiederum bedienen sich vielfach rechtspopulistische Parteien und Akteur*innen in ihrer politi-
schen Kommunikation religioser Stilmittel, um an angeblich genuin europaische Wert- und Moralvorstel-
lungen zu appellieren. Die einschlagige Literatur zum Thema spricht in diesem Kontext gar von der
heiligen Sprache rechtspopulistischer Akteur*innen, die die Religionisierung sozialer Konflikte forcieren.
Auf Religion beziehen sie sich dabei meist als eine leere Konstante, die sie — bedarfsorientiert — mit un-
terschiedlichen Inhalten und Deutungen fiillen, um sie dann, in einem nachsten Schritt, als eine identi-
tatsstiftende Ressource gebrauchend, als ein Mittel der Spaltung zwischen dem Wir und den Anderen
einzusetzen. Das Wir wird dabei als das rechtschaffene und doch nebul6s begriffene Volk verstanden,
wahrend unter der Bezeichnung der Anderen sowohl abstrakt konzipierte Eliten als auch Menschen mit
Migrationshintergrund subsumiert werden (vgl. Hidalgo 2023a, 136—42; Gmainer-Pranzl 2018, 7-12;
Yilmaz und Morieson 2021, 1-20).
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aullerhalb des europaischen Kontinents auch heute Opfer von Verfolgung und Gewalt
mit tédlichem Ausgang werden.?? Ein weiterer Gegensatz zwischen Religion und Magie
betrifft die (Nicht-)Existenz verbindlicher Aussagen. Wahrend Religionen stets (ber
Glaubenssatze mit Ge- und Verboten sowie lber feste Regeln fiir das Zusammenleben
verfligen, sind dieselben im Kontext von Magie nicht gegeben (vgl. Dillinger 2018, 15—
17).

Eine weitere Unterscheidung betrifft das Verhaltnis von Religion und Glaube. Im Engli-
schen etwa werden die Konzepte Kirchlichkeit als belonging und Glaube als believing
terminologisiert und damit kenntlich voneinander unterschieden. Getreu dem Motto
believing without belonging?® (Davie 2008, 165) vertritt das Individualisierungskonzept
als eines von mittlerweile zwei gewichtigen Gegenmodellen zur Sakularisierungstheo-
rie?* die Grundannahme, dass die unbestreitbar stattgefundene Abnahme an Kirchlich-
keit gepaart mit steigenden Kirchenaustrittszahlen nicht zwingend als ein Indiz fiir den
Riickgang oder gar das Verschwinden von Religion gelten miisse (vgl. Storch 2000, 259—
60; Koslowski 2008, 111-12; Dalferth 2017b, V-VI; Joas 2007, 9-14; Pickel 2010, 219-
42; Dalferth 2017a, 1-2; Schmidt und Pitschmann 2014, 142—-43; Lehmann 2007, 7-15;
Klemens 1990, 9-10).%°

22 Eiir ein besonders drastisches Beispiel sei an die 1996 begangenen Hexenverfolgungen in der Republik
Sudafrika mit anndhrend dreihundert Todesopfern erinnert (vgl. Behringer 2011, 6-8).

23 Laut der hier verwendeten Literatur birgt sich just darin die Chance, sich aus freier Uberzeugung dem
Christentum zu nahern (vgl. Weyel 2008, 23).

24 Das zweite Gegenstlick zur Sakularisierungstheorie nennt sich das Marktmodell des Religiosen. Seine
Kernannahme besteht darin, dass eine moglichst geringe staatliche Regulierung bei gleichzeitiger Zu-
nahme des religiosen Angebots, dhnlich wie die Intensivierung des Wettbewerbs auf dem religiosen
Markt, die Steigerung der religidsen Vitalitdat bedingen wiirde. Doch kontrdr zum Postulierten lasst die
Empirie erhebliche Zweifel am Marktmodell des Religiosen aufkommen. Zum einen namlich zeugt das
Beispiel europdischer Staaten mit dem geringsten Regulierungsrad des religiosen Marktes von den nied-
rigsten Raten an Kirchganger*innen. Zum anderen scheint sowohl der Glaube an Gott als auch die sub-
jektive Religiositat in jenen europdischen Staaten starker verbreitet zu sein, die einen moéglichst hohen
und eben keinen besonders niedrigen Grad an religidser Regulierung vorweisen (vgl. Pickel 2010, 235).
25 per steigenden Abnahme an Kirchlichkeit zum Trotz ist Westeuropa — zumindest aus statistischer
Sicht — nach wie vor ein christlicher Kontinent, in der die Mitgliedschaft zu einer christlichen Religionsge-
meinschaft und die Selbstwahrnehmung als Christ*in, wenn auch als nicht-praktizierende/r Christ*in,
meist die Regel und nicht die Ausnahme darstellt. In Osterreich etwa bekannten sich 2021 rund 6,1 Milli-
onen Menschen, die einem Anteil von 68,2 Prozent an der Gesamtbevolkerung entsprachen, zum Chris-
tentum. 4,8 Millionen Personen und damit 55 Prozent an der Gesamtbevélkerung bekannten sich zur
romisch-katholischen Kirche, 436.700 Personen und damit 4,9 Prozent zur orthodoxen Kirche sowie wei-
tere 340.300 Personen mit einem Anteil von 3,8 Prozent zum evangelischen Glauben. Ergo bestanden
2021 rund zwei Drittel der Bevolkerung aus Christ*innen (vgl. Hidalgo 2023, 136-45; Atzmiiller 2023,
60-69; Grab 2008a, 9-11; Pickel 2010, 225-42; Gmainer-Pranzl 2017, 39; Davie 2008, 165-68; Pickel
2011, 11-13, 178-182; Pollack 2006, 83; Grab 2008b, 31-34; Pollack 2018b, 303—12; Sass 2019, 12-14).
Welch erhéhter Stellenwert dem Faktor Religion respektive den christlichen Religionen fiir die Struktu-
rierung europadischer Gesellschaften zukommt, zeigt sich insbesondere anschaulich angesichts kontro-
vers gefiihrter Debatten rechtspopulistischer Akteur*innen und ihres gesteigerten Interesses flir das
christliche Erbe des Abendlandes. Im Kontext europaischer Gesellschaften wirkte das Christentum noch
bis in das 18. Jahrhundert hinein als die moralische Instanz par excellence. Nach der

Zeitschrift fir junge Religionswissenschaft 2024/1



Stadler Zur Definitionspluralitdt des Religionsbegriffes 64

Doch was bedeuten die oben gebrachten Gegeniberstellungen nun fir die Frage nach
einer addaquaten und mehrheitlich vertretenen Lehrmeinung tiber die Definition von Re-
ligion? Autor*innen wie Detlef Pollack etwa versuchen anschaulich nach der Darbrin-
gung methodischer Ansadtze zur Religionsbestimmung letztlich doch zu einer Definition
zu gelangen anstelle ihre dahingehenden Bemiihungen angesichts der Uberlegung, die
Deutungspluralitat nicht noch zusatzlich erweitern zu wollen, ganzlich sein zu lassen. Die
Unterlassung einer allgemeingiltigen Definition wiirde namlich — und so lautet ihr aus
meiner Sicht durchaus nachvollziehbares Argument — zu einem unkontrollierten und da-
mit inflationdaren Gebrauch des Begriffes Religion flihren. Zur Beseitigung des Definiti-
onsproblems empfiehlt Detlef Pollack etwa die Kombination substantialistischer und
funktionaler Methoden und bietet im selben Beitrag eine detaillierte Auflistung unter-
schiedlichster Methoden, die bislang zur Bestimmung von Religion gebraucht wurden.
So bezieht er sich auf viele unterschiedliche Methoden wie der Philosophischen Me-
thode oder auch hermeneutischen Ansatzen. Letztere unterteilt er in die Intentionsfor-
schung und die Methode des Verstehens und demnach in die Religionsphanomenologie.
Ferner bezieht er sich auf Methoden des Erklarens, bestehend aus der historisch-philo-
logischen oder der kontextualen und der genetischen sowie der funktionalen Methode
und daneben jene der Dimensionsforschung.? Fiir eine entsprechende Vertiefung in die
einzelnen Zugange sorgen die vielen in seinen FulRnoten hinterlegten Literaturhinweise
(vgl. Pollack 1995, 163-90).

Sakularisierungstheorie danderte sich dies erst in den sich modernisierenden Staaten des 19. Jahrhun-
derts. Anstelle der Bezugnahme auf christliche Werte und Traditionen fand groRer regionaler Unter-
schiede zum Trotz die sukzessive Sdkularisierung, wenn nicht gar Dechristianisierung, europdischer
Gesellschaften im Hinblick auf ihre Kultur, Politik und Wirtschaft statt. Die Folge dieses — nach der Saku-
larisierungstheorie stattgefundenen — Prozesses war, nebst der unbestreitbar stattgefundenen Tren-
nung von Religion und Politik, der fortschreitende Riickgang der sozialen Bedeutung des Christentums
und der Abnahme der individuellen Bindung des Einzelnen an denselben Glauben (vgl. Pickel, Religions-
soziologie, 137-141; Dalferth, Sakularisierung, Sdkularitat, Sakularismus. Orientierung in einem uniber-
sichtlichen Feld am Leitfaden der Frage nach dem Geist der Reformation, 1-2; Lehmann, Sakularisierung,
126-129).

26 Bej der philosophischen Definitionsmethode liegt das Augenmerk auf der philosophisch nachvollzieh-
baren Begriindung der religidsen Uberlieferung. Die Intentionsforschung dagegen konzentriert sich auf
die Selbstwahrnehmung des Individuums. All jenes, was fiir den Einzelnen oder fiir die Gruppe von abso-
luter Qualitét ist und eine letzte Bedeutung hat, Gberschreitet die Grenzen der alltdglichen Erfahrungen
des Lebens und kann damit als Religion begriffen werden. Der Fokus der Religionsphdnomenologie wie-
derum liegt — wie oben schon ausfihrlich erértert — auf dem Wesen von Religion, welches sie als etwas
genuin Transzendentes erkennt. Zwar wird ebenso auch die historisch-philologische Methode zur Be-
stimmung des Wesens von Religion herangezogen, doch nicht etwa deshalb, weil sie das Wesen von Re-
ligion als etwas Transzendentes begreift. Vielmehr ist Religion in ihrer Sicht ein historischer und daher
mit den Techniken des geschichtswissenschaftlichen Arbeitens erforschbarer Gegenstand. Die Dimensi-
onsforschung wiederum unternimmt stete Bemiihungen zur systematischen Erfassung von Religion Gber
die drei definierten Charakteristika Gemeinschaft, Ritus und Mythos. Bei der kontextualen Methode da-
gegen geht es um die Verortung und Erforschung des historischen und kulturellen Kontextes von Reli-
gion. Die genetische Methode schlieflich behandelt das Verhaltnis zwischen dem uns Unbekannten und
Unbegreifbaren von Religion mit all dem uns Vertrauten und Begreiflichen. Konkret liegt ihre Intention
in der Herstellung des Zusammenhangs zwischen diesen beiden Bereichen, so dass letztlich alles dem
Menschen Fremde und Unerklarliche auf uns durchaus vertraute und begreifbare Zustande und Phano-
mene zuriickgefiihrt werden kann (vgl. Pollack 1995, 167-82).
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3 Fazit

Obgleich die Frage nach der Definition von Religion innerhalb der Religionswissenschaft
letztlich offenbleibt, sollte dieselbe in spateren Arbeiten zum Thema doch noch geklart
werden. Das Ziel dieses Beitrags war es nicht, sich der Herausforderung eines solchen
Unterfangens zu stellen, sondern vielmehr den Weg fiir dasselbe zu ebnen. So sollte zum
einen in einem ersten Schritt klar benannt werden, dass die Definition von Religion in-
nerhalb der Religionswissenschaft hochst umstritten und von vielerlei Bedenken gepragt
ist. Bedenken, die zwar keinesfalls ausschlieRlich doch teils vor dem Hintergrund einer
kritischen Haltung gegeniber einer moglicherweise aufgezwungenen Dominanz der ei-
genen kulturellen Sonderheiten auf fremde Kulturen und Glaubensvorstellungen gese-
hen werden missen. Hinzu kommt, dass eine einheitliche Vorstellung Ulber die
Definition von Religion nicht mal in Anbetracht der europdischen Religionsgeschichte
moglich ist. Schon allein das Beispiel des antiken Religionsverstandnisses zeugt von einer
uns heute fremden Deutung von Religion. Nebst dem stellt sich hier ferner die zentrale
Frage, warum ausgerechnet europdische Erklarungsversuche von Religion Allgemeingiil-
tigkeit besitzen und damit auf nichteuropdische Gesellschaften anwendbar sein sollten.
Eine Frage, die ihre Ableitung aus der Kritik am impliziten Eurozentrismus erfahrt, die —
meines Erachtens — sicherlich in kiinftigen Abhandlungen tber die Problematik der De-
finitionspluralitat von Religion Beachtung finden sollte.?” Dies jedoch nur als eine —wenn
auch zentrale — Nebenbemerkung. Das Hauptanliegen dieses Beitrags war das zur Ver-
figungstellen einer komprimierten Zusammenschau, d. h. eines kurzen Overviews tber
die diversen Zugédnge bei der Religionsdefinition.?® Und es zeigte sich, dass wahrend sub-
stantialistische Versuche zur Bestimmung von Religion friher noch stark verbreitet wa-
ren, heute vielfach funktional ausgerichtete Anséatze zur Losung des Definitionsproblems
diskutiert werden. Daneben finden sich vielfach auch solche Zuginge, die die

27 Siehe dazu etwa: Daniel 2016.

28 Fiir die weiterfiihrende Beschaftigung mit der Definitionsproblematik empfiehlt sich die Auseinander-
setzung mit Standardwerken der Religionswissenschaft. Exemplarisch sei hier an Das Heilige von Ru-
dolph Otto, dem oben schon erwahnten Klassiker der Religionsphanomenologie, verwiesen; siehe: Otto
1997. Sein Konzept vom Heiligen bestand aus einer komplexen Verflechtung von rationalen und irratio-
nalen Elementen. Zur Bezeichnung der irrationalen Elemente von Religion pragte er den Begriff des
Numindsen. Damit kennzeichnete er die religidse Erfahrung, die er zwar als erlebbar, doch nicht in
Worte fassbar beschrieb. Und eben diese sich den Worten entziehende religiése Erfahrung betrachtete
er als die Essenz von Religion. Mit der Rationalisierung oder auch Ethikalisierung der Erfahrung des
Numinésen dagegen — ein Vorgang, fir den er den Begriff der Schematisierung wahlte — bezog er sich
auf die rationalen Elemente des Heiligen, die er als Doktrin begriff (vgl. Sawai 2023, 250-56). Einen aus-
fiihrlichen Uberblick tiber das Wirken Rudolph Ottos, dhnlich wie jenes vieler weiterer herausragender
Religionswissenschaftler*innen, findet sich etwa in Klassiker der Religionswissenschaft; siehe: Michaels
2004. Wer sich dagegen fir jene Ansatze interessiert, die sich mit dem Zustand und der Transformation
von Religion in sakularisierten Gesellschaften befassen, konnte sich als eine erste Anlaufstelle der vielbe-
achteten Schrift Martin Riesebrodts Die Riickkehr der Religionen widmen; siehe: Riesebrodt 2001. Durch
seine Schrift wurde die Sékularisierungsthese, die schon im Laufe der 1990er Jahre den Gegenstand eini-
ger kontrovers gefiihrter Debatten gebildet hatte, nachhaltig kritisch diskutiert. Infolge bestimmen seit-
her verstarkt jene Werke den religionssoziologischen Diskurs, die statt der Bezugnahme auf die
einstmals dominante Sadkularisierungstheorie zur Beschreibung und Erklarung des religiosen Wandels in
der Moderne, ihren Fokus auf die Riickkehr respektive auf die Revitalisierung von Religion legen (vgl. Wi-
nandy 2014, 139-50).
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funktionale Methode mit jenen substantialistischen Definitionsversuchen zu vereinen
suchen. Und obgleich die schon seit Jahrzehnten anhaltende Definitionspluralitat durch
die wachsende Zahl an immer neuen Definitionsversuchen statt gel6st zu werden stets
erweitert wird, wird die Notwendigkeit der Prdasenz einer mehrheitlichen akzeptierten
Lehrmeinung Uber den Religionsbegriff dadurch keineswegs obsolet. Vielmehr musste
unter Hinzuziehung der mannigfachen vorhandenen Definitionen letztlich eine Deutung
gefunden werden, die den Gegenstand der Religionswissenschaft vor inflationar ge-
brauchten, willkirlichen Auffassungen klar abgrenzt. Freilich macht es dabei jedoch we-
nig Sinn, sich auf einzelne Definitionen zu stlitzen. Stattdessen sollte der Fokus vielmehr
auf die hier nur kurz umrissenen Methoden, die Detlef Pollack etwa in seinem oben zi-
tierten Beitrag anschaulich erklart, gelegt und damit die dringend bendtigte
Operationalisierung des Phanomens Religion ermoglicht werden.
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Anliegen der hier besprochenen Publikation ist die Heranfithrung an religiése Ge-
genwartsforschung mittels des Konzeptes »lived religion«. Nancy Tatom Am-
merman, mittlerweile emeritierte Professorin fiir Religionssoziologie, adressiert da-
her die potentielle Leser*innenschaft, vornehmlich Studierende und Nachwuchs-
wissenschaftler*innen, und fordert sie zu bestimmten Beobachtungen und Reflexi-
onen auf.

Ammerman nimmt an, dass das Umfeld und ein Grofiteil der Aktivitaten der Le-
ser*innen sakular gepragt sind, sie ihren Alltag meist problemlos ohne Religion le-
ben konnen und dadurch viele Ausdrucksformen von Religiositit iibersehen.! Die
Einleitung pragt davon ausgehend eine bekannte Gegeniiberstellung von Vertre-
ter*innen der Sakularisierungstheorie und qualitativ Forschenden im Bereich der
Anthropologie. Der Autorin zufolge beriicksichtigen Sozialwissenschaftler*innen
die anhaltende Prasenz und Vitalitat religioser Praxis in modernen Gesellschaften
nicht geniigend. Dabei kritisiert sie deren vermeintliche Gleichsetzung von Religion
und Glaube an bestimmte Lehrsatze oder von Religion und Mitgliedschaft sowie die

1 Die von Ammerman skizzierte Situation der Adressat*innen erinnert an Charles Taylors Erlaute-
rung seiner dritten Bedeutung von Sadkularitat: Sakularitit als Bedingung fiir Religiositat im Sinne
einer Optionalitit von Religiositit innerhalb einer Gesellschaft. Vgl. Taylor, Charles. 2007. A Secular
Age. Cambridge, Mass.; London: Belknap Press of Harvard University Press, 4.

Korrespondierende Autorin: Jenny Vorpahl, Universitat Potsdam, jenny.vorpahl@uni-potsdam.de.
Um diesen Artikel zu zitieren: Vorpahl, Jenny. 2024. » Rezension: Nancy Tatom Ammerman, Stu-
dying Lived Religion. Contexts and Practices.« Zeitschrift fiir junge Religionswissenschaft (19 |
2024): S. 76—82. DOI: 10.71614/zjr.v19i1.1775.
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Ignoranz gegentiber der personlichen Standortgebundenheit und deren Einfluss auf
die eigene Forschung. Zunachst irritiert dieses Ausspielen von quantitativen gegen
qualitative Ansatze sowie die einseitige Darstellung von sozialwissenschaftlichen
Forschungen zu Religion und Moderne. In den letzten zwanzig Jahren wurde die
Reichweite von Theorien und Konzepten sowie die Kontextgebundenheit und Viel-
falt moderner Gesellschaften kritisch reflektiert mit entsprechenden Auswirkungen
auf die Forschungspraxis. In Ammermans Darstellung fehlt zu Beginn die wissen-
schaftsgeschichtliche Einordnung, sodass die Aussagen pauschal wirken. Doch Am-
merman holt diese Einordnungen nach und es wird deutlich, dass sich im Zuge des
sogenannten »material turn« seit Beginn des 21. Jahrhunderts Forschungsinteres-
sen verandert und Disziplinengrenzen verschoben haben. Ausgangspunkt dafiir war
laut der Autorin die Wahrnehmung von zahlreichen Phianomenen, die in kein klas-
sisches Sakularisierungsmodell oder zu einem westlich-christlichen Religionsver-
stdndnis passen. Ammerman beschreibt die Etablierung neuer Forschungsfelder
und die Uberwindung von Arbeitsteilungen zwischen Anthropologie, Sozial- und Po-
litikwissenschaften als Teil einer theoretischen und empirischen Rebellion, die nun
nach einer Fundierung verlangt, die das Buch bieten soll (8).

Um dies zu leisten, braucht es eine systematische, nachvollziehbare Vorgehens-
weise, die im ersten Teil des Buches hergeleitet wird und mit dem Konzept »lived
religion« liberschrieben ist. Leider definiert Ammerman nicht konkret, was sie da-
runter versteht. Vielmehr weist sie an verschiedenen Stellen darauf hin, worauf der
Fokus bei diesem Konzept nicht liegt: Zum Beispiel liegt er bei Ritualen weniger auf
Ritualskripten und offiziellen, theologischen Erklarungen als auf dem Erleben der
Praxis durch die Teilnehmenden und ihrer Aneignung von religiosen Traditionen.?
Dabei fordert sie dazu auf, immer nach sozialen Mustern zu suchen: Was sind ge-
teilte Verstandnisse, moralische Erwartungen, Narrative und Asthetik? Des Weite-
ren ist aufschlussreich, dass Handlungstheorien Ausgangspunkt fiir die Herange-
hensweise an die Erforschung gelebter Religiositat sind, z. B. diejenigen von Theo-
dore Schatzki und Andreas Reckwitz. Aus Merkmalen ihrer Definitionen von »prac-
tice« oder »social practice« werden Dimensionen fiir einen multidimensionalen
Ansatz zur Erforschung gelebter religioser Praxis abgeleitet (23-25). Dieser umfasst
Spiritualitit, Verkdérperung, Materialitit, Emotionen, Asthetik, Moral und Narration.
Das erwiahnte polythetische Konzept von Religion strukturiert den Hauptteil ihres
Buches (51-206).

2 Ausfiihrlich legt sie den Riickgriff auf theologische Lehren zur Weltdeutung und dogmatische For-
meln im Unterkapitel zur narrativen Dimension dar (vgl. 177-197). Es geht nicht um eine Gegeniiber-
stellung von Elite und Lai*innen, Theologie und Volksfrommigkeit oder Observanz und Subversion,
sondern um ihr Zusammenspiel, ihre Beziehung und deren Kontexte. Siehe dazu: Orsi, Robert. 1997.
Everyday Miracles. The Study of Lived Religion. In: Lived Religion in America. Toward a History of
Practice, hg von David D. Hall, 3-21. Princeton: Princeton University Press, 9 und 15f.
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Arbeiten, die nach dem Ansatz »lived religion« ausgerichtet sind, kennzeichnen die
Erforschung von religioser Praxis in Alltagswelten, in der Regel durch religiose
Lai*innen, und eine Vorliebe fiir vermeintlich triviale Texte und Aktivitaten (vgl.
Orsi, 7). Wegbereitend sind Ansdtze aus den Community Studies, den Ritualwissen-
schaften sowie der Kulturanthropologie.? Forschende beobachten und rekonstruie-
ren, wie individuelles Handeln durch kulturelle Bedingungen determiniert ist und
wie Akteur*innen religiose Traditionen in verschiedenen Situationen kreativ adap-
tieren und verandern. Pramisse ist stets die Hybriditat, Mehrdeutigkeit, Dehnbar-
keit, Zeitgebundenheit und Komplexitat religioser Praxis, was mikrosoziologische
Perspektiven nahelegt (vgl. Hall xii, Orsi 10f.). Es ware notig gewesen, dass Am-
merman solche Merkmale des Ansatzes zu Beginn klar definiert und entsprechende
Wissenschaftstraditionen erklart, da ihr Buch fiir Einsteiger*innen geeignet sein
soll.

Vereinzelt macht sie ihren Ansatz deutlicher, wenn sie religiose Praxis mit Riickgriff
auf Theorien aus der Tradition des Pragmatismus als sozial produziert und gestiitzt
erklart und dabei auf verschiedene Wissensformen im Handeln und Handlungsmus-
ter als kulturelle Ressourcen hinweist. Arbeiten von Bourdieu werden herangezo-
gen, um Handlungsfelder zu unterscheiden und vor allem den Blick darauf zu len-
ken, wie Praktiken Status und Ungleichheiten verstiarken konnen. Mit Verweis auf
Michel de Certeau macht Ammerman auf grenziiberschreitende Taktiken und feld-
ubergreifende Strukturen wie Geschlechter- und Klassenordnungen aufmerksam.
Der Habitusbegriff wird daher mit einem Verstidndnis von Handlungsmacht und
Kreativitat ergdnzt, sodass religiose Menschen nicht nur als Befolgende von Regeln
dargestellt werden, sondern als Akteur*innen, die improvisieren und Muster veran-
dern. Grundlegend fiir das Konzept »lived religion« ist also eine akteur*innen-
zentrierte und sozialkonstruktivistische Perspektive. Ammerman hatte an dieser
Stelle starker entsprechende theoretische Ansatze aus der Wissenssoziologie anfiih-
ren und mit ihrer Kategorisierung von Kontexten verbinden kénnen.

Die spirituelle Dimension erklart die Autorin als Alleinstellungsmerkmal religioser
Praxis, weswegen auf diese hier ndher eingegangen wird. Alle anderen Dimensionen
gelten als Bausteine jeder menschlichen, sozialen Interaktion und notwendige ana-
lytische Perspektiven fiir ein vollstindiges Bild einer Praxis. Religiose Praxis
schlief3t Ammerman zufolge direkt oder indirekt die Prasenz einer Realitat tiber das
Gewohnliche hinaus ein. Diese »more than ordinary reality« (21) meint alle

3 David Hall bezieht sich bei seiner Erklarung des lived religion-Ansatzes u. a. auf Nancy Ammerman
und Clifford Geertz. Er verweist auf die Verwendung des Ausdrucks in der franzdsischen Religions-
soziologie, der dann von US-amerikanischen Kulturwissenschaftler*innen und Ethnolog*innen auf-
gegriffen wurde. In seinem Band arbeiten Religionshistoriker*innen mit dem Ansatz. Vgl. Hall, David
D. 1997. Introduction. In: Lived Religion in America. Toward a History of Practice, hg von ders., vii-
xiii. Princeton: Princeton University Press.
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Referenzen auf alternative Realitaten in der Alltagspraxis (57). Als vergleichbare Be-
griffe gelten »transcendent« oder »otherwordly«. Die Autorin erganzt hier begriffs-
geschichtliche Verweise auf wertlastige Dichotomien, die mit Religionsbegriffen
verbunden waren und sind. Eine Gegeniiberstellung von »spiritual« und »religious«
halt sie jedoch nicht fiir sinnvoll, um individualisierte von institutionalisierter, tra-
ditioneller Religion abzugrenzen (52). Spater merkt die Autorin aufderdem an, dass
die spirituelle Dimension nicht synonym zum Religionsbegriff zu verstehen ist (71),
wobei nicht ganz klar ist, wie sie den Religionsbegriff definiert. Offensichtlich impli-
ziert ihr Religionsverstandnis tiber Transzendenzreferenzen hinaus den Faktor der
Vergemeinschaftung. Sie will sowohl individuelle Spiritualitat als auch gelebte Reli-
giositat innerhalb organisierter Religion erforschen, individuelle Erfahrungen von
Transzendenz ebenso wie institutionalisierte Handlungs- und Deutungsmuster. Ein
etisch-heuristisches Verstandnis von »spirituell« soll Moéglichkeiten fiir verglei-
chende Forschung offenlassen, indem der Begriff nicht als neutrale, universelle Ka-
tegorie verwendet wird, die iiberall dasselbe meint. Vielmehr ist jedes Mal erneut
zu fragen, wie die Kategorie im betreffenden Kontext besetzt ist und wer sie wie
verwendet. Das ist grundsatzlich zu begriifien, dennoch ware eine andere Bezeich-
nung weniger irrefithrend, denn »spirituell« meint in der Attribuierung von Phéano-
menen oder als Selbstbeschreibung nicht zwingend dasselbe wie »transzendent«
oder »aufderweltlich«. So bleiben die Leser*innen etwas verwirrt zurtick.

Das zweite Kapitel des ersten Teils widmet sich der Bertcksichtigung kultureller
und historischer Kontexte, in denen die jeweilige Praxis stattfindet. Zur Identifika-
tion und Beschreibung kultureller Vorannahmen und normativer Bedingungen, die
religiose Praxis pragen, bietet Ammerman einen Rahmen mit vier Idealtypen reli-
gios-sozialer Kontexte an: Sogenannte »Entangled Religious Fields« (32) meinen
eine starke Verflechtung von Alltagspraxis und religioser Praxis, sodass letztere nur
schwer als distinkte Form sozialen Lebens gesehen werden kann.* Religiose und
nichtreligiose Positionen sind zwar unterscheidbar, aber nicht trennbar. Der zweite
Typ, etablierte Religion (35), zielt auf Kontexte, in denen Religionen als organisierte
Groflen auftreten, die Zustdndigkeit fiir religiése Praxis beanspruchen und dabei
durch einen Staat unterstiitzt werden. In diese Kategorie fallen insbesondere Kon-
texte, in denen religiose und nationale Identitdt eng verbunden sind. Ammerman
erginzt an dieser Stelle die Subkategorie des »Postcolonial Mix« (38f.), wenn sich
die ersten beiden Typen verbunden haben und hybride Formen entstanden sind, in-
dem z. B. koloniale Institutionen von lokalen Bevolkerungen transformiert wurden.
Typ drei - institutionelle Religion - dient der Beschreibung der Position von Reli-
gion in arbeitsteiligen Gesellschaften. Der Staat begrenzt religiose Zustandigkeit,

4 Ahnlich wie in Peter Bergers Konzept des ,sacred canopy" durchdringt Religion in diesen Fillen alle
Aspekte des Lebens. Vgl. Berger, Peter L. 1967. The Sacred Canopy. Garden City, NY: Anchor Double-
day.
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aber dominiert religiose Aktivitat nicht. Das bedeutet zum einen, Religion findet sich
insbesondere an bestimmten religiosen Orten und im Privaten und zum anderen
konnen viele religiose Traditionen auf einer dhnlichen legalen Ebene bestehen, so-
dass sich potentielle Rdume fiir neue oder eingewanderte religidse Gruppen bieten.
Schliefilich beschreibt Nancy Ammerman mit »Interstitial Religious Contexts« (42)
Situationen, in denen religiose Autoritiaten und Institutionen schwach sind und reli-
giose Praxis seltener und eher individualisiert, diffus und fluid auftritt. Dieser Typ
bezeichnet sogenannte »unsichtbare Religion«,> die weniger 6ffentlich, sondern in
»Zwischenraumen« auftritt und haufig in einer punktuellen Rezeption religioser
Traditionen statt lebenslanger Zugehorigkeit besteht. Das offentliche Leben ist vor-
rangig sakular gepragt und religiose Legitimationen fiir Normen und Institutionen
haben an Relevanz verloren. Ammerman betont, dass die Typen selten in Reinform
zu finden sind. Adaptionen und Innovationen sind insbesondere dann zu finden,
wenn Individuen in einen neuen Kontext umsiedeln.6

Diese Typologie von Kontexten zeigt, dass Ammerman bei aller Akteur*innenzent-
rierung keinem reinen methodologischen Individualismus folgt, sondern die indivi-
duelle und die gesellschaftliche Perspektive verbinden will. Sie bietet eine hilfreiche
Orientierung fiir die Berticksichtigung der Settings und Bedingungen, in denen reli-
giose Praxis stattfindet. So konnen Unterschiede in Erwartungen, wo religioses Han-
deln aufzufinden ist, und Regulationsmodi, die religioses Handeln beschranken oder
fordern, identifiziert werden (31). Die in der Erlauterung der Typen beispielhaft
vorgestellten Forschungsarbeiten und Fallbeispiele zeigen nicht nur, wo religions-
wissenschaftliche Forschung erfolgt, sondern auch Tatigkeitsbereiche, in denen re-
ligionswissenschaftliche Expertise und transdisziplindres Arbeiten essentiell sind.
Nancy Ammerman ist es wichtig, hierbei stets Strukturen interpersoneller Macht
und die Konsequenzen religiosen Handelns zu berticksichtigen.

Je ein Unterkapitel widmet sich im zweiten Teil einer Dimension. Dabei sind diese
ahnlich aufgebaut: Nach einer allgemeinen Erlauterung zeigt Ammerman inwieweit
Spiritualitat, Materialitat, Emotionalitdt usw. stets soziale Dimensionen sind, weil es
sich um soziale Muster und geteiltes Wissen handelt. Darauf folgen Erklarungen, wie
Spiritualitat, Moralitat oder Narration im Rahmen einer religiosen Praxis funktio-
nieren und welche Funktionen die jeweilige Dimension erfiillt. Des Weiteren wid-
met sie der Performanz von Differenz stets besondere Aufmerksamkeit, achtet

5 Siehe dazu: Luckmann, Thomas. 1991. Die unsichtbare Religion. Frankfurt am Main: Suhrkamp so-
wie: Knoblauch, Hubert. 2009. Populére Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft. Frank-
furt am Main: Campus-Verlag.

6 Siehe dazu: Langer, Robert, Dorothea Liiddeckens und Kerstin Radde-Antweiler. 2005. Ritualtrans-
fer. In: Migration und Ritualtransfer. Religidse Praxis der Aleviten, Jesiden und Nusairier zwischen
Vorderem Orient und Westeuropa, hg. von Robert Langer, Raoul Motika und Michael Ursinus, 23-34.
Frankfurt am Main: Lang.
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dementsprechend auf Grenzziehungen, Inklusion und Exklusion. Schliefilich setzt
sie jede Dimension in Beziehung zu den anderen. Ihre Verflechtung innerhalb kon-
kreter Praktiken zeigt sie insbesondere bei der Analyse eines finalen Beispiels auf:
das chinesische Qingming-Fest und das dabei stattfindende Reinigen der Grabstat-
ten, wie es ein junger chinesischer Kanadier in seinem Blog berichtet (197-203).

Immer wieder gibt Ammerman entscheidende Hinweise zu Perspektiven und Orten,
mit denen Forschung beginnen kann. Sie empfiehlt, bei der Beobachtung einer fiir
die forschende Person sehr fremden Kultur zu starten, um Erwartungen, Regeln und
Vorannahmen zu erkennen, die in vertrauten Kontexten vielleicht schnell unhinter-
fragt libergangen werden. Sie gibt Tipps zur Formulierung von sensiblen Interview-
fragen (134) oder weist auf Wendungen in theologischen Schriften und Gebetstex-
ten hin, die Aufschluss iiber die Emotionalitdt und entsprechende Erwartungen ge-
ben (137). Um geteiltes Wissen tiber spirituelle Wirklichkeiten zu erforschen, bietet
sich die Fokussierung auf die jeweilige Lehr- und Erziehungspraxis fiir Kinder und
Konvertierte an. Es wird deutlich, dass es bei der spirituellen Dimension zwar da-
rum geht, etwas zu untersuchen, das nicht direkt sichtbar ist, sich aber in Kommu-
nikationen einer Gemeinschaft ausdriickt, die spirituelle Erfahrungen formt und for-
dert. Daher braucht es viel Wissen zu kulturspezifischen Ausdrucksformen, kultu-
rellen Codes, historischen Entwicklungen und qualitativen wie quantitativen Stu-
dien.

Die Kapitel sind durchzogen von Fallbeispielen aus verschiedenen Kontexten und
von Vertreter*innen unterschiedlicher Forschungsdisziplinen. Klassiker der west-
lich gepragten Religionsforschung kommen konkret in Bezug auf einzelne Fragen
und Perspektiven zum Tragen, aber auch zahlreiche, aktuelle Arbeiten, vor allem aus
nichtwestlichen Kontexten, nehmen viel Raum ein. Mal sind es nur kurze Verweise,
mal eingerahmte Exkurse. An diesen Best-Practice-Beispielen kdnnen Lesende se-
hen, worauf andere in ihrer Forschung Wert legen und welche Aspekte sie bertick-
sichtigen. Die Autorin fordert auferdem dazu auf, eine gelebte Praxis auszuwahlen,
sich auf eine Dimension oder konkrete Grenzziehungen zu fokussieren, Moglichkei-
ten direkter Beobachtung oder Befragung zu nutzen, in Romanen, Berichten und
Statistiken nach Mustern zu suchen und so Forschungserfahrung zu sammeln. Bei
Studying Lived Religion handelt es sich nicht um ein Methodenhandbuch, aber Le-
sende konnen mithilfe des Buches lernen, welche methodischen Zuginge es gibt.
Ammerman hat am Ende ein Methodenkapitel erganzt, in welchem sie auf Sample-
Auswahl, Reflexion des eigenen Standortes und verschiedene methodische Ansatze
eingeht und auf entsprechende Handbiicher und Anleitungen hinweist.

Nancy Ammermans Publikation regt nicht nur die Neugier an, sondern halt einen
Rahmen fiir die Kontextualisierung und ein Konzept mit moglichen Parametern fiir
die Analyse religioser Praxis bereit. Zwar sind einige Abschnitte im Hauptteil
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redundant, da dieselben Aspekte und Fragen bei der Vorstellung jeder Dimension
auftreten, aber die unzahligen Beispiele dienen nicht nur der Illustration, sondern
sie bieten auch Dozierenden einen Schatz fiir die eigene Lehre mit Fallstudien aus
Bereichen, in denen eine Lehrperson selbst weniger bewandert ist. Mit Hilfe dieses
Buches kénnen Lernende zu eigenen Forschungen angeregt werden.
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In his book, religious scientist Graham Wiseman explores a topic that is rarely ap-
proached in the field of Religious Studies—how contemporary religious institutions
use corporate design to construct and communicate their identity. This study, part
of Wiseman'’s doctoral project at the Paris-Lodron University in Salzburg, combines
his background in graphic design with Religious Studies, making a significant con-
tribution to the field.
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The author’s question is how and to what extent corporate visual design influences
the identity of religious institutions in the digital era. The author follows Pnina
Werbner’s definition of identity as a way of »approaching difference,« a discourse of
»boundaries, relatedness, and otherness, on the one hand, and encompassment and
inclusiveness, on the other« (p. 2). Corporate identity and its relation to design are
central to his investigation. Corporate design, he argues, helps an organization facil-
itate itself and gather its members through a sense of belonging (p.15) by incorpo-
rating rationally chosen meaningful symbols (pp. 20-47).

The author posits that religious organizations increasingly use design to shape their
identities, reaffirm existing communities, and attract new members through brand-
ing. Wiseman'’s holistic approach examines four influential areas of visual design.
First, visual representations of religion can potentially communicate organizational
identity through rationalized choice of logo. Second, branding activities influence
the adaptability of religious institutions to changes and, as a result, how visible they
are to different demographic groups. Modern design can be a way to appeal to new,
younger audiences (pp. 48-60). Thirdly, religious institutions need to follow the
transformations of communication methods happening with the development of
digital technologies by, for example, recognizing the role of the designer as an es-
sential link in the construction of reality or navigating the affordances and chal-
lenges of digital substitution of religious symbols (pp. 74-100). Last, religious insti-
tutions need to comply with ethical standards of design, the application of which can
enforce or impede the communication of institutional identity (pp. 100-117).

To aid this ambitious project, the author includes cases from Austria, Germany, Swit-
zerland, and the UK, covering Christianity, Islam, Buddhism, and a multi-religious
facility. The data consists of literature on historical benchmarks of religious and in-
stitutional identity; the official institutional documentation regulating communica-
tion and marketing activities; interview data with the representatives of communi-
cation departments of the selected organizations; selected digital visual content pro-
duced by the institutions, e.g., logo and images; and focus-group interviews with
members of the institutions to investigate their perception of institutional visual
strategies (pp. 128-146). Graham Wiseman followed the principles of semiotic anal-
ysis of visual elements outlined by C. S. Pierce’s theory of signs and R. Barthes’s se-
miotic structuralist approach - well-justified methods in the light of identity is pri-
marily constructed through languagel.

' Ringrow, Helen. 2021. Identity. In: Analysing Religious Discourse, ed. by Stephen Pihlaja, 276 - 291.
Cambridge: Cambridge University Press.
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One of the most significant findings of the research is that religious organizations
perceive branding and corporate design as necessary instruments generating tangi-
ble and intangible capital, similar to commercial institutions (p. 377). Logo design
provides institutions with a means of expressing their identity, creating a bond be-
tween their members, and representing themselves to the outside world. By using
meaningful visual elements, some of which required previous knowledge for under-
standing, institutions outline their boundaries and establish a commitment to a par-
ticular strand of faith and tradition. Visual design elements, therefore, act as tools
for negotiating visibility - a way to acquire presence and recognition in the overall
context?. At the same time, Wiseman observes that the adoption of corporate design
strategies leads religious institutions to engage in reflective processes of redefini-
tion of their substance (p. 377). Design elements embody a spectrum of spiritual,
communal, and political ideals. These elements have the power to resonate with or
repel diverse audiences, influencing their responses to the institution. By carefully
crafting design elements, the author argues, religious institutions communicate
their core values and engage with various stakeholders while also potentially spark-
ing debate or controversy among different audience segments. Interestingly, the
findings show that despite design elements being formed in resemblance to tradi-
tional religious symbols, such as the Christian cross, their meaning and function are
mostly not perceived as sacred by institutions and community members (p. 379).
Thus, corporate design fulfills a different function compared to other forms of visual
religious culture, as indicated by David Morgan3. While design elements can con-
struct a sense of community through shared symbols and influence thought and be-
haviour, they are not considered capable of representing or communicating with the
divine. For instance, the Christian cross in a religious institution’s logo evokes asso-
ciations with its religious tradition and organizational history, but it is not perceived
as possessing divine power, unlike a cross placed in a church.

Notably, the research indicates the shifts of authority and agency in the construction
of institutional identity. For one, it returns to the long-lasting discussion of the role
of the artist in creating value-imbued signs and images. The importance of commu-
nication departments in the process of visual identity construction was evident from
the restructuring processes witnessed at the investigated institutions. Questions of
modern look and appeal often prevail in the design process, indicating the im-
portance of the expertise of a designer. Additionally, the organizations face the chal-
lenge of resolving the dichotomy between national and regional levels: enforcing a

?Brighenti, Andrea. 2007. “Visibility: A Category for the Social Sciences.” Current Sociology 55 (3): 323-
342.

*Morgan, David. 2014. The Sacred Gaze. Religious Visual Culture in Theory and Practice. Berkeley: Uni-
versity of California Press, 55.



Khasanova Review: Corporate Designing Religion 86

unified design or allowing diversity and self-expression on a local level. This empha-
sizes the role communities play in forming organizational identity. Wiseman notes
that the lack of a unified design threatens institutional integrity and purposes of
broader identification. At the same time, the engagement of local communities in
decision-making and construction of visual identity allows for higher recognition
and acceptance of design symbols (pp. 380-382). The issue is also evident in the use
of images in institutional digital media. Responsible content production dictates the
careful application of images displaying persons, for which reason many institutions
opt for stock photos and de-personalized images. Importantly, Graham Wiseman
points out how such a choice leaves community members outside the view, making
the self-identification of individuals with the institution more complicated (p. 388).

The investigation concludes by presenting the religious Branding Compass, indicat-
ing four modes of visual identity strategies: tradetic, neoetic, neotradetic, and ge-
netic. The model is a solid theoretical tool for recognizing the diversity of institu-
tional design strategies. It also suggests the allowances and challenges of each strat-
egy in communicating with religious communities and the wider society. Tradetic
defines a traditional, conventional symbol choice, such as a cross in Christian tradi-
tions or other symbols well-known in particular geographical areas. Neoetic strat-
egies appear when an institution introduces completely new visual markers; it is a
sign of a fresh beginning or a new image direction, which requires getting familiar
with new representations. Such design points towards the innovativeness of an in-
stitution, but it also puts it under the pressure of unacceptance by its members. Ne-
otradetic strategy applies branding techniques to traditional images - it transforms
historical visual identities with the means of modern design techniques to make
them more appealing to contemporary audiences. Genetic strategy implies develop-
ing an established brand identity when recognizable organizational logos change
only insignificantly following design trends (pp. 408-412). The author recognizes
the fluidity of the categories of the compass and its ability to invoke variations of
interpretations of corporate design features. Nevertheless, the categories underlie
the directions that religious institutions chose to pursue to communicate their self-
perception using visual tools.

In addition to the advantages mentioned earlier, a few limitations could be of signif-
icance for further research in this field. Firstly, as the author also acknowledges,
while applying the interpretive semiotic approach to analyse visual design compo-
nents can significantly deepen understanding of organizational meaning communi-
cation, the approach also allows for the considerable engagement of researcher bias
(p- 133). While the author made all attempts to disclose his judgment and profes-
sional designer opinion, this necessity underscores the importance of developing a
consistent approach in the analysis of visual digital content of religious institutions
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to ensure the reproducibility of research results. By establishing standardized meth-
ods for analysing visual digital content, researchers can enhance the reliability and
validity of their findings, advancing our understanding of how religious institutions
communicate their identities through digital media. Secondly, to understand the im-
pact of design on the identity of religious institutions through time, it would have
been helpful to expand the overview of historical religious symbols in the chapter
named Case Study Findings with the investigation into how these symbols were
strategically chosen by institutions and what they meant for their social and political
standpoint. Thirdly, while this study provides valuable insight into the visual iden-
tity of national and regional religious institutions, it does not address smaller or
more marginal organizations. The present investigation already points to the differ-
ing institutional agendas that can be dictated by their size and structure. A further
comparison of institutions in different socio-economic contexts (e.g., outside of Eu-
rope) and backgrounds (e.g., local or migrant religions) could yield helpful results.
In addition, the results of Graham Wiseman’s study bear important implications for
the practice of religious communities. Precisely, a more profound link between the
theory of corporate design of religious institutions and the practice of religious com-
munities could become a significant topic for further investigation. For example, the
question arises as to what extent marginalized religious communities can increase
their visibility by adapting widespread design identities while sustaining their indi-
viduality. Lastly, it would have been desirable to see the author’s elaborated opinion
on the broader implications of the study, such as how the modern trends in market-
ing religious institutions are changing the substance of religiosity or whether polit-
ical and societal questions are becoming more essential for religious institutions
moving traditional existential concerns into the background.

Nevertheless, Graham Wiseman'’s Corporate Designing Religion emerges as a valua-
ble addition to the field of Religious Studies. The project offers profound insights
into the contemporary landscape of religious institutions by integrating sociology,
economics, and the visuality of religion while relying on a solid theoretical and meth-
odological framework. It contributes to our understanding of how religious institu-
tions manage contemporary challenges of religiosity, such as the dropping numbers
of religious adherents in Europe, the tensions between tradition and change, and the
conditions of religious diversity. It also addresses the question of affordances, in
Gibson’s terms#, of material manifestations of religion in relation to their digital
presence. It sheds light on the so far neglected field of how visual design contributes
to the social, intellectual, and perceptual construction of the reality of religious

* Gibson, James. J. 1977. The theory of affordances. In: Perceiving, acting, and knowing, ed. by Robert
Shaw, John Bransford, 67-82. New Jersey: Lawrence Erlbaum Associates Inc.
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institutions. Addressing the discussed limitations could further expand and deepen
the implications of the chosen research topic.
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Der Soziologe Clemens Eisenmann befasst sich in seiner Dissertationsschrift Spiri-
tualitdt als soziale Praxis einerseits mit der Konstruktion und Ausiibung von Spiri-
tualitit im Yoga, indem er sie als soziale Praxis identifiziert (1). Zum anderen leistet
er mit der Entwicklung der ethnomethodologischen Ethnografie, angelehnt an Gar-
finkels Ethnomethodologie, einen Beitrag zur sozialwissenschaftlichen Methoden-
diskussion (48, 269). Anhand der neuen Methodik begegnet Eisenmann einem Prob-
lem, das soziologischen Analysen bisher ihre Grenzen aufzeigte, und zwar, dass Spi-
ritualitat schwer wahrnehmbar und somit kaum erklarbar ist (16 f.). Der Autor ent-
wickelt besagte Methodik anhand der Strukturen des Felds (34), indem er seinen
Fokus streng auf das Erleben von konkreter Praxis legt (37). Das ermoglicht ihm,
seinem Erkenntnisinteresse nachzugehen: zu ergriinden, wie Spiritualitit interaktiv
hervorgebracht wird (10). So werden Yoga und die mit ihm einhergehende
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spirituelle Konstruktion von Wirklichkeit in Eisenmanns Forschung zum einen als
soziale Praxis der Teilnehmenden und aufierdem als deren kritische Auseinander-
setzung mit alltdglichen Wirklichkeiten identifiziert (278). Wie schon der Titel von
Eisenmanns Dissertation verspricht, wird hier Spiritualitdat im Sozialen verortet,
was ermoglicht, sie greifbarer und soziologisch verstehbarer zu machen.

Die Orte der Feldforschung sind im Besonderen ein Yogafestival in Berlin, das Eisen-
mann Uber mehrere Jahre hinweg besucht, und ein Yoga-Aschram in Horn-Bad
Meinberg (11). Dort absolviert der Autor eine Ausbildung zum Yogalehrer und ar-
beitet im Aschrambetrieb mit (11 f.). Im Sinne intensiver Praxisorientiertheit nimmt
Eisenmann die Realititen der Akteur:innen seiner Forschung radikal ernst (13).
Ahnlich konsequent verhilt er sich gegeniiber seiner eigenen Teilnahme im Feld,
sodass selbst am Schweigetag im Aschram die Konventionen des Felds, nicht in
Kommunikation zu treten, im Zentrum stehen und nicht der Forschungsdrang, der
ihn in Dialog mit den Teilnehmenden treten lassen will (240).

Anhand haufiger Ausschnitte aus Feldprotokollen und Interviewtransskripten so-
wie zahlreicher Zeichnungen von sozialen Situationen der Yogapraxis erhalten Le-
sende eine lebhafte Vorstellung des Festival- und Aschramalltags. Zugleich stehen
diese Einblicke in das empirische Material in einem sehr ausgewogenen Verhaltnis
zu der oftmals komplexen soziologischen Theoriebildung. Eisenmann beweist ein
gutes Gefiihl daftir, wann es einer Anekdote aus dem Feld bedarf, um den Lesefluss
aufrecht zu erhalten. Aufgrund dieses stetigen Wechsels gelingt es dem Autor eben-
falls, seine Theoriebildung mit zahlreichen Beispielen aus der Empirie sehr genau
zu stiitzen. Gleichzeitig wird innerhalb der langen Kapitel haufig an schon Erarbei-
tetes erinnert, was dem Nachvollzug von Eisenmanns Argumentation zugutekommt.

Nach einem einleitenden Kapitel eins widmet sich Kapitel zwei Methodik und Feld
der Forschung, die aufgrund ihrer prominenten Stellung in Spiritualitdt als soziale
Praxis sicherlich einer ausgepragten Einfithrung bediirfen (17). Ausgehend von dem
Problem spirituelle Erfahrungen iiberhaupt beschreibbar zu machen und zudem,
um seine Forschungsweise nachvollziehbar zu machen, fiihrt Eisenmann sozialwis-
senschaftliche Konzepte ein, die die Analyse fortwahrend begleiten werden (33 ff.).
Die Forschung soll dem Gegenstand moglichst angemessen sein, die Reflexivitat der
Teilnehmenden sowie den eigenen, meist korperlichen Nachvollzug des Autors,
ernst nehmen und damit ermoéglichen, Herstellungsleistungen (im Besonderen von
Spiritualitat) erklarbar zu machen (60 f.).

Kapitel drei ist der Einstieg in die drei analytischen Dimensionen (Ritual, Kérper-
technik und Yogaphilosophie), die die Forschung strukturieren und in den folgen-
den Kapiteln genauer analysiert werden (22). Das gemeinsame Singen von Om ist
hier die zentrale Praxis und findet zugleich in allen drei Dimensionen statt (14).
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Dem folgend untersucht Eisenmann in Kapitel vier also Interaktionspraktiken und
Rituale (14), in Kapitel fiinf Kérperpraktiken (142) und in Kapitel sechs die Yoga-
philosophie (220).

Vielfaltig spielt das Konzept der Spiritualitét in der Religionswissenschaft sowie den
Modern Yoga Studies (MYS) eine Rolle und wird auf ebenso vielfaltige Weisen be-
schrieben und eingeordnet!. Uber die mangelnde Beschreibbarkeit hinaus, die Ei-
senmann zum Ausgangsproblem seiner Forschung macht, duf3ern sich Autor:innen
der Religionswissenschaft und MYS zunehmend kritisch beziiglich Definitionsver-
suchen. Neubert betont die Schwierigkeit, Spiritualitat tiberhaupt als wissenschaft-
liche Kategorie zu verstehen, und legt einen genealogischen beziehungsweise dis-
kursiven Umgang mit dessen Bedeutung nah (Neubert 2016, 130). So kritisiert auch
Huss Wissenschaftler:innen, die Spiritualitat als etischen Begriff verwenden und
schlagt vor, Spiritualitat eher als emisch, angewandt und praktiziert zu verhandeln2.
Hasselle-Newcombe vermeidet in ihrer Forschung die Definitionsleistung ganz und
iiberldsst den Teilnehmenden ihre individuelle Bedeutungszuschreibung (Hassele-
Newcombe 2005, 312). Knoblauch identifiziert Spiritualitit als »eine Form des Wis-
sens und der Praxis«3.

Eisenmann schliefdt unter anderem daran an, das Konzept als emisch zu betrachten,
und erméglicht gerade durch die genaue Anpassung seiner Methodologie, Spiritua-
litat praxisbezogen als soziales Phanomen wahrzunehmen und die Hervorbrin-
gungsleistung der Teilnehmenden radikal ernst zu nehmen (267). Dieses Vorgehen
richtet sich gegen diverse Umgangsweisen mit dem Konzept Spiritualitadt, zu denen
beispielsweise die Einordnung des Yogas als religioses Glaubenssystem gehort
(267). So wird beispielsweise bei Konecki Yoga zur Para-Religion (Konecki 2015,
33), wirkt also, ahnlich wie Religionen, auf existenzielle Anliegen des Lebens, invol-
viert aber nicht den Glauben an Ubernatiirliches (Konecki 2015, 214). Solche Zuord-
nungen lassen sich darauf zuriickfiihren, dass Spiritualitat hinsichtlich seiner Be-
deutungszuschreibung haufig in ein Verhdltnis zu Religiositit gesetzt wird

1Hasselle-Newcombe, Suzanne. 2005. »Spirituality and >Mystical Religion< in Contemporary Society.
A Case Study of British Practitioners of the Iyengar Method of Yoga.« Journal of Contemporary Reli-
gion 20 (3): 305-321; Konecki, Krzysztof Tomasz. 2015. Is the Body the Temple of the Soul? Modern
Yoga Practice as a Psychosocial Phenomenon. Krakow: Jagiellonian University Press; Schndbele,
Verena. 2009. Yogapraxis und Gesellschaft. Eine Analyse der Transformations- und Subjektivierungs-
prozesse durch die Kdrperpraxis des modernen Yoga. Hamburg: Dr. Kovac.; Van Ness, Peter H. 1999.
»Yoga as Spiritual but Not Religious. A Pragmatic Perspective.« American Journal of Theology & Phi-
losophy 20 (1): 15-30; Neubert, Frank. 2016. Die diskursive Konstitution von Religion. Theorie und
Praxis der Diskursforschung. Wiesbaden: Springer.

2Huss, Boaz. 2014. »Spirituality. The Emergence of a New Cultural Category and its Challenge to the
Religious and the Secular.« Journal of Contemporary Religion 29 (1): 47-60.

3Knoblauch, Hubert. 2009. Populare Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft. Frankfurt
am Main: Campus.
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(Knoblauch 2009, 121). Eisenmann stellt in seiner Forschung die Gleichzeitigkeit
von traditionell religiosen und sdakularen Ritualen heraus, die beide konstitutiv fiir
die Spiritualitdt der Teilnehmenden sind und pladiert daraus folgend fiir »eine
Mehrdeutigkeit von Spiritualitdt« (271) im Yoga, die sich nicht blof3 einer Religiosi-
tat zuordnen lasst (271). Knoblauch betrachtet das Verhaltnis von Religiositat und
Spiritualitat radikaler, bezeichnet das Religiose als entgrenzt und meint damit, dass
spirituelle Erfahrungen zum Teil ohne religiose Bezilige auskommen (Knoblauch
2009, 162). Hier warnt Neubert allerdings, dass beide Konzepte sich gegenseitig
konstituieren und somit nicht ohneeinander gedacht werden kénnen (Neubert
2016, 130). Dieser religionswissenschaftliche Diskurs wird bei Eisenmann aller-
dings nicht aktiv aufgegriffen und das Verhaltnis von Spiritualitadt, Yoga und Religion
verliert sich in dem stark am Emischen orientierten Analyseergebnis — der Mehr-
deutigkeit von Spiritualitat.

Des Weiteren richtet sich Eisenmann mit seiner Forschung gegen blofie Verweise
auf ein Mehr hinsichtlich der Ergriindung von Spiritualitat, das er als der Yogapraxis
und Spiritualitdt innewohnend identifiziert (270). Derlei Zuschreibungen finden
sich beispielsweise bei Schndbele, wenn sie schreibt: »Spiritualitat«< soll hier meta-
physische Narrationen von Transzendenz und Goéttlichkeit sowie Konstruktionen ei-
ner hoheren Realitat bezeichnen« (Schndbele 2009, 239) oder bei Konecki, dessen
bereits genannte Zuschreibung von Yoga als Para-Religion ermdglicht, Yogapraxis
sowie alltagliches Leben zu spiritualisieren, ohne dass Konecki diesen Prozess frei
von Religiositat betrachtet (Konecki 2015, 38). Das Mehr verschiebt sich hier in die
Sphiére der Religion. Eisenmann verwehrt sich auch hier religionswissenschaftlicher
Beziige, macht sich das Mehr zum soziologischen Untersuchungsgegenstand und er-
griindet es praxeologisch, was an dieser Stelle somit der Beschreibbarkeit von Spi-
ritualitdt zugutekommt, statt sie zu verschleiern (270).

Ein weiterer Aspekt, den Eisenmann als Teil der Forschungslandschaft kritisiert, ist,
dass Spiritualitdt zumeist als subjektive Transzendenzerfahrung dargestellt wird
(267). Schon 1999 bei Van Ness ist Selbsttransformation Schliisselelement der yo-
gischen Spiritualitat (Van Ness 1999, 22f.). Ebenso ist bei Konecki Yoga eine indivi-
duelle Form der Spiritualitat (Konecki 2015, 29). Eisenmann hingegen betont, dass
Spiritualitatim Yoga eine soziale Leistung ist und gerade Dichotomien aufbricht, die
zwischen Innen und Aufien unterscheiden (274). Auf dieser Grundlage werden im
Feld erst Selbst- und Weltkonstruktionen hervorgebracht (275 f.). Damit schlief3t
der Autor an ein Religionsverstindnis an, dessen Kern zuvor Geertz als
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»Beziehungen zwischen Selbst und Welt«* erfasst hat, jedoch wieder ohne sich aktiv
auf seinen Vordenker zu beziehen.

Eisenmann schafft es in Spiritualitdt als soziale Praxis, moglichst frei von Konzepten
der Religionswissenschaft, Spiritualitdit mehr beschreibbar zu machen, als es die
MYS bisher hervorgebracht haben. Die Starke dieses Vorgehens demonstriert er, in-
dem er zeigt, dass Beschreibbarkeit nicht maf3geblich abhdngig von etablierten Ka-
tegorien ist, sondern eine Frage der methodologischen Herangehensweise. So spiirt
er entscheidenden Gegenstinden seiner Forschung genau nach, die bei anderen
Denker:innen als unbeschreibbar in der Sphare von Religion versinken. Sein radikal
praxeologischer Anspruch ermdglicht, die Fallstricke etwas zu reduzieren, die sozi-
ologischen Analysen bisher Grenzen aufgewiesen haben. Auch wenn die ethnome-
thodologische Ethnografie zu minutidsen Schilderungen der im Feld stattfindenden
Praktiken fiihrt, macht Eisenmann deutlich, wie grundlegend dieser genaue Blick fiir
das Ziel der Beschreibbarkeit von Spiritualitat ist. Dennoch fiihrt die strenge Orien-
tierung an soziologischer Theorie dazu, dass religionswissenschaftliche Diskurse
vernachldssigt werden, gar zumeist unerwahnt bleiben, obwohl sie ein Gewinn fiir
die Kernthemen des Werks - Spiritualitdt und Yoga - hatten sein konnen.

Ein empathischer Schreibstil, ein ausgepragtes Gefiihl, wann es Erklarungen kom-
plexer Zusammenhange bedarf und ein dynamischer Wechsel zwischen Empirie
und Theorie machen Eisenmanns Dissertation zu einem gut nachvollziehbaren und
sogar unterhaltsamen Werk. So eignet sich die Lektiire von Spiritualitdt als soziale
Praxis sicherlich fiir Interessierte der MYS sowie sozialwissenschaftlicher und reli-
gionswissenschaftlicher Fachdiskurse zum Thema Yoga und Spiritualitat, aber auch
besonders fiir jene, die sich die ethnomethodologische Ethnografie zunutze machen
mochten, um vermeintlich Unbeschreibbares zu erforschen.

4Geertz, Clifford. 2019. Dichte Beschreibung. Beitrage zum Verstehen kultureller Systeme. Frankfurt
am Main: Suhrkamp.
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Wieso kann sich sdkular sein so seltsam religios anfiihlen? Diese Frage beantwortet Jo-
seph Blankholm, Assistant Professor fiir Religionswissenschaft an der University of Cali-
fornia, Santa Barbara, duRerst anschaulich in seinem ersten Buch , The Secular Paradox.
On the Religiosity of the Not Religious". Die Ethnographie, die auf jahrelanger Feldfor-
schung zu organisierten »Ungldubigen« und sdkularen Aktivist:innen in den USA beruht,
analysiert das generative Schwanken zwischen der Affirmation und Negation von Reli-
gion in der freigeistigen Szene. Blankholm inkludiert in seiner Arbeit partiell BIPoC-Per-
sonen und Frauen — Personengruppen, die bislang in der Forschung zu freigeistigen
Menschen weitgehend unberiicksichtigt blieben. Am Beispiel dieser Personengruppen
verdeutlicht er die Ausschlusskriterien des normativen Sakularismus in den USA. Blank-
holm gelingt ein Meilenstein fiir die Secular Studies, indem er aufzeigt, wie die Vorstel-
lungen der Binaritat sdkular/religios die vielfiltige freigeistige Szene gepragt haben,
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welche Konsequenzen dies fur die Beteiligten hat und wie freigeistige Menschen in und
mit dem Paradoxon leben.

Das sakulare Paradoxon, so Blankholm, beruht auf den bindren Vorstellungen vom Reli-
giosen und Sdkularen. Dadurch entstehen in der freigeistigen Szene zwei unterschiedli-
che Perspektiven auf das Sdkulare: einerseits die Bejahung und andererseits die
Verneinung von Religion. Die Manifestation dieser zwei Seiten des Sakularen stellt
Blankholm vor, indem er beschreibt, wie freigeistige Personen in und mit
diesem Paradoxon leben. Die generativen Formen, die durch das sakulare Paradoxon
entstehen, sind duBerst vielfiltig — insbesondere durch die Uberschneidungen von Eth-
nizitat und Kultur. Blankholm gelingt die Abbildung dieser Pluralitat hervorragend. Die
duBerst gesattigte Feldforschung basiert auf mehr als drei Jahren teilnehmender Be-
obachtung, Uber einhundert qualitativen Interviews sowie der Analyse von Emails,
Blogeintragen, Newslettern, Zeitschriften und Social-Media-Accounts.

Ziel des Buches ist es, nicht nur lber freigeistige Menschen und Organisationen in den
USA zu informieren, sondern auch Sakularismus als eine eigene Tradition zu begreifen
und so ein neues Verstandnis desselben mitzugestalten. Dies gelingt Blankholm, indem
er die beiden Seiten des Sdkularen als ,,absolutely not religious and surprisingly religion-
like” (S. 6) umfasst und damit das Paradoxon und seine Effekte koharent erértert. Damit
ruft er auch zu einem neuen Denken Uber Religion und Sakularismus auf, in welcher die
bestehenden Grenzen zwischen religios und sakular tiber ihre bisherige Bedeutung hin-
aus erweitert werden sollen. Mit dieser Perspektiverweiterung kritisiert er die Eigen-
standigkeit des Sdkularen und zeigt, warum ,,Religion” eine so problematische Kategorie
ist. Aufgrund des klaren Religionsbezugs ist seine Ethnographie eindeutig im religions-
wissenschaftlichen Fachdiskurs zu verorten sowie flr die Secular und Nonreligion Stu-
dies bedeutsam.

Im ersten Hauptkapitel stellt Blankholm den Glauben? von freigeistigen Menschen vor.
Ausfihrlich beschreibt er zwei unterschiedliche Positionen: Eine Position besteht in der
Ablehnung des Begriffes Glauben, da ihre Uberzeugungen auf evidenzbasiertem Wissen
beruhen. Die andere Position bejaht den Begriff Glauben, wie zum Beispiel den Glauben
an den Humanismus. Diese ambivalente Haltung der Freigeistigen, die das Konzept Glau-
ben als unpassend und zugleich als unverzichtbar verstehen, ist fir Blankholm ein we-
sentlicher Teil des sakularen Paradoxons. Blankholm veranschaulicht die
unterschiedlichen Glaubensvorstellungen und Selbstbezeichnungen innerhalb der frei-
geistigen Szene, indem er Freidenker, religiose und sdkulare Humanist:innen,

! Bei den kursiv markierten Wértern handelt es sich um die von Blankholm verwendeten
KapitelUberschriften.
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Atheist:innen, Agnostiker:innen sowie weniger bekannte Bezeichnungen mit einem af-
firmativen oder negativen Religionsbezug vorstellt.

Das zweite Hauptkapitel behandelt den Aspekt Gemeinschaft und die ambivalente
Wahrnehmung von Zugehorigkeit innerhalb der freigeistigen Szene. Diese Ambivalenz
beruhe auf dem sakularen Paradoxon, das sich aus der Spannung zwischen der Vernei-
nung Gottes und der Bejahung der nichttheistischen Lebensweise ergebe. Durch das
Hin- und Herschwenken zwischen Negation und Affirmation bringe das Paradoxon neue
Formen des Sakularen (und auch neue Formen des Religiosen) hervor. Zu diesen Formen
gehoren auch freigeistige Subgruppen, wie Humanistic Judaism, Hispanic Nonbelievers,
Black Atheists und Secular Muslims, die Blankholm sehr lebendig beschreibt und so den
Blick auf die freigeistige Szene weitet. Besonders vielversprechend ist das damit zusam-
menhdngende und von ihm entwickelte Konzept der ,secular misfits“ (sdkulare bezie-
hungsweise freigeistige AuBenseiter). Die genannten freigeistigen Subgruppen kénnen
als ,,secular misfits” verstanden werden, da der GroRteil der freigeistigen Organisatio-
nen malgeblich christlich beziehungsweise protestantisch gepragt ist. Das flhrt zu einer
Grenzziehung zwischen Sakularem und Religiésem, durch die sich nicht-christlich ge-
pragte freigeistige Gruppen teilweise aullerhalb dieser festgelegten Grenzen des
Sékularen befinden und aufgrund dieser Nonkonformitat zu AuRenseitern werden.

Im dritten Hauptkapitel beschreibt Blankholm die Einstellung freigeistiger Menschen zu
Ritualen. Ein Teil der Freigeistigen betrachtet Rituale als ein menschliches Bediirfnis, um
wichtige Momente im Leben zu markieren und Gemeinschaft zu schaffen. Da freigeistige
Menschen Rituale jedoch oftmals mit Religion assoziieren, entwickeln sie, so Blankholm,
sdkulare Reinigungsrituale, die es ihnen ermoglichen, Rituale zu praktizieren, ohne dabei
ihre ,Sakularitat” zu gefdhrden. Blankholm unterscheidet vier Arten der sakularen Rei-
nigung: 1. die Vermeidung von allem, was sich religios anfiihlt, 2. die Blasphemie, die
sowohl Spott als auch Erhaltung beinhaltet, 3. die Abstraktion als ein Mittel, nicht-reli-
giose Begriffe fiir religionsdhnliche Phdnomene zu verwenden und 4. die Ubersetzung
eines Diskurses in eine sakulare Analogie. Die Auseinandersetzung mit diesen Reini-
gungsritualen fihrt wiederum zu verschiedenen Auspragungen des Sakularen. Blank-
holm gelingt es in diesem Kapitel, die ambivalente Haltung freigeistiger Menschen
gegenlber Ritualen herauszuarbeiten, die darin besteht, Religion abzulehnen und zu-
gleich an ihr festzuhalten und so eine sakulare Lebensweise zu bejahen.

Das vierte Hauptkapitel behandelt das Thema Konversion. Eroffnend beschreibt
Blankholm das sogenannte ethische Dilemma freigeistiger Menschen und Organisatio-
nen. Dieses ergibt sich aus folgender Frage: Meint Atheismus nur die Behauptung der
Nichtexistenz Gottes, oder ist Atheismus eine systematische Perspektive, die fundamen-
tale moralische Fragen aufwirft? Ausgehend davon schlagt er einen Bogen zur Ethik der
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sakularen Konversion, da sich auch hier die Frage stellt, ob eine Person sakular wird,
indem sie lediglich die Religion verldsst, oder ob sie eine sakulare Weltsicht und Lebens-
weise annehmen muss. Diese Spannung zwischen der negativen Anstrengung des
Widerlegens und der positiven Anstrengung des Ersetzens strukturiert, so Blankholm,
das sakulare Paradoxon.

Im letzten Hauptkapitel untersucht Blankholm das ambivalente Verhaltnis der
Freigeistigen zur Tradition. Anhand der Typologie des Humanismus, wie sie von
Mason Old entwickelt wurde, demonstriert Blankholm die Vielfalt der humanistischen
Tradition. Er betont die zahlreichen Briiche des Humanismus und ordnet ihn der
»invented tradition” nach Eric Hobsbawm zu. Daraufhin flihrt Blankholm sein eigenes
Konzept der sdkularen diskursiven Tradition ein. Diese Tradition besteht aus den anhal-
tenden Debatten um die Definition dessen, was als sakular und was als zu religids zu
betrachten sei. Sein Konzept ermoglicht es auf diese Weise, sowohl die verneinenden
als auch die bejahenden Positionen unter dem Begriff der sakularen Tradition zu fassen.
Gegen Ende des Kapitels beschreibt Blankholm neue jldisch-sdkulare, muslimisch-saku-
lare und sdkulare Native American Traditionen heraus, an denen er ihren Status als
,secular misfits” veranschaulicht. Dadurch wird ersichtlich, wie das Christentum die sa-
kulare diskursive Tradition strukturiert.

Besonders wertvoll an Blankholms Forschung ist die explizite Miteinbeziehung von frei-
geistigen Minoritaten, wodurch ihm ein dul8erst wichtiger und bislang einzigartiger Bei-
trag zum Nexus Gender, Race und Nonreligion gelingt. In den Interviews mit freigeistigen
Frauen und BIPoC, die in jedes Kapitel miteinbezogen werden, wird die mannliche Do-
minanz und das vorherrschende Weil3sein innerhalb der freigeistigen Szene sehr deut-
lich. Die angeflihrten Beispiele fihren vor Augen, dass der Zugang zu freigeistigen
Rdaumen fir sogenannte ,secular misfits" erheblich erschwert ist. Zudem beschreibt
Blankholm die Marginalisierung von Personengruppen, die nicht den christlichen Nor-
men des Sakularismus entsprechen. Seiner Argumentation ist gut zu folgen, insbeson-
dere dank der ausfiihrlichen historischen Aufarbeitung der Verwobenheit von
Protestantismus und US-amerikanischem Sakularismus. Wiinschenswert ware der Mit-
einbezug von queeren oder behinderten Menschen gewesen, um das interessante Kon-
zept der ,secular misfits” zu erweitern. Zudem fehlt eine Reflexion darliber, dass fast
alle zitierten Teilnehmer:innen sich in einem Dekonversionsprozess befinden oder be-
fanden und somit eine ausgepragte Religionsbezogenheit vorherrscht.

In den bereits vorliegenden Rezensionen zu Blankholms Buch wird vermehrt die Ten-

denz zu universalistischen Aussagen kritisiert. So wird ihm vorgeworfen, dass das Pha-
nomen nicht auf alle Regionen Ubertragbar oder gar ein Spezifikum der USA sei. Diesem
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Argument ist nur mit Einschrankungen zuzustimmen, denn das von Blankholm geschil-
derte Paradoxon ist mit einigen Abstrichen durchaus beispielsweise auf Deutschland
Ubertragbar. So driickt sich das sdkulare Paradoxon in Stefan Schroéders Dissertation in
Form von zwei Idealtypen freigeistiger Organisationen in Deutschland aus.? Der erste
Organisationstyp, den Schroder weltanschaulich-agonal nennt, dhnelt der Negation von
Religion und der zweite, sozial-praktische Organisationstyp dhnelt der Affirmation von
Religion. Der wesentliche Unterschied zwischen Blankholms und Schréders Studien sind
die unterschiedlichen Ebenen, auf denen sie forschen. Wahrend Blankholm eher die
Mikroebene untersucht, fokussiert Schroder die Mesoebene.

Die zahlreichen Anekdoten, die die facettenreichen Auspriagungen des sdkularen
Paradoxons lebendig werden lassen, machen das Buch zu einer unterhaltsamen und auf-
schlussreichen Leselektiire. Die Ethnographie wirft viele weiterflihrende Fragen auf, bei-
spielsweise hinsichtlich der Entstehung und Entwicklung des sdkularen
Paradoxons, nach dessen Relevanz fiir religios Indifferente oder nach weiteren
Fallen von ,secular misfits“ innerhalb und auferhalb der USA. Durch seinen klaren
Schreibstil eignet sich das Buch bereits fir Studierende im fortgeschrittenen
Bachelorstudium der Religionswissenschaft oder Anthropologie und bietet einen guten
Einstieg in den fachlichen Diskurs zur freigeistigen Szene. Das fiir die Secular Studies zu-
kunftsweisende Buch ist Studierenden und Wissenschaftler:innen, die sich fiir die frei-
geistige Szene und deren Verschriankung mit Minderheiten interessieren, sowie
freigeistigen Personen selbst absolut zu empfehlen.

2vgl. Schréder, Stefan. 2018. »Freigeistige Organisationen in Deutschland. Weltanschauliche Entwicklun-
gen und strategische Spannungen nach der humanistischen Wende«. Berlin: De Gruyter.
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