PERSONEN DER UBERWELT

(Andreas Holzem)

Gott

Die Religion der Kirchen und Theologen und die Religiositit der Vielen war zwi-
schen 1750 und 1900 von einer zuvor nie da gewesenen Diversifizierung der religi-
osen Beziehungssphare gepragt, die — von der Gottesbeziehung ausgehend - auf
die Christusvorstellungen, Maria, die Heiligen und Glaubenshelden, nicht zuletzt
Engel und Teufel und die Todes- und Jenseitsvorstellungen abstrahlte. Auf katho-
lischer wie protestantischer Seite beeinfluBten die Aufklirung und die Romantik
das religiose Leben und die Gottesvorstellung ebenso nach- wie konflikthaltig; da-
nach entwickelten sich auf katholischer Seite die Ultramontanisierung und das
wKatholische Milieu®,! auf protestantischer Seite die Erweckungsbewegung, die
(Neo-) Orthodoxie, der Rationalismus, die Vermittlungstheologie und die ,sittliche
Religion® des biurgerlichen Kulturprotestantismus als eigenstindige Lebenswirk-
lichkeiten.?

Die Umbauten des religiosen Profils der Neuzeit waren stets von Deutungs-
kampfen begleitet, in denen sich Vertreter unterschiedlicher Frommigkeitsstile
wechselseitig burgerlich-rationalistische ,Aus[!]klarung®, baurische oder bigotte
wVolksreligion“ oder politisierte ,Afterreligion® vorwarfen; eine jede dieser Rich-
tungen verfehlte in den Augen ihrer Gegner ,wahre® Gottesbegegnung. Auch
die im 19. Jahrhundert parallel zu diesen Streitfronten sich ausbildende religions-
und kirchengeschichtliche wie volkskundliche Forschung ist davon nicht unbe-
einflut geblieben,” ebenso wie bestimmte sozialgeschichtliche Zugriffe.! Die
Frommigkeitspraxis der Vielen war das Ergebnis bewuBter Umgestaltungen und
ihrer jeweiligen einpassenden Verarbeitung: Evangelische Geistlichkeit, katho-
lischer Klerus und Laien, Adel, Biirger, stadtische und lindliche simplices standen
in einem komplexen Austausch selektiver Traditionsaneignung und eigenstin-
diger Verarbeitung der angebotenen oder erzwungenen Motive und Verhaltens-
formen. Weder das ,Barockfromme* noch das ,Ultramontane®, weder das ortho-
dox ,Kirchenfromme® noch gar das pietistisch ,Erweckte® entstanden als
gleichsam ,autochthone® Formen, sondern als jeweils stinde- und gruppentiber-
greifende Frommigkeitsstile, die, in je verschiedenen Kontexten eigens gedeutet
und mit symbolischer Kommunikation angereichert, identititsbildend wirksam
wurden.” Und ob das 19. Jahrhundert zwischen De- und Rechristianisierung® als
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Sékularisierung der europaischen Moderne oder als forcierte Rekonfessionali-
sierung selbst der burgerlichen Lebenswelt zu begreifen sei, ist auch in der Hi-
storischen Kultur- und Sozialwissenschaft derzeit heftig umstriten.’

Aufklarung und Romantik:
Vom ,Weltenmechaniker” zum Garanten der Kirche

Kurt Nowak hat darauf verwiesen, dafl die ,Etablierung des modernen histo-
rischen Denkens® das Wirklichkeits- und Religionsverstandnis und die Beziehung
zu Gott und den religiosen Machten fundamental veranderte. G |€1(h2€lllg war
Religiositit zwischen 1750 und 1900 so ..theologlchdltlg wie nie zuvor.” Der Gott
der christlichen Traditionen wurde als ein regional auf den griechisch-romischen
Kulturkreis und zeitlich auf die historisch tiberschaubare Welt westlicher Ge-
schichtsforschung begrenztes Phanomen wahrnehmbar. Der biblische Offenba-
rungsglauben war — ohnehin spitestens seit der Reformation, seither aber noch
konterkariert durch strikt verteidigte Wahrheitsanspriiche — nicht mehridentisch
mit dem Kosmos des Menschen tiberhaupt. ,Angesichts des sich nach allen Seiten
ausdehnenden Universums der Religion® stirkte das Aufklirungsjahrhundert die
Jreligiosen Anspriiche des Individuums®,” und die Individualisierung von Hal-
tung, Bekenntnis und Praxis fithrte dazu, daB weniger ,Gott" als eher ,die Reli-
gion“ thematisiert wurde. Was das freilich war, veruneindeutigte sich immer
weiter: ,Bei Kant meinte Religion die ,Erfiillung aller Menschenpflichten’, bei
den Erben des Grafen Zinzendorf die schwarmerische Innigkeit einer ,beblute-
ten* Jesus-Frommigkeit, bei dem Frankfurter Neologen Téllner die Lektire des
,zweiten Buches Gottes', der Natur.“ Und, so konnte man erginzen, fir die Ka-
tholiken meinte Gott um 1800 fiir die einen noch die Stimme des Gewissens im
Gewitter,"” wihrend die anderen ihn zu einem sanften Moralerzieher umschrie-
ben, interessiert an einem gebildet-méBigen, fromm-fleiBigen Leben von durch
Volksaufklirung begliickten Landleuten.

Der Gott der Aufklarung wurde in der protestantischen Theologie erarbeitet
und wanderte von dort in das religiose Leben der adlig-buirgerlichen Eliten bei-
der Konfessionen ein. Dabei ist es eine irrefihrende Alternative, den jeweiligen
konfessionellen Orthodoxien vor der Aufklirung das Bild eines ,strengen Rich-
ter-Gottes”, der Aufkliarung selbst hingegen das eines ,milden Vater-Gottes“ zu
unterstellen. Entscheidend war vielmehr die sich nach 1750 breitenwirksam voll-
ziehende anthropologische Wende: Wihrend der Gottesbezug des konfessio-
nellen Zeitalters durchgingig eschatologisch, vom Ende des Lebens und von den
Jetzten Dingen® her entworfen worden war — was Katechismus-Entwiirfe des 19.
Jahrhunderts repristinieren sollten'' -, vollzog sich das Gottesverhiltnis aufge-
klarter Religiositit von den humanen Potentialen vollgiiltigen Menschseins ,auf
Erden® her.

Der Neologe Johann Joachim Spalding kennzeichnete in seiner 1772 publi-
zierten Schrift Uber die Nutzbarkeit des Predigtamtes und deren Beforderung die Aufkla-
rung vor allem durch ihren praktischen Charakter, ,Dringen auf Besserung und
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Gottseligkeit, als auf den hduptbdchllchen Zweck der Religion®, und Friedrich
Wilhelm Jerusalem duBerte in seinen Betrachtungen iiber die vornehmsten Wahrheiten
der Religionvon 1774: ,Dies ist unsere Religion; die Liebe Gottes, die sich in einer
allgemeinen Wohlthatigkeit und Menschenliebe thitig macht.*'” Und vor allem
konne das Christentum nicht unter Verweis auf eine vermeintlich reinere ,na-
tirliche® Religion in seiner historischen Entwicklung desavouiert werden, weil
die ,natiirliche® Religion ohne das Christentum gar nicht ausgebildet werden
konne. So formulierte Spalding als Apologet in seinen viel beachteten Gedanken
tiber die Bestimmung des Menschen schon 1748 tiber Christentum und natiirliche
Religion: ,Wer die Billigkeit und Unparteilichkeit hat, die Rellgl(m der Schrift in
ihrem Wesentlichen und in ihrem Hauptzweck aufmerksam zu erwagen, der wird
sofort finden, daB} diese das schonste Zeugnis und der starkste Beifall ist, der den
hierher gehorigen Wahrheiten der Natur und Vernunft gegeben werden kann.
Des Menschen Zweck und Schuldigkeit, seine Abhiingigkeit von Gott und seine
Gluckseligkeit in demselben wird darin in solchem Lichte, mit solchem Ernste
[...] gelehrt, daBl es mir unbegreiflich ist, wie es moglich sein sollte, von dem
Werte der natiirlichen Religion lebendig durchdrungen zu sein und doch eine
Glaubenslehre nicht hochzuachten, die eben das sagt, was die natiirliche Religi-
on, und die es so deutlich, vollstindig und rithrend sagt. [...]*"

Daher ist die christliche Religion, wie Jerusalem meint, ,die Vollkommenste,
die verniunftig denken kann, die Gott fodern [!] kann; die einzige, die uns gott-
ahnlich, gegen andre wohlthitig und selbst vollkommen, zufrieden machen
kann®.'" Religion muB gepflegt und ausgebildet werden; eine trige und stumpfe
Vernunft ist nicht Gott als dem Schopfer, sondern einem Mangel an Unterricht
anzulasten. ,Man hat es mit aller Zuverliiwigkeil [...] erwiesen, daB keine natiir-
liche Religion unter den Menschen sein wiirde, wenn keine geoffenbarte wire.
[...] Daher ist es auch eine unleugbare Erfahrung [...], daB die natiirliche Reli-
gion immer da am besten erkannt und gelehrtwird, wo das Licht des Evangeliums
die Geister aufgeklart hat [...]. Hieraus liBt sich urteilen, wieviel Dank und Ver-
pflichtung wir der gottlichen Giite schuldig sind, dafl sie der duBersten Bedtirfnis
der Menschen durch diesen Unterricht auf eine so vorteilhafte Weise zuhilfe
gekommen ist, und wieviel Ehrerbietung dieser Unterricht selbst von uns ver-
dient. Endlich lasse man auch den eigentlichen Lehren des Christentums Ge-
rechtigkeit widerfahren. Sie gehen [...] durchgehends und augenscheinlich auf
den groBten und letzten Zweck aller Religion, namlich, den Menschen gut und
glicklich zu machen [...].*1°

Religion und Offenbarung seien im wesentlichen Unterricht im Licht der
Aufklirung; Gott war dementsprechend vor allem ein giitig-barmherziger Lehrer
um der Perfektibilitit und der Glickseligkeit des Menschen willen. Im padago-
gischen Ansatz des aufgeklirten Christentums fand der Mensch ohne Bildung
weder zu sich selbst noch zu Gott ein Verhiltnis. Dies ist freilich nicht im Sinn
einer Reduktion des Christentums auf Vernunft und Moral zu verstehen, sondern
meint ebenso eine erfahrungsbezogene ErschlieBung von Glaubensinhalten.

Die Breitenwirksamkeit dieser Vorstellungen zeigt sich dann nicht nur in evan-
gelischen, sondern auch in katholischen Handbiichern zur religiosen Erziehung.
Die verntinftige Gottesverehrung richtete sich vor allem auf Naturwahrnehmungen
und auf vernunftbezogene Analogieschliisse aus der Alltagswelt. Katholische Kin-
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der lernten aus ihren reformpadagogischen Schulbtichern Gott als weisen ,Schop-
fer und Erhalter” einer funktionierenden” Natur kennen; Erfahrung der Auben-
welt war kein ,blindes Ungefehr”, sondern in der ,GroBe, Schonheit und
Schicklichkeit dieses Welt-Gebaudes® als Hinweis auf einen ,weit vortrefflichern
Bau-Meister® ein Gotteserweis: ,Die Vernunft erhebet uns tiber die Thiere; und die
Vernunftlehret uns, das es einen Gott gebe. "' Selbstverstandlich war auch der Gott
der Aufklirung ein Erzieher. Besonders dort, wo aufgeklarte Refor mpadaguglk im
Verbund mit staatlicher Schulaufsicht und allgemeiner ,Religions-Polizey* insze-
niert wurde, hatte auch das Gottesbild den Obrigkeitsgehorsam zu fordern. In ihr
erschien schlechthin ,Gottes Wille*: ,Guter Gott, erhalte und segne unsere liebe
Obrigkeit und alle unsere Vorgeset?ten gib, daBl wir ein ruhiges und friedsames
Leben unter ihnen fithren in aller Gottseligkeit und Ehrbarkeit.“!”

Eine Grundvoraussetzung fiir alle theologischen Auseinandersetzungen des
19. Jahrhunderts war die Auseinandersetzung mit der Lehre von der Erbstinde.
Die optimistische Anthropologie der theologischen Aufklirung nahm die bi-
blische Definition des Menschen als Gottes Ebenbild so ernst, daf} sie zwischen
demitigender Schuld und unverschuldeter Unvollkommenheit unterschied und
daher die gottliche Gnade als die menschlichen Krafte unterstiitzend dachte, um
wdie menschliche Natur wieder zu ihrer urspriinglichen Vollkommenheit und
Wiirde® zu erheben und ihre Krifte zum Guten anzuspornen.

Der kritischen Dogmenbhistorie wurde darum zugetraut, das tiberlieferte Chri-
stentum von uberflissigen Zusiatzen und abergliubigen Entstellungen der Ge-
schichte zu reinigen, um das ,Wesentliche” hervortreten zu lassen. Insofern sei
die Aufklirung nicht religionsgeféhrdend sie befordere eine verntnftige Got-
tesverehrung im ,Geist und in der Wahrheit”, indem sie diese von den Schalen
historischer Uberkrustung freilegte. Zum erklarten Programm der theologischen
Aufklarung gehorte die Uberwindung des unversdéhnlichen Konfessionalismus
der Nachreformationsepoche.

Das setzte im UmkehrschluB3 voraus, politische und gesellschaftliche Struktur-
und Legitimationsmuster von der Bekenntnisfrage abzutrennen, gerade weil
auch die Irenik des spaten 18. Jahrhunderts den Konfessionsbezug der religiosen
Lebenswelten keineswegs zum Verschwinden brachte. In diesem Sinne konnte
Johann Salomo Semler (1725-1791) die tradierte Dogmatik als ,gotischen Kunst-
ballast“ sowohl konservieren als auch historisieren und einer aufgeklarten ,Pri-
vatreligion“ den Weg ebnen. Semler brachte jene sich im aufgeklirten Birger-
und Adelsmilieus etablierende ,Privatreligion®, die ,dem Individuum als
Erkenntnis-und Erfahrungssubjekt eine wachsende Bedeutung* zumaB, erstmals
auf den Begriff. Die ,Entwicklung zum religiosen Individualismus® 16ste sich von
kirchlichen Normen; Kirchlichkeit und Christlichkeit sollten programmatisch
auseinandertreten.'” Dieses theologische Pladoyer fiir religiosen Individualismus
sah sich ,bereits durch das neutestamentliche Glaubensverstindnis und den
reformatorischen Freiheitsgedanken legitimiert” und verstand sich ,in dem
entschiedenen Eintreten fiir die Glaubens- und Gewissensfreiheit als Erbe der
Reformation®." Gerade die subjektivierte Privatreligiositﬁt galt als eine Gottesbe-
zichung ,im Geist und in der Wahrheit®, in welche Gemiit, Intellekt, Wahrheits-
wille und ethische Uberzeugung stirker involviert waren als im als ,Gewohnheits-
christentum* kritisierten Kirchenglauben.



244 VORSTELLUNGSWELT

Anders als in der nachfolgenden romantischen Religiositat handelte es sich
keineswegs um eine bloBe Bemintelung von Kirchendistanzierun;., oder um ei-
nen gesellschaftliche Verantwortung gering schitzenden Riickzug in Innerlich-
keit, Gefiihl und ,Empfindung®. Die bei Semler beschriebene Privatreligion lebte
aus einer biblisch inspirierten generellen Traditionskritik und aus der Uberzeu-
gung, ,daBl im Christusglauben der Weg zum Heil fiir jedermann offen steht,
auch wenn dabei nicht alle Kirchenlehren und Frommigkeitsformen strikte Be-
achtung finden sollten®,* gerade um das Individuum zu fortschrittsorientierter
Weltgestaltung frei zu setzen. Dal} solche Bestrebungen von konservativen Or-
thodoxen als ,Indifferentismus® gebrandmarkt und von einfachen Leuten als
Zerstorung der Religion gewertet wurden, zeigt die Pluralisierung der religiosen
Vorstellungswelten und Handlungskonzeptionen im spaten 18. und frithen 19.
Jahrhundert im Protestantismus; verspitet und gebremst wurden diese Ideen
auch unter Katholiken wirksam. Die Unterscheidung von christlicher Religion
und kirchengebundener Orthodoxie 16ste im Protestantismus eine weitgreifende
Debatte tiber eine Art Minimalkonsens des christlichen Glaubensverstindnisses
aus. 1777 publizierte Semler die im folgenden einfluBreiche Kurzformel vom
sVater, der alles erschaffen hat und erhilt®, vom ,Sohn, der uns aus jidischer und
heidnischer Finsternis erloset und in das rechte Reich Gottes gebracht hat* sowie
vom ,Heiligen Geist, der uns taglich zu immer mehr heiligem und gottgefilligem

Leben leitet; daB dieser Glaube ganz und gar das Leben der christlichen Religion
begreift”.”! Solche in der Regel triadischen Formeln befriedeten die Probleme
einer Versprachlichung des Gottesbezugs keineswegs, sondern bildeten in steten
Neuformulierungen einen wesentlichen Bestandteil innerprotestantischer Be-
kenntnisauseinandersetzungen im gesamten 19. Jahrhundert.

Innerhalb der Triade von Aufklirung, Orthodoxie und Pietismus brachte die
Aufklirung in ihrer Selbstinterpretation ein entscheidend lutherisches Moment
des Glaubensverstindnisses und der Gottesbeziehung zur Geltung: den Aspekt
der Freiheitlichkeit von tiberkommenen Frommigkeitstraditionen und ihrer
Dogmatisierung, ja von den in den alten Bekenntnisschriften festgelegten Ker-
nen protestantischer Dogmatik tiberhaupt. Religiositit und Glauben wurden vom
auberen Vollzug auf den inneren Nachvollzug verlagert. Darum wurde der Gott
der protestantischen Aufklirung ein Gott von Vernunft und Schopfung, der ein
planvoll-naturgemibBes Ethos der wahren Menschlichkeit verkorperte und dessen
eigentliches Projekt als unter dem Signum der Perfektibilitit des Menschen und
seiner Einrichtung in der Welt stehend gelesen wurde.

Diese vernunft- und naturgestiitzte Gottesvorstellung betonte ihr optimisti-
sches Menschenbild gegen die Alt- und Neupietisten und dann spiter die Er-
weckten, die ganz von der Allmacht der Siinde und der Allgegenwart des Teufels
her dachten, die Machtlosigkeit der in Stinde geborenen Seele und das radikale
Angewiesensein auf die erbarmende Kraft Gottes in der Erlosungswirkung des
Kreuzes herausstellten und darin, so wurde in den innerprotestantischen Partei-
kampfen polemisch betont, ihrerseits zentralste, zuinnerst lutherisch-reformato-
rische Grundintentionen und Basisvorstellungen von der gottlichen Heilsokono-
mie bewahrten. Es war eben diese urlutherische Idee des menschlichen
Gottesbezugs sola gratia, die sich mit aufgeklarter Biirgerreligion immer schlech-
ter vereinbaren lieB: Die radikale GewiBheit der Siinde, die Krisenlehre von der
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Verwiesenheit an das Kreuz und die Passion, die allein im glaubenden Umfassen
liegende Perspektive von Gnade und Errettung, die Passivitit und Unfreiheit des
Menschen gegeniiber Gott, alles das fiigte sich nicht in die anthropozentrisch-
optimistische Grundstimmung der Aufkliarung. Es war dieser Kontext, in dem
Martin Luther vom ,Mann der Endzeit” zum ,Mann der Neuzeit“, zum Lichtbrin-
ger, Aufklirer, Trager deutscher Freiheit gegen ,welsche Knechtschaft* umdefi-
niert werden mubte.

Als die zunichst an den Universititen beheimatete Lehre des theologischen
Rationalismus in ihrer krassen Wendung gegen Pietismus und Orthodoxie, von
ganzen Pfarrergenerationen der ersten Jahrhunderthilfte propagiert, bei den
Kleinbiirgern und in den Unterschichten wirksam wurde, fiihrte sie zu Unglau-
ben und Entchristlichung. ,Lichtfreunde®, ,Deutschkatholiken” und die Popu-
larisierung von David Friedrich Straufl und Nikolaus Paulus trugen erheblich
dazu bei. Alle diese Richtungen, Spielarten und Auswirkungen aufgeklarter Re-
ligiositat vergroBerten die Distanz zwischen Gott und Mensch; die Beziehung
verfliichtigte sich bis zum reinen Gedankenbezug oder bis zur Negation; die
Lebensgestaltung folgte anderen Prinzipien und GesetzmaBigkeiten auch dort,
wo diese religios, also in der Welt, Schopfungs- oder Naturvernunft Gottes be-
grindet wurden oder in einem vermeintlichen Menschheits-und Geschichtsplan
Gottes ihre Verwurzelung fanden.

Die Romantik war keineswegs ein volliger Bruch mit der Aufklirung. Ihr an-
thropologischer Ansatzpunkt, ihr Interesse an der Vervollkommnung des Men-
schen driickte sich bei Friedrich Schlegel so aus: ,Der revolutionire Wunsch, das
Reich Gottes zu realisieren, ist der elastische Punkt der progressiven Bildung,
und der Anfang der modernen Geschichte.” In gewisser Weise wurzelte die
Romantik auch in der Gotteserfahrung des Pietismus, die sich in Gemiit und
Seele breit machte, war aber doch, darin lag das Erbe der Aufklirung, an einer
als ,organisch“ bezeichneten Verbindung von Objektivitit und Subjektivitit, Ver-
stand und Gefiihl, Rationalitit und Transzendenz interessiert. In diesem Sinne
war romantische Religiositit ,sentimentalisch® und ,empfindsam®, aber sie war
weder im modernen Sinne flach sentimental noch auf billige Weise gertihrt. Als
Wackenroder 1796 seine Herzensergiepungen eines kunstliebenden Klosterbruders ver-
offentlichte und 1799 Novalis sein Die Christenheit oder Europa verfabte, war das
keineswegs einfach eine Rickkehr zum Mittelalter, noch weniger zum zeitgenos-
sisch in Bedringnis geratenen Katholizismus.*

Die Romantik wollte den vermeintlichen Intellektualismus der Aufklirung
ebenso tiberwinden wie den Subjektivismus der einsamen Zwiesprache der Seele
mit Gott im Pietismus oder mit einer selbstischen Autonomie in der Empfind-
samkeit. In diesem Bestreben suchten die frithen Romantiker nach dem ,Geist“
als Kern und Quelle des Lebens, im innersten Geheimnis der Seele verborgen
und darum einen ,Weg* nach innen begriindend. Nicht aulen, in Kirchen und
Kulten, Institutionen und Traditionen konnte Gott gefunden werden, sondern
im BewuBtsein des Selbstbewubtseins, das sich in der Kunst Sprache und bild-
lichen Ausdruck suchte. Daher wurde, ,alles Institutionelle und Dogmatische
verschmihend, das eigene Denken und [...] die Versenkung ins eigene Innere
zur Grundlage des Glaubens®;* zwischen personlichen Gottesvorstellungen und
Pantheismus ist hier im nachhinein kaum noch zu trennen. Freundschaft und
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Liebe als Prozell der Verstandigung nahmen eigentlichen Gottlichkeits- und
Religionscharakter an; darum war die Romantik getragen von inbriinstiger reli-
gioser Erotik. Es ist nicht mehr der christliche Heiland, der zurtick erwartet wird,
sondern ,das Neugeborene® in der romantischen Kunst wird zum Abbild des
Vaters. Und die heilige Mittlerschaft zwischen Gott und den Menschen ist nicht
mehr fiir Christus reserviert, neben Brot und Wein konnen die Umarmungen
der Liebe und die Natur, Poesie und Tod zum Sakrament werden. Fiir Novalis
entstand das christliche Europa gleichsam als Metamorphose aus der antiken
Gottermythologie: Mit der Realitit des Christentums hat all dies so wenig zu tun
wie mit der Realitat des Mittelalters.“*

Katholizismus: zwischen aufgeklarter Burgerreligion und
ultramontaner Massenreligiositat

Zentren einer katholischen Aufklarungsrezeption waren vor 1800 vor allem die
josephinistisch restrukturierten habsburgischen Erblande und die geistlichen
Flrstentiimer, nach den sikularen Umbrtichen im Gefolge der Franzosischen
Revolution das Bayern der Montgelas-Zeit, die unter der Leitung Ignaz Heinrich
von Wessenbergs stehenden siidwestdeutschen Regionen der ehemaligen Di-
ozese Konstanz und die zu PreuBen geschlagenen Rheinlande.” Mit Ausnahme
des Hermesianismus war das nicht eigentlich theologisch fundiert, sondern
speiste sich aus einem pastoralpraktischen ,Herunterbrechen*® der Aufklarungs-
theologie auf die Ebene der Pfarreien. Der rheinische Hermesianismus hinge-
gen stellte eine eigenstindige nachaufklarerische Variante katholischer Wissens-
kultur um 1830 dar: Er propagierte ein mit der Erkenntnislehre Kants und
Fichtes und den Entwicklungen der idealistischen Philosophie versdbhntes Got-
tesbild und stand fiir eine religiose Bildung ein, die mit der Emwicklung des
profanen Wissens methodisch und inhaltlich vermittelbar war, um eine neue
Grundlage fiir haltbare religiése Uberzeugungen zu gewinnen. Seine Vertreter
entstammten der und setzten auf die neuen Eliten: Beamte, Geistliche, Lehrer
und Professoren in den katholischen Provinzen des ,neuen” Preuben in der
nachnapoleonischen Ara. Aber es war eben doch nichtso sehr im strengen Sinne
Gott, sondern ,Religion® in aller seit der Romantik bewuBiten Diffusion des
Begriffs, die hier in die ,Seelen® angehender biirgerlicher Eliten ,eingepflanzt®
werden sollte.

Im Gefille der Aufklirungstheologie emanzipierte sich daher zunichst die
Birgerkultur von einer Religiositit, die ihre Sinnstiftung vornehmlich aus der
Hoffnung auf Selbstheiligung zur ,ewigen Seligkeit” bezog und auf diesem Wege
»in der Dialektik zwischen Angst und Hoffnung, Stinde und Seligkeit*” von Gott
sprach, um Ansporn und Trost hervorzurufen. Im Anschluff an Michel Vovelle
und Bernhard Groethuysen, die ,Klassiker® einer Religiosititsgeschichte des fran-
zosischen Birgertums im 18. Jahrhundert, haben Thomas Mergel und Rudolf
Schlogl den Umbau der Gottesbeziehung aufgeklirter Biirger in katholischen
Stidten Deutschlands verfolgt.
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Anders als in Frankreich dominierte in Deutschland die ,Verflechtung von
Religion und Aufklarung“ und ,die Suche nach der Vereinbarkeit von Transzen-
denz und Philosophie, und sei es auch nur in einer deistischen, irenischen Vari-
ante, in der dogmatische und konfessionelle Differenzierungen zu einer ,Mensch-
heitsreligion® verschmolzen®. In diesem Sinne empfand sich das aufgeklarte
Christentum als eine praktische und undogmatische Religion der Nichstenliebe
und Menschenfreundlichkeit; Gott selbst wandelte sich zu einem ,Maschinisten®,
Christus zu einem historisch verifizierbaren ,Menschenfreund®.*® Thomas Mer-
gel konstatierte bei katholischen Biirgern eine schleichende Sikularisierung
»=ohne antiklerikale Verve und ohne aufklarerisches Reformpathos®; viele vollzo-
gen eine innere Emigration aus dem Rahmen traditioneller religiéser Deutungen
als Grundkonstante und Ordnungsfaktor ihres Weltverstindnisses, gaben aber
den korporativen Zusammenhang mit Kirche und Gemeinde noch keineswegs
auf. ,Das ganze 19. Jahrhundert hindurch schwiegen die Biirger zumeist zum
Thema ,Religion’. Sie thematisierten Kirchenpolitik, Bildungsfragen oder den
Anspruch der Kirche auf familiire Miterziehung. Aber sie sprachen hochst selten
iber ihr eigenes religioses Erleben.” Das liberale 6konomische Handeln, die
biirgerlichen Bildungsbestrebungen und die im spiten 19. Jahrhundert auBer-
halb katholischer Parteien orientierten politischen Loyalititen verbannten Gott
und Religion in ,Sprachlosigkeit” und ,Partikularisierung®. Auch Passageriten
strukturierten den Lebenslauf und waren von sozialer Bedeutung, aber sie waren
doch stirker ,Bestandteil des Alltagshandelns® als ,Bekenntnisvollziige*, aus de-
nen sich ,tiefere dogmatisch-ethische Verpflichtungen oder spezifische Wertori-
entierungen“ableiten lieBen. Der Osterpflicht nachzukommen hiel ,seine Rech-
nung fiirs ganze Jahr [...] mit dem lieben Gott abzuschlieBen®.* Ungebrochen
anschluBfihig waren traditionelle Gottesvorstellungen nur noch in der Erzie-
hung, wo sie sich mit biirgerlich-paternalistischen Autorititsmodellen zur
Deckung bringen lieBen. Nachdem vor allem die Viter ihre rationalistischen
Religionsvorstellungen aus der Offentlichkeit mehr und mehr herauszuhalten
begannen und ihre sonntigliche Kirchgangspraxis weitgehend einstellten, blie-
ben Gott und Religion den Frauen und der sittlichen Erziehung der nachwach-
senden Generation tiberlassen.

Am sichtbarsten wurde der religiose Wandel in den Testamenten, weil From-
migkeit und Glaube sich nur noch bedingt ,im Angesicht des Jenseits* organi-
sierten. Der ausgebaute christliche Formelapparat schwand, nach Sozialgruppen
und Geschlechtern unterscheidbar, insgesamt aber doch in einem allgemeinen
Trend zum trockenen fir den Fall meines Ablebens verfige ich ...“. Tod
und Jenseits und damit der Gott des Gerichts biiten demnach offenbar an er-
schreckender und frommigkeitsfordernder Wirkung ein. Gott wandelte sich vom
barmherzig-strafenden zum liebenden, gleichzeitig aber zum der Welt entriick-
ten ,Schopfergott”, der die Welt der ihr eingestifteten GesetzmibBigkeit iiberlief3
(ganz im Sinne von Groethuysenschen Inspirationen) - das wirkte als Humani-
sierung und Zivilisierung Gottes, aber auch als gewaltige Abstraktion. Deutlich
betraf der Schwund auch die auf die katholische Rechtfertigungslehre bezogenen
Testamentsformeln. Zentrale Gehalte der voraufgeklarten, konfessionalisierten
Religiositit galten nun als mechanisch und inhaltsleer, als Produkt einer unvoll-
kommenen, unaufgeklarten und damit unverniinftigen Gottesvorstellung, die
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weder zu einer befriedigenden Gottesbeziechung noch zu einem niitzlichen sozia-
len Dasein verhelfen konnte. Die in der Forschung erarbeiteten Beispiele fiir
massive Auflehnungen lindlicher Gemeinden gegen die Verbote demonstrativer
Frommigkeitspraktiken, die gleichzeitig soziale Inhalte thematisierten, wie Wall-
fahrten, Flurumzige, Reliquienprozessionen und Kirchweihfeste, sind mittler-
weile auBerst zahlreich und dokumentieren die Persistenz einer religiosen Logik,
die sich vom aufgeklirten Gottesbild kaum affizieren lieB. Solche religiosen Mas-
senereignisse hingen in ihren Urspriingen in der Regel mit spezifischen, wenn
auch teils lang zurtick liegenden Noterfahrungen wie Klimaschwankungen, Hun-
ger, Krieg, Massenkrankheiten und Viehseuchen zusammen. Thre fast ungebro-
chene Persistenz beruhte nach wie vor auf der Vorstellung, in Krise und Kata-
strophe unmittelbar ein gottliches Urteil tiber die Lebensweise der Menschen zu
vernehmen und durch intensivierte religiose Anstrengungen das Strafverhangnis
wenden zu mussen. Einer von Ausgesetztheit und Katastrophen geprigten Le-
benserfahrung entsprach die GewiBheit, daB nur Gott die Menschen wirklich
bewahren konnte, diese Bewahrung aber streng an die Einhaltung seiner Gebote
und Weisungen gekniipft sei. Die Aufklarung parzellierte sozial eine bislang die
ganze Gesellschaft prigende Gottesvorstellung, ,als daBl der Allmachtiger Gott
groblich erziirnet seye / und dessen gerechter Zorn uns mit solchen wohlver-
dienten Straeffen heimbsuchen wolle“.” Der Gott der konfessionellen Reorgani-
sierung, wiewohl stets auch mit den Attributen der Gute und Gnade bekranzt,
war ein strenger, richtender Gott, der keine Sitinde ungestraft lieB und um seiner
Majestit willen nicht lassen konnte. Dieses Gottesbild, welches die o6ffentliche
Wohlfahrt eng an den Gehorsam gegen tiberweltliche und weltliche Miachte
band, findet sich vor allem in jenen Edikten, die sich der religiosen Bekimpfung
von ,Pest, Hunger und Krieg"* widmeten. Es war dieses Gottesbild, das zu einer
»Iransformation religioser Obliegenheiten in politische Untertanenpflichten®
fihrte.”

Vadim Oswalt sieht als Ziel des aufgekliarten pastoralen Vorstofes eine ,Siku-
larisierung der Lebenswelten®, die ,auf einem Verzicht auf die Losung alltags-
praktischer Bediirfnisse unter Mobilisierung tibernatiirlicher Krifte zu Gunsten
diesseitiger rationaler Losungsmoglichkeiten beruhen sollte“.” Die Reformpa-
storal hatte sich dabei immer wieder mit der unmittelbaren Evidenz des Krisen-,
Katastrophen-und Kriegsszenarios auseinanderzusetzen, welches im Gefille kon-
fessionalisierender Implementierungen von einem direkten Zusammenhang von
Immanenz und Transzendenz und einem direkten Eingreifen Gottes selbst, Ma-
rias oder der Heiligen in die lindliche Lebenswelt ausging. Volksaufklirer im
Klerus traf der oft militant vorgetragene Vorwurf, ,daf es Gott mibBfalle, dall
durch die Abstellung der Feyertage die Ehre der Heiligen geraubt wurde [...].
DeBwegen hat uns Gott mit Krieg heimgesucht, deBwegen hat der Hagel die
Friichte verschlagen [...]“ Geistliche formulierten offen die Sorge, die Aufkla-
rungsreligiositit untergrabe ihre geistliche Autoritat: ,Hoffentlich gibt es diesem
Jahr keinen Hagelschlag — oder uns Pfarrern geht es schlecht. Wir missen sonst
daran schuld sein.“*

Diese Religiositit galt nun als Konglomerat von Irrtimern, Vorurteilen und
Aberglauben, ihre Verteidigung als ,Eigensinn®. Hier setzte der Ultramontanis-
mus an. Ultramontane Religionsvorstellungen, die sich ebenfalls zunédchst im
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Biirgertum beheimateten und sich in ,Kreisen® organisierten, folgten kaum
einem substanziell anderen Gottesbild, sondern eher anderen innerweltlichen
Ordnungsvorstellungen. Der Ultramontanismus, auch wenn er seine Gottesrede
erneut fast ausschlieBlich auf eine (neo-)scholastische Begrifflichkeit stiitzte, war
durch die Aufkliarung hindurchgegangen, und er konnte auch hinter den Her-
mesianismus nicht zuriick. Was den Ultramontanismus auszeichnete, war eine
veranderte Vorstellung von der Wirksamkeit Gottes in der Welt: Das ultramontane
Gottesbild wurde zum Angelpunkt einer neuen Legitimationsstrategie fur gesell-
schaftliche Ordnung und politisches Leben. Wahre Autorititsbegriindung war,
nachdem das ,revolutionire Zeitalter” die in Gott wurzelnden dynastischen
Strukturen legitimer Herrschaft beseitigt hatte, nur noch auf die unmittelbare
religiose Autoritat der Kirche zu griinden. Die Ultramontanisierung der katho-
lischen Gottesvorstellung beruhte auf einer autoritativen Neufundierung im
Mittelalter, die ihre Griinderviter, vor allem der Jesuit Josef Kleutgen, dezidiert
als ,Theologie der Vorzeit* bezwhungswelse +Philosophie der Neuzeit” apostro-
phierten. Der Riickgriff auf das Alte wies dieses als schlechthin ,Uberzeitliches®
aus, und eben dieser Anspruch der .,Uberzenlu,hkett“ machte, neben Gott in
seinen trinitarischen Personen, Maria und den Heiligen, nun auch die Kirche
selbst und vor allem ihr Oberhaupt zu einem Gegenstand von Heiligkeit und
religioser Inbrunst. Dementsprechend war dem ultramontanen Religionskon-
zept eine Tendenz zu integralen Denkformen zu eigen: In direkter Verweisstruk-
tur inkarnierte sich die gottliche Autoritat zuniachst in Christus, dann in seiner
Kirche, diese wiederum gipfelnd im Papst. In diesem Zusammenhang wurde auch
die Unfehlbarkeit des Papstes zu einer Zentralfrage von Sakralitat, mit der viele
konservative Intellektuelle ganz auBerordentliche Zukunftserwartungen verban-
den. Joseph de Maistre, der fihrende Theoretiker des politischen Ultramonta-
nismus, in seinem Hauptwerk Vom Papste: ,Das Christentum beruht ganzlich auf
der Souveranitiat des Papstes. Man kann deshalb als Prinzip der politischen und
sozialen Ordnung [...] die folgende Kette von Vernunftschliissen aufstellen: Es
gibt weder eine offentliche Moral noch einen nationalen Charakter ohne Religi-
on, —es gibt in Europa keine Religion ohne Christentum, — es gibt kein Christen-
tum ohne Katholizismus, — es gibt keinen Katholizismus ohne Papst, — es gibt
keinen Papst ohne den ihm zukommenden unbedingten Vorrang.“*

Diese eher gesellschaftlichen als religiosen Ordnungsvorstellungen des ultra-
montanen Weltbildes beeinfluBten zutiefst auch die religiosen Beziehungen:
Autoritit und Gehorsam wurden zu Leitthemen der Gesamtkonstruktion. Der
Ultramontanismus definierte sich ,aus dem Bruch, dem Stindenfall der Revolu-
tion“, den er als Klimax einer mit der Reformation und der mit Protestantismus
identifizierten Aufklirung beginnenden historischen Kette des Autorititsabfalls
und daher als ,umfassende gewalthafte Umkehrung der Verhiltnisse” verstand.
+~Sowohl im Hinblick auf sein Gesellschafts- und Geschichtsbild, auf die Totale
seiner Vision als auch auf die Adressaten war der Ultramontanismus gegenrevo-
lutionir und verhielt sich in seinem Konzept und seiner Zielgruppe SplEgelblld-
lich, symmetrisch zum revolutioniren Denken; deshalb verstanden seine enga-
gierten Vertreter sich als eine kleine Minderheit, deren Radikalitit von den
meisten Katholiken nicht nachvollzogen werden konnte. Sie sahen sich als Elite,
die von oben her Rechtgliubigkeit, die soziale Organisierung und eine als tradi-
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tional missverstandene Frommigkeit der Katholiken wieder durchsetzen woll-
te.*” AuBenbetrachtungen von Gegnern formulierten den Religiosititsum-
schwung nicht ohne Polemik, aber doch auch nicht ohne Hellsichtigkeit: Der
Sailer-Schiiler Johann Michael Seuffert schrieb 1847 in seinen patriotischen Be-
trachtungen: ,Der reine Katholizismus ist bemiiht, die Menschen wahrhaft
fromm, der Ultramontanismus hingegen eifert sie andichtig zu machen. Jener
legt weniger Gewicht auf duBere Andachtsiibungen oder auf hiaufigen Gebrauch
der sakramentalischen Heilsanstalten, sondern will die Gemiiter mit dem Segen
der Heilsbotschaft erfiillen, dieser treibt fortwihrend zu sogenannten Andach-
ten, zur Teilnahme an Kirchenfesten, zu Prozessionen, Wallfahrten, Bruder-
schaften usw., zu haufigen Beichten und Kommunionen. Jener strebt die religiose
Uberzeugung auch in geistiger Einsicht zu begriinden; dieser legt dem Geiste
Fesseln an und fordert blinde Hingebung an die Kirchenlehre.**

Im Hintergrund des ultramontanen Denkens stand eine Einheitsvision, derzu-
folge der sakulare Bruch, mit dem das biirgerliche Zeitalter begonnen hatte, eine
vermeintlich édltere Einheit von Religion, Politik, wirtschaftlicher und sozialer
Ordnung und kulturellem Konsens zerbrochen hatte. Obwohl Ultramontane
selten im strikten Sinne theologisch argumentierten, machten sie doch eine
autoritativ-integrale Gottesvorstellung zum implizit vorausgesetzten Kern ihrer
Idealisierung des Zusdmmenhangsvon Religion, Politik, Kultur und Gesellschaft.
sDie Frommigkeit bekommt im Ganzen etwas Demonstratives — auch zur De-
monstration der Kirchen- und Papsttreue und der Unterordnung der eigenen
Meinung -, etwas Objektl\'eh, Massives, leicht VerauBerlichtes. Die Massenfrom-
migkeit tritt, ganz im Gegensatz zur Aufklirung, die den Einzelnen in den Mit-
telpunkt stellte, bei den groBen Volksfesten und Demonstrationen ganz in den
Vordergrund.*"

Vor allem die im 19. Jahrhundert zahlreich entstehenden neuen Ordensge-
meinschaften und Frauenkongregationen verbanden religiose Lebensfiihrung
und weltliche Arbeit, indem sie beides direkt in der prigenden Leitidee, im Auf-
trag Gottes zu handeln, verankerten, so dall ,die Symbiose religioser und welt-
licher Elemente die Anziehungskraft der Kongregationen fiir katholische Frauen
erhohte®.”

Die Griinderin der Franziskanerinnen von Waldbreitbach: ,Ich habe nie daran
gedacht, eine Genossenschaft zu griinden. Was ich sollte, wusste ich nicht. Er hat
mich gefiihrt. So ist der liebe Gott: er sucht sich das Kleine und Schwache aus,
wenn er etwas GroBes vorhat!*¥

Das Bestimmtwerden durch die gottliche Autoritat stiftete biographischen Sinn
nicht nur fiir das neu entstehende Religiosentum in den sozialcaritativen Orden
nach der Jahrhundertmitte, sondern oft auch fiir eine im ultramontanen Sinne
religios fundierte und intensivierte Laienexistenz.” Daher wurde der Gott des
Ultramontanismus keineswegs ausschlieBlich als ein zirnender, liberstrenger
Richtergott empfunden, der das Leben mit Strafangst und Hoéllenfurcht tiber-
schattete.

Die Ordensgriinderin Pauline von Mallinckrodt: ,Wenn ich jetzt so auf mein
Leben zurtickschaue, so kann ich die wunderbaren Fiigungen Gottes nicht genug
bewundern. Diesen Entschluss hatte Gott von mir haben wollen. Er hatte mich
dazu auf die Wege geleitet, von denen ich nicht entfernt ahnte, daB sie dahin
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fithren wiirden. Und alle diese Wege [...] dienten nach den Anordnungen Seiner
vaterlichen Fithrsehung dazu, mich zur Ausfithrung dessen, was Er von mir woll-
te, zu befihigen. Der Mensch denkt - Gott lenkt.“"

Vorsehungsiiberlassung und Einstimmung in ein von Gott vorgegebenes Le-
bensprogramm behielten fiir die Religiositit der Frommen im 19. Jahrhundert
nicht nur im katholischen Milieu groBe Bedeutung. Dabei ist freilich schwer
auszumachen, in welchem MaB das fiir die biirgerliche Gesellschaft typische
Projekt des eigenen Lebensentwurfes, die autoritative Bcst&tigung dieses Ent-
wurfes durch religiose Leitungs- und Griinderfiguren — im Katholizismus haufig
Bischofe oder engagierte Welt- und Ordensgeistliche -~ und die ldentlll?lerung
religioser und caritativer Projekte mit dem Willen Gottes gedanklich in eins ge-
fithrt wurden. Hatten religiose Aufbriiche im pietistischen Erweckungserlebnis
in der Regel einen in Bibellektiire und religios-sozialem Zirkel wurzelnden Bezug,
lebten katholische ,Griindungsentscheidungen®, Konversionen und Bekeh-
rungen zu einem intensivierten religiésen Leben oft aus einem Zusammenspiel
von Gebetserfahrung, sozial geprigter Wirklichkeitswahrnehmung und Seelen-
fithrung in Beichte und geistlichen Gesprach. Besonderer religioser Einsatz der
Frommen und Religiosen blieb durchaus vom Lohngedanken bestimmt. Beson-
dere Gnadengaben der Kirche wie Messen, Andachten, Wallfahrten und Ablasse
gehorten ebenso dazu wie die VerheiBung jenseitig-himmlischer Vergeltung, die
aber an eine demiitig-eingezogene und gehorsame Lebenshaltung gekoppelt
wurde. Insofern gehorte die ambivalente Mentalitit einer ,stolzen Demut” oder
eines ,demiitigen Stolzes® zum l’CllglObCﬂ SonderbewubBtsein auch des 19. Jahr-
hunderts. Wo diese Haltung Ziige einer ausgesprochenen Lelstungsfrommlgkelt
annahm, paarte sie sich bisweilen mit heftiger Skrupulositit im Blick auf das ei-
gene Ungentigen, beantwortet mit hiufigen Beichten, Enthaltsamkeit von der
Kommunion und vermehrten Fasten-, BuB- und Gebetsanstrengungen.

Alle diese Frommigkeitstendenzen bestirkten die Tendenz, Religiositat mit
KonfessionsbewuBtsein aufzuladen. Dennoch war Gott, nach dem Ende der auf-
geklarten Irenik, deren Grenzen ohnehin nicht iibersehen werden diirfen, nicht
rundum katholisch oder evangelisch.

Daher ergibt sich eine eigentiimliche Doppelbodigkeit beziiglich eines konfes-
sionell orientierten Gottesverstindnisses: Auf der einen Seite wurde die Glau-
bensvorstellung als solche kontrastiv bestimmt: ,Danke Gott, daBl Du katholisch
bist“, formulierte der StraBburger Katechismus von 1846.* Deutlichere konfes-
sionelle Unterschiede zeigten sich bei dem Beten vor Bildern zu Christus und
den Heiligen, in denen katholische Katechismen apologetisch auf Ablehnungen
evangelischer Glaubensvorstellungen reagierten. Die Engel- und Heiligenvereh-
rung war davon in besonderer Weise betroffen. Zu einem Kernbereich konfes-
sionell dominierter Gottesvorstellungen entwickelte sich auch das Kirchenlied.
Das Luther-Lied Ein feste Burg ist unser Gott bezog sich urspriinglich auf protestan-
tische Endzeiterwartungen, transportierte im 19. Jahrhundert aber eher konfes-
sionsnationalistische, teils gar militaristische Vorstellungen. Katholiken setzten
mit Ein Haus voll Glorie schauet weit iiber alle Land dem Kulturkampf kampferisch
ihr Welt- und Kirchenverstindnis entgegen.*

Auf der anderen Seite gelang eine Re-Konfessionalisierung selbst landlicher
Lebenswelten im 19. Jahrhundert offenbar nur bedingt. Inhaltlich richtete sich
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die Konfessionalisierung des Glaubenswissens weder auf die Gottesvorstellung
und das Apostolische Glaubensbekenntnis noch auf das Vaterunser und die Zehn
Gebote. Und obwohl den Geistlichen der Kernbereich ihrer Amtsfithrung fraglos
zugeschrieben wurde, ,blieb ihr Zugriff auf diejenigen beschriinkt, die sich tiber-
haupt am klr(,hh(,hen Leben beteiligten. Und selbst deren Aufmerksamkeit war
oft gering®. Das im strengen Sinne religiose BewuBtsein war durchaus konfessio-
nell gespalten — es gab einen katholischen und einen evangelischen Gott und
natiirlich eine dezidiert katholische Maria und katholische Heilige, aber die
Auswirkungen dieser 0rlentlerungbunterqchlede in der Alltagswelt waren relativ
gering. Hier handelte man, je naher der Konfessionsunterschied im praktischen
Leben rickte, vielfach ,tiberkonfessionell orientiert und sozial pragmatisch®,"
freilich ohne wirklichen Frieden, wie zahlreiche Zeugnisse der Lebenswelt-For-
schung tberliefern.

Protestantismus: zwischen pietistischer Erweckung,
Orthodoxie und Kulturprotestantismus

Fiir den Protestantismus des nachaufgeklarten 19. Jahrhunderts lassen sich Pha-
senmodelle dominanter Religiosititsstile kaum konstruieren. Hier herrschte die
dauerhafte Diversifizierung des religiosen Spektrums vor. Kurt Nowak hat darauf
verwiesen, daf das gesamte 19. Jahrhundert durch die ,irreduktible Vielfalt und
wachsende schiedsrichterliche Ohnmachtim Blick auf das Wahre und das Falsche
in der Religion“” geprigt war. Die Gottesvorstellung der Aufgeklirten unter-
schied sich strikt von jener der Erweckten und der orthodox Kirchenfrommen.
Wo die einen sich an der Frage abarbeiteten, ob und in welchen Grenzen Gott
der menschlichen Vernunft, der biirgerlichen Moral und der naturwissenschaft-
lich-philosophischen Erkenntnis akkomodiert werden konne, bedachten dieje-
nigen, die sich in kleinen Zirkeln oder aber in der Kultoffentlichkeit der konfes-
sionellen Orthodoxie einhausten, solche Denkanstrengungen mit dem
zeitgenossisch noch keineswegs ungefiahrlichen, wenn auch kaum zutreffenden
Atheismus-Vorwurf und brachten so ihre Distanz zur Rationalisierung von Got-
tesvorstellung und religioser Lebenswelt zum Ausdruck. Es war gerade deren
Ausdifferenzierung, die sich als wachsende Sprachlosigkeit im Religionsdiskurs
artikulierte: ,Es ist der Artigkeit gemiB, mit dem Oekonomen von der Oekono-
mie, mit dem Kaufmann vom Handel, mit den Juristen von Processen zu reden;
darum darf man auch mit einem Geistlichen von Gott sprechen, und sogar Chri-
stum erwahnen, was aber sonst ganz abentheuerlich ware.** Als Voraussetzung
der Aufklirung, parallel zu ihr und bis weit ins 19. Jahrhundert hinein heftig mit
ihr konkurrierend entwickelte sich die Religiositit der Pietisten und ,Erweck-
ten“."” Die Erwecklmgsbewegung lebte aus den Traditionen des dlteren Pietis-
mus, verschrieb sich aber einer intensiven Auseinandersetzung mit der Aufkla-
rung und den religiosen wie sikularen Folgen der Franzosischen Revolution
ebenso, ,wie Neupietismus und (remelnqchdhsbcwegung des ausgehenden 19.

Jahrhunderts in Beziehung gesetzt werden miissen mit Formen und Inhalten der
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durch Liberalismus, Nationalismus und Industrielle Revolution vorangetrie-
benen zweiten Sikularisierungswelle®.* Der Erweckungstheologe Friedrich Au-
gust Gottreu Tholuck® parallelisierte den Aufbruch der Reformation gegen die
Papqlklrche und der Erweckungsbewegung gegen die Aufklirung als gleichfor-
mige ,Auferstehungen®: ,Als die heilige Flamme des Glaubens nur noch diister
glomm unter dem Nebelgewolk des Wahnglaubens, als weit tiber die Gemeinde
Gottes hin Todesschlaf lag, und Roms Beherrscher hinlichelten tiber die Gebein-
flur, in der sie selbst das Leben darin zertreten, das sie hitten pflegen sollen,
erschallte aus dem Munde dessen, der gestern ist und heut: Wache auf, der du
schlifest! und — die groBe Riesenleiche erstand von ihrem langen Schlafe und
fithlte neue Krafte durch ihre Adern gehen und einen Odem von Jenseits in ih-
rem erstorbenen Herzen. Die Kirche Christi hatte den ersten Tod tiberwunden
und die erste Auferstehung geschmeckt. — Und nach drei Jahrhunderten war
abermals das Gericht tiber den Erdkreis hereingebrochen. Das Leben war zum
Begriff, der Geist zum fliegenden Luftzug verfliichtigt. Mit verhiilltem Antlitz
flohen die Jiinger vom verachteten Kreuze, und mit Hohnlachen schrie der Fiirst
der Finsternis [...] iber den Erdball hin! [...] Und der heute und gestern ist,
sprach: Tod wo ist dein Stachel, Holle wo ist dein Sieg! [...] Und die Kirche Chri-
sti hatte den zweiten Tod tiberwunden und feierte die zweite Auferstehung.“”
Der Gott der Erweckten griff direkt ein in die Biographie des Einzelnen: explizit
mein Leben in der Hand Gottes, herausgerufen aus dem Status von Schlaf und
(.lelchgultlgkelt eine zuinnerst in ,Gefithl* und ,Herz" sich ereignende Begeg-
nung mit sich selbst in der Stinde und mit Gott in der Wiedergeburt. Uber das
Erweckungserlebnis schreibt Tholuck: , Tatsachen unseres SelbstbewubBtseins sind
[...] das UnumstoBlichste, das der Mensch hat, wenn Christus und sein Wort mir
die unmittelbare GewiBheit seiner Wahrheit gibt, so da} ich an ihn zu glauben
anfange und, je mehr ich an ihn glaube sein Licht mir desto mehr die Finsternis,
in der ich mich befinde, und die Banden, in denen ich gefangen liege, offen-
bart, wenn es wie ein himmlischer Tau auf meinen innern Menschen fillt und
ich jene reinigende, heiligende und beseligende Kraft inne werde, kurz, wenn
ich erfahre, das ich dadurch geistig genese —gibt es einen machugeren Beweis?*"!
Das Zeitempfinden der Pietisten war zutiefst bestimmt als ,jene duBerst kostbare
Phase zwischen ihrer Erweckung, Wiedergeburt und wahren Gotteserkenntnis
und dem Zeitpunkt, zu dem es Gott gefiel, wie sie es formulierten, sie aus diesem
Leben abzuberufen*.” Dies fiihrte zur Identifikation des Selbst mit dem Lebens-
schicksal biblischer Personen; das biblizistisch-buchstibliche Auffassen der Hei-
ligen Schrift begrindete eine SelbstgewiBheit und ein missionarisches Pathos,
welches AuBenstehende als aufdringlich-taktlose Selbstbespiegelung und auf das
eigene entschiedene Tatchristentum und die konventikelhaft gepflegte Intensitit
der Uberzeugung verweisende Selbstgerechtigkeit empfdnden Besonders in der
von Zinzendorf begriindeten Herrnhuter Tradition fand sich eine missionarische
Inbrunst, die den wahren Christen als ,Streiter® identifizierte und die Diakonie
als unverzichtbaren Bestandteil des missionarischen Engagements integrierte.”

Dualistisch fast wurden Gott und Welt voneinander geschieden, galten die
moderne Aufklirungsvernunft und ihre gesellschaftlichen und 6konomischen
Folgen als teuflische Hybris. Es war das ,Sektenhafte® gegeniiber der orthodoxen
Massenkirche und der nationalistischen ,Verflachung® des Burgerlebens, das
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dieser Form des Gottesbezugs als besonderer Wahrheitsausweis galt. Pragend war
zudem eine Endzeitstimmung, die das Gottesgericht zum Fixpunkt der Weltin-
terpretation werden lieB, seit Johann Albrecht Bengels Auslegung der Johan-

nesoffenbarung und des Danielbuches die Uberzeugung von der nahen Wieder-
kunft des Herrn, datiert auf den 18. Juni 1836, sehr gestirkt hatte. Die
Intensivierung des religiosen Lebens in der Bibellektiire, im Gebet, in der cari-
tativen Arbeit und Mission und nicht zuletzt in der intensiven Pflege des Gemein-
schaftsbezugs der Frommen diente dazu, sich angesichts der als ,Zeichen der
Zeit® gedeuteten politisch-gesellschaftlichen Ereignisse und Krisen jederzeit fiir
das herannahende Ende der Welt bereit zu halten. Chronologisch-heilsgeschicht-
liche Spekulationen und Phasenmodelle und das Sinnieren dartiber, was Gott
mit der Welt und den Frommen vorhabe, ,zugleich historisch und ahistorisch®,
gehorte zum Grundbestand pietistischer Befindlichkeit.

Aber schon Spener hatte den Millenarismus des 17. Jahrhunderts kritisiert und
daran erinnert, ,dal} fromme Christen auch schon vor Christi Wiederkunft sinn-
volle innerweltliche Aktivititen entfalten kénnten®; der auf Schwichung des
Papsttums zielend anti-katholische, ebenso der auf Verbesserung des eigenen
Kirchenwesens und auf die Judenbekehrung gerichtete Zug des Pietismus erhielt
hier dauerhafte Nahrung. Gleichzeitig half die Mahnung, auch vor dem Ende
der Welt noch bessere Zeiten fiir die Kirche zu erwarten, das diakonische Enga-
gement zu stirken.”

Aus einem strikt religios getonten Zmammcnhang zwischen Weltwahrneh-
mung und Lebensgestaltung resultierte eine teils chiliastische, teils missiona-
rische, teils elitare Distanz zur Amtskirche, die als weder heilsnotwendig noch gar
ausreichend fiir die Seligkeit angesehen wurde. Das internationale Netzwerk der
Erweckung bediente sich drauender Prophetie, um die eigene Heilserwartung
als Erwachen eines neuen Christentums aus dem Todesschlaf bewubBtseinswirk-
sam zu implantieren. Subjekte dieses Todesschlafs waren sowohl der staatsnah-
orthodoxe Protestantismus, der in der Kollektivitit von Kirchentum und tiber-
kommener liturgischer Ordnung den rettenden Faktor des Christentums fiir die
moderne Welt erblickte, als auch der vermeintliche ,romische Wahnglaube*:
LHeilsentscheidend flr einen Pietisten ist nicht der Kirchgang, sondern die Be-
kehrung bzw. die geistliche Wiedergeburt sowie die entsprechend christliche
Lebensfithrung.“”

Darum neigten Pietisten zu einem theologischen Dualismus mit einer starken
Entwertung des Korperlichen unter Aufwertung des Geistigen und mit einer
strengen Unterscheidung zwischen Gut und Bose, Reinheit und Unreinheit. Wie
alle dualistischen Konzepte rechnete der Pietismus mit der unmittelbaren Wirk-
samkeit des Teufels in der Welt, und darum mubte die Seele umso intensiver als
exklusiver EinfluBraum Gottes gesichert werden: ,Der archimedische Punkt in
der Zerstorung und Auflosung aller Horizonte war das Ergriffenwerden vom
Glauben. Es erwuchs aus der Erfahrung eines totalen und radikalen Angewiesen-
seins auf die gottliche Erlosungsgnade. Der Mensch war nicht Herr seiner selbst,
er war ein verlorener Stinder.” Diese zentralen Elemente gewannen vor allem
in der Piadagogik an Bedeutung: Frommigkeitserziehung zielte auf das Erlebnis
der Bekehrung und verstand sich als Kampf um das Seelenheil der Kinder, der
gegen den Teufel nur durch strikte Unterdriickung des Eigenwillens und durch
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die stete Konfrontation mit der eigenen Stindhaftigkeit gewonnen werden konn-
A

Der gut untersuchte altwiirttembergische Pietismus™ entwickelte um 1800 eine
auBergewohnlich intensive Buchfrommigkeit im Kontext einer sonntaglichen
erbaulichen Hausandacht. Von zentraler Bedeutung waren Bibel und Gesang-
buch, dazu Gebets- und Erbauungs- sowie Predigtbiicher. Die Hausandacht in-
tensivierte nicht nur den Eindruck des sonntiglichen Gottesdienstbesuchs, son-
dern hatte durchaus auch die Struktur einer religiosen ,Gegenoffentlichkeit®,
die familienbezogen, quietistisch-privat und dennoch gewissermaBen halb offizi-
ell war. So bestimmte das Inventar einer Realteilung 1786: ,Wenn er Kinder be-
kommt, das auch etlich Biicher von mir auf meine Nachkimmling kamen, dal
auch sie sagen konnten: die Biicher hat mein Vatter von meinem Eher [GroBva-
ter] oder von seinem Vatter, und ich wuensche ihnen die Erkianntnis Jesu Chri-
sti darinnen zu suchen und zu erlernen und zu ihrem zeitlichen und ewigen Heil:
und Seeligkeit anzuwenden [...].*"

Besonders haufig wurden Werke kirchlich gebundener Pietisten gelesen, und
oft richtete sich die Lektiire gegen die lutherische Orthodoxie, teils gegen die
Schriften Luthers selbst. Auch im Pietismus gibt es Zeugnisse fiir den magischen
und apropotiischen Gebrauch von Gesangs- und Andachtsbiichern in Kindsno-
ten, bei Krankheiten und in politischen und sozialen Krisensituationen. Eine
eigene Buchgattung bediente eine protestantische ,Wetterreligiositiat®, die vor
allem fir die lindliche Bevolkerung unmittelbare Eingriffsmoglichkeiten bei
ungiinstiger Witterung und gegen die alltigliche Bedrohtheit des Lebens bot.

Gleichzeitig vollzog sich im 19. Jahrhundert allenthalben eine Tramgresslon ins
Himmlische®, welche jedweden gewohnt-gewohnlichen Verrichtungen eine geist-
liche Interpretation zudachte und sich zu einer pietistischen Methode der Kon-
struktion von Wirklichkeit verdichtete.*”

Die Buchfrommigkeit des Pietismus stellte einen strikt verteidigten, geradezu
intangiblen Bereich der Gottesbeziehung dar. Protestantische ,gemeine Leute®,
in den Stidten vornehmlich Handwerker und Zunftmitglieder, zum Teil aber
auch konservative Gebildete, auf dem Land und in den Dorfern vornehmlich die
groBen Bauern, aber auch die lindlichen Unterschichten, dokumentierten ge-
gen Ende des 18. Jahrhunderts in heftigen Gesangbuchstreiten ihre grundsitz-
liche Opposition gegen eine aufgeklirte Anderung der Gesangbiicher. Weil die-
se im Protestantismus, weit tiber den liturgischen Raum hinaus, im Zentrum der
Gottesbeziehung standen, symbolisierten sie gleichzeitig konfessionelle, kultu-
relle und regionale Identitit.

Darin offenbarte sich ein Religionsverstindnis, das noch ganz vom Kampfes-
mythos der frithen Reformationszeit lebte und den Protestantismus als eine Re-
ligion zeichnete, ,die aus einem grausamen Kampf entstanden und daher zu
. Isolation verurteilt sei“.’’ Die abgegrenzte Sonderidentitit verstand gerade das
spezifisch Eigene als Voraussetzung der rettenden Annahme durch Gott und der
Niederringung Satans und der Hélle, auch sie noch buchstiblich vorgestellt
gegen alle metaphorisierenden Abschwiachungen. Ernst Moritz Arndt, ein kon-
servativer Verfechter der konfessionellen Traditionen, faBte diese Mentalitat tref-
fend zusammen: ,Wer das dchte Luthertum, den wahren Protestantismus sehen
will, wer die Gluth, ja wer den tapfern Muth und heilige Begeisterung noch heu-
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te fithlen will, die in den Reden und Liedern der begeisterten Wahrheitshelden
flammten, der gehe in die Hiitten der Niedrigen ein.**

Fiir das regionale und konfessionelle Selbstverstindnis, aber auch fiir das Be-
zugssystem der Transzendenz insgesamt blieb bedeutsam, dall der Gott des Pro-
testantismus, des Luthertums zumal ,eine feste Burg® war. Andererseits konnte
sich solcher Gesangbuchstreit auch als antirationalistischer Protest ,gegen die
religiose Bevormundung durch die staatskirchliche Hierarchie® richten und das
Ziel verfolgen, die Rechte der Gemeinden und der Gewissen zu starken. Das zielte
gegen die Macht des Pfarrers, gegen die erstarrte Anstaltskirche wie gegen die
weltliche Obrigkeit.”” Daneben stand, als Kontinuum aus der Aufklirungsepoche,
eine niichterne Religionsdistanz der Bildungs- und Wirtschaftsbiirger. Die Na-
tionalisierung des Religiosen und die religiose Aufladung der Nationsidee (kei-
nesfalls war die Nation einfachhin eine Ersatzreligion, die als Sikularisat dltere
religiose Orientierungen schlichtweg abloste™) hatten diese Haltung befordert;
vorangetrieben wurde sie zudem durch die Entwicklung der Natur- und Geistes-
wissenschaften, vor allem Charles Darwins Evolutionstheorie, Friedrich Nietz-
sches Wertnihilismus nach dem ,Tod Gottes® und der dezisionistischen Setzung
eines biologistischen ,Willens zur Macht® und Ernst Haeckels vermeintlicher
Entschltisselung der ,Weltritsel“. Der die ,Kultur“-Debatte als Leitwissenschaft
strukturierende Historismus eines Ernst Troeltsch, Wilhelm Dilthey oder Fried-
rich Meinecke trug das seine zur Auflosung traditioneller Bindungen, Werthal-
tungen und Glaubwiirdigkeiten bei; alles das war nicht nur elitiren Zirkeln
vorbehalten, sondern strukturierte zutiefst und in komplexen Orientierungsmi-
schungen die Mentalitit der gesellschaftlichen Eliten.

Im deutschen Burgertum, das gemessen an seinem Bevolkerungsanteil ganz
tiberwiegend protestantisch war, trat daher im Laufe des 19. Jahrhunderts eine
gestufte Distan?ierung vom Kirchenglauben und vom christlichen Bekenntnis
insgesamt ein. Zunachst gingen die Manner auf Abstand, und zwar in ihrem
kirchlichen Teilnahmeverhalten wie in ihrer personlichen Alltagsreligiositiat und
inneren Ausrichtung. In vielen protestantischen Biirgerfamilien wurde Religion
eine Angelegenheit der Frauen, der Kindererzichung und des Gesindes,

Die Verinderungen protestantischer Religionspraxis im 19. Jahrhundert™
speisten sich aus den Grundvorstellungen zunichst der idealistischen, dann der
liberalen Theologie, die fiir die protestantische Religionsgeschichte des 19, Jahr-
hunderts von entscheidender Bedeutung wurden. Am Anfang stand um 1800 die
bahnbrechende Theologie Friedrich Schleiermachers.” Er machte das ,Geftihl
schlechthinniger Abhangigkeit® zum Ausgangspunkt der Gottesbeziehung und
versuchte die Romantik wie die philosophischen Stromungen des Idealismus in
die Reformulierung protestantischen Christentums zu integrieren. Seine Reden
Uber die Religionrichteten sich bewult an die ,Gebildeten unter ihren Veriachtern®
und thematisierten zunachst ihren anthropologischen Ort fern von der Rationa-
litit der Aufklarungsreligion:

Erste Rede: ,DaB sie [die Religion] aus dem Innern jeder bessern Seele not-
wendig von selbst entspringt, daB ihr eine eigne Provinz im Gemiite angehért, in
welcher sie unumschrankt herrscht, daB sie es wiirdig ist, durch ihre innerste
Kraft die edelsten und vortrefflichsten zu bewegen und von ihnen ihrem inner-
sten Wesen nach gekannt zu werden: das ist es, was ich behaupte [...]."
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Schleiermacher wehrte sich gegen die aufgeklarte Reduzierung von Religion
auf philosophische Rationalitit und Ethik und einen religiosen Aktionismus des
menschlichen Fortschreitens. Neben der Vernunft und der Moral wuchs die
Religion, auch und gerade die der ,Gebildeten®, aus der Totalitat der Personlich-
keit, aus der Phantasie und aus der Verwandlung der ganzen Existenz.

Zweite Rede: ,Sie [die Religion] begehrt nicht, das Universum seiner Natur
nach zu bestimmen und zu erkliren wie die Metaphysik, sie begehrt nicht, aus
Kraft der Freiheit und der gottlichen Willkiir des Menschen es fortzubilden und
fertig zu machen wie die Moral. Thr Wesen ist weder Denken noch Handeln,
sondern Anschauung und Gefiihl. Anschauen will sie das Universum, in seinen
eigenen Darstellungen und Handlungen will sie es andachtig belauschen, von
seinen unmittelbaren Einfliissen will sie sich in kindlicher Passivitit ergreifen und
erfiillen lassen.”

In diese Neubestimmung des religiosen Kosmos aber wurde die aufgeklarte
Historizitatsproblematik einbezogen: Lehre, Dogma und Kultus lebten aus Exi-
stenzdeutung und Sinnvermittlung der jeweils eigenen Zeit; ,das Christentum
muB also anthropologisch und existential im Lichte der Gegenwart interpretiert
werden, ohne es in bloBe Welterklirung oder Moral aufzulésen. “7

Finfte Rede: ,Wenn es nun aber immer Christen geben wird, soll deswegen
das Christentum auch in seiner allgemeinen Verbreiterung unendlich und als
die einzige Gestalt der Religion in der Menschheit allein herrschend sein? [...]
Die Religion der Religionen kann nicht Stoff genug sammeln fiir die eigenste
Seite ihrer innersten Anschauung, und so wie nicht irreligioser ist als Einformig-
keit zu fordern in der Menschheit (iberhaupt, so ist nichts unchristlicher, als
Einformigkeit zu suchen in der Religion. Auf alle Weise werde das Universum
angeschaut und angebetet. Unzihlige Gestalten der Religion sind moglich, und
wenn es notwendig ist, daB} jede zu irgend einer Zeit wirklich werde, so wire we-
nigstens zu wiinschen, daB viele zu jeder Zeit konnten geahndet werden.“* Im
Programm der ,Liberalen Theologie® verschwisterten sich diese Ideen von Glau-
be und Kirche mit der Gesellschaft als Instanz der 6ffentlichen Sinnreflexion,
ging das Christentum eine unlésliche Verbindung ein mit den Grundoptionen
von Nation und Kultur. Hier liegen die Wurzeln einer ,Vermittlungstheologie*
und eines ,Kulturprotestantismus®, die das Gottverhaltnis des Menschen konse-
quentvon den Zeitbeziigen her dachten und daher die Inhalte von Gewissen und
Uberzeugung ebenso ,modernisierten” wie das Bild von Martin Luther als ver-
meintlichem Griindungsheiligen deutscher Innerlichkeit, Gemfitskraft und Gei-
stesfreiheit gegen die welsche Knechtschaft. In Luther zentrierte sich eine Ge-
schichtsinterpretation, welche mit der Reformation den Aufbruch der Deutschen
zu sich selbst, die Geschichte von Freiheit, Aufklirung und Nationswerdung als
~Reformationsgeschichte“ im eigentlichen Sinne heraufziehen sah. DaB mit der
Reformation unwiderruflich die ,Neuzeit* begonnen habe, war eine in diesen
Kontexten geborene Konstruktion.

Weniger ausfiithrlich als notwendig kann hier auf die Wandlungen von Gottes-
bild und Gottesbeziehung im Krieg eingegangen werden, die in den letzten Jahren
in der Forschung einen bedeutenden Platz eingenommen haben. Auch wo seit
Napoleon keine Religionskriege mehr gefithrt warden, war Gott aus der Schlacht
keineswegs verschwunden.” Die Revolutionskriege nach 1789 bewirkten eine be-
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sondere religiose Krisenerfahrung, weil sie nach den Wellen der Dechristianisie-
rung in Frankreich als Kriege und Biuirgerkriege gedeutet wurden, die sich unmit-
telbar gegen die Religion und gegen den christlichen Gott richteten. In der
Radikalisierungsphase der Franzosischen Revolution hatten sich geistliche Eid-
verweigerung gegentuber der Zivilkonstitution, Adels- und Klerusexil, die Ziele
der antifranzosischen Koalitiondre und die religiosen Wurzeln innerfranzosischer
Aufstinde (vor allem in der Vendée) miteinander verbunden. Mit dem Kampf der
gegnerischen Krifte fiir Konig und Religion wurde die jakobinische Republik von
einer Bedrohung herausgefordert, die sich auf das Christentum und die ange-
stammte Dynastie berief und die nur mit dem Appell an den republikanischen
Patriotismus militarisch niedergerungen werden konnte. Die Innen- und Aulen-
politik der Franzosischen Revolution sah sich nun, auch angesichts der Dechri-
stianisierung des Jahres II, mit dem schwerwiegenden Vorwurf konfrontiert, das
Christentum eliminieren und an die Stelle Gottes ein nationalpatriotisch-egalitar
bestimmtes ,Hochstes Wesen“ setzen zu wollen. Die Napoleonischen Kriege haben
diese innerfranzosischen Konflikte europaweit exportiert: Auch in der deutschen
Breitenreligiositit wurde darum der Kampf gegen den ,franzosischen Unglau-
ben“vielfach als Krieg unter Beteiligung metaphysischer Machte wahrgenommen;
die Befreiungskriege sahen Gott selbst am Werk, und das sollte die Religiositit der
Deutschen im 19. Jahrhundert nachhaltig pragen.

Seit der fiir die nationale Geschichtserinnerung symbolischen ,Volkerschlacht®
bei Leipzig 1813 sollte Gott nicht nur Waffenhelfer, sondern auch Urteilssprecher
sein, und der Sieg gegen den Feind war ein ,Gottesgericht“.”” Die kaiserlichen
Kriegseroffnungen des langen 19. Jahrhunderts sprechen da eine konstante Spra-
che. Im Aufruf Wilhelms I. zum preuBisch-6sterreichischen Krieg 1866 heilt es:
+Flehen wir den allmichtigen Gott, den Lenker der Schlachten an, daBl Er unsere
Waffen segnet. [...] Gott mit uns.” Vier Jahre spiter der Aufruf Wilhelms I. zum
deutsch-franzosischen Krieg: ,In diesem Kampfe, in dem wir kein anderes Ziel
verfolgen, als den Frieden Europas dauernd zu sichern, wird Gott mit uns sein,
wie er mit unseren Vitern war.” Der Aufruf Wilhelms II. an das deutsche Volk im
August 1914 lautet: ,Vorwirts mit Gott, der mit uns sein wird, wie er mit den Vitern
war.“ Und schlieBlich der Erlal Wilhelms II. als Summepiskopus der evangelischen
Kirchen Deutschlands zur Verlesung von allen Kanzeln im August 1914: ,Ich bin
der Gerechtigkeit unserer Sache vor Gott gewill. An allen gottesdienstlichen Stit-
ten im Lande versammele ich in diesen Tagen Mein Volk in ernster Feier zur
Anrufung Gottes, daBl Er mit uns sei und unsere Waffen segne. "

Die Spannung zwischen gottlicher Kriegshilfe und religioser Friedenspflicht
verschwand nicht; Gottesformeln standen auf allen Soldatenkoppeln noch des
Ersten Weltkriegs. Der Nationsbegriff des 19. Jahrhunderts war in hohem MaB
religios getont; die dltere Vorstellung einer Ablosung der Religion durch die
Nation als ,Ersatzreligion® wird nicht mehr vertreten. Im Gefalle dieser im Kon-
textvon Nation und Patriotismus breit popularisierten Dechristianisierungs- und
Rechristianisierungsproblematik konnten Lander und Nationen mit ihrem reli-
giosen beziehungsweise sikularisierten Status und mit ihrer Konfession geradezu
identifiziert werden — das galt 1866 fiir die deutschen Einigungskriege, 1870 fiir
Deutsche und Franzosen und erneut und verstarkt 1914 fiir Deutsche, Franzosen
und Englinder.” Die Gegner der Deutschen waren, in erstaunlicher Kontinuitit
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von 1789 bis 1918, eben so materialistisch wie bigott-formenfixiert; das galt fur
England. Oder sie waren ebenso gott- wie kulturlos; das galt vor allem fiir den
franzosischen Erb-* oder ,Erzfeind®, auch dies Vokabeln, die den Krieg zur
apokalyptischen Volkerschlacht erklarten, in der Gott als Herr der Geschichte
fungieren und den Sieg schenken miisse. Natiirlich war auch der Gott der Krieger
ein konfessioneller Gott, denn immer zeichnete die Gegner nicht nur politisch-
militarische, sondern auch religios-moralische Niedertracht aus, die sich konfes-
sionell codieren lieB. PreuBisch-protestantische Kulturkimpfer identifizierten
1870/71 die Franzosen mit der katholischen Unfehlbarkeitsdebatte: ,Das deut-
sche Volk befreit die Welt von dem Incubus eines doppelten GroBenwahnes: der
franzosisch-militarischen Infallibilitat wird die Infallibilitit des Papsttums in das
Nichts nachfolgen missen."”

LKultur® und ,Zivilisation* waren fiir die eigene Kriegspartei nicht ohne Riick-
griff auf religiose Merkmale zu bestimmen, und die Abgrenzung vom ,kultur-
losen* Gegner wurde auch mit konfessioneller Polemik verbunden, fir deren
Berechtigung Gott selbst, in der Stimmlage des Kanonendonners, einzustehen
hatte. Militarische Siege machten dann selbstgewill aus Heeren machtvolle In-
strumente in der Hand des Allerhochsten.

Ein preuBischer Divisionspfarrer berichtete als Bonmot des preuBischen Konigs
Wilhelm: ,Ja, ja, der droben ist unser bester Alliierter. [...] Es war der Wille der
Vorsehung. daB diese groBen Thaten durch uns sollten vollbracht werden. Wir
waren nur die Werkzeuge in des Allméchtigen Hand.” Divisionspfarrer Friedrich
von Bodelschwingh, Sommer 1871: ,Und die Viter werden den Kindern erzahlen
von ihren Erlebnissen in Feindesland [...] und es werden Feste gefeiert werden an
den Gedenktagen deutscher Ehre, die noch in spater Zukunft den nachkom-
menden Geschlechtern sagen werden von den groBen Dingen, die Gott an un-
serem Volk getan hat.“ ,Die Franzosen erbauten sich an diesen katholischen Bay-
ern, die jeden Sonntag so zahlreich zur Kirche kamen, das Wort Gottes anhorten
und die heil. Sakramente empfingen. [...] Ein alter Mann sagte: jjetzt nimmt mich’s
nicht mehr wunder, daB die Deutschen immer siegen. [...]* Ein Jesuit predigte am
Sonntag abends iiber den Unglauben des franzosischen Volkes. "™

Von den Revolutions- und Freiheitskriegen bis zum Ende des Zweiten Welt-
kriegs waren nicht nur individuell Menschen im Krieg religios,” sondern das
Zeitgeschehen insgesamt wurde durch und durch religios gedeutet. Hier aber
lebte keineswegs nur ,Hurra-Patriotismus®. Der Krieg machte Gott zum ,Missio-
nar“ und ,Zuchtmeister” in einer als religionslos-materialistisch empfundenen
Welt, war darum ein Anruf Gottes zu Umkehr und BuBle und wurde von den
Glaubigen bis in die Erntichterungs- und Abnutzungsphasen des Ersten Welt-
kriegs auch so wahrgenommen und mit oft beispiellosem religiosem Enthusias-
mus beantwortet:

Hirtenbrief Michael von Faulhabers, Dezember 1914: ,Der Krieg hat unser Volk
ins Gebet genommen und viele wieder beten gelehrt [...] Kriegszeit ist BuBzeit.
[...] Kriegfiihrende Volker haben die Neigung, die Schuld ihrer Feinde auf einer
strengeren Wage zu wiegen als die eigene Schuld. [...] Demgegentiber lehrt uns
die flinfte Vaterunserbitte, auch das eigene, nicht immer nur das fremde Gewis-
sen zu erforschen, vor dem Vater im Himmel auch die eigene Schuld zu beken-
nen, statt immer nur die Geschwister beim Vater zu verklagen.“
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Der patriotische Verteidigungsgedanke prigte auf den ersten Blick auch die
Rechtfertigung des heraufkommenden Krieges durch den Frelburg_,el Erzbischof
Norber: Hirtenbrief vom 9. August 1914: ,Das Vaterland ruft seine S6hne, um
den heimatlichen Boden zu schiitzen und seine Ehre zu retten. [...] Zahlreich
sind die Feinde, die uns umgeben. Doch wollen wir vertrauen auf unsere gerechte
Sache und auf die Hilfe Gottes."”

Der Kriegsbeginn wird hier jedoch keineswegs als Wille, sondern lediglich als
Zulassung Gottes begriindet. Er ist kein Gottesgericht, sondern die Folge der
politischen Entwicklung, weswegen die Gebete vor allem darauf zielen, dem
Schrecken des Krieges moglichst schnell ein Ende zu bereiten. Die neueren For-
schungen verandern oder erweitern das Spektrum élterer Studien,™ die, wegwei-
send, aber doch verkiirzend, nur nach der Legitimationsbereitschaft der Kirchen
und Konfessionsgemeinschaften fiir den Krieg fragten. Enthusiasmen aus dem
Arsenal der Kriegspredigttradition wurden konterkariert, teils auch verdringt
von der auf BuBbereitschaft und Umkehrwilligkeit zielenden ,Priifung®, die Gott
auch ,seinem*” Volk auferlegte.” Auch die Kriegsfurcht, das maBlose Leiden und
die Friedenssehnsucht artikulierten sich in den Begriffen der ,Hingabe®, des
~Opfers® oder des ,BlutvergieBens® als Anrufung Gottes um Trost und Bewih-
rung, nicht mehr um Sieg. Nationalisierung war allenthalben, und dennoch
zeigen neue Studien, daB plumpe Legitimationen und Amalgamierungen von
Religion mit religionsfremden Kriegszielen im Sinne ,autoritirer, ermutigender,
besinftigender Suada®’ die Glaubensbereitschaft nachhaltig erschiitterten —
auch das war eine Konstante vom 16. bis ins 20. Jahrhundert.*! Denn jenseits des
in Kriegsaufrufen und -predigten veroffentlichten und jenseits des privat ge-
glaubten Gottes hat der Krieg religiose Routinen gestort und verstort, Glaubens-
bereitschaft und Glaubensfahigkeit destruiert und den Aberglauben gendhrt;
Feldprediger und Beichtviter beschworen angstvoll die religiose Verzweiflung -
ob es einen Gott gibt und ob er gerecht ist — als Todstinde; mit ihrer zuneh-
menden Betonung der Anwesenheit Gottes im Leiden antworteten sie auf Kriegs-
erfahrung.

Jesus Christus

Der aufgeklirte Menschenfreund und Botschafter
des Gottesreiches

Wie das Verhiltnis von Gott, Welt und Mensch, von Religion, Natur und Vernunft,
so veranderte die Aufklirung auch das Bild, das man sich von Jesus Christus
machte, fundamental. Das hing mit den Rezeptionsproblemen der tiberkom-
menen lutherischen Rechtfertigungslehre engstens zusammen. Die Selbsterfah-
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rung des aufgeklarten Menschen von der Perfektibilitat seiner Religiositit und
Moral konnte fiir die Rolle Jesu Christi im Heilsgeschehen nicht ohne Folgen
bleiben. st die Ul)eltmgl)drkelt moralischer und religioser Verbindlichkeiten
ausgeschlossen, fillt der Sinn einer stellvertretenden Genugtuung Christi fiir die
Menschen und die Zurechnung seiner Gerechtigkeit an sie dahin.” Darum wan-
delte sich der pro nobis gekreuzigte Christus zum ,einzigartigen Gesandten des
einen Gottes zur Erlosung seiner Brider®, zum ,Erziecher und Aufklirer®, der auf
dem Weg der religiosen und moralischen Verbesserung des Menschengeschlechts
lehrend und beispielgebend voranging.” Gottes- und Jesusbild gingen hier eine
enge Verbindung ein. Der als ,gut” und viterlich® bestimmte Gott der Aufkli-
rung wurde am Beispiel Jesu in Familiengeschichten vor allem als sorgender
Erzieher popularisiert: ,In dem Kerngedanken, daB alle Menschen in der 5pur
des zuerst kleinen und spiter erwachsenen Jesus von Nazareth Kinder des einen
gottlichen Vaters sind, sieht [die Aufklarungspadagogik] die Quelle der Gerech-
tigkeit und allen Segens, die Quelle der Liebe und des Brudersinns innerhalb
der Menschheit.“* Dementsprechend gestaltete sich das Leben, gerade auch das
religiose, zu einer fortwihrenden Schule, die gegentiiber Gott ebenso wie gegen-
tber der als treusorgend beschriebenen Obrigkeit Dankbarkeit und Gehorsam
einforderte.” Dieses Konzept wandelte die Erlosungsbedurftigkeit zum Erzie-
hungsauftrag, und dementsprechend undeutlich changierte das Jesusbild zwi-
schen den Attributen des Volkslehrers, des Lichtbringers, des prophetischen
Predigers oder eben des seinerseits erzogenen Gotteskindes. Ein Gottesgericht,
in dem der Gekreuzigte unter Verweis auf sein stellvertretendes Stihneleiden
unterstiitzt von Maria und den Heiligen, eine Gnadentreppe betrat, war unter
diesen Umstinden nur noch schwerlich vorstellbar. Christus war der unbestritten
I)ehauptete Retter aus dem Tod, aber ohne Gericht und damit ohne erkennbare
Zusammenhinge mit der religiosen Praxis, die den Ernsten und Frommen im
Kontext der nachreformatorischen Konfessionalisierungen vermittelt und zu
einem sozial kontextualisierten Habitus ihrer religiosen Mentalitit geworden war.
Im eschatologischen Optimismus der Sterbelieder, vor allem fiir Kinder, wurden
stattdessen Huld, Frieden und Erbarmen zu Zentralbegriffen.

Je schirfer die aufgeklarte Religiositit mit (Jmndvorstellungen der luthe-
rischen Orthodoxie brach, umso strikter berief sie sich auf das Schriftprinzip und
auf die Freiheit des Christenmenschen, die nun vor allem als Freiheit von dog-
matischem Traditionsballast gelesen und praktiziert wurde. Je konsequenter man
sich auf die Schrift berief, um das Christentum rein biblisch zu rekonstruieren,
um so eher konnten die altkirchliche Trinititslehre und Christologie sowie das
urlutherische Verstindnis der christozentrischen Heilsokonomie in den Hinter-
grund treten. Die Idee, die Religiositit von der Unterscheidung zwischen einem
biblisch-jesuanisch fundierten ,Wesen des Christentums* und seiner historisch
gewachsenen dogmatisch-liturgischen Ubermmherung her zu konstruieren, soll-
te die protesldnu:-.che Christentumsgeschichte des gesamten 19. Jahrhunderts
organisieren; alle fromm1gkeltsgeschlchthchen Auseinandersetzungen drehten
sich nun um die Frage, wie dieses ,Wesen des Christentums® zu bestimmen und
in gelebte Religiositit zu tibersetzen sei.



262 VORSTELLUNGSWELT

Das huldvolle Erloserleiden und Jesus an der Ttr
der Kinderseele

Katholiken und Protestanten bearbeiteten diese offenkundig auftretenden In-
kongruenzen in unterschiedlicher Weise. Pietisten und Erweckte belegten die
vermeintlich tibertriebene, aufgeklirter Religiositit als degoutant erscheinende
Passionsfrommigkeit mit einem besonderen Akzent. Wer in der Tradition der
durch Nikolaus Ludwig Graf von Zinzendorf gegriindeten Herrnhuter Brider-
gemeinde stand, dem galt die ,glutvolle Jesusliebe® in ihrer Konzentration auf
Leiden und Sterben Jesu Christi als Zentralidee, in welcher die Freude tiber die
+Noblesse seines [Jesu] Gemits® die auf die eigene Verworfenheit fixierte Nega-
tiv-Religiositat anderer pietistischer Kreise weit tiberwog. Auch wer Stinde und
Verlorenheit seiner Seele bedenke, solle die Betrachtung der erlésenden Seiten-
wunde Christi zur Quelle spiritueller Erhebung werden lassen: ,Namlich eines
genuinen Pietisten Sache ist, sein Elend und Verderben zu figieren bis ans Ende
seines Lebens, und nur zum Trost auf die Seite des Heilands zu schielen, unser
Prinzipium aber ist, auf die Seite das Auge unverwandt zu figieren und mit Leib
und Seele dahinein zu fahren, aber auf die Stinde und das Elend nur zuweilen
und zur Beugung und Moderation der Freude zu schielen. [...] Ein solcher ist
ein hinkender Bruder, der iiber den Weg hinkt, den wir tanzen.“®

Die Katholiken hingegen bezogen die Quellen eines jenseits der Didaktik lie-
genden Jesusbildes aus der Romantik. Deren Kuns[rellgl()qndt vor allem die
Bildkunst der Nazarener™, trug ihrerseits neue Merkmale in die Jesusfrommig-
keit des 19. Jahrhunderts ein. Das romantische Jesusbild hatte von den aufgeklar-
ten Impulsen mehr aufgenommen, als zugestanden wurde; den Kiinstlerkreisen
in San Isidoro in Rom galt das Erscheinungsbild Jesu als Vorbild der Selbststili-
sierung, und die Bezeichnung der Kiinstlergruppe als ,Nazarener* hatte mit dem
Spott AuBenstehender tiber dieses Erscheinungsbild begonnen. In dem Mab, in
dem die Nazarener die selbst gehegten Bezichungswiinsche, Liebessehnsiichte
und Familienideale in die Heilige Familie hineinprojizierten, entwickelte sich
das Jesusbild zum Genrebild. Als sich die spiate Romantik zusehends verkirchlich-
te, wurde auch der nazarenische Bildtypus in den Dienst der Ultramontanisie-
rung gestellt: Das Jesusbild wurde, von nazarenischen Stichen ausgehend, buko-
lisch-kitschig; der ,Kinderfreund® Jesus appellierte im druckgraphisch zum
Massenartikel avancierenden ,Klopf-an-Motiv* zum Tirsteher der Kinderseele.
Wo die ultramontane Reformulierung der frithneuzeitlichen Religiosititsformen
erfolgreich war, verschmolzen solche Bilder und Vorstellungen mit der durch
Franziskaner und Kapuziner geprigten Krippenfrommigkeit und dem traditio-
nellen Kindleinwiegen. Die Tendenz zur Verniedlichung nahm dem Jesusbild
vielfach die Schirfe des biblisch-historischen Profils wie des offentlichkeitswirk-
sam inszenierten Erloserleidens, mit dem der Christus der frithneuzeitlichen
Passionsspiele blutiiberstromt fir arme Siinder eingetreten und in ,Heiligen
Grabern® beigesetzt worden war.” Wo Christus in der Breitenreligiositit gerade
gegen Ende des Lebens noch als eschatologischer Gerichtsherr galt, erhielt er
dennoch im individuellen Sterbeproze und in der Totenliturgie Trostcharakter
zugesprochen. Opfertheologie und Siindendiskurs lieBen sich im Angesicht des-
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sen, ,was Christus fiir uns getan hat®, auch gnadentheologisch rekonstruieren.
Das stand pastoral durchaus im Vordergrund, unter der Voraussetzung freilich
gehorsam-demiitiger Selbsteinfiigung in das lehrgestiitzte Gnadenangebot kirch-
licher Heilsmittel.

Im Zuge der Ultramontanisierung forderten Gott und die Kirche Gesinnungs-
treue und BuBbereitschaft ein, demgegentiber stand Jesus fiir Leidensgeneigt-
heit, Milde, Barmherzigkeit und Mitfithlen mit der Schwiche. Fiir das religiose
Selbstverstindnis vor allem des neu entstehenden weiblichen Religiosentuma‘
wurde die Idee der Brautschaft Christi, symbolisiert durch das Ablegen des Ge-
burtsnamens und die Ubernahme des Schleiers, zum zentralen Moment der
Berufung. Die Brautschaft Christi, verbunden mit lebenslanger sexueller Enthalt-
samkeit, wurde im Kontext des 19. Jahrhunderts neu zum Bezugspunkt einer
intensiven Christusbeziehung. Oft verband sie sich mit einem Massenkult, der im
Katholizismus massiv gefordert wurde: der Verehrung des Heiligsten Herzens
Jesu®. Tkonographisch und motivisch haben diese Tendenzen die Herz-Jesu-
Frommigkeit des spiaten 19. Jahrhunderts unmittelbar vorbereiten geholfen.

Das Herz Jesu und die ,Stigmatisierten Jungfrauen*®

Der Herz-Jesu-Kult ist ein klassischer Kult der zweiten Jahrhunderthilfte, wenn
nicht des letzten Jahrhundertdrittels. Eine lebendige Verehrungspraxis fiir das
»Herz Jesu® findet sich bis 1850 kaum. Als Papst Pius IX. 1864 die franzosische
Ordensfrau und Herz-Jesu-Visionarin Marguerite-Marie Alacoque selig sprach,
wirkte das als Initialziindung und feierliche GutheiBung des gesamten Kultes.
Seitdem verzeichnete das Herz-Jesu-Gebetsapostolat steigende Beitrittszahlen;
die Auflagen des Sendboten des Heiligsten Herzens Jesu stiegen kontinuierlich eben-
sowie diejenigen der Herz-Jesu-Andachtsliteratur. Zum eigentlichen Durchbruch
verhalf dem Herz-Jesu-Kult in Deutschland jedoch der Kulturkampf. In Hirten-
briefen forderten die deutschen Bischofe zur vermehrten Verehrung auf: ,Ange-
sichts der ernsten und drohenden Lage [...] sowie der maBlosen Schmihungen,
Entstellungen und Verleumdungen, welche gegen die Kirche, ihr Oberhaupt,
ihre Diener und Institutionen von Seiten der kirchenfeindlichen Presse fortwih-
rend mit unerhorter Feindseligkeit durch alle Schichten der Bevolkerung ver-
breitet wiirden, miisse ,Zuflucht zu dem gottlichen fiir uns durchbohrten Her-
zen Jesu“ genommen werden, ,welches in allen Nothen und Bedringnissen eine
allzeit offen stehende und unerschopfliche Quelle von Gnaden*® sei.*

Im Zentrum des Herz-Jesu-Kultes stand die Vorstellung, das Herz Jesu, erfiillt
von gnidig-barmherzigem Heilswillen fiir die gesamte Menschheit, sei gleich-
sam der Zentralort der entsithnenden Erlosung der Menschheit und der indivi-
duellen und kollektiven Zuflucht.* In verstirkendem Anschluf an das ultramon-
tane Geschichtsbild wurden Reformation, Aufklirung, Franzosische Revolution
und Revolutionskriege, aber auch die danach neu entstehenden politischen und
gesellschaftlichen Ordnungen und sozialen und wirtschaftlichen Entwicklungen



264 VORSTELLUNGSWELT

als Verhohnung des vom Herzen Jesu ausgehenden Gnaden- und Barmherzig-
keitsangebotes gelesen, welche dieses Herz stets von Neuem beleidige, verwun-
de und ,durchbohre®. Die ,Junger” und ,Jiingerinnen® des Herzens Jesu, die
sich ihm in Form Kklassischer ,Gebetsverbriidderungen* tiberschrieben, leisteten
mit ihrem ,Gebetsapostolat” ein Doppeltes: Einerseits verstand es sich als stell-
vertretende Stthne fir die ,Welt®, die das im Leiden des Erlosers liegende Gna-
denangebot tiberheblich zurtickwies, ein zentrales Moment der Selbstdefinition
und Selbstlegitimierung des Kultes. Auf der anderen Seite setzte das Gebets-
apostolat auf die Wirksamkeit einer qpe‘/iﬁqcht’n an das Herz Jesu gerichteten
Furbitte, deren auBergewohnliche, oft im Bereich des Wunders lltgende Erho-
rungen im Sendboten regelmiBig publiziert wurden. Sie wurzelten in der Uber-
zeugung, dal die stellvertretende Stihneleistung fiir die schnode Verachtung
des Leidens Christi durch die Welt mit einem besonderen Gnadentiberschull
beantwortet werden wiirde, der dem ,Gebetsapostolat” eine besondere Qualitit
zusicherte. In durchaus militaristischer Terminologie verstand sich das Gebets-
apostolat als eine ,Gebets-Armee®, die mit ,geistigen Waffen* eine ,Geister-
schlacht® in der Auseinandersetzung zwischen katholischer Kirche und moder-
ner Welt ausfocht.™

Theologisch war der eigentliche Inhalt des Herz-Jesu-Kultes bis tiber den Zenit
der Verehrungsintensitit hinaus noch in den zwanziger und dreifliger Jahren der
Weimarer Republik umstritten. Ob sich in einem materialen Sinne der Kult auf
~das wahre, wirkliche, leibliche, lebendige Herz unseres Erlosers” oder eher in
einem nicht-sinnlich symbolischen Sinne auf das ,unsichtbare Herz [...] als Sitz
der Liebe, und alles Ftihlens und Strebens, das nicht rein sinnlich ist, richtete,
blieb innerhalb der Theologenschaft und besonders innerhalb des den Herz-Jesu-
Kult vorantreibenden Jesuitenordens bis hin zu Lehrsanktionen umstritten. In
der Tradition der Offenbarungen an Marguerite-Marie Alacoque in Paray-le-Mo-
nial spielte allerdings fiir die Breitenreligiositiat das materiell-sinnliche, unmittel-
bare Verstindnis eines Herzens Jesu aus Fleisch und Blut eine vorrangige Rolle.
Gleichzeitig aber haben auch innerkatholisch solche mehr oder minder unver-
bliimt physischen Interpretationen Kritik hervorgerufen: Geschmacklosigkeit,
Sinnlichkeit, Heilsautomatismus und die Forderung primitiver Glaubensvorstel-
lungen wurden hier unterstellt.

Dennoch erfreute sich die Herz-Jesu-Verehrung im spiten 19. Jahrhundert der
Unterstiitzung einer umfassenden papstlichen und bischoflichen Kultpropagan-
da. Im zeitlichen Zusammenfall mit dem Ersten Vatikanischen Konzil, der Un-
fehlbarkeitserklirung und dem nachfolgenden Kulturkampf spielte das Herz
Jesu fiir die ,Charismatisierung des Papsttums® und die ,Sakralisierung des ul-
tramontanen Kirchensystems*” eine zentrale Rolle. Pius IX., im Kontext der italie-
nischen Nationalbewegung zum »~Gefangenen im Vatikan“ geworden, verstand
den Herz-Jesu-Kult als Herzstiick einer ,Christifikation® des Papstes und einer
Quasi-Ineinssetzung von Papstverehrung und Kirchenloyalitit.” Am 16. Juni
1875, dem 200. Jahrestag der kultbegrﬁndendcn Vision wie dem 30. ]ahreqtag
seiner Wahl, approbierte Papst Pius IX. eine Gebetsformel, mit der weltweit eine
Weihe an das Heiligste Herz Jesu im Sinne einer Ubereignung der eigenen See-
le vollzogen werden sollte. 1899 erhob Leo XIII. das Herz-Jesu-Fest in den hoch-
sten liturgischen Rang; am 11. Juni 1899 nahm er eine aufsehenerregende ,Welt-
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weihe” des gesamten Kosmos an das heiligste Herz Jesu vor, ausdriucklich mit
Blick auf die Jahrhundertwende 1899/1900 und in der Herz-Jesu-Frommigkeits-
literatur begleitet von der festen Uberzeugung, daB die Wogen der Moderne den
Felsen Petri vergeblich anbrandeten: ,Die spirituelle Botschaft tritt hinter die
soziologische Funktion zuriick.”” DaB diese Religiositit nicht nur den Kultur-
kampf aufnahm, sondern sich insgesamt der modernen deutschen Kulturnation
gegentuber auBerst ablehnend positionierte, wurde, in sich wechselseitig verstr-
kenden Idl()synkrdswn sehr ernst genommen. Ein ErlaB des preuBischen Innen-
ministeriums ordnete eine scharfe Uberwachung der Herz-Jesu-Bruderschaften
an und AuBerte den Verdacht, ,daB es sich bei den bezeichneten Sodalititen nicht
um bloBe Gebetsvereine, sondern um Organisationen handelt, welche unter
kirchlicher Firma politische Zwecke verfolgen®."”

Die Herz-Jesu-Frommigkeit artikulierte sich in spezifischen Gebeten, Litaneien
und Novenen, dem Tragen von Andachtsbildern, Medaillen und Skapulieren,
der Mitgliedschaft in Bruderschaften und anderen Herz-Jesu-Vereinigungen so-
wie der Lektiire des Sendbotens des gottlichen Herzens Jesu und von Andachtsschrift-
tum. Kurze StoBgebete wie ,StiBes Herz meines Jesus, gib, daBl ich immer mehr
dich lieb!“ oder ,Heiligstes Herz Jesu, erbarme dich unser® wurden mit Ablissen
versehen. Der Status dieser mit breiter hierarchischer Unterstiitzung organisier-
ten Massenreligiositit laBt sich an der auBergewohnlichen AblaBgewahrung ab-
lesen: Die Christusfrommigkeit, allen voran der Herz Jesu-Kult, gefolgt von Jesus
allgemein und dem Jesuskind, von Christus im Altarsakrament und vom lei-
denden und sterbenden Heiland, beanspruchte mit 39,2 Prozent aller AblaBge-
wiahrungen zwischen 1846 und 1914 den Lowenanteil, Maria sowie Engel und
Heilige lagen mit ihrerseits je circa 23 Prozent nochmals deutlich vor Ablassen,
die Gott, der Dreifaltigkeit oder dem Heiligen Geist gewidmet waren.” Solche
Gewichtungen sind signifikant; sie zeigen, daB die ultramontane Religiositit bei
aller Betonung der gottlichen Autoritit dazu neigte, diese pastoral vorauszuset-
zen und fiir die religiése Praxis betont Gnadentrager, Schutzgestalten und Iden-
titatsvermittler in den Vordergrund zu stellen.

Als vorwiegender Sithnekult wurde die Herz-Jesu-Verehrung auf deutscher wie
franzosischer Seite in die Religiositit des Ersten Weltkriegs integriert. Da der
Krieg vor allem als Strafe fiir die Gottferne der kriegfithrenden Nationen und als
Aufruf zu BuBe, Umkehr und Stihne interpretiert wurde, erschien die Herz-Jesu-
Verehrung als zentrales religioses Medium der Krisenbewaltigung. Bereits am
10.1.1915 weihten die deutschen Bischofe die kriegfithrende Nation dem Herzen
Jesu als eine ,gemeinsame entschiedene Siihnetat” in Ankniipfung an die For-
men der 6ffentlich-kollektiven Weltweihe von 1899. Sie wurde vorgenommen mit
dem Ziel, ,die Zeit der Heimsuchung abzukiirzen, die Wiederkehr des Friedens
zu beschleunigen, die Wiedergeburt unseres Volkes zur Wahrheit zu machen®.
In solche kriegsbezogenen Hoffnungsvisionen wurde der Waffenerfolg durchaus
einbezogen: Sowohl der Hirtenbrief des deutschen Episkopats vom 19.12.1914
als auch die Jahrgange 1915/16 des Sendboten feierten ,die herrlichen Erfolge
und Siege, mit denen der Himmel unsere Waffen gesegnet hat®, als ,Heilsfriich-
te des Krieges“ und schrieben sie den ,besonderen Erbarmungen seines gott-
lichen Herzens® zu.”” Auch in Feldgottesdiensten und in der privaten Soldaten-
frommigkeit spielten ein oft apotropaisch verstandener Herz-Jesu-Kult und eine
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personliche Weihe des bedrohten Lebens an das ,Erloserherz® eine zentrale
Rolle. Hier verschmolzen Elemente der Selbstiibereignung und der Sterbeberei-
tung durch Beichte und Kommumonempldng Eigene Herz-Jesu-Kriegervereine
und Gebetszirkel verzeichneten in den ersten Kriegsjahren erhebliche Zuwichse,
zumal deutschen Soldaten auch in Frankreich zahlreiche Herz-Jesu-Altire, Fah-
nen, Statuen und Bilder begegneten, wo der Kult des Sacre Ceeur seit dem ver-
lorenen Krieg von 1870/71 zum nationalistisch aufgeladenen Stihnekult avan-
ciert war.” Gleichzeitig kostete der Kriegsausgang den Herz-Jesu-Kult in
Deutschland seinen Massenkredit. Gerade weil er 1914/15 mit einem Erfolg der
deutschen ,Mission® so eindeutig verbunden worden war und gerade weil in
Todesbedrohung und Todesangst das Herz Jesu als zentrale Gebetsrichtung ge-
golten hatte, lieBen das zunehmend sinnlose Massensterben und dann der ver-
lorene Krieg die Glaubwiirdigkeit der Kultpropaganda innerhalb kiirzester Zeit
zusammenbrechen. ,Langfristig erwies es sich [...] als fatal, das Herz Jesu zum
Siegesgaranten stilisiert zu haben.*”

Eine besondere Ausprigung gewann die romantisch-ultramontane Passions-
frommigkeit in einer Gruppe von meist stigmatisierten Mystikerinnen wie Anna
Katharina Emmerick, Louise Beck, Maria von Morl oder Domenica Lazzeri. Die-
se Frauen gewannen ihre Strahlkraft nicht durch ihre Zahl, sondern durch das
auBerordentliche Umfeld, das durch ihre als ausgesondert und extrem empfun-
dene Frommigkeit angeregt wurde. Charakteristisch fiir die Spiritualitat der ,Stig-
matisierten Jungfrauen® war eine intensive Gebetsvereinigung mit dem Christus
der Passion, die das ,Herz Jesu® zum ,Ort” der spirituellen Begegnung machte.
Das Nachempfinden der Passion wurde als ,am Kreuzweg sein® und dankbar
empfangene Gemeinsamkeit der Stigmatisation zum Ausdruck gebracht: ,O dan-
ken wir dem lieben Gott, daBl Er uns auserwiahlt und vor so vielen anderen fiir
wirdig achtete, Ihn in etwas kleinen dhnlich zu sein, und aus der Gnade schenkt
Ihm manche Stunde das Kreuz erthragen zu helfen®, schrieb etwa die Mystikerin
Maria von Morl an ihre Freundin Louise Beck (zur Person unten). Das ,heiligste
verwundete Herz Jesu® wurde zum Ort der ,Aufopferung® der eigenen Leiden
und der verdienstvollen Aufhebung von ,Demuth® und ,Sanftmuth®, verbunden
mit einer hoch sensitiven Sakramentsfrommigkeit, in der das ,Herz" des ,gott-
lichen Brautigams®, wie es  hier auf Erden in Menschengestalt weilte®, in unme-
taphorischer Unmittelbarkeit ,weilte [...] bei uns im heiligsten Sakramente in so
demitiger Gestalt in allen Orten, fliichten wir uns daher zu IThm, klagen wir Thm
unsere Noth, holen wir uns Kraft u. Mut aus der Wunde seines Herzens®.”

Oft entwickelten sich die Kulte um stigmatisierte Jungfrauen tiber einen Kreis
von Besuchern, Bewunderern und Verehrern zum Bestandteil eines regionalre-
ligiosen und konfessionsbiotopischen SonderbewubBtseins. Die Ablehnung der
deutschen oder italienischen Nationalbewegung verband sich mit einem anti-
staatskirchlichen und anti-aufklirerischen Kirchlichkeitsimpuls. Elemente tradi-
tioneller Mystik mischten sich mit Naturvorstellungen aus dem Arsenal des mo-
dernen magnetistisch-mesmerischen Weltverstindnisses: ,Die Durchsetzung der
Deutung der korperlichen Zustinde der stigmatisierten Frauen als ,mystisch*
anstatt als ,krank® oder als Phinomen des ,Magnetismus® lisst sich im Kontext
der religiosen Erneuerung als Ergebnis einer anti-aufklarerischen Mystikkonzep-
tion verstehen, welche medizinisch begrindete Einwande entkraften konnte. Was
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noch zu Beginn des Jahrhunderts vor allem als Hysterie ausgelegt wurde, konnte
nun im Lichte weiblicher Tugendhaftigkeit als Stufe der Anfechtung auf dem
Weg zur Heiligkeit interpretiert werden. Vor allem die Mystikkonzeption von
[Josef] Gorres bot hier eine Synthese magnetistischer Vorstellungen mit dem
katholischen traditionalen Weltbild an.”” Wiahrend das aufgeklarte Frauenbild
das Visionire als Ergebniv. einer tiberspannten Phantasie gedeutet hatte, 6ffnete
sich fiir Anhénger einer romantischen Naturphilosophie in den stigmatisierten
Frauen, um deren Seele himmlische und diamonische Krifte kampften, gleich-
sam eine Nahtstelle, an der immanente und transzendente Sphiren einander
begegneten. Fiir konservativ-katholische, ultramontane Frommigkeitswelten und
Wirklichkeitsauffassungen fungierten die stigmatisierten Frauen als ,vollkomm-
nes Sacrometer®: Clemens Brentano zeichnete seit 1818 die Zustinde und Be-
richte der stigmatisierten Nonne Anna Catharina Emmerick in Dillmen auf, um
in einem ,urromantischen Verlangen nach der Region des Geistigen und Gott-
lichen [...] eine visionir beglaubigte Erkundung des Jenseits“ vorzunehmen,
gegen alle aufgekliarte Bibelkritik das himmlische Leben des Gottessohnes und
die dunklen Stellen der Evangelien zu erforschen und mit Hilfe von Reliquien
die zugehorigen Heiligen und die genauen Umstinde ihres Lebens und Sterbens
zu eruieren. Mit der experimentellen Genauigkeit des Skeptikers unternahm er
Blind- und Tauschungsversuche und war nach deren Scheitern um so tber-
zeugter, ,die Moglichkeit eines Erkenntnisdurchbruchs ins Jenseits“ erkundet zu
haben.'” Gleichzeitig waren es Beichtviter, das unmittelbare familiire und reli-
giose Umfeld, hohe kirchliche Wiirdentriager und ein haufig weit ausgreifender
flberregionalcr Besucher- und Verehrerkreis, die die Typisierung der Stigmatisa-
tion zu einem echten religiosen Phinomen, zu Wunder und personlicher Hei-
ligkeit und damit zur ,Ubernatiirlichkeit* der Erscheinung, jenseits von Krank-
heit und frommem Betrug, vornahmen. Besucherberichte verdeutlichen, in
welch intensiver Weise die Stigmatisierten als Verbindungsstelle von Himmel und
Erde empfunden wurden: Adolf Kolping, der Grinder der sozialcaritativen Ge-
sellenvereine, tiber eine Passionsekstase der Maria von Morl in Kaltern (Tirol):
wDie Anwesenden entfernen sich, ihre Leiden horen ja nun auf. Wir blieben noch
ein Weile und betrachteten die Gnadenbegabte mit stummem Schmerz. Oh, ich
hitte mich nie von ihr trennen mogen! Mein ganzes Innere hatte eine Umgestal-
tung erlitten, gewaltig arbeitet es noch in meinem Geiste. """

Inhaltlich bezogen sich die ,bitteren Leiden® der Stigmatisierten auf die Pas-
sion Christi bis zum Tod am Kreuz und ereigneten sich vorzugsweise freitags zur
Todesstunde Jesu. Ein Betrachterbericht: ,Die Krampfe werden hiufiger gegen
drei Uhr. Auf ihrem Gesicht liegt der Tod. Sie beginnt zu récheln, Todesfarbe
verbreitet sich tiber ihr Angesicht, noch wenige Momente und sie sinkt plotzlich
ins Bett zuriick, weit die Arme ausstreckend, als ob sie auf dem Kreuze lige. Sie
ist, so scheint es, vollig gestorben.“!"

Freilich losten diese Phinomene keineswegs nur Zustimmung aus. Wo die ei-
nen engelsgleiche Erscheinungen sahen, loste die Begegnung bei anderen Mit-
leid, Unwillen und Skepsis aus. Wo die einen schon zu Lebzeiten Heiligkeit
wahrnahmen und Gebetsauftrage um Fiirbitte hinterlieBen, zeigten sich andere
verstort oder vermuteten Betrug und Manipulation durch den Beichtvater und
die nahe Umgebung. Zu einem kirchenpolitischen Skandal wuchsen sich die
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Ereignisse um die Altottinger Seherin Louise Beck aus. Die ekstatische Jungfrau,
ganz im Bann ihrer Beichtviter aus dem Redemptoristenorden, dem konservativ-
ultramontanen Volksmissions-Orden in Bayern, entwickelte als religioses Medi-
um einen besonderen Kontakt zu Maria und tiber Maria zu Christus selbst. Als
Vermittlerin einer ,Hoheren Leitung® bestimmte sie die Geschicke nicht nur des
Ordens, sondern auch der ultramontanen Kirchenpolitik bis hin zu bayerischen
Bischofen, stiiddeutschen Kirchenmannern in leitender Position etwa der Prie-
sterausbildung, ja bis hin zu Kurienkardinilen im Umfeld des Ersten Vatika-
nischen Konzils, die sich als ,Kinder der Mutter” einer unbedingten Horigkeit
gegenuber dieser tibernatiirlichen Bestimmung ihres religiosen Lebens und kir-
chenamtlichen Wirkens unterwarfen. Ihre tiefe Verstrickung zwischen Glaubens-
bereitschaft, Verfithrung und tbertriebenen Gehorsamsforderungen loste, als
das ,,Geheimnis im Geheimnis® wegen skandaloser Vorfille nicht mehr zu wahren
war, eine Schockwelle aus: Es trat ein Sumpf aus wechselseitiger Horigkeit von
Beichtkind und Beichtviatern, naiver Selbstunterwerfung und kiihl berechneter
Gefolgschaftserzwingung hervor; Abtriinnige wurden mit hirtesten Sanktionen
bedroht und bestraft, durch drastische Ausmalungen jenseitiger Hollenpein ver-
starkt. Die ,Hohere Leitung® hatte riicksichtslose Kirchen- und Personalpolitik
betrieben, und es war nicht mehr zu unterscheiden, wer wen geradezu zwanghaft
beeinfluBte: Louise Beck ihr Umfeld und/oder umgekehrt. Beichte und BuBauf-
lagen nahmen eine personenzerstorende Dimension an. Zwischen exorzistischen
Handlungen und sexuellen Ubergriffen war eine scharfe Grenze nicht mehr
auszumachen. Hier geriet ultramontane Religiositit ebenso ins Absurde wie ins
allzu Menschliche; es waren ihrerseits ultramontane Bischofe, die dem ein Ende
setzten.'”

Jenseits solcher Extreme konnen die ,ekstatischen Jungfrauen® ,als Ausdruck
dafiir verstanden werden, spirituelle und konfessionelle Selbstvergewisserung
angesichts einer als negativ empfundenen Weltlage zu suchen und das Leiden an
der Welt tiber das heilbringende stellvertretende Leiden auserwihlter Personen
zu bewiltigen®.'"" Wihrend Frauen wie Louise Beck, die die ,Deutungshoheit”
fiir ihre Person, ihren Zustand und ihre Visionen, Ekstasen und Botschaften
beanspruchten, nur in kleinen und meist geheimen Zirkeln wirkten und sie sogar
in einem hohen Mafl beherrschen konnten, eigneten sich nur solche frommen
Frauen fir o6ffentliche Verehrung, die sich der Kontrolle ihrer Beichtviter und
ihrer Umgebung unterwarfen wie Maria von Morl oder Domenica Lazzeri.

Das Leben Jesu, ,kritisch bearbeitet®, und die Historisierung
der Christologie

Vollig andere Wege ging die protestantische Religiositit. Zwei Autoren, die den
Christusbezug der protestantischen Religiositit tiefgreifend verindert haben,
waren Ferdinand Christian Baur und David Friedrich StrauB.'” Beide veran-
kerten in extrem kontroversen o6ffentlichen Diskursen die Historizitit der Bibel
und vor allem des Neuen Testaments in der Urgeschichte des Christentums. Die
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Evangelien verschriftlichten keinen Ereignisbericht, sondern erklirten sich aus
der Situation und dem konfliktiven Selbstbezug der urchristlichen Gemeinden,
argumentierte Baur. Die Auferstehung Jesu als glaubensbegriindende Urwirk-
lichkeit des Christentums sei nur noch im Auferstehungsglauben seiner Anhin-
ger geschichtlich greifbar. Nur noch ,siegende Wahrheit im Tod®, nicht mehr
»wahrhafter Sieg tiber den Tod" - das muBte die Jenseitshoffnungen der Kirchen-
frommen und Erweckten, mehr noch aber der aufgeklarten Zweifler empfind-
lichst treffen. Die Widerspriiche der Evangelien untereinander, schon unter den
Synoptikern, mehr noch aber zwischen den Synoptikern und dem Johanneischen
Schrifttum, deutete Strauf} in seinem 1835 erstmals erschienenen Das Leben Jesu,
kritisch bearbeitet als Konsequenz ungeschichtlicher Mythenbildung: Vom Christus
des orthodoxen Kirchenglaubens blieben lediglich ein lehrender Rabbi und eine
enthusiastische Anhingerschaft tibrig. Weil der Protestantismus zutiefst durch
Theologie und theologische Debatten gepragt war, hinterlieBen diese Thesen
auch in der reformatorischen Religionsgeschichte und in der Frommigkeit des
Alltags tiefe Spuren. ,Der Christus, von dem im Glauben der Kirche die Rede ist,
ist mit dem Jesus der Geschichte nicht zu vermitteln.“'*

Die Vermittlungstheologie wurde um 1870 einfluBreich von Albrecht Ritschl'"?
weitergefithrt. Weil nach Kant die alte ontologische Metaphysik nicht mehr még-
lich war, aber auch die empirische Wissenschaft an ihre Grenzen stieB, stand die
praktische Philosophie der Freiheit im Mittelpunkt seiner Christentumsinterpre-
tation. Im Zentrum des Christentums stehe die Gotteserfahrung Jesu und die
durch ihn vermitteltete vertrauensvolle Gotteskindschaft, die das Lebensideal
+Reich Gottes* als sittliche Arbeit in der Welt und fiir die Menschheit, als Berufs-
praxis und Gemeinschaftspraxis begriinde. Pflichterfiillung, biirgerliches Berufs-
leben, Arbeit fiir Familie, Gesellschaft und Staat — alles das griinde in der in Jesus
vermittelten Gotteserfahrung; Religion wurde darum als etwas durch und durch
Alltagliches (gegen das Sonntagschristentum der Orthodoxie und das Konventi-
kelchristentum der Erweckten) begriffen. Attraktiv war diese Theologie, weil sie
die biirgerliche Gesellschaft ebenso begriindete wie die Kirche, weil sie der In-
terpretation kapitalistischer Arbeit ebenso wie der biirgerlichen Wertordnung
von Individualitit, Flei, Anstrengung und Erfolg als christlichen Tugenden
weiten Raum bot. Das Christentum ,wirkt nicht nur den inneren Trost, sondern
zielt auf die Herrschaft des erlosten Menschen tiber die Naturwirklichkeit*: ,Da
jedoch Jesus selbst in dem Reiche Gottes den sittlichen Zweck der von ihm zu
grimdenden Religionsgemeinschaft erkannt hat, da er darunter nicht die ge-
meinsame Ausiibung der Gottesverehrung begreift, sondern die Organisation
der Menschheit durch das Handeln aus dem Motiv der Liebe, so wiirde jeder
Begriff vom Christentum unvollstindig und deshalb unrichtig sein, der nicht
diese spezifische Zweckbestimmung in sich schlésse. Weiterhin kommt in Be-
tracht, daB Christus diese sittliche Aufgabe des Menschengeschlechts nicht als
eine philosophische Lehre im allgemeinen ausgesprochen, noch sie in einer
Schule verbreitet, sondern dab er sie seinen Jiingern anvertraut hat, welche zu-
gleich von ihm durch andere Anleitung als Religionsgemeinde konstituiert wor-
den sind. Indem namlich das sittliche gute Handeln auf die Mitmenschen hin
unter den Gedanken des Reiches Gottes gefaBtist, wird dieses Gebiet selbst unter
die Norm der Religion gestellt. Das Christentum ist also die monotheistische
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vollendet geistige und sittliche Religion, welche aufgrund des erlésenden und
des Gottesreich grindenden Lebens ihres Stifters in der Freiheit der Gotteskind-
schaft besteht, den Antrieb zu dem Handeln aus Liebe in sich schlieBt, das auf
die sittliche Organisation der Menschheit gerichtet ist und in der Gotteskind-
schaft wie in dem Reiche Gottes die Seligkeit begriindet.“!'%

Die ,Erlosung durch Christus®, in die hinein er auch den Begriff der ,Recht-
fertigung® aufloste, bestand nicht etwa im Leiden Christi selbst, sondern in der
als ,bewidhrten Berufsgehorsam gegen Gott" interpretierten ,Einwilligung in
dieses Leiden®, womit die dltere Rechtfertigungslehre als Theologie einer . frem-
den Genugtuung“ tiberwunden werden konnte. Bei der Erlosung durch Christus
kam es vornehmlich auf die Gotteskindschaft, das Projekt des ,Reiches Gottes*
und den ,Berufsgehorsam* an.

Die einfluBreiche ,sittliche Theologie*'” Ritschls fand ihre Fortsetzung im
Werk des Berliner Kirchen- und Dogmenhistorikers Adolf (von) Harnack, der
1899/1900 Vorlesungen tiber Das Wesen des Christentums hielt und sie anschlie-
Bend in Massenauflage publizierte — unbestritten handelt es sich um eines der
Durchbruchsbiicher der protestantischen Religionsgeschichte im spaten 19. Jahr-
hundert. Die historische Wissenschaft sollte das Dogma reinigen und tiberwin-
den, die verklausulierte Erlosungslehre Ritschls tiberfliissig machen, den bedrin-
genden Stindenbegriff vermeiden und das ,Wesen® des Christentums aller
historisch gewachsenen Anlagerungen entkleiden. In der in den Evangelien
uberlieferten Geschichte von und mit Jesus erfuhr der Mensch die Botschaft von
Gott als Vater und vom unendlichen Wert der einzelnen Menschenseele nicht als
stheoretische Mitteilung, sondern [als] eine geschichtlich existenzverwandelnde
Erfahrung®, die zur Grundlage der menschlichen Ethik durch die Anerkennung
Gottes als Vater der gesamten Menschheit begriindet wurde. ,Diese Jesusfrom-
migkeit, vor der alle Kirchenaussagen als historisch relativiert gelten konnen und
doch pietitvoll bewahrt werden, ist die einzige Basis vernunfnger Humanitat in
dieser Gegenwart, die Basis der biirgerlichen Kultur auch der eigenen Lebens-
welt.“!"” Auch dies war eine Spielart des Gottesbezugs, protestantische Religiositat
massenwirksam gestaltend, die vor allem an der Harmonisierung des Weltbildes
und des Kulturverstindnisses und Wertehorizonts der modernen Burgergesell-
schaft mit der christlichen Religion interessiert war. Erst nach dem Ersten Welt-
krieg sollte ihr dieses Harmoniebestreben als Verharmlosung zum Vorwurf ge-
macht werden, als in der Krisentheologie der Weimarer Republik Karl Barth das
totaliter aliter des Gottesreiches und Friedrich Gogarten eine Gottesrede Zwischen
den Zeiten ausriefen.'"" Einstweilen aber formulierte Harnack: ,Unmittelbar und
deutlich lasst sich fiir unser heutiges Vorstellen und Empfinden die Predigt Chri-
sti in dem Kreise der Gedanken erfassen, der durch Gott den Vater und die Ver-
kiindigung vom unendlichen Wert der Menschenseele bezeichnet ist. [...] Der
Zollner im Tempel, das Weib am Gotteskasten, der verlorene Sohn sind seine
Paradigmen; sie alle wissen nichts von einer ,Christologie‘, und doch hat der
Zo6llner die Demut gewonnen, der die Gerechtsprechung folgt. Wer daran dreht
und deutelt, der verwundet die Schlichtheit und GroBe der Predigt Jesu an einer
ihrer wichtigsten Stellen. [...] Diese Verkiindigung ist einfacher, als die Kirchen
es wahrhaben wollten, einfacher, aber darum auch universaler und ernster. Man
kann ihr nicht mit der Ausflucht entrinnen: Ich vermag mich in die ,Christologie*
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nicht zu finden; darum ist diese Predigt nicht fiir mich. Jesus hat den Menschen
die groBen Fragen nahe gebracht, Gottes Gnade und Barmherzigkeit verheiBen
und eine Entscheidung verlangt: Gott oder Mammon, ewiges oder irdisches Le-
ben, Seele oder Leib, Demut oder Selbstgerechtigkeit, Liebe oder Selbstsucht,
Wahrheit oder Luge. In dem Ring dieser Fragen ist alles beschlossen; der Einzel-
ne soll die frohe Botschaft von der Barmherzigkeit und der Kindheit horen und
sich entscheiden. [...] Es ist keine Paradoxie und wiederum auch nicht ,Rationa-
lismus*, sondern der einfache Ausdruck des Tatbestandes, wie er in den Evange-
lien vorliegt: nicht der Sohn, sondern allein der Vater gehért in das Evangelium, wie es
Jesus verkiindigt hat, hinein."""*

Strikt identifizierte Harnack das Bekenntnis zum Christentum mit der Reich-
Gottes-Botschaft Jesu selbst; jedes spezifische Recht einer nachosterlichen ,,Chri-
stologie® war zu historisieren: ,Das Evangelium ist keine theoretische Lehre,
keine Weltweisheit; Lehre ist es nur insofern, als es die Wirklichkeit Gottes des
Vaters lehrt. Es ist eine frohe Botschaft, die uns des ewigen Lebens versichert und
uns sagt, was die Dinge und die Krifte wert sind, mit denen wir es zu tun haben.
Indem es vom ewigen Leben handelt, gibt es die Anweisung fiir die rechte Le-
bensfithrung.“'"?

In diesem Sinne war das Christentum keine zu lehrende, sondern eine bele-
bende und zu erlebende Religion, allein auf diesem Wege konnte auch tiber Jesus
Christus richtig, das hieB undogmatisch, gedacht und gelehrt werden.

Maria

Das Jahrhundert zwischen 1850 und 1950 wird vielfach als ,Marianisches Zeital-
ter“ mit dem Anfangspunkt der Dogmatisierung der Unbefleckten Empfingnis
Mariens 1854 durch Pius IX. und dem Endpunkt der Dogmatisierung der leib-
lichen Aufnahme Mariens in den Himmel durch Pius XII. 1950 zusammengefaBt.
Mitte des 18. Jahrhunderts hatte die Marienfrommigkeit des konfessionellen
Zeitalters vor allem als Wallfahrtsfrommigkeit ihren Héhepunkt erreicht. Etwa
100000 Pilger jahrlich in Kevelaer, 125000 in Mariahilf bei Passau, 360000 in
Maria Taferl, und die Bruderschaft im Umfeld der Wessobrunner Wallfahrt zur
+Mutter der schonen Liebe* zihlte Mitte des 18. Jahrhunderts etwa 600000 Mit-
glieder.'

Aufgeklirte Marienverehrung hingegen hatte Maria ,als sittsam-tiichtige Le-
bensgefihrtin, als Erzieherin und Hausverwalterin® gezeichnet und vor allem die
schmerzensreiche Pieta der Vesperbilder, den Identifikationstypus leidgeprifter
Menschen schlechthin, als ,unnatiirlich® verworfen.'"” Auch Marienverehrung
wurde rational, mit didaktischen Elementen aufgeladen, hatte schon im Gebet
zu Maria die christozentrische Frommigkeit der Aufklirung zu transportieren
und dazu beizutragen, die vermeintlich falschen und tiberholten Religionsvor-
stellungen und Verehrungsformen des konfessionellen Zeitalters zu verabschie-
den. Der Zusammenhang von staatlicher Modernisierung und Biirokratisierung
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mit Elementen der religiosen Aufklarung beeintrichtigte vor allem den tiber-
kommenen Marien- und Heiligenkult stark. Aber auch die katholischen Dyna-
stien der Habsburger in Osterreich und der Wittelsbacher in Bayern trennten
sich von den jahrhundertlang propagierten marianischen Patronaten der ,Pietas
Austriaca” und der ,Patrona Boiariae®, unter denen Maria eine Zentralstellung fir
das politisch-gesellschaftliche Selbstverstindnis eingenommen hatte. In der Ver-
ehrung der romantischen und nazarenischen Maler fiir Raffaels Sixtinische Ma-
donna und die Altdeutsche Malerei fristete Maria ein von der Breitenreligiositit
wie der kirchlichen Mariologie abgekoppeltes elitires Sonderdasein, das freilich,
nachdem es einen sedimentierenden Prozell durchlaufen hatte, fiir Mariendar-
stellungen und ~vorstellungen des 19. Jahrhunderts programmatische Kraft ge-
winnen sollte.

Erst das breitenwirksame Durchdringen ultramontaner Frommigkeitsformen,
wahrend des Vormirz noch in kleinen buirgerlichen und adligen Zirkeln in enger
Beziehung zu bestimmten geistlichen Kreisen und Priesterausbildungsstiatten wie
etwa dem Mainzer Seminar formiert, nihrte die Wurzeln des ,Marianischen
Wunders® seit den vierziger Jahren des 19. Jahrhunderts. Im 19. Jahrhundert
wurde Maria vor allem deshalb eine zentrale Identifikationsfigur, weil sie, das
blieb nach-aufklirerisch bestehen, einen intensiven Christus- und Passionsbezug
mit der Zusage umfassenden Schutzes — das wurde massiv aktualisiert — zu verbin-
den vermochte. Maria stand fir Giite, Barmherzigkeit, Verzeihung, Fiirbitte,
Verstandnis fiir Verfehlung und Schwachheit und stete Bereitschaft zur Interzes-
sion. Maria war die milde und bergende Seite einer die individuelle Lebemge-
staltung stark herausfordernden Religion. Maria war ein Ort der Zuflucht in einer
stetem Wandel in Politik, Arbeitswelt und sozialem Zusammenhalt ausgesetzten
Lebenswelt, deren permanente Modernisierungsschiibe verunsicherten, zu An-
passungen zwangen oder Scheitern und Mdl‘g‘ll‘ldll‘il("rllng hervorriefen. Den-
noch war und blieb Marienfrommigkeit auch eine Verweisfrommigkeit im wech-
selseitigen Paarbezug von Passions-Christus und mitleidender Mutter: ,Die
wahre Liebe zu Christus, Dem wir als dem als erhabensten Vorbilde einer lautern
und vollkommenen Gottesliebe tiglich dhnlicher werden sollen, kann nicht ge-
dacht werden, ohne die innige und zarte Liebe zu seiner heiligsten und unbe-
fleckten Mutter MARa.“''*

Um 1850 war Maria in der Massenreligiositit wieder fest integriert; traditionale
Bediirfnisse und moderne Ideologisierungen wirkten hier zusammen. Fiir Altot-
ting wurden bereits wieder 155 Gemeinschaftswallfahrten verzeichnet, fiir Keve-
laer tiber zweihundert, zwanzig Jahre spiter tiber dreihundert."” Die Krise des
aufgeklirten Staatskirchentums, die Schockerfahrung der Julirevolution und der
1848er Revolutionsbewegungen in Europa, der wachsende Modernisierungs-
druck von protestantisch dominierter Biirgergesellschaft, aufsteigendem Indu-
striekapitalismus und politischem Nationalismus: alles das forderte eine durchaus
stark gegenwarts-, gesellschafts- und politikbezogene marianische Renaissance.
Gegner einer Dogmatisierung der Immaculata-Lehre im Klerus, unter gebildeten
Laien und an den Universititen wurden als Feinde der Kirche denunzierbar; die
Definition des Mariendogmas galt als ,implizite Verurteilung nicht nur aller
modernen Irrlehren im einzelnen = wie des Rationalismus, Pantheismus und
Materialismus — sondern auch des glaubensfeindlichen Zeitgeistes tiberhaupt
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[...]. Marienfrommigkeit, Papstdevotion und Denunzierung des Zeitgeistes, der
vor allem auf der Seite des Protestantismus lokalisiert wurde, fanden fiir einen
nach 1848 zur Mehrheit werdenden Teil des deutschen Katholizismus im Imma-
culata-Dogma zu einer neuen Synthese“.""*

Unterstiitzt wurde die Marienfrommigkeit durch eine Welle aufsehenerre-
gender Marienerscheinungen in ganz Europa.'” Sie traten zunachst im Umfeld
der groBen Revolutionen auf: nach 1789 in Frankreich selbst, in Italien und im
durch Napoleon besetzten Deutschland, um 1830 in den Visionen der Novizin
Cathérine Labouré in Paris (1830), um 1848 als Erscheinungen zweier Hirten-
kinder in dem Alpendorf La Salette (1846). Ausloser der groBten europaischen
Erscheinungswelle wurden die Gesichte der Bernadette Soubirous in Lourdes
1858. Fatima (1917) gehorte in den Zusammenhang des Ersten Weltkriegs und
der Oktoberrevolution in RuBlland. Bis zum Ende des 19. Jahrhunderts ver-
dringten Marienerscheinungen von Frankreich bis Bohmen friher bekannte
Visionstypen: brennende Kruzifixe, Himmelsomen, Ankiindigungen von Plagen
und so weiter. Marienerscheinungen des 19. Jahrhunderts traten fast ausschlief-
lich bei Frauen und kleinen Madchen ein, oft nachdem sie und ihre Familien
strukturell bedingten sozialen Umbruch und individuelle Marginalisierung er-
litten hatten. Die 6ffentliche Resonanz solcher Erscheinungen wurde gerade in
Deutschland angeheizt durch die religionspolitischen Konflikte mit protestan-
tischen Regierungen; das beste Beispiel sind die Marienerscheinungen in Mar-
pingen (Saarland), wo im Kontext der allgegenwartigen Kulturkimpfe die Vi-
sionen dreier Miadchen, ausgestaltet durch die Vorstellungen der Erwachsenen
von der ,unbefleckt Empfangenen® und ihrer Botschaft, zunichst einen Massen-
ansturm auf den Ort und eine Heilquelle in seiner Umgebung, dann einen
massiven Militir- und Polizeieinsatz des preuBischen Staates zur Folge hatten.
PreuBien verdichtigte die katholischen Saarlinder offen des pseudoreligiosen
Revanchismus und fiirchtete ihre Kollaboration mit dem westlichen ,Erbfeind*
im Gefolge von deutsch-franzosischem Krieg und Relchsg‘mndung Denn Ma-
rienerscheinungen mllmgen sich auch als Kulttransfer, in welchem dem Typus
der Lourdes-Madonna eine immer dominantere Vorbildwirkung zuwuchs; dahin-
ter stand unverkennbar der Wunsch nach einem ,deutschen Lourdes®.

Ohne Zweifel waren die Marienerscheinungen ein markanter Kommentar der
Katholiken zur Entwicklung der religiésen und profanwissenschaftlichen Vorstel-
lungswelt im gesellschaftlichen Mainstream des 19. Jahrhunderts: ,Ich bin aber
der festen Hoffnung und Ansicht”, formulierte der Pfarrer von Marpingen, ,daf}
hier noch Dinge geschehen werden, ob deren die Culturkampfer staunen werden
und miissen wie ein Kolumbus mit seinen Gefiahrten, als sie America entdeck-
ten“.l‘zﬂ

Marienlieder, -gebete und -medaillons wurden zu einer kollektiven Quelle der
Versicherung gegen gesellschaftlichen Umbruch: Flicchtet zur Mutter der Barm-
herzigkeit und ruft an die méchtige Furbitte aller unserer verklirten Briider und
Beschiitzer, die am Throne Gottes stehen, damit die Tage der Triibsal abgekiirzt
werden*, formulierte ein Hirtenbrief des deutschen Episkopats im Kulturkampf.
Der Besucheransturm einfacher Leute, des Niederklerus und des Adels (bei
gleichzeitiger Reserviertheit katholischer Biirger) war getragen von breiter Glau-
bens- und solidarischer Einsatzbereitschaft bei der Ausgestaltung der Erschei-
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nungsorte, der Beherbergung und Bewirtung der Pilger, in denen ,die Ankunft
in dem gesegneten Ort verzweifelte geistliche Sehnsucht und ein geradezu
schmerzliches Gefiihl der Verziickung* ausloste.

Der Ansturm wird beschrieben als ,gewaltige[r] Strom, der hier alle Dimme
durchbricht: Prozessionen trotz Maigesetze und Culturkampf* - ,Tiefe Riithrung,
weinend bestellen manche Heil. Messen. Kaum konnten sie vor Schluchzen die
Intention angeben, kehrten sich ab und hielten ihr Taschentuch vor’s Gesicht*.
- ,Die Gebete, die man an diesem begtinstigten Ort zum Himmel richtet, haben
groBere Kraft als die anderen.“'!

Heilungswunder, auch wenn sie sich zum Teil im nachhinein als wenig stich-
haltig erwiesen, galten in unvermittelter Wundererwartung als mit dem ver-
ponten naturwissenschaftlichen Weltbild siegreich konkurrierender Wahrheits-
erweis gegen einen ,auen® oder ,erkalteten” Glauben, gegen die ,Fesseln des
kalten Materialismus® und die Vernichtung der Religion. Liberale Presseorgane
hingegen sahen nur  krasseste Dummheit”, ,Mutter-Gottes-Schwindel” und
ystumpfsinnigen Aberglauben® unter einem  fanatisierten Pobel®, der fir eine
gegen den Staat und die liberale Biirgergesellschaft gerichtete ,ultramontane
Intrige® ideologisch ausgebeutet werde."” Mit das Bemerkenswerteste an der
staatlich bekampften Erscheinungsfrommigkeit waren die vielfaltigen Erschei-
nungsformen kollektiver Resistenz und passiven Widerstandes in friedfertig-de-
monstrativem Verhalten kollektiver Frommigkeit, das noch bis in die NS-Herr-
schaft nachwirkte: gewaltlose Methoden der Konstruktion von liturgischer
Offentlichkeit mit ,machtvollen Symbolen des Nicht-Einverstindnisses®,'* die
gleichzeitig der Distanz und der Verachtung Ausdruck verliehen. Es wurde, wie
der prominente Zentrumsabgeordnete Ludwig Windthorst polemisch im Reichs-
tag formulierte, enorm politisch und ,staatsgefihrdend®, zu beten und Marien-
lieder zu singen.'!

Dementsprechend war Maria in der Massenfrommigkeit'®, im Klerus und in
den meist diakonisch oder schulisch ausgerichteten Frauenkongregationen, die
sich zwischen 1803 und 1872 neu griindeten, die unbestrittene und besonders
verehrte Schutzpatronin vor oder im Zusammenhang mit vor allem Franziskus,
Josef, Elisabeth von Thiiringen oder Vinzenz von Paul. Oft verband sich ein
Marienpatronat mit der Herz-Marii- oder Herz-Jesu-Verehrung. Das Mariendog-
ma von 1854 verstirkte den ,Jmmaculata“-Kult bis in die Titel ,von der allerse-
ligsten Jungfrau Maria“ und ,von der unbefleckten Empfingnis®, die sich Bru-
derschaften und Sodalititen, Manner- und Frauenkongregationen aber auch
religiose und rellglos soziale Vereine beilegten.' Der in der ersten Hilfte des
19. Jahrhunderts in kleinen Sodalititen verbreitete Herz-Marii-Kult, der sich
vom Rosenkranzgebet her thematisch um die sieben Schmerzen und Trostun-
gen Marias herum organisierte, wurde im Umfeld der 1854 erfolgten Dogmati-
sierung der ,Unbefleckten Empfingnis Mariens® durch den nun stark
autorisierten und popularisierten Immaculata-Kult abgelost; die ehemals eigen-
stindige Andachtsform integrierte sich zunehmend in den Herz-Jesu-Kult. Das
seit den sechziger Jahren des 19. Jahrhunderts anbrechende marianische Zeit-
alter propagierte stattdessen die Maiandacht mit besonderer marianischer Pri-
gung, in vielen Fillen erneut intensiv verbunden mit dem Rosenkranzgebet.
Auch hier handelte es sich nicht um eine spontane Frommigkeitsentwicklung
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»~von unten®, sondern um eine gezielte Gegenbewegung zu einer vermeintlich
laxen Frommigkeitspraxis aufgeklirter Biirgerlichkeit. ,In komprimierter Weise
treten [...] Grundtendenzen ultramontaner Pastoral an den Tag: antiaufklire-
rische Frontstellung, Ansprechen des Gefiihls und der Sinne, moralische Indok-
trination besonders im sexuellen Bereich, entschiedene Kirchlichkeit und eine
gewisse Tendenz zur Feminisierung der Frommigkeit.“'*” Das Mariendogma von
1854 verstiarkte eine Beanspruchung Marias fiir 6ffentliche und politische Be-
lange, die in Formensprache und Gehalt an die bayerisch-wittelsbachische Pa-
trona Boiariae und die oOstereichisch-habsburgische Pietas Austriaca anknupfte.
Vereinzelt, so in Trier und Aachen, wurden neue monumentale Mariensiulen
und Marienkirchen errichtet; die Stofrichtung der Reden und der marianischen
Publizistik deutete sie als Symbol eines wiedererstarkenden konservativ-ultra-
montanen Katholizismus, einer demonstrativ sowohl antiprotestantischen wie
antiaufklirerischen Haltung.

Hier zeigt sich ein generellcr Zug der Religionsgeschichte des 19. Jahrhun-
derts: Es hat nur noch wenig Sinn, Religiositat ausschlieBlich oder vornehmlich
im Blick auf ,Beziehungen zu Personen der Uberwelt“ zu beschreiben. Viel-
mehr enthielt jeder dieser Beziehungsstile gleichzeitig einen piadagogisch-pro-
pagandistischen Zug, war Bekenntnis und parteiliche Stellungnahme zugleich,
gerichtetauf politische, kirchenpolitische, konfessionelle, soziale oder ethische
Umweltbedingungen und Postulate. Die Marienverehrung als ein wesentliches
Element ultramontaner Religiositat und Pastoral konnte mit diesen ,lehrhaft-
antimodernen® Implikaten an éltere Verehrungsformen der Muttergottes
nahtlos ankntipfen, lebte aber gleichzeitig ganz aus der in der Aufklirung
entwickelten didaktisch-ideologischen Perspektive einer prinzipiell absichts-
vollen, auf Weltverstehen und -gestaltung zielenden Uberformung des Men-
schen.

Das zeigte sich nicht zuletzt, als Maria in die Kriegsreligiositit eingefiigt wurde.
Seit jeher hatte sie als Schlachtenhelferin gegen Tirken und Sarazenen gegolten
und sich mit den Kriegs- und Kampfeszielen der spatmittelalterlichen Birger wie
der schweizerischen Eidgenossen verbiindet, wurde sie nicht zuletzt auf den
Kriegsfahnen der Habsburger und der Wittelsbacher in die Schlacht getragen.
Maria war die gewaltige Sieghelferin, der Schrecken der Feinde und das Schutz-
schild aller Truppen, die ihre Sache als die Sache Gottes ansahen, nicht zuletzt
aber auch die Trosterin der sterbenden Krieger, die verlorene Schlachten und
verlorenes Leben mit jenseitiger Fiille vergalt." Vor allem die bayerische Feld-
seelsorge sollte nach 1914 an éltere Vorstellungen von ,Maria im Krieg“ ankniip-
fen.'* Marienweihen, seit der Dogmatisierung der ,Immaculata Conceptio Ma-
riac“ von 1854 vielfach an Bistiimern, Stidten, Gruppen von Menschen oder
ganzen Lindern vorgenommen, wiederholten sich bis in den Zweiten Welt-
krieg.
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Heilige und Reliquien, protestantisch-nationale
Heldenverehrung

In der Frithen Neuzeit besall der Heiligen- und Reliquienkult einen spezifisch
angebbaren Ort in der Bewaltigung existenzieller Krisen: Krieg, Seuche, Feuer,
MiBernte, schlechtes Wetter und Hunger. Glaube auf dem Dorf, aber auch bei
einfachen Leuten in der Stadt war bis weit ins 19. Jahrhundert hinein einerseits
konventionell, andererseits pragmatisch. Er wurde mit unmittelbaren Lebenser-
fordernissen in Zusammenhang gebracht; auch fiir die Subsistenzsicherung und
fiir das Gelingen des Familienprojekts hatte Gott unmittelbar einzustehen, indem
man ,jeden Morgen und jeden Abend Gott um seinen gottlichen Segen* anflehte
—und das war um StoBgebete und objektbezogene Praxis einer ,Ressort“-bezo-
genen Heiligenverehrung erweiterbar.'"

Dennoch hatten auch schon nachreformatorisch propagierte Heilige einen ideo-
logischen Zug angenommen: Sie standen fir Uberzeugungen, fromme Haltungen
und religions- oder konfessionspolitische Entscheidungen. Ihre Funktion als ,Ret-
ter” und ,Nothelfer* wurde zunehmend an solche Vermlttlungsfunktmnen ge-
kntuipft.'""! Personale Beziehungen zu den Heiligen fanden in Bildern, Reliquien,
Erzahlungen, Merkspriichen und Kultorten ihre Haftpunkte; und schon diese
hatten einen Bezug zur Transzendenz wie zur Gesellschaft. Im nachaufklarerischen
Aus- und Umbau des Heiligenhimmels, der nicht mehr nur den moralischen Vor-
bildcharakter, sondern erneut die Firsprache durch den Heiligen betonte, ging
der einmal eingefiihrte oder verstarkte didaktische Zug nicht mehr verloren: Der
Heilige durfte wieder Helfer werden, muBte aber auch Erzieher bleiben.

Der Katholizismus blieb darum aus Dynamiken, die sich ,von unten® wie ,von
oben* speisten, gegentiber dem Protestantismus durch ein ,Mehr® an Kult ge-
pragt, insofern er auch Maria, die Heiligen und ihre Reliquien sowie die Schutz-
engel in das Erflehen von Segen und Gelingen wie in den Aufbau religioser
Uberzeugungsmacht bleibend einbezog. Freilich hatte auch hier die Aufklirung
begrenzend gewirkt: 1782 distanzierte sich der Salzburger Erzbischof Colloredo
in einem viel beachteten Hirtenbrief von der tiberkommenen Vorstellung, ,als
wenn die Heiligen mit MiBiggang, und Faullenzen und mit Vernachlassigung
seiner Nahrungs- und Berufsgeschifte geehrt werden, als wenn sie die Schaden-
frohe Richter einer erlaubten und christlichen Arbeit seyn konnten. Sie, die in
der unaussprechlichen Herrlichkeit des himmlischen Vaterlandes durch unsere
Feyerlichkeiten und Kraft, durch frommen MiBiggang und Umherziehen nichts
gewinnen, und durch dessen Unterlassung nichts verlieren konnen*.'**

Das alles war wenig populir, so oft es auch wiederholt wurde. Die Josephi-
nischen Reformen im Habsburgerreich entfalteten eine grofie Strahlkraft auch
auf andere katholische Territorien des spaten Angien Régime, vor allem aber auf
die biirokratische ,Religions-Polizey” vorwiegend protestantischer Staaten der
napoleonischen und nachnapoleonischen Ara im Blick auf ihre neu hinzugewon-
nenen katholischen Territorien und Untertanen und ihre vermeintlichen religi-
osen ,MiBbriuche®, die weiterhin auf die Wallfahrt zum Reliquiengrab, auf die
Mitfithrung von Heiligenstatuen in Prozessionen, auf besonderen Heiligen ge-
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weihte Altire und auf den fiirbittweisen Gabentausch setzten: den Erwerb ge-
weihter Miinzen, Medaillen und Amulette, das Tragen von Skapulieren, die An-
wendung von Schluck- und Schabbildern, das Hinterlassen von Wachs- und
Eisenvotiven und so weiter. Alles das, oft in eigenartiger Kontinuitit von aufge-
klirter Polemik bis in die jingste ,Volks-“ oder ,Popularreligions“Forschung
hinein als magisches Relikt einer restheidnischen Gegenkultur apostrophiert,
war oft nichts anderes als die dinglich-expressive Seite instindiger Fiirbitte, die
noch die Andachtsbticher des 16. und 17. Jahrhunderts gegen die katastrophische
Seite des Lebens empfohlen hatten.

Wo die Aufklirung tibertriebene Festfreude und ein verauBerlichtes Glaubens-
verstindnis gesehen hatte, erschienen mit der Ultramontanisierung in der Hei-
ligenverehrung neue Sinnhorizonte. Neben den bleibend wichtigen lebensge-
schichtlich-erfahrungsbezogenen Grundbedingungen stand erneut, wie schon
bei Maria, eine Aufwertung edukativer Momente. Diese allerdings hatten ihren
Gesellschaftsbezug vollkommen gewandelt: Wo vor 1800 katholische, teils geist-
liche Staaten in Heiligenpatronaten und der sie umgebenden barocken Festkul-
tur staatlich sanktionierte und staatstragende pietas demonstriert und gefestigt
hatten, wurde angesichts der politisch-sozialen Grundbedingungen des 19. Jahr-
hunderts Hr—:iligehverehrung eher zu einem Konstitutionsfaktor von Gegendof-
fentlichkeiten, die sich mit den Erlésungsversprechen sakularer Feste und ihren
»ebenfalls religios gefirbten Vergangenheits- und Zukunfisbeziigen“ kritisch aus-
einandersetzten.'"

Auch die ultramontane Gestaltung des Heiligenhimmels und der Heiligenfe-
ste war alles andere als die behauptete Wiederherstellung: Sie 16ste sich allent-
halben von einem traditionellen ,Gebrauch® geweihter Materien an heiligen
beziehungsweise mit bestimmten Heiligen verbundenen Orten und Zeiten. Im
19. Jahrhundert wurde die Reduzierung sowohl der Feste als auch der Segnungen
generell beibehalten, darin lag eine Konzentration auf einige wenige zentrale
Heilige. Vor allem Bruderschaften und Vereine propagierten solche teils alt-neu-
en Kulte durch die Erwihlung von spezifischen Patronen wie Barbara, Michael,
Elisabeth, Josef oder die Heilige Familie. Auch hier offenbarte sich der bereits
im Zusammenhang der Marienverehrung erkennbare Zusammenhang zwischen
voraufgeklirt-konfessionalisiertem Heiligenkult, aufgeklarter Moraldidaxe und
der biirgerlichen Gesellschaft zugehorigen Organisationstypen. ,Es unterliegt
keinem Zweifel, daB nicht zuletzt mit diesen Griindungen zugleich eine Verschie-
bung im katholischen ,Heiligenhimmel' vonstatten ging. Traditionelle Vieh-und
Seuchenpatrone konnten an Bedeutung verlieren, wahrend ,neue’ Heilige als
programmatische Antwort auf die Fragen der Zeit herausgestellt wurden. 1™

Josef bot sich als Patron der Handwerker und dann spiter der Arbeiter und
Barbara als Patronin der Bergleute an; beide organisierten ideell die Behandlung
der sozialen Frage. In Gesellen-, Handwerker- und Arbeitervereinigungen, aber
auch im weiblichen Religiosentum wurde Josef zum Beistandsheiligen der uner-
schrockenen, einsatzwilligen und unermiidlichen Arbeit, die sich an religiosen
Wertbeziehungen und nicht an der Entstehung eines industriell-kapitalistischen
Massenmarktes ausrichtete. Pius IX. unterstiitzte die Verehrung durch ein Breve,
welches Josef zum Schutzpatron der gesamten Kirche erhob (8.12.1870); zahl-
reiche Bischofe unterstiitzten die Wahl eines Josefs-Patronates.
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Elisabeth von Thiringen und Vinzenz von Paul hingegen gaben dem Aufbau
eines caritativen Netzwerkes einen hagiographischen Haftpunkt. Die ausgespro-
chen sozialcaritative Ausrichtung nicht nur des mannlichen und des weiblichen
Religiosentums, sondern auch der Elisabeth- und Vinzenzvereine istim Grunde
nur zu verstehen, wenn man es als eine am Vorbild der genannten Heiligen
orientierte Form der Gottes- und Christusbegegnung in den Armen und sozial
Benachteiligten interpretiert. Der darin liegende Aspekt der ,Selbstheiligung*®,
den die zeitgendssischen Statuten und Konstitutionen klar benennen, ist als
instrumenteller Heilsegoismus kaum zutreffend interpretiert. Vielmehr ging es
in diesem sozialcaritativen Engagement um eine den Evangelien entsprechende
Gottes- und Christusbeziehung, die von den Matthaischen Gerichtsreden oder
von der Johanneischen Lazarus-Parabel gendhrt wurde (Mt 25,34-46; Lk 16,19~
31).

Die Propagierung der Heiligen Familie antwortete auf den rapiden Umbau
familiarer und verwandtschaftlicher Beziehungsformen und Netzwerke durch
Industrialisierung und Verstidterung. Schon das Biedermeier hatte mit der christ-
lichen Familie starke Idealbilder von Geborgenheit, Frieden und Gliick, mit der
zunehmenden berufs- und familienbiographischen Geschlechtertrennung ideale
Rollenergianzung, Harmonie und Zufriedenheit verkntipft. Familie wurde zu Asyl
und Idylle, ,galt als unantastbar und heilig“, und dementsprechend wurden auch
religiose Initiationsanlasse'” wie die Erstkommunion zu ausgesprochenen Fami-
lienfesten.'”® Gleichzeitig lieBen sich mit der Verehrung der Heiligen Familie
Bildungs- und Erziehungsideale, starke Bilder landes- oder kirchenvaterlicher
Fiirsorge, sozialreformerische MaBnahmen und eine Hebung der Sitten verkntip-
fen. Familien- und Kirchenheiligkeit verschmolzen mit einem gegen die btirger-
liche Wissens- und Wertewelt und gegen die Profanierung des Alltags gelenkten
religionsdidaktischen Anspruch.'” Diese organisiert-lehrhafte Seite oft inniger,
personlichkeitsbestimmender Beziechungen zu den Heiligen konnte und sollte die
Menschen verandern, immunisieren, dogmatisch schulen oder sozial einbinden.
Das hatte in der Konfessionalisierung begonnen, nahm Impulse der verfemten
Aufklarung auf und gelangte im katholischen Milieu zu einem kirchengeschicht-
lich wohl als Ausnahme zu betrachtenden Kulminationspunkt.

Besonders der Kulturkampf forderte die Neigung, auch fir betroffene, teils
inhaftierte oder vertriebene Bischofe und Priester 6ffentliche Festanlisse zu or-
ganisieren, die als Erscheinungsformen passiven Widerstands die Elemente der
Heiligenfeste aufnahmen: Prozessionen, Girlandenschmuck, das vermeintlich
sunpolitische® Kirchenlied und den Massenaufzug. Bischéfen, dem Papst zumal,
wurden glinzende Weihejubilien zuteil; solche Gegenfeiern gegen den Kaiser-
kult und den Sedanstag waren hochpolitisch. 1% 1897 erinnerte die Erzdiozese
Paderborn mit einem Jubilium des Bistumspatrons, des frithmittelalterlichen
Missionars Liborius, an den Kulturkampf: ,Vereinigt Euch mit uns in den instian-
digsten Bitten, dal} der heilige Liborius durch seine liebevolle Fiirsorge aus den
groBen Gefahren, welche in der Gegenwart den christlichen Glauben bedrohen,
uns erretten wolle, damit unserer theuren Diozese die unschitzbaren Giiter un-
versehrt erhalten bleiben, welche allezeit ihren schonsten Schmuck und ihren
groBten Reichtum bilden werden: durch unerschiitterliche Glaubenstreue, ein
starkmtithiger christlicher Opfersinn, eine durch das Band der Liebe und des
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Gehorsams gewirkte untrennbare Vereinigung mit dem obersten Hirten der hl.
Kirche auf Sanct Petri Stuhl zu Rom.“'*

So wandelte auch das eng an den Heiligenkult angelehnte Wallfahrts- und
Prozessionswesen, zwischen 1790 und 1840 stark umkampft, mit seiner Neufor-
mierung den religiosen Bezugspunkt. Der heraufziehende Ultramontanismus
nahm eine grundlegende Umwertung der Wallfahrten vor und sah darin ,ein
Aufleben des kirchlichen Sinnes, ein sichtbares Bild der Gemeinschaft der Hei-
ligen, eine Stiitze und einen Haltepunkt des katholischen Glaubens“."® Deut-
lichstes Beispiel ist die bis in die Forschung hinein umstrittene Trierer Rockwall-
fahrt von 1844.'"

Einen protestantischen Heiligenkult im theologisch strengen Sinne gab es
nicht und konnte es nicht geben, wo an Christus als dem einzigen Vermittler
zwischen Gott und den Menschen festgehalten wurde. Aber natiirlich gab es —ins-
gesamt ist das geradezu verschamt schlecht untersucht - einen Kult protestan-
tischer Idole. Luther stand hier nach wie vor vornean, gefolgt von anderen
»Glaubenshelden“ der Reformation. Sie wurden in Geschichtsbilder eingebun-
den, die vermeintliche germanisch-religiose Gefiithlsinnigkeit, das Licht der Auf-
klirung, die deutsche Freiheitsgeschichte und Nationswerdung, kurz alles das,
was den unterschiedlichen Gruppen des protestantischen Deutschland als der
Verehrung wiirdig erschien, reformationsgeschichtlich-konfessionell zurtickban-
den. Luther, der ,Glaubenskimpfer®, wurde als ,Streiter” nicht selten auch in
militarische Kontexte und ganz allgemein in die Rhetorik und Bildwelt des ent-
stechenden deutschen Nationalismus integriert; die gewaltigen Luthersiaulen in
Worms oder Dresden sind nur Beispiele. Luthers vermeintliches ,Hier stehe ich,
ich kann nicht anders* stand in den Kulturkimpfen des 19. Jahrhunderts fiir
antirbmisches und antikatholisches Heldentum, Widerstand gegen den Papst
und seine Ausbeutung des braven Deutschen. Das hatte von vornherein eine
aggressive Note gegen das 1870/71 zum ,Erbfeind” erklirte Frankreich: Antiwel-
sche und antilateinische Ressentiments verschwammen; so konnte Luther auch
gegen den religionskritisch-spottischen Rationalismus eines Voltaire oder gegen
die republikanischen Ideen von 1789 gewandt werden. Der berithmte Historiker
Heinrich von Treitschke, der wie kein zweiter die Historie zur Leitwissenschaft
eines germanophilen Nationalismus ausgebaut hat, in seiner Lutherrede zum
400. Geburtstag am 7. November 1883 tber Luther und die deutsche Nation: ,Den
Romanen fehlte die Kraft, ihre eigenen Gedanken in vollem Ernst zu nehmen,
sie brachten es tiber sich, ihr Gewissen zu teilen und einer Kirche, die sie verspot-
teten, zu gehorchen.“ Allein die Deutschen wagten es, ,das Leben nach der er-
kannten Wahrheit [zu] gestalten, und weil die historische Welt die Welt des
Willens ist, weil nicht der Gedanke, sondern die Tat das Schicksal der Volker
bestimmt, darum beginnt die Geschichte der modernen Menschheit nicht mit
Petrarca, nicht mit den Kinstlern des Quattrocento, sondern mit Martin Lu-
ther*,

Martin Luther brachte den Deutschen nicht nur den Ernst einer Wissenschaft,
die, gleichzeitig fromm und frei, kiithn die Fliige ihres Geistes* antrat, sondern
auch den Staat, der ,selber eine Ordnung Gottes* sei, wberechtigt und verpflich-
tet, seinen eigenen sittlichen Lebenszwecken nachzugehen®. Nicht zuletzt war
Martin Luther der Inbegriff der deutschen Kultur: die Sprache, das Weihnachts-
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fest, die Geselligkeit, das evangelische Pfarrhaus und sein Familien- und Frauen-
leitbild. Vor allem aber war Luther, in einer brisanten Verflechtung von Religi-
osem und Politischem, das Idealbild von ,deutschem Wesen®” und ,deutschem
Glauben®, ein ,Mann, in dessen Adern die ungebindigte Naturgewalt deutschen
Trotzes kocht® und die ,lebendige Macht” eines ,gottbegeisterten Gemiits®. Lu-
ther vereine die ,Gewalt zermalmenden Zornes® und die ,Innigkeit frommen
Glaubens®, den ,urwiichsigen deutschen Bauernsohn* und den ,Heldenmut der
Germanen®, und darum sei Luther schlechthin ,der ewige Deutsche®,

Das war das Denken, welches das Augusterlebnis von 1914 befliigelte.  Treitsch-
kes Luther ist antirepublikanisch, antirationalistisch und antikatholisch und steht
in scharfem Gegensatz sowohl zu dem aufgeklirt-laizistischen wie zu dem katho-
lisch-frommen Frankreich.“!** Das Lutherjubilaum von 1917 wurde als eine ,Ma-
terialschlacht an der Heimatfront® bezeichnet. Auch Musiker und Dichter parti-
zipierten an diesen Kultformen, Bach und Hindel, Goethe und Schiller ohnehin.
Diese wenn nicht Heiligen-, dann doch Heldenverehrung war ein Teil der deut-
schen ,Kulturkampfe®; auch hier wurden Ideale politischer Gesinnung, gesell-
schaftlicher Orientierung, nationaler Kultur und familiirer Verantwortung ein-
gebunden.

Auf den Katholizismus wirkte die Nationalisierung der deutschen Festkultur
zuruck, je linger sich der Befriedungsprozell des Kulturkampfes zum offent-
lichen Waffenstillstand mit gelegentlichen Scharmiitzeln entwickelte. Nun wurde
auch Bonifatius zum Nationalheiligen der (katholischen) Deutschen; Wallfahrts-
und Stiftungsfeste nationalisierten ihre Inhalte. Pius IX. und Wilhelm IL, teils
selbst Bismarck wurden in einem Atemzug nennbar: ,Wo ein demutsvoller Glau-
ben / Tief im Menschenherzen lebt, / und zugleich zum Vaterlande, / Treue
Liebe es durchwebt, / Dringt aus seinem tiefsten Grunde / Stets ein Wunsch
getreu und wahr: / Heil dem Papst und Heil dem Kaiser, / Gott behiit Euch
immerdar.“'"

Das forderte auch ein Verschwimmen der Zielpunkte: Begriffe wie ,Hinge-
bung* oder ,Opferbereitschaft” wanderten zwischen religiosen und nationalen
Orientierungen und gingen spezifische Amalgame ein; die Grenze zwischen dem
religios konnotierten Heiligen und dem politisch konnotierten Idol begann zu
changieren. Im deutsch-franzosischen Krieg 1870/71, vor allem aber im Ersten
Weltkrieg forcierten sich diese Tendenzen und focussierten sich stark auf den im
religiosen Gesamtprozell eher zuriickgetretenen Michaelskult. Michael gewann
zwischen Siegestaumel und Massensterben einen militanten Zug und gewann als
Retter des Gottesvolkes, Schutzengel der Nation und Gerichtsengel tiber die
Feinde, nicht zuletzt aber in seiner tiberkommenen Betrachtung als Seelenge-
leiter der Sterbenden erheblich an Aufmerksamkeit; ganze Hausbiicher fiir Ka-
tholiken wurden in den Kriegs- und unmittelbaren Nachkriegsjahren seinem
Patronat unterstellt. Wenn auch kriegsbezogen, wurde hier dennoch vorrangig
um Verkirchlichung und das darin liegende Potential an Trost und Bewﬁhrung
im Leiden gerungen: Michael verburgte, dabl ,die Predlgt der Kirche gerade in
dieser Kriegszeit ihre Gotteskraft herrlich bewihrte und sie dem Heer und dem
Volk einfloBte zu heldenhaftem Leiden, Kimpfen und Siegen®. Soldatentod war
JHeldentum® und ,Nachstenliebe®; die ,Wunden des Leibes und der Seele* soll-
ten auch zu einem religioseren Leben nach dem Krieg mahnen.
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In protestantischen Diskursen hingegen kam Michael direkt kriegslegitimie-
rende Bedeutung zu, weil er den Krieg als gleichsam endzeitliche Schlacht zwi-
schen guten und bésen, himmlischen und héllischen Michten zu markieren half.
Gegen die als Teufel und satanische Schlange apostrophierten Feinde richtete
er eine Schranke der Untiberwindbarkeit und Siegeszuversicht auf. Seit den
Befreiungskriegen hatte sich in Teilen der religioés-konservativ getonten Natio-
nalbewegung die Gestalt des ,apokalyptischen Engels® zur ,Personifizierung na-
tionaler Wehrkraft“ und zum ,Idol des [...] deutschen Nationalismus“ entwickelt,
welchem in der ,Protestantisierung und Profanisierung einer Heiligenfigur* die
Aufgabe zuwuchs, neben Glauben und Kirche auch die Nation als das Gewissen
bindenden Heilszusammenhang zu verkorpern.'* Spatestens seit der Enthulllung
des Volkerschlachtdenkmals in Leipzig im Oktober 1913 war die Michaelsikono-
graphie zum Symbolbild deutscher Ristungsanstrengung und Wehrhaftigkeit
geworden; 1918 brach das wie ein Kartenhaus in eine nationalreligiose Sinnkrise
hinein zusammen. '

Schutzengel

Zum Moment der Kontinuitit, aber auch der abnehmenden Spezifik wurde der
Schutzengelkult. Zwischen Aufklarung und Erstem Weltkrieg verianderten sich
die ,Funktionen® und Verehrungsformen kaum. Die aus den Andachtsbiichern
des 16. bis 18. Jahrhunderts iiberkommenen ,Schuf-“ und Abendgebete und die
einfachen, oft nazarenisch tiberformten Druckgraphiken fehlten in kaum einem
Kinderzimmer. Der Schutzengel markierte das Wissen um die Bedrohtheit und
Ausgesetztheit des Lebens und galt daher als Bewahrer vor allem in der Gefahr.
Er schiitzte nicht nur gegen die Gefihrdungen des Leibes, sondern geleitete auch
die Seele, indem er sie gegen Versuchung und lauernde Verfehlung sicherte.

Aber der Schutzengelkult verniedlichte und verkindlichte sich zusehends, und
Vorstellungen gottlicher Bewahrung verdringten in den Exempelgeschichten
der zahlreichen katholischen Unterhaltungsblitter, die sehr zielgruppendifferen-
ziert die Freizeitlektiire der Katholiken, auch und gerade einfacher Katholiken,
bedienten, den Schutzengel zusehends.

Wandersegen ist eine dieser Fortsetzungsgeschichten betitelt: ,Eine Reisebe-
schreibung aus den Tagen des Hochwassers als Geleite ins neue Jahrhundert.“
Im Mittelpunkt stehen Frau Gottfried (!) und ihre beiden Tochter. Sie unterneh-
men eine Wanderung nicht zu ihrem Vergniigen, sondern in schwierigen Fami-
lienangelegenheiten; wegen des Hochwassers und der weggespiilten LandstraBen
zu FuB und mit beschwerlichen Umwegen. Die tibrigen Mitglieder der kinder-
reichen katholischen Familie werden unter Sorgen dem Schutz Gottes anver-
traut. Die Geschichte spielt auf dem Land, unter dem Glockenklang der Dorfer
und in einer bukolischen Natur, die die Landschaft als Fingerzeig Gottes thema-
tisiert; zwischen den Reisenden fillt kein falsches Wort, die Stimmung ist gelassen
heiter, Lieder und miitterliche Belehrungen verkiirzen die Zeit. Dem Lehrstiick
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gehtesum den ;Wandersegen®, um die gottliche Begleitung eines jeden Schrittes
unterwegs und um den Erwerb von Verdiensten, indem man beim Abschied vor
dem Marienbild betet und unterwegs die Messe besucht, Kindern das wilde Was-
ser iiberqueren und alten Greisen das Holz tragen hilft, gotteslasternde und
skeptische Wandergesellen bekehrt und ihnen zu Lohn und Brot verhilft; ,so ein
warmes Vergelt's Gott!* [...], das ist schon etwas wert®. Die Autorin will die Wan-
derung als Chiffre des Lebensweges illustrieren und belehrt die Leserin mit der
Stimme der Mutter angesichts einer eingestiirzten Briicke: ,Seht Kinder, wie im
Leben! - —gar manche Briicke sinkt, welche unsere Gedanken, unsere Hoffnungen
und Pline in die Zukunft bauen. [...] Doch unverzagt! Das Vaterauge wacht, Es
sieht unsere Not und Es schafft uns Steiglein und Briicklein aufs neue, und schei-
nen sie uns auch schwank und ungewif, Seine Hand fithrt uns, Seine Macht kann
sie sicher fiir uns machen, so dafl wir ungefihrdet wieder auf ruhigen, ebenen
Lebensweg gelangen 300

Auch hier zeigt sich, wie einseitig die Vorstellung vom strengen Richtergott im
Katholizismus des 19. Jahrhunderts ist: Als liebende Vorsehung und gewiahrende
Vaterhand gezeichnet, verdrangte er klassische Funktionen des Schutzengels in
die Frithpadagogik. Das hatte Folgen: Als die emotional schwer zu ertragende
Lehre, daB ungetauft verstorbenen Kindern zwar der leid- und empfindungslose
Ort des ,Limbus®, nicht aber die Freude des Himmels offen stehe, auch in der
Denkwelt der Frommen immer weniger unterzubringen war, nihrte das die Vor-
stellungen und Redeweisen, in denen abgeschiedene Kinderseelen unmittelbar
als ,Engelein” fortexistierten.'"’

Die Marginalisierung der ,Armen Seelen®
die Entmachtung des Teufels und der Bezug zu
den Toten

Auch der Umgang mit dem Tod und den Toten veranderte sich mit dem biirger-
lichen Zug zur aufgeklarten Sakularisierung: Aufgeklirte ,Sanitats-Polizey* 16ste
die stadtischen Friedhofe und dorflichen Kirchhofe auf; die Beinhiauser wurden
abgerissen. Wo die Toten seit dem Spatmittelalter als Rechtspersonen unter den
Lebenden gegenwiartig gewesen waren und ihnen eine differenzierte Jenseitsvor-
sorge gegolten hatte, verdrangte man sie nun institutionell und organisatorisch
aus dem Bereich der Lebenden. Der ihnen gewidmete religiose Kult des Leichen-
begingnisses verlagerte sich vom aktuellen Geschehen im kirchlichen Sozialraum
hin zu einem familiiren Totengedenken, das sich um das Grab und dessen Ge-
staltung gruppierte, wihrend das Begribnis selbst sein semantisches und soziales
Feld tauschte: Aus dem ,christkatholischen® wurde das ,standesgemibe” Lei-
chenbegingnis.
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Die Aufklirungstheologie dachte optimistisch tiber das Schicksal der Toten;
die anthropologisch gewendete Theologie und Christologie zeigte hier starke
Auswirkungen. Wo Furcht und Hoffnung einander die Waage gehalten hatten,
l6ste eine tiberzogene Drohpredigt nun Spott und Distanz aus.'*® Die zahl-
reichen administrativen Eingriffe wurden deshalb breit mitgetragen, weil sie
Sentiments und Unsicherheiten im biirgerlichen Umgang mit dem Tod anspra-
chen und umsetzten. Testamente und Totenzettel vermitteln das Vordringen
eines medizinisch-naturwissenschaftlichen Interesses an Todesursachen, etwa
im kaum wahrnehmbaren und doch keineswegs bedeutungslosen Umstand, ob
Jjemand ,nach*oder ,an* einer Krankheit verstarb, im zunehmend kargen Hin-
weis auf die liuternde Wirkung des christlich getragenen Leidens, im Unter-
schied zwischen ,gottselig entschlafen* und ,verstorben“: ,Der Totenzettel sagt
am Ende nichts anderes als das Testament: Tod, Sterben und Totengedichtnis
hatten aufgehért, ausschlieBlich Teil des kirchlich-religiosen Bedeutungsgefii-
ges zu sein,“1"

»Selbstthematisierung ' 1oste sich aus dem Rahmenwerk der Beichte oder der
Vorbildwirkung von Heiligenviten. Die Gattungsgeschichte der Totenzettel schil-
te aus der im Angien régime vor allem standisch definierten Individualitit zuneh-
mend personlichere Karrieremuster und christlich geprégte Personlichkeitsent-
wicklungen heraus. Gerade letztere aber machten mit ihrer Ausfaltung nach 1800
eine rasche Sakularisierung durch. Neben die Aufforderung, einer ,Seele“ im
»Gebet” zu gedenken, trat zunehmend ein bloB explikatives ,Andenken“ an eine
»Person®, Identitit formte sich entlang den Pramissen einer biirgerlichen Verge-
sellschaftung mit einem medizinisch-psychologisch konturierten Seelenbegriff.
Dieser aber vermochte kaum noch religiose Inhalte zu codieren, obwohl der
Prozef3 buirgerlicher Sikularisierung keinesfalls gleich als vollstindige Entchrist-
lichung einherkam. Religiositit verlor in der Biirgerbiographie wie im Umgang
mit den Toten den Status einer Jetzten Bedeutung®, blieb aber im Rahmen biir-
gerlicher Wohlanstindigkeit und als AuBenlenkung durch 6ffentliche Wertschiit-
zung unverzichtbar. So degenerierte Religion, zunichst nur tendenziell, zu Rhe-
torik und Asthetik, und diesen Wandel spiirte das Biirgertum um so schmerzhafter,
Je redundanter es sich selbst ,ungeheuchelte® und ,echte* Frommigkeit attestier-
te und suggerierte. Aus dem offentlichen Raum ausgeschieden, verband sich
Religion zunehmend mit Familie, Ehe und Privatheit. Das hing mit erheblichen
Verschiebungen des Ehe- und Familienideals selbst zusammen: Die ,christliche*
oder ,tugendhafte“ Ehe als Zweckgemeinschaft zur Kinderzeugung, belastet mit
dem auch von den Jansenisten transportierten augustinischen Sexualpessimis-
mus und der uneingeschrinkten Hoherwertigkeit des zolibatiren und geistli-
chen Lebens, wandelte sich unter dem EinfluB der Romantik zur ,gliicklichen*
Ehe, die ein intimes Beziechungsgeflecht tendenziell gleichwertiger und, in ihrem
Binnenraum, gleichberechtigter Individuen meinte. Auch auf dem Totenzettel,
wie schon im Grabritual, trat der Tote zunehmend in seinen Familienbezie-
hungen hervor; der Tod war ,der Tod des anderen® (Philippe Ariés) geworden,
dessen Schrecken und Schmerz vor allem die Hinterbliebenen zum Ausdruck
brachten, und zwar mit groBerem Gewicht als die trostende jenscitshoffnung.
Die so herauspriparierte biirgerliche Familie ist dann vor allem tiber die Frauen
als (Haus-)Miitter verchristlicht worden, so daB sich im 19. Jahrhundert eine
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+Feminisierung der Religion mit der Ausdifferenzierung der Geschlechtscharaktere*
verband."!

Erst im Zuge der Ultramontanisierung gewann die Bedeutung kirchlicher
Suffragien und der ,MeBfrucht® fiir die ,Armen Seelen* als Teil der Benchung
zu den Toten wieder massenhaft Kontur und Selbstverstindlichkeit, aber sie ge-
staltete sich nun weniger als konkrete Personbeziehung zu den Toten denn als
Gehor mlmbulehung zur Kirche und ihren Gnadenmitteln.'” Michael N. Ebertz
hat darauf verwiesen, dall in kaum einem Feld der Religiositit der Kampf um
religioses Wissen und die Institutionalitit der Kirche so eng miteinander verfloch-
ten waren. Die kirchliche Eschatologie, ausgehend von den ,letzten Dingen®,
dem sicheren Tod {iber das Gericht zu Himmel und Hélle, definierte den Mo-
ment des Todes als Augenblick der Krise, ab dem die Heilsmittel der Kirche der
stindigen Seele irreversibel verschlossen waren.' Dementsprechend scharf kri-
tisierte vor allem die katholische Kirche in der zweiten Hailfte des 19. Jahrhun-
derts die optimistische Heilserwartung der Biirger und die Asthetisierung des
Todesbezugs. Sie geiBelte die Umpolung von Jenseitsfiirsorge in emotionalisier-
te Trauer und innerweltliches Angedenken als verantwortungslos. So blieb der
Tod die letzte Waffe der Kirche gegen die biirgerliche Welt- und Lebensauffas-
sung, und dennoch wurde kaum ein kirchliches Lehrgcbau(l(- seit der Mitte des
19. Jahrhunderts so intensiv umgebaut und entdramatisiert wie die Eschatologie
— mit allen Folgen, die das fiir die Geltung der Kirche als Heilsmacht haben
mubte.

Bei alledem ging es weniger um die Holle und den Teufel als um Gott selbst,
fiir dessen Barmherzigkeit das (;nddendngebot der Kirche einstand, dessen Ge-
rechtigkeit sich aber nach dem Tod und den naiven Pradrqundtmmhoifmmgm
die die Kirche an den weniger Frommen beobachtete, verhingnisvoll auswirken
mubte. Diese Auseinandersetzung, die trotz aller Repristinationen in der religi-
osen Massenliteratur auch eine Marginalisierung des Teufels bedeutete, haben
die Kirchen auf Dauer verloren. Die Beziechung zu den Toten spiritualisierte sich
in dem Mab, in dem sich das Bestattungswesen selbst rationalisierte. Neben die

JEntsorgung” der Leiche trat die Emotionalisierung des Todes; der Friedhof
wurde zum Ort der Trauer und Erinnerung, wo vorher die Kirche der Ort von
Entsithnung, stellvertretender Furbitte und ,Seelgeriat® gewesen war. Auch iko-
nographisch vermischten sich bei der Gestaltung der Graber und Erinnerungs-
orte christliche mit antikisierend-paganen Kultversatzstiicken. Das Allerseelen-
fest hat diesen Wandel cher befordert als aufgehalten; jedenfalls hat es ihn
dokumentiert. Es wurde ein ausgesprochenes Fest der Friedhofe.

So dokumentiert die Bezichung der Lebenden zu den Toten, was fiir alle Re-
ligionswelten des 19. Jahrhunderts in ihrer ,irreduktiblen Vielfalt" (Kurt Nowak)
als Gesamttendenz dennoch auszumachen ist: Selbst die religios Konservativen
ersetzten Schritt far Schritt den alteren Zusammenhang von Barmherzigkeit und
Gericht, fir dessen Ausgang die katholische Gottesbeziehung die Gnadenmittel
der Kirche, die protestantische das Kreuz Christi, gepredigt und vergegenwartigt
in Wort und Sakrament, eingesetzt hatten. Vorherrschend wurde eine Lehre,
welche den Willen Gottes zu Erbarmen und Erlésung in den Mittelpunkt stellte
und die Rede vom Gericht um die Androhung von Strafe und Verwerfung be-
schnitt. In alledem wurde eine ,Entwirklichung® religiéser Grundannahmen
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sichtbar, verlor die Verbindung von Schuld und Tod ihren zwingenden Charakter
fiir das Verstindnis religioser Beziehungsmuster iberhaupt. Diese ,Zivilisierung*
und ,Modernisierung“ der Transzendenz freilich blieb nicht ohne sikularisie-
rende Auswirkungen: ,Fur viele Wohlstandsbiirger verliert der verheiBlene und
zum offenen Gut gewordene Himmel an Attraktivitat.“'!
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Personen der Uberwelt

' Vgl. Arbeitskreis far kirchliche Zeitgeschichte (AKKZG), Minster, Konfession und
Cleavages im 19. Jahrhundert. Ein Erklarungsmodell zur regionalen Entstehung des
katholischen Milieus in Deutschland: Historisches Jahrbuch 120, 2000, 857-395. -

* Die ,religids Unmusikalischen®, wie Max Weber sie genannt hat, aber auch die erklir-
termaBen Religionslosen — Freidenker, Nietzscheaner, Marxisten, Atheisten und ande-
re — miissen hier auBien vor bleiben. lhnen hat Thomas Nipperdey in den Religionska-
piteln seiner ,Deutschen Geschichte® instruktiv-einfiihlsame Passagen gewidmet; vgl.
Nipperdey, Deutsche Geschichte 1800-1866 440-451; Nipperdey, Deutsche Geschich-
te 1866-1918 507-528. Aufgrund der konzeptionellen Struktur dieses Bandes bleibt
ebenso das Judentum ohne Beriicksichtigung. Zu seiner Bedeutung fir die Religions-
und Gesellschaftsgeschichte Deutschlands im 18. und 19. Jahrhundert vgl. knapp:
Nowak, Geschichte des Christentums 80-86, 165-171; van Rahden, T., Weder Milieu
noch Konfession. Die situative Ethnizitit der deutschen Juden im Kaiserreich in ver-
gleichender Perspektive: Blaschke/Kuhlemann, Religion im Kaiserreich 409-434.

 Bestimmte altere Konzepte von ,Volksfrommigkeit“und ,popularer Religion“ erfaBten
daher diese Diversifizierungsprozesse nur bedingt; vgl. zu diesem Problemkreis Holzem,
A., ,Volksfrommigkeit“. Zur Verabschiedung eines Begriffs: Theologische Quartal-
schrift 182, 2002, 258-270. ,Volksfrommigkeit ist in der Aufklarungszeit als dichoto-
mischer Leitbegriff im Gegensatz zur ,Elitenfrommigkeit’ entstanden, bezeichnet also
keine historisch vorfindbare Entitit, sondern eine Interpretationskategorie: die nicht
nur beschreibende, sondern auch verichtlich wertende Stellungnahme einer aufge-
klirten Bildungs- und Deutungskultur zu bestimmten religiésen Ausdrucksformen als
Teil einer angeblich bigotten, dumpfen und voraufgeklirten Mentalitit; vgl. hierzu
Dipper, Ch., Volksreligiositit und Obrigkeit im 18. Jahrhundert; Schieder, Volksreli-
giositit 73-96, hier 75. Der Begriff transportiert zudem die Spannungen der Kultur-
kiampfe zwischen den Konfessionen und zwischen Christentum und Wissenschaft im
19. Jahrhundert; vgl. Ebertz, M. N., Von der Religion des Pobels zur popularen Reli-
giositit: Jahrbuch fiir Volkskunde 19, 1996, 169-183. Beide Teile des Begriffs werden
in der heutigen Forschung relativierend problematisiert: Die Identifikation des ,Volkes*
mit Laien (,Kirchenvolk“) im Gegensatz zum Klerus, mit Unterschichten im Gegensatz
zu Adel oder Biirgertum (Antonio Gramsci) oder mit einer unterdriickten agrarisch-
restheidnischen Gegenwelt gegen die christliche Kultur (Jean Delumeau, Carlo Ginz-
burg, Robert Muchembled, aber auch die mythologische Volkskunde des 19. Jahrhun-
derts) hat sich als wenig sinnvoll erwiesen; vgl. Freitag, W., Volks- und Elitenfrommigkeit
in der frithen Neuzeit. Marienwallfahrten im Fiirstbistum Munster, Paderborn 1991,
2-11.

+ F rommigkeit* (im folgenden identisch mit,Religiositit') ist zwar sozial riickgebunden,
aber die ,Uberschreitungsfihigkeit“ des Religiosen (vgl. Hamm, B., Einheit und Vielfalt
der Reformation oder: Was die Reformation zur Reformation machte: Hamm, B./
Moeller, B./Wendebourg, D., Reformationstheorien. Ein kirchenhistorischer Disput
tiber Einheit und Vielfalt der Reformation, Géttingen 1995, 57-127, hier 106-108) 1aBt
sich nicht als Variable von Stand, Schicht, Klasse oder Geschlecht fassen. Gegenstand
der Frommigkeitsforschung als Teil einer holistisch verstandenen Kulturgeschichte ist
die ausdifferenzierte ,Frommigkeit der (ihrerseits differenzierten) Vielen®, ,denen
keine besonderen Qualifikationen und Funktionen Rang verleihen* (Blessing, Reform
97). Angezielt ist jene ,Christianitat” duBerlicher und innerlicher religioser Vollziige
und Haltungen, die sich auch gruppen- oder geschlechteriibergreifend, teils mit spe-
zifischen Brechungen, als alltagsdominante Breitenreligiositit fassen 1a8t. Eine ,From-
migkeit der Vielen“ kann nur in bestimmten Phasen schwelender oder kimpferisch
ausgetragener Konfliktlagen um Frommigkeitsstile als Gegensatz zu einer ,Religiositit
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der Eliten® verstanden werden; zur Gesamtfragestellung vgl. Daxelmiller, Ch., Volks-
frommigkeit: Brednich, R. W., Grundrifi der Volkskunde, Berlin 1988, 329~351, hier
345ft.; Oexle, O. G., Geschichte als Historische Kulturwissenschaft: Hardtwig, W./Weh-
ler, H.-U.(Hgg.), Kulturgeschichte heute (Geschichte und Gesellschaft, Sonderheft
16), Gottingen 1996, 14-40; Schieder, Volksreligiositat; Scribner, R. W., Volksglaube
und Volksfrommigkeit: Ch., H./Smolinsky, H. (Hgg.), Volksfrommigkeit in der Frithen
Neuzeit, Munster 1994, 121-138, hier 132; in diesem Band auch eine umfassende Bi-
bliographie bis 1994; Vgl. Holzem, A., Bedingungen und Formen religiéser Erfahrung
im Katholizismus zwischen Konfessionalisierung und Aufklarung: Munch, P. (Hg.),
~Erfahrung* als Kategorie der Friihneuzeitgeschichte, Minchen 2001, 317-332 (u. a.
zum Begriff der ,,Christianitat®).

Vgl. Holzem, Religion und Lebensformen 2-6; zur Begriffs- und Forschungsgeschich-
te vgl. Siemons, Frémmigkeit 3~10.

Vgl. Holzem, A., Dechristianisierung und Rechristianisierung. Der deutsche Katholi-
zismus im europdischen Vergleich: Kirchliche Zeitgeschichte. Internationale Halbjah-
resschrift fiir Theologie und Geschichtswissenschaft 11, 1998, 69-93.

Vgl. zu dieser Debatte Blaschke, Das 19. Jahrhundert 38-75; Blaschke, O., Biirgertum
und Biirgerlichkeit im Spannungsfeld des neuen Konfessionalismus von den 1830er
bis zu den 1930er Jahren: Gotzmann, A./van Rahden, T. (Hgg.), Juden, Biirger, Deut-
sche. Zur Geschichte von Vielfalt und Differenz 1800-1933, Tiibingen 2001, 33-66;
Blaschke, O., Der ,Dimon des Konfessionalismus“: Einfiihrende Uberlegungen:
Blaschke, O. (Hg.), Konfessionen im Konflikt. Deutschland zwischen 1800 und 1970:
Ein zweites konfessionelles Zeitalter, Gottingen 2002, 13-69; dagegen: Steinhoff, Kon-
fessionelles Zeitalter 549-570.

Dabher ist die Religionsgeschichte zwar nicht unbedingt an die akademische Dogmatik,
wohl aber an die Analyse der Breitenwirkung religioser Groflentwiirfe des spaten 18.
und des 19. Jahrhunderts verwiesen. Gerade den Protestantismus prigte der Zusam-
menhang von religioser Lebensform und theologischem Denkstil; darum ist ein Zu-
gang zur Religionsgeschichte des Christentums in seinen protestantischen Spielarten
im spdten 18. und 19. Jahrhundert ohne Theologiegeschichte nicht zu gewinnen. In
den unterschiedlichen Auffassungen und Haltungen des Christentums artikulierte sich
breitenwirksam auch die praktische Religiositit. Daher kann auf die Reprisentation
wichtiger, das religiése Leben organisierender Redeweisen von Gott nicht verzichtet
werden.

Nowak, Geschichte des Christentums 16f.; das folgende Zitat ebd. 17.

Vgl. Kittsteiner, Die Entstehung des modernen Gewissens 31-100.

Fischer, Sarg 9, 171-175.

Sparn, Verniinftiges Christentum 39.

Spalding, Gedanken 99; zur Rezeption auf katholischer Seite vgl. Fischer, Sarg 144,
156f., 305.

Sparn, Verniinftiges Christentum 39.

Spalding, Gedanken 99.

RegelmaBiges Les-Buch oder Christliche Sitten-Lehre [...] (Bamberg 1775): Schraudt/
Pieri, Schulbildung, 388f.

Allgemeines Lesebuch fir katholische Birger und Landleute [...] (1791): Schraudt/
Pieri, Schulbildung, 411.

Hornig, G., Das Abflauen der konfessionellen Polemik in der protestantischen Aufkla-
rungstheologie des 18. Jahrhunderts: Klueting, H. (Hg.), Irenik und Antikonfessiona-
lismus im 17. und 18. Jahrhundert, Hildesheim/Ziirich/New York 2003, 177-192, hier
185.

Ebd. 186.

Ebd. 188.
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36
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Ebd. 190.

Schlegel, Athendums-Fragmente 222: Pikulik, Lothar, Frithromantik. Epoche — Werke
- Wirkung, Miinchen 22000, 17.

Siehe dazu das Kapitel Welt, Geschichte, Endzeit.

Schlegel, Athendums-Fragmente 169.

Ebd. 205.

Vgl. Reinalter, H. (Hg.), Der Josephinismus. Bedeutung, Einflisse und Wirkungen,
Frankfurt/Main u. a. 1993; Blessing, Staat und Kirche; Blessing, W. K., Gedringte Evo-
lution: Bemerkungen zum Erfahrungs- und Verhaltenswandel in Deutschland um 1800:
Berding, H./Frangois, E./Ullmann, H. P. (Hgg.), Deutschland und Frankreich im
Zeitalter der Franzosischen Revolution, Frankfurt 1989, 426-451; Holzem, A., Art.
~Wessenberg, Ignaz Heinrich von*: Theologische Realenzyklopddie XXXV, Berlin/
New York 2003, 662-667; Bischof, F. X., Das Ende des Bistums Konstanz. Hochstift und
Bistum Konstanz im Spannungsfeld von Sdkularisation und Suppression (1802/03-
1821/27), Stuttgart/Berlin/Koln 1989.

Fischer, Sarg 173, vgl. 60-65.

Mergel, Klasse 70f.

Ebd. 76f.

Edikt des Firstbistums Miinster, 9.8.1648: Holzem, Konfessionsstaat 275-283, hier
279f.

Willoweit, D., Katholischer Konfessionalismus als politisches und rechtliches Ord-
nungssystem: Reinhard, W./Schilling, H. (Hgg.), Die katholische Konfessionalisierung.
Wissenschaftliches Symposion der Gesellschaft zur Herausgabe des Corpus Catholico-
rum und des Vereins fiir Reformationsgeschichte 1993, Miinster 1995, 228-241, hier
240.

Oswalt, Katholische Aufklirung 333.

Konferenzresultate iiber die Frage: Wie kann das Volk am beften belehrt und angehal-
ten werden, an den abgebrachten Feyertagen zu arbeiten? — Welches sind die schik-
lichsten Waffen, womit der Pfarrer den Eigensinn ganzer Gemeinden und einzelner
Menschen bestreiten kann und darf? in: Archiv filr die Pastoralkonferenzen in den
Landkapiteln des Bistums Konstanz (1804 und 1809); Oswalt, Katholische Aufklarung
335.

Maistre, J. d., Du Pape (1819): Krumwiede u. a., Kirchen- und Theologiegeschichte in
Quellen, IV/1, 189.

Mergel, Klasse 94f.

WeiB}, Redemptoristen 98.

Nipperdey, Deutsche Geschichte 1800-1866 412.

Meiwes, Arbeiterinnen 217.

Ebd. 218.

Vgl. Holzem, Das katholische Milieu.

Meiwes, Arbeiterinnen 218.

Dietrich, Konfession 165.

Weitere Beispiele vgl. bei Fischer, Sarg, 228. Dietrich, Konfession 166f.

Dietrich, Konfession 394f.

Nowak, Geschichte des Christentums 102.

Evangelische Kirchen-Zeitung Nr. 12, 11.08.1827: Nowak, Geschichte des Christentums 94.
Gewaltig mittlerweile in der bereitgestellten Themenfulle und Ausfiihrlichkeit: Ge-
schichte des Pietismus; fiir den hiesigen Zusammenhang insbesondere Geschichte des
Pietismus IV.

Lehmann, Protestantische Weltsichten 85.

Vgl. Wenz, G., Erweckte Theologie. Friedrich August Gottreu Tholuck (1799-1877):
Graf, Profile 1, 251-264.
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Tholuck, F. A. G., Die Lehre von der Siinde und vom Verséhner oder: die wahre Liebe
des Zweiflers (1862): Krumwiede u. a., Kirchen- und Theologiegeschichte in Quellen
Iv/1, 190.

Ebd. 191.

Lehmann, Protestantische Weltsichten 14.

Vgl. Zimmerling, Evangelische Spiritualitit 98-108; Mooser, ., Erweckungsbewegung
und Gesellschaft: Mooser u. a., Frommes Volk 10-14; Mooser, ]., Konventikel, Unter-
schichten und Pastoren: Mooser u. a., Frommes Volk 16-52; Freitag, W., Das Er-
weckungserlebnis: Individuelle Heilssuche und soziale Praxis. Methodologische Erwi-
gungen und Anndherungen: Mohrmann, R.-E. (Hg.), Individuum und Frommigkeit.
Volkskundliche Studien zum 19. und 20. Jahrhundert, Miinster u. a. 1997, 9-24.
Lehmann, Protestantische Weltsichten 12-16.

Gestrich, Pietismus 349.

Nowak, Geschichte des Christentums, 98.

Gestrich, Pietismus 353f., 357.

Grundlegend: Lehmann, Protestantische Weltsichten; Lehmann, Pietismus und welt-
liche Ordnung; Fritz, E., Radikaler Pietismus in Wirttemberg. Religiése Ideale im
Konflikt mit gesellschaftlichen Realititen, Epfendorf/Neckar 2003; Geschichte des
Pietismus IV; Lehmann, H., Gemeinschaft im Glauben und im Alltag der wiirttember-
gischen Pietisten des 18. Jahrhunderts: Lehmann, H., Religion und Religiositat in der
Neuzeit. Historische Beitrage, Gottingen 1996, 144-157.

Medick, H., Buchkultur auf dem Lande: Laichingen 1748-1820. Ein Beitrag zur Ge-
schichte der protestantischen Volksfrommigkeit in Altwiirttemberg: Bédeker/Chaix/
Veit (Hgg.), Livre religieux, 156-179, hier 167.

Vgl. ebd. 176f., unter Berufung auf Martin Scharfe und Dieter Narr.

Ebd. 284f.

Arndt, E. M., Von dem Wort und dem Kirchenlied, 1819; Maurer, Aufgeklirte Gesang-
biicher 286.

Vgl. fiir Wiirttemberg Lehmann, Protestantische Weltsichten 49-68.

Vgl. Haupt, H.-G./Langewiesche, D. (Hgg.), Nation und Religion in der deutschen
Geschichte, Frankfurt/New York 2001; dort dltere Literatur.

Siehe dazu das Kapitel Heilige Handlungen.

Grundlegend: Nowak, K., Schleiermacher. Leben, Werk und Wirkung, Géttingen
2001.

Nipperdey, Deutsche Geschichte 1800-1866 428.

Schleiermacher, Uber die Religion 167f.

Carl, H., ,Strafe Gottes®. Krise und Beharrung religidser Deutungsmuster in der Nie-
derlage gegen die Franzésische Revolution: Carl, H. u. a. (Hgg.), Kriegsniederlagen.
Erfahrungen und Erinnerungen, Berlin 2004, 279-295.

Vgl. Rak, Krieg.

Krumeich, Religionskrieg; vgl. auch die anderen Beitrige dieses Bandes.

Vgl. Eksteins, M., Tanz tiber Graben. Die Geburt der Moderne und der Erste Weltkrieg,
Reinbek b. Hamburg 1990.

Waagen, C., Der unfehlbare Papst oder die groBe Haresie des 19. Jahrhunderts (1871):
Schatz, K., Vaticanum I 1869-1870, I11: Unfehlbarkeitsdiskussion und Rezeption, Pa-
derborn u. a. 1994, 246.

Rak, Krieg 130, 104, 80.

Zur Soldatenreligiositit vgl. Becker, A., Religion: Hirschfeld/Krumeich/Renz, Enzy-
klopadie, 192~197; Ziemann, B., Soldaten: Hirschfeld/Krumeich/Renz, Enzyklopidie
155~168, hier 162-166. Ziemann, B., Katholische Religiositat und die Bewaltigung des
Krieges. Soldaten und Militarseelsorger in der deutschen Armee 1914-1918: Boll, F.
(Hg.), Volksreligiositit und Kriegserleben, Minster 1997, 116-136.
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" Faulhaber, M. von, Das Vaterunser im Volkerkrieg. Ein Hirtenbrief (1914): Krumeich,
Religionskrieg, 279. ‘

” Geinitz, Ch., Kriegsfurcht und Kampfbereitschaft. Das Augusterlebnis in Freiburg. Eine
Studie zum Kriegsbeginn 1914, Essen 1996, 187.

® Missalla, H., ,Gott mit uns®, Die deutsche katholische Kriegspredigt 1914-1918, Miin-
chen 1968; Hammer, K., Deutsche Kriegstheologie (1870-1918), Miinchen 1971; Ach-
leitner, W., Gott im Krieg. Die Theologie der Osterreichischen Bischofe in den Hirten-
briefen zum Ersten Weltkrieg, Wien/Ko6ln/Weimar 1997.

™ Vgl. Krumeich, Religionskrieg 280.

8 Ebd.

8 Vgl. Hirschfeld, G. u. a. (Hgg.), Kriegserfahrungen. Studien zur Sozial- und Mentali-
titsgeschichte des Ersten Weltkriegs, Essen 1997; Asche, M./Schindling, A. (Hgg.), Das
Strafgericht Gottes. Kriegserfahrungen und Religion im Heiligen Romischen Reich
Deutscher Nation im Zeitailter des DreiBigjahrigen Krieges, Munster 2001.

82 Sparn, Vernunftiges Christentum 47,

8 Lutterbach, Gotteskindschaft 309.

% Vgl. Fischer, Sarg 276. Lutterbach, Gotteskindschaft 307f.

# Zimmerling, Evangelische Spiritualitit 98.

8 Fastert, S., Die Entdeckung des Mittelalters. Geschichtsrezeption in der nazarenischen
Malerei des frithen 19. Jahrhunderts, Minchen/Berlin 2000; Gallwitz, Nazarener;
Schindler, H., Nazarener. Romantischer Geist und christliche Kunst im 19. Jahrhun-
dert, Regensburg 1982,

% Vgl. Siemons, Frommigkeit 30-39, 60-67.

8 Busch, Katholische Frommigkeit 74.

% Vgl. Haag, Instrumentalisierung 140-147, 165-216.

% Busch, Katholische Frommigkeit 76.

9" Ebd. 137.

%2 Haag, Instrumentalisierung 190.

% Busch, Katholische Frommigkeit 80.

% Ebd. 89f.

% Ebd. 96f.

“ Vgl. Beil u. a., Populare Religiositit 304-309.

9" Busch, Katholische Frommigkeit 103.

% Priesching, Maria von Morl 241, 246.

% Ebd. 270.

1% Angenendt, Heilige und Reliquien 278.

1! Priesching, Maria von Morl 387.

102 Ebd. 389.

19 Vgl. Weil, Redemptoristen.

191 Priesching, Maria von Morl 422.

195 Vgl. Scholder, K., Art. Baur, Ferdinand Christian (1792-1860): Theologische Realen-
zyklopidie (TRE) V, Berlin/New York 1980, 352-359; Kuhn, T. K., Art. StrauB}, David
Friedrich (1808-1874): Theologische Realenzyklopadie (TRE) XXXII, Berlin/New
York 2001, 241-246.

1% Nipperdey, Deutsche Geschichte 1800-1866 430.

107 Vgl. Zelger, M., Modernisierte Gemeindetheologie. Albrecht Ritschl (1822-1889): Graf,
Profile 2/1, 182-204.

108 Ritschl, A., Die christliche Lehre von der Rechtfertigung und Versohnung, 11 (1888):
Krumwiede u. a., Kirchen- und Theologiegeschichte in Quellen IV/2, 2.

199 Zur Bedeutung der ,sittlichen Theologie* vgl. noch Scholder, Kirchen 1, 46—49.

1o Nipperdey, Deutsche Geschichte 1866-1918 471.

i1t Vgl. Scholder, Kirchen I, 49-64.
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12 Harnack, A. v., Das Wesen des Christentums (Vorlesungen im WS 1899/1900): Krum-
wiede u. a., Kirchen- und Theologiegeschichte in Quellen IV/2, 42 £,

113 Ebd.

114 Schmiedl, Jungfrau Maria 99.

15 Angenendt, Heilige und Reliquien 266f.; vgl. Schraudt/Pieri, Schulbildung 320f.

116 Constitutionen der ,Schwestern der christlichen Liebe*“, Tochter der Allerseligsten
Jungfrau Maria von der unbefleckten EmpfiangniB, Paderborn 1895; Meiwes, Arbeite-
rinnen 227,

17 Schmiedl, Jungfrau Maria 110.

118 Ebd. 118.

119 Vgl. Blackbourn, Wenn ihr sie wieder seht; Gtz von Olenhusen, Wunderbare Er-
scheinungen; Schreiner, K., Maria. Leben, Legenden, Symbole, Miinchen 2003,
109-123.

120 Blackbourn, D., ,,Die von der Gottheit Giberaus bevorzugten Mégdlein“. Marienerschei-
nungen im Bismarckreich: G6tz von Olenhusen, Wunderbare Erscheinungen 171-201,
187.

121 Blackbourn, Wenn ihr sie wieder seht 250, 2641f.

122 Ebd. 453ff.

128 Ebd. 435.

124 Ebd. 506.

15 Dondelinger, P., Lourdes. Hauptstadt des Rosenkranzes. Ein Pilgerort zwischen Cha-
risma, Kult und Kommerz: Frei/Biihler, Rosenkranz 268-287; Ries, M., Rosenkranzge-
bet und Liturgiereform in der Aufklarung: Frei/Biihler, Rosenkranz 118-127.

126 Meiwes, Arbeiterinnen 228.

177 Schneider, Katholiken und Seelsorge 300.

128 Schreiner, Maria. Jungfrau, Mutter, Herrscherin 367-409.

122 Vgl. demnachst Schreiner, K., ,Helm ab zum Ave Maria!“. Kriegspredigt und Kriegs-
frommigkeit im Ersten Weltkrieg: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte 2006;
Vgl. auch Beil u. a., Populare Religiositat 300~304.

130 Dietrich, Konfession 134.

131 Angenendt, Heilige und Reliquien 242-256; Holzem, Konfessionsstaat 338-353, hier
395-408.

2 Schmied], Jungfrau Maria 101.

133 Vgl. Stambolis, Religiose Festkultur 326.

134 Schneider, Katholiken und Seelsorge 306.

1% Siehe dazu das Kapitel Lebensiauf.

1% Vgl. Stambolis, Religiose Festkultur 134f.

17 Vgl. Lutterbach, Gotteskindschaft 257-391; Stambolis, Religiose Festkultur 129-137.

1% Vgl. Stambolis, Religiose Festkultur 193-201.

1% Amtliches Kirchenblatt fiir die Di6zese Paderborn, 26.6.1897; Stambolis, Religiose
Festkultur 201.

%0 Schneider, Katholiken und Seelsorge 316.

41 Siehe dazu die Kapitel Heilige Handlungen und Religion und Politik.

42 | ehmann, H., ,Er ist wir selber: der ewige Deutsche. Zur langanhaltenden Wirkung
der Lutherdeutung von Heinrich von Treitschke: Krumeich/Lehmann, ,Gott mituns*,
91-108, hier 96; dort auch die Belege fiir Treitschkes Luther-Rede.

1% Liederbuch fiir Katholische Arbeitervereine, Berlin o. J.; Stambolis, Religiose Festkul-
tur 190, 202-209.

144 Beil u. a., Populare Religiositit 310f.

45 Scholder, Kirchen I, 3-25.

146 Mutschlechner, B., Wandersegen. Eine Reisebeschreibung aus den Tagen des Hoch-
wassers als Geleite ins neue Jahrhundert: Monika. Zeitschrift fir katholische Mtter
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und Hausfrauen 32, 1900, 2f, 13f.,, 25f., 37f. Zitate 3, 2; vgl. zum Zusammenhang
Holzem, Das katholische Milieu.

"7 Vgl. Fischer, Sarg, 202.

1% Ebd. 119-132.

Ll Schlégl, Glaube und Religion 280.

' Vgl. Hahn, A., Identitit und Selbstthematisierung: Hahn, A./Kapp, V. (Hgg.), Selbst-
thematisierung und Selbstzeugnis, Bekenntnis und Gestindnis, Frankfurt a. M. 1987,
9-24.

51 Schlégl, Glaube und Religion 317.

"2 Fischer, Sarg 187-218.

' Ebertz, M. N., ,Tote Menschen haben keine Probleme*“? oder: Der Zwang zum Verges-
sen und Erinnern. Die Beschneidung des eschatologischen Codes im 20. Jahrhundert:
Holzem, A. (Hg.), Normieren, Tradieren, Inszenieren. Das Christentum als Buchreli-
gion, Darmstadt 2004, 279-300.

15 Ebd. 297.



	Holzem_070
	Holzem_070_Anhang



