Bedingungen und Formen religioser Erfahrung
im Katholizismus zwischen Konfessionalisierung
und Aufkldrung

Von

Andreas Holzem

Die Kategorie der ,Erfahrung* scheint gerade im Zusammenhang mit dem
Thema ,Religion‘ derzeit Konjunktur zu haben. Neben der Tagung der ,Ar-
beitsgemeinschaft Frithe Neuzeit’, in deren Rahmen dieser Beitrag entstand,
befassen sich derzeit gleich zwei neueingerichtete langfristige Arbeitsgrup-
pen der Deutschen Forschungsgemeinschaft mit dem Erfahrungsbegriff: das
Graduiertenkolleg ,Der Erfahrungsbegriff in der europiischen Religion und
Religionstheorie‘! an der Universitit Miinchen und der Sonderforschungsbe-
reich 437 Kriegserfahrungen — Krieg und Gesellschaft in der Neuzeit* an der
Universitiit Tiibingen2. Dieser Sonderforschungsbereich plant, in einer mogli-
chen zweiten Antragsphase einen expliziten Projektbereich ,Kriegserfahrung
und Religion* einzurichten.

Hinter dieser Konjunktur des Erfahrungsbegriffs mag jene Wendung zum
historischen Subjekt stehen, die eine Antwort zu geben versucht auf das Ge-
fithl der Unzulinglichkeit, das sich einstellt, wenn handelnde Menschen der
Vergangenheit 50 beschrieben werden, als seien sie anonymen , Strukturen®,
+Prozessen‘ oder ,Diskursen‘ weitgehend ausgesetzt und unterworfen. ,,Die
Subjekte kehren zuriick®, und mit ihnen die ,.kulturell bedingten Denkfor-
Men“, die ,,Deutungsmuster der sozialen Wirklichkeit” und jene Verhaltens-
Weisen, die als ,,Ergebnis individueller Deutungen und Handlungen und so-
Zialen Lernens* charakterisiert werden.3 Der Erfahrungsbegriff gewinnt seine
Relevanz in der Debatte um eine ,neue Kulturwissenschaft’, in der nicht mehr
nhach dem ,behavioristischen Schema von Reiz und Reaktion [...] Menschen
wie Miuse*” betrachtet werden sollen.4 Auch fiir das Paradigma der ,Konfes-

! _Vollstﬁndiger Titel: Graduiertenkolleg ,,Der Erfahrungsbegriff in der europiischen Reli-
8ion und Religionstheorie und sein Einflu8 auf das Selbstverstindnis auBereuropiischer
Religionen* (Sprecher: Prof. Dr. Dr. Friedo Ricken SJ).

3 Sprecher: Prof. Dr. Anton Schindling. )

Otto Gerhard Oexle, Geschichte als historische Kulturwissenschaft, in: Wolfgang Hardt-
Wig/Hans-Ulrich Wehler (Hrsg.), Kulturgeschichte heute. (Geschichte und Gesellschaft,
Sonderheft 16.) Gottingen 1996, 14-40, hier 141.

Thomas Mergel, Kulturgeschichte ~ die neue ,.groBe Erziihlung“? Wissenssoziologische

emerkungen zur Konzeptualisierung sozialer Wirklichkeit in der Geschichtswissen-
schaft, in; Hardtwig/Wehler (Hrsg.), Kulturgeschichte (wie Anm. 3), 41-77, hier 44,
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sionalisierung’, das derzeit die wissenschaftliche Debatte um die Entwicklung
religids-gesellschaftlich-politischer Makro-Prozesse in der Frithen Neuzeit
organisiert, ist selbstkritisch ,,das fiir Fragen von Glauben, Sitte und Weltver-
stindnis zentrale Subjekt ins Spiel* gebracht worden, ,,das in der herkGmm-
lichen Strukturgeschichte zuwenig beachtet wurde oder [...] hauptsichlich als
Objekt kirchlicher oder staatlicher Einwirkungen erscheint*.5 Uber die Di-
mension der Erfahrung, so die Veranstalter der hier dokumentierten Tagung,
solle sich jene ,Innenseite der Geschichte* erschlieBen lassen, die ,,beim Ob-
jektivierungsgeschift der Historiker gewohnlich verloren geht” (Paul
Miinch).6

Erste vorldufige und thesenhafte Anniherungen an den Erfahrungsbegriff
im Rahmen der Religion sollen helfen, mogliche Leistungen und Grenzen die-
ser vermeintlich subjektivierenden Kategorie zu kliren. Grundlage dieser
Skizze sind Forschungen zur lindlichen Religion in einer katholischen Re-
gion Nordwestdeutschlands zwischen etwa 1570 und 1800.7

L

Der Weg zu den Quellen macht relativ rasch die Schwierigkeiten sichtbar,
religiose Erfahrung dingfest zu machen, wenn man zwei liberkommene spon-
tane Identifikationen vermeiden will. Denn identifiziert man ,religiose Erfah-
rung‘ mit dem generelleren Begriff der ,Frommigkeit‘ oder der ,Religiosi-
tit‘8, dann verliert er genau jene spezifische Schirfe, die im Innenraum der

5 Heinz Schilling, Die Konfessionalisierung von Kirche, Staat und Gesellschaft — Profil,
Leistung, Defizite und Perspektiven eines geschichtswissenschaftlichen Paradigmas, in:
Wolfgang Reinhard/Heinz Schilling (Hrsg.), Die katholische Konfessionalisierung. (Re-
formationsgeschichtliche Studien und Texte, Bd. 135.) Miinster 1995, 1-49, hier 31.

6 Vgl. hierzu die Einleitung des Herausgebers, S. 11-27.

7 Ausfithrlich: Andreas Holzem, Religion und Lebensformen. Katholische Konfessionali-
sierung im Sendgericht des Fiirstbistums Miinster 1570-1800. (Forschungen zur Regional-
geschichte, Bd. 33.) Paderborn/Miinchen/Wien/Ziirich 2000. Dort auch die einschligige
Literatur, die hier in ihrer Breite von Phiinomenerfassungen und Interpretationen nicht wie-
dergegeben werden kann,

8 Frémmigkeit und ,Religiositit* werden in Lexika weitgehend gleichgesetzt; vgl. Wolf-
gang Briickner, Artikel , Frommigkeit II. Kulturhistorisch®, in: Lexikon fiir Theologie und
Kirche. Hrsg. v. Walter Kasper, Konrad Baumgartner, Horst Biirkle u.a. 3. Aufl. Freiburg/
Basel/Rom/Wien 1993-2000, Bd. 4, 169-171 (dort auch weiterfiihrende Literatur); Martin
Greschat, Artikel ,Frommigkeit 1. Religionsgeschichtlich®, in: Gerhard Miiller (Hrsg.):
Theologische Realenzyklopidie. Bd. 11. Berlin/New York 1983, 671-674, hier 671. Einen
Artikel ,Religiositiit“ bietet die ,,Theologische Realenzyklopidie nicht, das ,,Lexikon fur
Theologie und Kirche* nur in eingegrenzt philosophischem bzw. religionspiddagogischem,
nicht jedoch in historischem Verstindnis. Vgl. auch Siegfried Rudolf Dunde (Hrsg.), Wor-
terbuch der Religionssoziologie. Giitersloh 1994, wo ,Frommigkeit* und ,Religiositiit’
ginzlich fehlen. Fiir einen weiten, die gesamte religidse Praxis und die dahinterstehenden
Denkwelten und Mentalititen einbeziehenden ,religionsgeschichtlichen‘ Religiosititsbe-
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Subjekte selbst anzusetzen versucht statt bei ihrer Praxis; das gelebte und
nicht das gedeutete Erleben des Religiosen stiinde im Vordergrund. Begrenzte
man statt dessen die religiése Erfahrung auf die versprachlichten und verbild-
lichten Zeugnisse der religitsen ,,Virtuosen“ (Max Weber), etwa in Monastik,
Mystik und Spiritualitit, verliert der Begriff seine Fahigkeit, jenseits der Un-
mittelbarkeit solcher Sondersituationen religiosen Erlebens bis hin zur unio
mystica, jenseits der unverstellten personalen Begegnung mit Gott, Christus
oder den Heiligen, von dem zu sprechen, was als Erfahrung des Heiligen oder
mit dem Heiligen die Innenseite durchschnittlichen Breitenchristentums ge-
wesen sein konnte.

Fiir die Schwierigkeit, die sich ergibt, wenn man ,religiose Erfahrung* we-
der bis an die Grenzen des Spektrums aller religisen LebensduBerungen
tiberhaupt erweitern noch auf einen enggesteckten Ausschnitt der Virtuosen-
religion begrenzen mochte, seien zwei frithneuzeitliche Beispiele aus einer
dorflich-agrarischen Landschaft angefiibrt:

Ein erstes Beispiel bezieht sich auf mogliche Erfahrungen im Zusammen-
hang religioser Handlungen: Ein Kirchenkotter erzihit — niedergelegt in ei-
nem Sendgerichtsprotokoll des ehemaligen Fiirstbistums Miinster — von sei-
nem kranken, wohl epileptischen Kind. Ein zu Rate gezogener Wahrsager
habe erklirt, ,,es wiire an des respondentis hauf} ein Geist nemblich des kindes
seine Mutter, so eine MeB nach Telgt, so dan eine nach Werl gelobet hette, sol-
che miieBe er respondent lesen laefien, und zugleich den umbgang oder pro-
cessionen weg beyder orthen gehen*. Der Kotter hatte daraufhin das Wall-
fahrtsgeliibde eingeldst, das seine Frau in Todeséingsten vergeblich eingegan-
gen war, und wurde darum vom geistlichen Sendgericht wegen Aberglaubens
belangt.? Hitte das Gericht ihn in seiner an sich frommen Handlung gewihren
lassen, hiitte es seine religiose Weltsicht bestitigt, die da heiBt: Ruhelose See-
len kehren aus dem Jenseits zuriick und peinigen die Lebenden, kénnen aber
von bestimmten Personen identifiziert und in ihren Anliegen erkannt werden.
Diesen Anliegen konne durch jene religidse Praxis Geniige getan werden, die
in den Augen der Konfessionskirche und einer konfessionalisierten Gesell-
schaft als ,verdienstlich* galt und die sowohl in Telgte als auch in Werl durch
eine offizielle Kultpropaganda gefordert wurde. !0 In der exemplarischen und
offentlichen Bestrafung dieses Kirchenkotters liegt ein Vorgang der Kanoni-

griff steht beispielhaft Arnold Angenendt, Geschichte der Religiositit im Mittelalter.
Darmstadt 1997. ‘ .

9 Sendgerichtsprotokoll Oelde, 28. 8. 1755; Bistumsarchiv Miinster [im folgenden: BAM],
GV Maiinster St. Martini A 13/2. . . _

10 Vg1, Werner Freitag, Volks- und Elitenfrommigkeit in der frihen Neuzeit. Maricnwall-
fahrten im Firstbistum Miinster. (Verdffentlichungen des Provmzmhnstltuts' filr Westfili-
sche Landes- und Volksforschung des Landschaftsverbandes Westfalcn-anpe, .Bd. 29.)
Paderborn 1991; Elisabeth Bellot-Beste, Die Wallfahrt zum Gnadenbild von Werl in West-
falen. (Schriften der Stadt Werl, Reihe A, Bd. 4.) Werl 1958.
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sierung von religioser Erfahrung: Kanonisiert wird eine Praxeologie der reli-
gidsen Weltdeutung.

Aber viel von dem, was unter dem Stichwort der ,Erfahrung‘ wissenswert
wire, verschweigt die Quelle: Man erfihrt nicht, ob der Kétter durch die Aus-
sagen des Wahrsagers beruhigt oder beunruhigt war, ob er an den Wallfahrts-
stitten glaubte, die Hilfe Gottes oder Marias erfahren zu haben, oder ob er
Trost in seinem Schicksal fand. Und ebensowenig erfihrt man, ob die Bestra-
fung seine religiose Weltsicht veréinderte oder ob er sich, da er doch enorme
fromme Leistungen erbracht hatte, ungerecht behandelt fiihlte.

Ein zweites Beispiel bezieht sich auf das Selbstverstéindnis und die Selbst-
erfahrung eines frommen Beters: Ein Katholik liest ~ unter der Messe oder
withrend seiner sonntéglichen hiuslichen Andacht — in einem der gebriuch-
lichsten Gebetbiicher des 17. und 18. Jahrhunderts, dem Baum-Garten des
Martin von Cochem.!! Sich vorbereitend auf den Empfang der Kommunion,
spricht er lesend und betend iiber sich selbst aus, daB sein Herz ,.eine abscheu-
liche Grube seye, darin solcher Geistlicher Wust, Gifft und Gestanck beysam-
men liegt, dergleichen in der Welt nit zu finden ist“. Seine Seele sei ein ,,Ab-
grund aller BoBheit, weil kein Laster zu erdencken ist, das nit seine Wunden
in demselben hat [...] voller Hoffahrt, Geilheit, Zorn, Rachgierigkeit, Gefri-
Bigkeit, Trigheit, Sinnlichkeit, und voller eigener Lieb. [...] Sol ich dan dich,
meinen Got, empfangen? ich schéndlich stinckender Erd=Wurm. Ich gifftige
abscheuliche Krott. Ich Gottloser boBhafftiger Siinder? Dich den unendlichen
Gott. Dich den allerreinesten Gott?*“12 In diesem Kommunionsgebet liegt er-
neut ein Vorgang der Kanonisierung religioser Erfahrung, diesmal durch
Sprache: Der Text will auf seinen imaginierten Leser geradezu performativ
einwirken. Er will in ihm jene Selbstkonstituierung und jene Erwartungshal-
tung erzeugen, die beim Empfang des Hochwiirdigsten Sakraments fiir ange-
messen gehalten wird.

Und erneut dringt man mit einem solchen Quellenzeugnis, obwohi es mit
der Religiositit der breiten Masse einfacher Christen eng verwoben ist, kaum
zu einer genuinen ,Innenseite* der Geschichte des religiosen Subjekts vor.

1 Kurt Kiippers, Artikel ,Martin v. Cochem*, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche (wi¢
Anm. 8), Bd. 6, 1423f. (dort auch weiterfithrende Literatur).

12 Der Grosse Baum=Garten / [...) Darin iiberaus krifftig= und anmiithige Morgens= und
Abends= MeB= und Vesper= Beicht= und Communion Gebetter. Wie auch zu dem Hoch-
wiirdigsten Sacrament des Altars / Und der Allerheiligsten Dreyfaltigkeit: Zu der Mutter
Gottes und den Heiligen: Zu dem H. Antonio von Padua/dem H. Joseph / und der H. Anna
in den neun Dienstigen zu sprechen. Zu allen GroB=Festen und Wallfahrten: Bey dem Mi-
serere in der Fasten / und Rorate=MeB in dem Advent / auch anderen sonderlichen Festté-
gen. Fiir Geist= und Weltliche Persohnen / was Stands und Condition sie seynd / fiir Leben-
dige / Krancke Sterbend= und Abgestorbene Seelen in dem Fegfeur / sambt den sieben
BuB=Psalmen / und zwantzig Litaneyen. [...] Durch P. Martinus von Cochem / [...] CoeB-
feldt: gedruckt bey der Wittib Hanstatt. Miinster in Westphalen: Zu finden bey Wilhelm
Aschendorff / Churf. Hoff=Buchbinder. Miinster 1733, 188.



Bedingungen und Formen religiéser Erfahrung im Katholizismus 321

Denn erneut kann nicht vom tatséchlichen Leser, seiner Auffassung und Deu-
tung des Gelesenen, seinem Einstimmen oder seiner Abgrenzung, seinem in-
nerlichen Verstehen und Betroffensein oder seiner frommen Routine duBerli-
chen Murmelns beschreibend und erklirend die Rede sein.

Beide Zitate zeigen, daB Laien in landlichen Pfarreien, selbst unter Recht-
fertigungsdruck, zwar in ihrem Handeln ein religitses Welt- oder Leitbild
Spiegelten, das eigens rekonstruiert werden kann und mu8, daB sie aber nicht
tiber ihre genuinen religiosen Erfahrungen sprachen. Gemeint ist hier jene
religivse Erfahrung im engeren Sinne, die auf das Erleben der Nihe Gottes,
Christi oder ihrer , Vertreter* (Maria, Heilige, Engel) mit spezifischen religis-
sen Gefiihlsartikulationen reagiert: mit Freude, GewiBheit, Ruhe und Trost
oder mit Erschiitterung, Angst, Zerknirschung und Demut. Diese fehlende Ar-
tikulation steht einerseits im Zusammenhang mit einer noch weitgehend
durch Oralitiit geprégten, durch Schriftlichkeit noch wenig iiberformten Ge-
sellschaft, in der auch das Religiose stark vom Rituellen und Korporativen ge-
pragt war. Das Fehlen eines historisch noch erhebbaren Ausdrucks religitser
Erfahrung kann und wird neben diesen Bedingungen aber auch damit zusam-
Mmenhingen, daf die Kommunikationssituation die religiése Handlungsweise
und das Selbstverstindnis der Betroffenen als unangemessen Kritisiert; am
Ende der Auseinandersetzung zwischen den Laien und der geistlichen Elite
soll ein unterwerfendes Bekenntnis zu religioser Artikulation und Betitigung
im konfessionskirchlichen Rahmen stehen.

Als Fazit ergibt sich: Die Innenseite der Christentumsgeschichte, die Sicht
auf das subjektive Erleben unmittelbaren Gottesbezuges ist durch die Quellen
fiir die allermeisten Kirchenchristen verstelit. Ich skizziere in Thesen, welche
Folgerungen fiir eine Erforschung der ,religivsen Erfahrung in der Frithen
Neuzeit* ich daraus ziehe.

I

Der in den letzten Jahren fortentwickelte, wissenssoziologisch erweiterte hi-
Storische Erfahrungsbegriff beschreibt nicht allein eine subjektive Innenseite
der Geschichte, nicht nur ,Erlebnisse und , Wahrnehmungen* derer, auf die
objektive Strukturen und Prozesse, Institutionen und Diskurse einwirkten.
Der wissenssoziologische Erfahrungsbegriff betont den dialektischen Zusam-
menhang zwischen ,objektiver* und ,subjektiver* Wirklichkeit, weil aller sub-
Jektiv erfahrenen Realitit durch soziales Lernen und Interaktion, durch Spra-
che, Tradition und Institutionen bereits ein gestalteter Rahmen objektivierter
Wirklichkeiten vorausliegt; Reinhart Koselleck spricht von ,,generationenspe-
zifische([n] Erfahrungsfristen” und ,Erfahrungsschiiben, deren priigende
Wirkung als ,,Bestitigungen und Bekriftigungen von Erfahrungen [...] an die
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dhnlichen Erfahrungen der Mitmenschen riickgebunden® sind.!? Erfahrung
als ,,gegenwirtige Vergangenheit, deren Ereignisse einverleibt worden sind
und erinnert werden konnen®, vollzieht sich in , Erfahrungsrdumen®, in de-
nen, ,,durch Generationen oder Institutionen vermittelt, immer fremde Erfah-
rung enthalten und aufgehoben® ist.!4 Aneignung von Wirklichkeit ist also
stets ein gefilterter und determinierter ProzeB, in dem die vorgefundene und
fiir selbstverstindlich gehaltene Ordnung der Dinge dem Lebenslauf eines In-
dividuums oder einer Gruppe anverwandelt werden muB3. Das Konzept eines
wissenssoziologisch bestimmten Erfahrungsbegriffs versucht, ,.die schein-
bare Kohidrenz eines objektivistischen Weltverstindnisses zugunsten einer
Vielzahl zeit- und standortgebundener Konstruktionen von Wirklichkeit auf-
zulosen und diese zugleich auf gesellschaftliche Konstellationen zu bezie-
hen*.15

Diese Konstruktionen von Wirklichkeit erzeugen eine Spirale des Han-
delns, Wahrnehmens und Deutens, deren wesentlich dialektische Struktur Pe-
ter L. Berger und Thomas Luckmann unter den Begriffen ,,Externalisierung,
Objektivation, Internalisierung* auf den Begriff paradox anmutender Grund-
Sitze gebracht haben: ,,Gesellschaft ist ein menschliches Produkt. Gesell-
schaft ist eine objektive Wirklichkeit. Der Mensch ist ein gesellschaftliches
Produkt.“1¢ Darum ist die Dimension der Zeitlichkeit von Erfahrung als Vor-
aussetzung des Erfahrungswandels zu betonen: Erfahrungen werden gemacht
durch aktiven Selbstbezug auf das Uberkommene, auf das in der Gegenwart
Erlebte und auf das aus diesen Zeitdimensionen heraus fiir die Zukunft Erwar-
tete. Es sind die Inkohirenzen zwischen diesen Zeitdimensionen, die Erfah-
rungswandel erzeugen: Wenn gegenwiirtige Erfahrungen gegen iiberlieferte
Wirklichkeitsdeutungen stehen oder wenn die Zukunftsbilder den sozialen
Rahmen des Selbst- und Weltverstehens sprengen, miissen die subjektiven
und gesellschaftlichen Elemente der menschlichen Welt neu integriert werden
und damit auch neue soziale Formen und Institutionalisierungen aus sich her-
aus entlassen. Insofern besitzt der wissenssoziologisch erweiterte Erfahrungs-
begriff stets auch ein praxeologisches Bezugsfeld: ,.Erfahrungen manifestie-

13 Reinhardt Koselleck, Erfahrungswandel und Methodenwechsel. Eine historisch-anthro-
pologische Skizze, in: Christian Meier/Jorn Riisen (Hrsg.), Historische Methode. (Theorie
der Geschichte. Beitriige zur Historik, Bd. 5.) Miinchen 1988, 13-61, hier 21; zu den be-
griffs- und philosophiegeschichtlichen Voraussetzungen dieses Zusammenhangs vgl. ebd.
13-16.

14 Reinhart Koselleck, ,Erfahrungsraum* und ,Erwartungshorizont* — zwei historische Ka-
tegorien, in: Ulrich Engethardt/Volker Sellin/Horst Stuke (Hrsg.), Soziale Bewegung und
politische Verfassung. Beitrige zur Geschichte der modernen Welt. Stuttgart 1976, 13-33,
hier 17.

15 Sonderforschungsbereich 437: ,Kriegserfahrungen — Krieg und Gesellschaft in der
Neuzeit“. Antragsbuch. Manuskript Tiibingen 1998, 12.

16 Peter L. Berger/Thomas Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklich-
keit. Eine Theorie der Wissenssoziologie. 5. Aufl. Frankfurt am Main 1992, 65.
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ren sich nicht nur als Reflexionsleistung des Subjekts, sondern auch als sedi-
mentierte Erfahrungen, die den individuellen Lebensvollzug strukturieren
[...]. Strukturen objektiven Sinns erscheinen so als Verdichtung vorauslaufen-
der Prozesse der Typisierung, Habitualisierung und Institutionalisierung, die
durch Handeln immer wieder aktualisiert, aber auch verindert werden kon-
nen.*17

Auch der Begriff ,religiose Erfahrung® muf3 also voraussetzen, da jede
Weise religitsen Wahrnehmens bereits vermittelt ist, nicht nur zum jeweils
konfessionell geprigten theologischen Diskurs, sondern auch zur christlichen
Praxis, die immer auch eine soziale Praxis ist. Das bedeutet, daB religitse Er-
fahrung zu einem groBen Teil ,.intersubjektiv* gemacht wurde, indem ,,meh-
rere Menschen einen gemeinsamen Lebenslauf haben und ihre Erfahrungen
einem gemeinsamen Wissensbestand einverleiben®.18 Wie es einen ,,Zusam-
menhang zwischen Gedichtnis und Mitmenschlichkeit oder Soziabilitit“!9
gibt, so auch unmittelbar daraus hervorgehend einen Zusammenhang von Er-
fahrung und Eingebundenheit in Gruppen. Erst das ,,Sozial-Selbst®, in das
»die Gesellschaft sich einschreibt mit ihren Anspriichen und Verpflichtun-
gen“, gilt als ,,stabil und verli#Blich“.20 Das vermittelnde Zeichensystem, das
allen Einzelexistenzen je fiir sich und als Gemeinschaft zur Verfiigung steht,
ist im Bereich der Religion — im Katholizismus zumal - iiber die sprachliche
Gestalt hinaus dominiert von bildlichen, architektonischen, landschaftlich-
rdumlichen, liturgischen und musikalischen Vergegensténdlichungen. Aus
allen diesen ,,materiellen und immateriellen Hervorbringungen* entsteht eine
religidse , Kultur* im weitesten Sinne?!, welche mit der je subjektiv zu ma-
chenden ,religiosen Erfahrung‘ in stetem wechselseitigen Austausch steht.

Im Rahmen der Kategorie ,Erfahrung‘ ist also auch das zu bestimmen, was
erfahren werden soll und kann, welche Raster der Erfahrung, welche inneren
Bilder, Deutungen und Haltungen vorgegeben waren. Erst vor deren Hinter-
grund wird die Weise der Aneignung eine je personliche. Das betrifft keines-
wegs nur die ,Durchschnittschristen‘, sondern auch jene, die durch eine be-
sondere spirituelle Begabung oder Bildung zu eigenen Schopfungen ver-
schriftlichter Erfahrungsberichte durchdrangen: Auch sie griffen in der Regel
zunichst auf einen Fundus tradierter und kanonisierter Texte zuriick, der ihren
Erfahrungshorizont ,bereitet* hatte, bevor sie diesen, ihn iiberschreitend, er-

17 Sonderforschungsbereich 437 , Kriegserfahrungen* (wie Anm. 15), 14.

18 Berger/Luckmann, Konstruktion (wie Anm. 16), 72.

19 Jan Assmann, Erinnern, um dazuzugehdren. Kulturelles Gedichtnis, Zugehorigkeits-
strukturen und normative Vergangenheit, in: Kristin Platt/Mihran Dabag (Hrsg.), Genera-
tion und Gediichtnis. Erinnerungen und kollektive Identititen. Opladen 1995, 51-75, hier
51.

20 Ebd, 52.

2l Zum hier zugrundeliegenden Kulturbegriff vgl. Oexle, Kulturwissenschaft (wie
Anm. 3), 26.
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weiterten. Und bevor sie ihrerseits in den Kanon zu tradierender bzw. tradier-
ter Erfahrungs-,Formen® integriert werden konnten, muBten sie dem Gesamt-
spektrum autorisierten Wissens und fiir authentisch gehaltenen Erlebens
selbst einvermittelt werden. Das Tradieren personalen religidsen Erlebens be-
deutet demnach normierendes Aufbereiten fiir eine intersubjektive Rezeption.
Es wirkt dementsprechend gleichsam verobjektivierend; mit Aleida Assmann
konnte man von einer religidsen ,,Exkarnation* der Erfahrung in symbolische
Formen sprechen.?? ,In diesem Sinne ,transzendiert® die symbolische Sinn-
welt der Gesellschaft stets die Begrenztheit individuell moglicher Erfahrungs-
rdume.“23

II1.

‘Wenn mit dem Thema ,religitse Erfahrung* Erkenntnisfortschritte beziiglich
der Ausbildung religioser Kulturen — auch mit dem Blick auf langfristige Pri-
gungen der Gesamtgesellschaft Alteuropas — verbunden sein sollen, dann
wird genau jene Sphire religiosen Erlebens beriicksichtigt werden miissen,
die von einer klassischen Ideengeschichte der Spiritualitit bzw. der Mystik
bislang unbearbeitet geblieben ist: das Feld einer alltiiglichen, breitenwirksa-
men ,christianitude” (Emile Poulat).24 Ubersctzt mit ,,Christianitit* oder
,-Christentiimlichkeit*, wiirde sie jene Formen religidsen Lebens bezeichnen,
die historisch als dominierende Erscheinungsweise des Christlichen erhoben
werden konnen und die sich keinesfalls mit einem ideal gedachten theoreti-
schen Christentum (,christianisme*) oder mit einer ebenso ideal gedachten
praktischen Christenheit (,chrétienté‘) decken kénnen oder miissen. Solche
Christianitit hatte zweifelsohne im Mittelalter markant andere Gesichter als
etwa im 17. oder im 19. Jahrhundert.

Christianitiit kann nicht erforscht werden ohne einen sozial-, wirtschafts-,
alltags- und mentalitétsgeschichtlichen Zugriff auf die beteiligten Personen
und Gruppen, gekoppelt mit den Ergebnissen einer Geschichte der Ideen, der

22 Aleida Assmann, Exkarnation. Gedanken zur Grenze zwischen Korper und Schrift, in:
Alois Martin Miiller/Jérg Huber (Hrsg.), Interventionen. Bd. 2: Raum und Verfahren. Ba-
sel/Frankfurt am Main 1993, 159-181.

23 Aleida Assmann, Externalisierung, Internalisierung und Kulturelles Gedichtnis, in:
Walter M. Sprondel (Hrsg.), Die Objektivitit der Ordnungen und ihre kommunikative
Konstruktion. Frankfurt am Main 1994, 422-435, hier 423, unter Berufung auf Thomas
Luckmanns Begriff der ,unsichtbaren Religion®.

24 Emile Poulat, Eglise contre bourgeoisie. Introduction au devenir du catholicisme actuel.
Tournai 1977, 255-259, hier 256: ,,[Le christianisme] était alors un fonds commun, sur le-
quel reposait toute une maniere de penser, de vivre et de mourir, un fagonnement de 1'étre,
une christianitude si 1’on ose dire.” In diesem Sinne meine Christianisierung ,.simplement
I’appartenance 2 une société, & une culture, 2 une civilisation fagonnées par le christia-
nisme*; ebd. 258.
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Theologie, der Liturgie und des Rechts. Im Begriff der Christianitit ist mitge-
fragt nach den mentalen und vitalen Ankniipfungspunkten der in jeder Gene-
ration neu zu leistenden Christianisierung im Sinne einer internalisierenden
Sozialisation religioser Kultur. Insofern ist der Begriff der Christianitit dem
franzdsischen Konzept der ,histoire totale* verpfiichtet, wobei die Totalitiit
nicht in der wahllosen Anhéufung von Sektoren gesehen wird, sondern in der
Verhiltnisbestimmung einer Vielzahl von Zugingen zu einer religiosen Wirk-
lichkeit. In Anlehnung an Marcel Mauss’  fait social total* miiite von Chri-
stianitit als einem , fait religieux total“ gesprochen werden.?5 Es sind diese
Bezugssysteme, innerhalb derer nach dem Wechselspiel von Individuum und
Gesellschaft, von religioser Erfahrung und gelebter Praxis gefragt werden
muB.26 Dieses Wechselspiel, in dem der religiése Mensch seine Zugehérigkeit
zu einer Religion, Kirche oder Gemeinde lebt, mufl man sich in der Form af-
fektiver Bindungen vorstellen, durch welche das BewuBtsein sich mit kultu-
rellen Objektivationen auseinandersetzt und so seine Inhalte formt2? — eben
,Erfahrungen macht‘.

Die Grundspannung zwischen der Frage nach der subjektiven religitsen
Erfahrung und der nach ihrer sozialen Vermittlung kann auf dieser Ebene
allerdings nur durch Interpolationsverfahren bearbeitet werden. Die ,religitse
Erfahrung im engeren Sinne‘, die einfache Menschen auf dem Land und in der
Stadt machten, ist in aller Regel nicht unmittelbar zuginglich. Daher mu8 sich
das Interesse zunichst auf die Ebene der religitsen und sozialen Vermittlung
konzentrieren. Je genauer diese veranschaulicht werden kann, um so klarer ist
der Rahmen vorgezeichnet, der ,.cadre social (Maurice Halbwachs), inner-
halb dessen es ein Angebot religidser Sinndeutung und Wahrnehmung gab,
d.h. welche religiésen Diskursfelder, Erlebnishorizonte und Handlungsmog-
lichkeiten als interaktiv lernbare Erfahrungsrdume jeweils zur Verfiigung
standen.

Jan Assmann hat in seinen Studien zum ,kulturellen Gedéchtnis“ darauf
aufmerksam gemacht, daB sich der Begriff des ,,cadre social®, wie er sich bei
Halbwachs findet?8, weitgehend deckt mit der Analyse der ,.frames“, mittels
derer Erving Goffman die soziale Organisation von Alltagserfahrungen unter-

25 Annette Rieks, Franzosische Sozial- und Mentalititsgeschichte. Ein Forschungsbericht.
(Miinsteraner Theologische Abhandlungen, Bd. 2.) Altenberge 1989, 69.

26 Ansitze dazu, wenn auch noch nicht explizit, finden sich in den Arbeiten Wolfgang
Briickners; vgl. neben zahlreichen anderen Titeln etwa Wolfgang Briickner, Thesen zur
literarischen Struktur des sogenannt Erbaulichen, in: ders./Peter Blickle/Dieter Breuer
(Hrsg.), Literatur und Volk im 17. Jahrhundert: Probleme populirer Kultur in Deutschland.
Bd. 2. (Wolfenbiitteler Arbeiten zur Barockforschung, Bd. 13.) Wiesbaden 1985, 499-507.
27 Assmann, Erinnern (wie Anm. 19), 60f.

28 Maurice Halbwachs, Das Gedichtnis und seine sozialen Bedingungen. Frankfurt am
Main 1985 (franzdsisches Original: Les cadres sociaux de la mémoire. Paris 1925).
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suchte2, Unter Verweis auf Halbwachs betont Assmann, daB kulturelle Iden-
titét stets aus konkreten ,,Erinnerungsfiguren® erwachse, aus versinnbildlich-
ten Ideen, die einen konkreten Raum-Zeit-Bezug ,.erlebter Zeit* in einem ,,be-
lebten Raum* haben. Diese kulturell geprigten Erinnerungsfiguren seien in
bezug auf ihre Trigergruppen ,.identitdtskonkret; nur in ihrem Lebenszusam-
menhang seien sie werthaltig und affektbesetzt.30

,Frommigkeit* oder ,Religiositit’ wird gemeinhin konzipiert im umfassen-
den Sinne einer wesentlich kulturell und gesellschaftlich geprigten Summe
aller Praktiken und Wahrnehmungen, die im Glaubensvollzug fiir die Gliubi-
gen anfallen. ,Religitse Erfahrung‘ ist dann zu verstehen als der Niederschlag
dieser Praktiken und Wahrnehmungen im ProzeB einer aneignenden und mo-
difizierenden Verarbeitung durch religiose Subjekte, die gerade darin, inner-
halb dieses sozialen und kulturellen Rahmens, zum Kern religiosen Lebens
gelangen: zu einer kognitiven und/oder affektiven Begegnung mit ,,dem Hei-
ligen“ (Rudolf Otto).3! Darum scheint es wenig ertragreich, sich zur Prizisie-
rung des Begriffes der religiosen Erfahrung allein auf Sonderformen der Spi-
ritualitdt zu konzentrieren. Diese Konzentration besitzt in einer Ideenge-
schichte der Mystik eine lange und fruchtbare Tradition. Diese Tradition
miifite aber vor allem dahingehend erweitert werden, jedweden religidsen
Diskurs stérker in gesellschaftliche Umgebungserfahrungen einzubinden. Fiir
den Katholizismus beispielsweise wire von besonderer Bedeutung, wie sich
die Subjektivierung des religiosen Erlebens etwa bei Ignatius von Loyola, bei
Teresa von Avila, bei Johannes vom Kreuz, bei Friedrich von Spee, im Janse-
nismus, in der Religiositit der Aufklirung usw. hat verbinden lassen mit der
Objektivitit der Lehre und der Institution, innerhalb derer sie entstand. In die-
sem Kontext miifte iiber die Geschichte der Spiritualitéit und der Mystik hin-
aus gerade der Alltag der religiosen Erfahrung zum zentralen Thema werden.
Damit ist keine Sozialromantik intendiert, sondern auf der einen Seite die
Uberwindung einer personalistischen Engfiihrung der Fragestellung auf we-
nige heiligméBige Zentralgestalten hin und auf der anderen Seite die Verab-
schiedung der verdinglichenden Vorstellung eines geschlossenen tridenti-
nisch-gegenreformatorischen Religiosititsblocks, der vermeintlich erratisch
aus dem Mittelalter in die Neuzeit hineinragte. Die Frage nach der religiésen
Erfahrung problematisiert, in welcher Weise, in welcher Intensitidt und mit
welchen Grenzen konfessionelle Kulturen breitenwirksam plausibel und nicht
einfach nur faktisch vorherrschend geworden sind. Hier ist die Verflechtung

29 Erving Goffman, Rahmen-Analyse. Ein Versuch {iber die Organisation von Alltags-
erfahrungen. Frankfurt am Main 1977.

30 Jan Assman, Das kulturelle Gedichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitiit in
frithen Hochkulturen, Miinchen 1999, 34-40,

31 Rudolf Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Ver-
héltnis zum Rationalen. 21./22. Aufl. Miinchen 1932.



Bedingungen und Formen religiéser Erfahrung im Katholizismus 327

von religioser und gesellschaftlicher ,Definitionsmacht‘ zu priifen an den
unterschiedlichen symbolischen Medien, die das religiose Leben organisier-
ten. Denn ,,Symbolisierung ist die Voraussetzung dafiir, daB Erfahrungen all-
gemein zuginglich, wiederholbar, iibertragbar, und das hei8t zugleich konsi-
stent, zuverldssig und dauerhaft werden®.32

Ich sehe derzeit vor allem zwei Sinnhorizonte, die fiir die Ausbildung reli-
gioser Kulturen von Bedeutung waren und die einen ,sozialen Rahmen‘ der
religiosen Erfahrung darstellten. Einerseits beziehe ich mich auf die Vorga-
ben, die von den geistlichen Eliten iiber eine Vielzahl von Medien gemacht
wurden: Liturgie, Sakramente und sakramentalische Vollziige, Andachtsbii-
cher, Katechismen, Predigt und Schule, aber auch iiber durchgreifendere For-
men wie Volksmission und geistliche Gerichtsbarkeit.

Andererseits sind jene Vorgaben einzubezichen, die von der rituellen Verar-
beitung von Lebenskrisen und Lebenswenden oder von der gesellschaftlichen
Festkultur ausgingen. Hier stellten die Familie und die Nachbarschaft, weiter-
gehend die Offentlichkeit des Dorfes oder der Stadt den Rahmen sozialer Re-
geln und Lebensweisen, in den sich einzelne und Gruppen in einer verobjek-
tivierten Weise eingespannt fanden und den sie doch im perennierenden Voll-
zug mit- und umgestalteten. Diese beiden Felder sind nachfolgend knapp zu
skizzieren.

IV.

Vor allem in Form religi¢ser Texte gibt es Vorgaben der geistlichen Elite, die
den Raum des persénlichen Gebets, aber auch den liturgischen Raum der Got-
teserfahrung vorstrukturierten. Zwei Textsorten dominierten: einerseits die
weitestgehend festgelegten liturgischen Texte, die dem Geschehen iiber die
Bedeutung hinaus die religiése Wirksamkeit verliehen, aber in der Regel la-
teinisch und teils still und vom Volk abgewandt gesprochen wurden. Zu dieser
Textsorte gehorten auch die ebenfalls kanonisierten Bibeltexte in der liturgi-
schen Perikopenordnung. Daneben aber waren standardisierte Gebetsfolgen
wie der Rosenkranz und andere Litaneigebete ebenso von Bedeutung wie eine
Vielzahl von Andachtsbiichern. Wer lesen konnte, benutzte diese Erbauungs-
literatur als liturgiebegleitende Lektiire, die ihrerseits eng an die barockscho-
lastische Hochtheologie und religidse Poetik angebunden war und diese
gleichsam ,heruntertransformierte’. Nur im Rahmen dieser Textsorten er-
schloB sich der substantielle Gehalt eines Ritus, etwa als Taufgnade fiir Neu-
geborene, als ,MeBfrucht* fiir den einzelnen Beter bei der Teilnahme am eu-
charistischen Hochgebet oder als AblaBgewinn fiir den Verstorbenen. In die-

32 Assmann, Externalisierung (wie Anm. 23), 427.
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sem Sinne gab es eine dreifache Dimension der Erfahrung: erstens die Erfah-
rung des sich objektiv ereignenden Heilsgewinns durch teilnehmenden Mit-
vollzug von Riten, zweitens die Erfahrung einer allgemein giiltigen und sub-
jektiv nachvollzogenen theologischen Deutung dieses Geschehens und erst
drittens die Erfahrung eines subjektiven ,Gefiihls‘ von Andacht, Schau, inne-
rer Bereitung oder Wandlung, Die Vorstrukturierung der Erfahrung sollte den
religiosen Vorgang gerade entsubjektivieren. Das hatte keineswegs, wie lange
und teils konfessionspolemisch unterstellt wurde, einen herrschaftlichen
Zweck, sondern sollte den religitsen Akt in seiner Wirkung sicherstellen.33
Es gab eine Entsprechung zwischen den objektiven Vollziigen und dem ver-
meintlich subjektiv reproduzierten Sinn. Ein eindringliches Beispiel ist die
korrespondierende Verflechtung zwischen der Liturgie, den MeB- und Kom-
munionsgebeten und dem Aufbau eines barocken Hochaltars. Die ,Konfessio-
nalisierung’ des Kirchenraumes (Altar, Decke, Wand, Bild, Figur, Gewiinder,
GefiBe, Orgel, Beichtstuhl, Kirchenbank usw.) im Zusammenhang der erleb-
ten Liturgie (standardisierte und trainierte Diktionen, Vollziige und Bewegun-
gen, Weihrauch usw.) bestimmte eben auch die religiose Erfahrung durch
Teilnahme an der Liturgie.

Vergleichbares gilt fiir alle Sakramente und die in ihnen symbolisch volizo-
gene Gottesbegegnung und Gotteserfahrung, die ebenfalls stets eine liturgisch
vermittelte ist. Auch die Paridnese des religiosen Ausnahmemenschen, etwa
im Heiligenkult, oder die auBergewthnliche und verrdumlichte religitse Er-
fahrung im Kontext von Wallfahrt und Prozession ist geprigt von dieser dia-
lektischen Verzahnung kirchlich organisierter und habitualisierter religitser
Lebensform und der je subjektiven Aneignung zwischen frommem Schauer
und Langeweile, zwischen Streben nach Verdhnlichung und Einbeziehung
oder Distanzierung und Unverstindnis.

Der ,,imaginierte Leser (Thomas Lentes) als potentieller Rezipient von
Andachtsbuch und Liedpoetik bewegte sich ebenfalls in einem vorstrukturier-
ten Bereich der Artikulation von Erfahrung: Erfahrung verstand sich hier vor
allem als Selbsterfahrung gegeniiber Gott, seiner Allmacht und seinem Heils-
wirken. Die zentralen Themen des schwachen, stindigen Menschen, des dro-
henden Gerichts und der erhofften Erl6sung stimulierten innere Haltungen
wie , Versuchung’, ,Zweifel‘, ,GlaubensgewiBheit‘, ,Gnadenstand* oder gar
,Berufung‘. Alle diese Haltungen und bildlichen Imaginationen waren ange-
botene Deutungsfiguren, die der einzelne nicht nur erfuhr, indem sie aus sei-
nem Inneren aufstiegen, sondern auch weil sie als Interpretationsangebote fiir

33 Zur religiosen ,Mechanik‘ der Andachtsliteratur vgl. demniichst Andreas Holzem, Das
Buch als Gegenstand und Quelle der Andacht. Beispiele literaler Religiositit in Westfalen
1600-1800, in: ders./Wilhelm Damberg/Thomas Lentes/Hubertus Lutterbach/Gisela Mu-
schiol (Hrsg.), Normieren — Tradieren — Inszenieren. Das Christentum als Buchreligion.
Darmstadt 2000.
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seine objektive Lage oder sein subjektives Befinden bereits vorfindlich waren.
Auf diese Weise entstanden neue Sinnbeziige und neue Vorstellungen von Le-
benszusammenhingen. Das sorgsame Achten auf das eigene Leben, die
»Selbstthematisierung* (Alois Hahn), verband einerseits mit der Kirche, die
diese Selbstkontrolle einforderte und mit Gott versohnte. Andererseits ver-
flocht sich jedes einzelne religitse Leben mit der Gesellschaft als ganzer.
Menschenbild und SelbstbewuBtsein des christlichen Abendlandes wurden
dadurch stark beeinfluBt: ,,Das Wissen, das man so von sich gewinnt, ent-
springt dem Gewissen.“34 Im Gefolge von Trient wurde eine demiitig einge-
zogene, innig fromme, mit Selbstbescheidung gepaarte SelbstbewulBtheit zu
dem Modell christlichen Lebens.

Erst jenseits der objektivierenden Wirkung des Gebetsvollzuges scheint der
personliche Mitvolizug angezielt worden zu sein. Die Verinnerlichungsten-
denz ist eine Tendenz zu literarisch, textuell und rituell vermitteltem religio-
sen Lernen, nicht zur unmittelbaren Hervorbringung von versprachlichter re-
ligiser Erfahrungssubjektivitit. Es war stets ein ,superadditum* der From-
men und spirituell Begabten, das durch Liturgie und persénliches Gebet ver-
mittelte Erleben in bislang unbekannte sprachliche oder bildliche Gestalten zu
vermitteln. Eher galten Liturgie und Sakramente als explizite und exklusive
Weisen der Gottesbegegnung. Man versuchte, auch und gerade im Umgang
mit Gott und den Heiligen, diesem fragilen Kommunikationszusammenhang,
der, je subjektiver er verlduft, desto schwerer in die Allgemeinheit zuriickzu-
binden ist, eine gewisse Selbstverstindlichkeit der Form zu geben. Es ist diese
institutionenbildende Kollektivitit der ,gesollten* Erfahrung, die zu Kanoni-
sierungsanstrengungen fiihrt: Die Briichigkeit religiéser Erfahrung, der das
intersubjektiv gewiBheitsverbiirgende naturalistische Substrat der Naturerfah-
rung fehlt, zieht daher auch auBerhalb des Bereichs der Virtuosenerfahrung
eine Vielzahl von institutionellen und semantischen Vorkehrungen auf sich,
um subjektives religioses Erleben als Frommigkeit der alitiglich gelebten und
kirchlich strukturierten Christlichkeit kommunizierbar zu machen. Religitse
Erfahrung fiihrt deswegen vermutlich ,,nicht auf die ,subjektive Seite‘ der Ge-
schichte [...], sondern geradewegs in die gesellschaftliche Dimension des Re-
ligidsen*.35 Diese soziale Dimension des Religisen aber reicht weiter als die
unmittelbar religitsen Vergesellschaftungsformen von Kirche und Gemeinde,
Orden oder Bruderschaft.

3 Alois Hahn, 1dentitit und Selbstthematisierung, in: ders./Volker Kapp (Hrsg.), Selbst-
thematisierung und Selbstzeugnis, Bekenntnis und Gesténdnis. Frankfurt am Main 1987,
9-24, hier 18.

35 So Rudolf Schidgl in seiner Einleitung zu dieser Sektion, s.0. S. 272.
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V.

Wie religiose Vollziige erfahren werden, hingt ebenso unmittelbar mit ihrer
Soziabilitit zusammen, mit ihrer jeweiligen lebensweltlichen Verankerung.
Konfessionalisierte Gesellschaften produzierten fiir jedweden religiosen Akt
eine ,,Brauchumgebung*36, mittels derer religidses Tun und Erleben auch die
Gesellschaft formierte, strukturierte und deutete. Auch diese Eingebundenheit
des Religiosen in das Gesellschaftliche hatte eine normierende Wirkung, in-
dem Rollen, standardisierte Handlungen, Haltungen und Deutungen zuge-
schrieben wurden: Auch hier gab es relativ feste Vorstellungen von angemes-
senem, zu erwartendem Verhalten, von inneren Dispositionen und von Aus-
druckshandlungen, die diese verkorpern.

Auseinandersetzungen um die Feier von ,Lebenswenden‘ wie Taufe, Hoch-
zeit oder Begribnis, aber auch um das Begehen kommunaler Identititsfeste
wie Kirchweih, gemeindliche Wallfahrt oder Flurprozession spiegeln seitens
der breiten christlichen Bevilkerung eine bewuBte religiose Semantisierung
sozialen Zusammenhalts und gemeinschaftlicher Stabilitdtsanstrengungen.
Die Kirche besafl von jeher eine gemeinschaftskonstituierende und eine sozi-
alrdumlich zentrierende Funktion, weil die belebte und erlebte Kirche kollek-
tive Identitit generierte und verbiirgte. Die Konfessionalisierung hat iiber die
Intensivierung der Riten diesen Beziehungsstrang von Kirche und Gesell-
schaft eher verstiirkt, und zwar teils geradezu gegen die urspriingliche eigene
Absicht, die verfeinerte Liturgie und die oft als riide und undiszipliniert ab-
qualifizierte Brauchumgebung méglichst zu entkoppeln.

Darum spiegelten sich in der Brauchumgebung religitser Praxis auch die
»feinen Unterschiede” (Pierre Bourdieu) des sozialen Lebens; insofern barg
der gesellschaftliche Rahmen religiéser Erfahrung stets auch die Erfahrung
von Schichtung und Ausgrenzung, von Rangdenken und Selbstbehauptung.
Die religidse Topographie war auch eine soziale: Sehen vermittelte Ansehen.
Die im Prozef der Konfessionalisierung intensivierte Religiositit wurde
gleichsam in das geselischaftliche Ehrsystem tiberfiihrt und dementsprechend
auch in den Kategorien von Geltung, Habitus und Rolle erfahren. Und fiir das
Verstindnis zentraler religioser Gehalte wie der Ehre Gottes, seines Konig-
tums, seiner Herrschaft, seines Zorn oder seines Strafgerichts war es von er-
heblicher Bedeutung, wie die jeweiligen innerweltlichen analogen Erschei-
nungen wahrgenommen wurden. Gleiches gilt fiir jede Form frommen
Tauschhandels und die daran gekniipften Erwartungen, fiir Kindschafts-, Pa-
tronats- und Uberlassungsverhiltnisse, fiir die religiose Semantik von Unter-
tanenschaft und Ordnung, nicht zuletzt fiir jene Korper-, Natur-, Welt- und
Zeiterfahrungen, die als Kontraste zu Erlosungs- und Ewigkeitsvorstellungen

36 Walter Hartinger, Religion und Brauch, Darmstadt 1992
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fungierten, oder fiir die damit verbundenen visuellen und klanglichen Vorstel-
lungen von Licht, Schénheit, Reinheit usw. Geistliche und weltliche Vorstel-
lungswelten diirften in einem hohen MaB miteinander korrelliert haben.
Ebenso bedeutsam fiir die religiose Perzeption der Lebenswelt diirfte die Ver-
flechtung von Religiositdt und Landschaft gewirkt haben: die netzartige
Durchsetztheit der Umgebung mit Bildstocken, Sakrarien, Kreuzwegen, Ein-
siedeleien usw.

Doch auch hier, wie beim ,,cadre réligieux* der geistlichen Eliten, verbiirgt
die historische Rekonstruktion des ,.cadre social® alltiglicher Christianitit
noch keinen unmittelbaren Zugriff auf religitse Erfahrung, sondern erschlieBt
nur den Raum, innerhalb dessen sie sich hat entwickeln und positionieren
konnen. Die Frage bleibt, in welchem MaBe die Soziabilitiit des Christlichen,
die Selbstverstindlichkeit der Praxis, nicht auch verdecken konnte, daB eine
unmittelbare Erfahrung der Gottesnihe im religidsen Leben méoglicherweise
schlichtweg unterbleiben konnte, was oft zu spottischen Distanzierungen von
der kirchlichen Autoritit und von den gemeindlichen religidsen Lebensfor-
men fiihrte. ,.Er hitte sein Gewissen selber” und ,,vermeinte zu wien, waf3
ein ChristCatholischen menschen zu wilen nohtig sey*37 — das postulierten
solche, die mit einer derartigen Haltung in einen Rechtfertigungsnotstand ge-
rieten.

Auch die Soziabilitit einer rituellen Verarbeitung von Lebenskrisen und
-wenden 148t zwar erkennen, wie die religits begangenen Lebensvorkomm-
nisse gesellschaftlich eingerahmt, vollzogen und mit Sinn versehen wurden.
Aber erfuhr der Betroffene, wenn diese formalisierten Abldufe sich voll-
zogen, was als religise Erfahrung in einer solchen Situation allgemein als
addquat empfunden wurde: Reue und Trauer, Trost und Jubel?

VL

Fiir eine Geschichtsschreibung der religiosen Erfahrung seien einige Konse-
quenzen angedeutet: Die beiden thesenhaft umrissenen ,frameworks* des re-
ligitsen Diskurses konnten, aber muBiten nicht konvergieren. Beide trugen
gleichwertig zur Ausbildung religitser bzw. konfessioneller Kulturen bei und
sind deshalb im historiographischen Idealfall sowohl synchron durch einen
Vergleich der Denominationen als auch diachron im Sinne eines friihneuzeit-
lichen Entwicklungsbogens zu beschreiben. Diese Anniherungsversuche an
sreligigse Erfahrung® im Rahmen der Breitenreligiositit sind nicht im Sinne

37 Sendgerichtsprotokoll Liidinghausen, 28. 8. 1792; BAM, GV Minster St. Mauritz Hs
}19. Sendgerichtsprotokoll Klein-Reken, 15. 12. 1723; BAM, GV Borken St. Remigius A
02, fol. 119v.
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eines simplen Gegensatzschemas von Volks- und Elitenreligiositit zu verste-
hen. Beiden Diskurszusammenhingen religidsen Erlebens ist gemeinsam, da
sie religiose Erfahrung gleichsam einhegten: Die Intersubjektivitit des Sub-
jektiven sollte so gesichert werden, da man einem ,angemessenen’ Erleben
Raum gab. Man versuchte, diesem fragilen Kommunikationszusammenhang
des Umgangs mit Gott, der, je subjektiver er verlief, desto schwerer in die All-
gemeinheit zuriickzubinden war, eine gewisse Selbstverstindlichkeit der
Form und des Inhalts zu geben. Alle diese Elemente sind zu verstehen als ein
mit hohem Aufwand organisiertes Angebot zur religiosen Erfahrung. Wie
diese Elemente imaginierter, vorbereiteter und inszenierter religitser Erfah-
rung moglicherweise wirkten, hing entscheidend von den jeweiligen Sinnkor-
relaten in der individuellen Biographie historischer Subjekte ab. Es waren
wohl vielfach vitale Ankniipfungspunkte in der Alltdglichkeit, die bestimmte
Bilder und Theoreme plausibel erscheinen lieen.

Trotz dieser Vorgaben sowohl aus den religidsen Institutionen und Diskur-
sen als auch aus den gesellschaftlichen Einbindungen des religiosen Subjekts:
,Erfahrung‘ ist nicht einfach objektiv gemacht und vorgegeben, sondern ist zu
verstehen als handelnder Umgang religioser Menschen mit den sozialen,
textuellen und liturgischen Umstidnden und Objektivationen. Dieses rezeptive
und kreative, deutende und umdeutende Verstehen und Handeln spiegelt der
Begriff der religitsen Erfahrung als Versuch einer Anndherung an die Innen-
seite der Christentumsgeschichte. Wenn der Wandel religiéser und gesell-
schaftlicher Objektivationen beschreibbar ist, dann fragt der Erfahrungsbe-
griff nach der Verarbeitung dieses Wandels. Diese subjektive Verarbeitung
dessen, was im gesellschaftlichen Feld religiosen Lebens auf den einzelnen
Menschen zukommt, muB nicht kohérent sein. Die Spannung von Institution
und sozialer Praxis zwingt den einzelnen oft zu Vermittlung, Behelf und teils
unvollkommenem Ausgleich. Erst nach einer feingliedrigen Analyse dieser
Diskurs- und Praxisfelder werden die moglichen und wahrscheinlichen Erfah-
rungs- und Handlungsriume der einzelnen, also die Moglichkeiten ihrer reli-
giosen Subjektivitit, in Umrissen erkennbar. Diese Réume religioser Artiku-
lationsméglichkeiten darf man sich nicht zu klein vorstellen. Ihre Ausleuch-
tung ist aber gleichzeitig ein gewisser Grenzpunkt der Forschung. Die exakte
Positionierung der Subjekte in diesen Rdumen scheint derzeit kaum zu leisten.
Denn in den Quellen findet das Begehen dieser Riume durch einzelne, identi-
fizierbare Christen meist erst dann seinen Niederschlag, wenn sie verlassen
wurden.



