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Christine Aka und Dagmar Hinel

Einige Worte vorab

Dieser Band ist die Publikation der Beitrige der dritten Tagung der Kommission
Religiositit und Spiritualitit in der deutschen Gesellschaft fiir Volkskunde (dgv).
Galt die Erforschung so genannter Volksfrommigkeit lange als ein zentrales Arbeits-
feld der Volkskunde,' erstaunt es eigentlich, dass bis 2012 keine eigene Fach-
kommission innerhalb des Fachverbandes existierte. 2012 wurde auf Initiative einer
Gruppe {iiberwiegend jlingerer Volkskundlerinnen und Volkskundler das Thema
neu perspektiviert: Schon lange hatten sich die an religiosen Themen Forschenden
von der alten Begrifflichkeit gelost und hatten neue, weniger ideologisch belastete
Kategorien entwickelt: Religiositdt, Spiritualitdt, religiose (Alltags-)Kulturen. Mit
der Griindung der Kommission Religiositdt und Spiritualitét ist ein Netzwerk ent-
standen, das dem Austausch der Forschenden ebenso dient wie der Positionierung
des Forschungsfeldes im Fach Volkskunde. Nun liegt mit vorliegendem Band bereits
der dritte Tagungsband der Kommission vor. Wie Eike Lossin und Jochen Rammig
in ithrem Vorwort zum zweiten Band ,Reine Glaubenssache?” von 2016 schreiben,
beginnt mit einem dritten Band erst eine Reihe. Auch das hat die Kommission also in
den inzwischen sechs Jahren ihres Bestehens geschaftt.

Die Existenz dieser Reihe zeigt ebenso wie die regelmifligen und gut besuchten
Tagungen, dass der wissenschaftliche Blick auf das Thema Religion und Spiritualitét
vermehrt wieder ein breites Interesse findet. Auch der wissenschaftliche Nachwuchs
fithlt sich zunehmend wieder angesprochen. Denn Themen im Umfeld des Religiésen
bewegen die Welt so sehr, dass sie schliefllich auch die Kulturwissenschaften bewegen
sollten. Die Planung und Durchfithrung der kommenden vierten Tagung unserer
jungen Kommission konnte daher schon in kompetente Hidnde vergeben werden, und
so blickt die Kommission zuversichtlich nach vorn.

Charisma und religiose Fithrungspersonen
Vom 22. bis 24. September 2016 fand also die dritte Tagung der Kommission

Religiositdit und Spiritualitdit im LVR-Institut fir Landeskunde und Regional-
geschichte in Bonn statt. Unter dem Titel ,,Prediger, Charismatiker, Berufene - Rolle

1 So fithrt Rolf-Wilhelm Brednich auch in der 3. Auflage 2001 in seinem Grundriss der Volks-
kunde ganz selbstverstdndlich ,Volksfrommigkeitsforschung“ als kanonisiertes Forschungsfeld
auf. Fir den entsprechenden Einfithrungstext gewann er den damaligen Wiirzburger Lehr-
stuhlvertreter Christoph Daxelmiiller, der hier die lange Fachtradition darstellt, die Problema-
tik der Begriffe ,Volksfrommigkeit®, ,religiose Volkskunde“ und der dahinterliegenden Kon-
zepte erdrtert und Anregungen fiir eine zukiinftige volkskundliche Auseinandersetzung mit
Phanomenen religiéser Kultur gibt. (Vgl. Christoph DAXELMULLER: Volksfrommigkeit. In:
Rolf W. BREDNICH (Hg.): Grundriss der Volkskunde. Einfithrung in die Forschungsfelder der
Européischen Ethnologie. 3. iiberarb. u. erw. Aufl. Berlin 2001, S. 491-513.)
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8 | Christine Aka und Dagmar Hinel

und Einfluss religioser Virtuosen® sollten spirituelle Fithrungspersonen in den Mittel-
punkt einer kulturwissenschaftlichen Diskussion gestellt werden. Der Begrift des
Charismas ist dabei zentral.

Jiingst sprach Papst Franziskus vom Charisma als einer Eigenschaft, die viele zu
haben meinen. Ebenso, wie viele Menschen davon tiberzeugt sind, singen zu konnen,
und erst eine Gesangsprobe das Umfeld vom Gegenteil iiberzeugt, ist es auch mit dem
Charisma eher diffus und ambivalent: Fiir Papst Franziskus ist es eine Gottesgabe, ein
Geschenk, von dem man gar nicht wisse, dass man es habe. In der Alltagssprache
wird Charisma als besondere Ausstrahlung und Uberzeugungskraft Menschen zu-
gewiesen, wobei eine genaue Definition des Begriffs unterbleibt. In Politik und Wirt-
schaft gilt Charisma inzwischen als erlernbare Fithrungskompetenz, mit der sich Mit-
arbeitende ebenso leiten lassen wie Wahlerstimmen gewinnen. ,Das Lodern von
innen“ nennt es der Journalist Matthias Matussek in einem Artikel im Spiegel und
warnt vor der Macht dieses nichtmessbaren und nichtfassbaren ,, Fluidums® religios-
spiritueller Herkunft, dass in eine demokratische Gesellschaft nicht passe.’

Mit dem Hinweis auf religios-spirituellen Ursprung und die Webersche Kate-
gorisierung als Form von Macht ldsst sich der Begriff des Charismas als zentral fiir
das Tagungsthema setzen. Die spezifisch volkskundliche Perspektive auf konkrete
Akteure, ihre Handlungen und Kontexte stellt dabei Fragen nach Formen, Funktions-
weisen und Bedeutungen von Charisma fiir religiése Experten und sucht diese in den
Mikrostrukturen des Alltags.

Alle religiosen/spirituellen Kulturen kennen Propheten, Priesterinnen, Prediger
oder Heilerinnen. Gleichzeitig sind diese Rollen zentrale Initiatoren von Ent-
wicklungsprozessen in und von diesen religiosen Konzepten. Sowohl in historischen
als auch gegenwirtigen Kontexten haben diese Personen und deren Rollenzu-
schreibungen eine weit iber das Spirituelle hinausgehende Bedeutung, geht es doch
zusétzlich um Macht, Werte- und Wissenssysteme, Institutionalisierungen und soziale
wie kulturelle Distinktionen. Dabei sind es immer wieder als Charismatiker klassi-
fizierte Menschen, die zu Anfithrern werden, Anhédnger um sich sammeln und Ein-
fluss gewinnen. Sie konnen als sogenannte ,,religios Musikalische®, als ,Virtuosen® der
spirituellen Welt einflussreich oder gar gefahrlich werden, da ihre Macht sich oftmals
anarchisch gegen tradierte Ordnungen richtet und Revolutionen auszulsen vermag.

In den letzten Jahren ist die Rolle von religiésen Virtuosen, von charismatischen
religiésen Fithrungsfiguren eher einseitig in den Fokus geraten. Vor allem charisma-
tische Prediger im islamistischen Kontext stehen aktuell im O6ffentlichen (Medien-)
Interesse. Individuelle Selbstinszenierung, Narrationen iiber Berufungen, Strukturen
von Gefolgschaftsbildung, entstehende Normativitdt und Professionalisierung, aber
auch héufig zu beobachtende interne Abwendung und letztlich ein Scheitern vieler
Charismatiker zeigen die generelle Bedeutung religioser Virtuosen fiir Laien und ihre
Praxen sowie auf die Strukturierung religioser/spiritueller Communities. Diese bis-

2 Matthias MATUSSEK: Das Lodern von innen. In: Spiegel Online, http://www.spiegel.de/spiegel/
print/d-89571175.html, zuletzt abgerufen 25.01.2018.
3 Ebd
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her wenig bearbeiteten Fragen, die zu zentralen Bereichen einer kulturwissenschaft-
lich perspektivierten Religiositts- und Spiritualitatsforschung zdhlen, sollten in den
Beitrdgen dieser Tagung diskutiert werden. Ein Ziel war ein interdisziplinarer Aus-
tausch, fiir den Vortragende aus den Theologien, der Geschichtswissenschaft, Ethno-
logie, Archéologie und Volkskunde/Kulturanthropologie/Européischen Ethnologie
gewonnen werden konnten. In einem konstruktiven Austausch konnten unterschied-
liche Facetten und disziplindre Blickwinkel von und auf religiése ,Leader, ihre
Praktiken und Diskurse, ihre Communities und die inhédrenten Strukturen sowie
Repriasentationen diskutiert werden. Fiir diesen anregenden Austausch danken wir
allen Referentinnen und Referenten sowie besonders den Autorinnen und Autoren
dieses Bandes.
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Christine Bischoff

Konversion als Form religioser Virtuositit?

Zum Verhiltnis von Charisma, Performanz und Bekehrung

Das direkte Mit- und Nebeneinander der Religionen kennzeichnet den Alltag in post-
modernen, aber auch in segregierten konservativen Gesellschaften. Insbesondere in
urbanen Rdumen existieren meist vielfiltige religiose Angebote nebeneinander und
konkurrieren auf einem ,religiosen Markt®. Eine Konsequenz daraus ist, dass auch
der Verbleib in einer religiosen Tradition, in welcher jemand sozialisiert wurde, nicht
mehr selbstverstindlich ist. Die einfache religionstheoretische Zuschreibungsformel
»ein Mensch = eine Religion® ist unstimmig geworden. So verzeichnen gerade die
groflen religiosen Gemeinschaften eine wachsende Unverbindlichkeit und zugleich
eine hohe Fluktuation ihrer Mitglieder." Sowohl der Wechsel von einer Religion zu
einer anderen als auch der Ubertritt von der Konfessionslosigkeit zu einer Religion
lassen sich daher als Merkmale zunehmender religioser Mobilitdt benennen. Dariiber
hinaus ist eine Anreicherung der individuellen religiosen Einstellung mit Elementen
unterschiedlicher Herkunft hin zu einer multiplen religiosen Identitit zu beobachten,”
die insbesondere vor dem Hintergrund weltweiter Mobilitits- und Migrationsprozesse
sowie esoterischer Bewegungen noch verstarkt wird. Dem alltagspraktischen Identi-
taitsmanagement — insbesondere der Bewdltigung von Unsicherheiten der Biografie
aus sozialen oder personlichen Griinden - steht ein globaler Fundus spiritueller und
religioser Ausdrucksformen, Inhalten, Praktiken und Symbolen zur Verfiigung.

Trotz zunehmender Fluiditit und Bricolage religioser Praktiken® in den soge-
nannten ,,Multiple Modernities“* werden Konversionen aus der Sicht vieler Religions-
gemeinschaften immer noch als Ernst- oder Storfall bewertet: Durch den Glaubens-
wechsel werde, so eine gingige Deutung, das Gefiige religioser (Nicht-)Orientierung®

1 Vgl Ulrich Denn: Konversionen als Ubergangsriten. In: Treten Sie ein! Treten Sie aus! War-
um Menschen ihre Religion wechseln. Katalog zur gleichnamigen Ausstellung im Jiidischen
Museum Hohenems vom 23.10.2012 bis 24.3.2013. Hrsg. fiir die Jidischen Museen Hohe-
nems, Frankfurt a. M. und Miinchen von Regina LAUDAGE-KLEEBERG und Hannes SULZEN-
BACHER. Berlin 2012, S. 64-71, hier S. 64.

2 Vgl ebd.

3 Vgl hier grundlegend die Beitrdge in Ruth-Elisabeth MonrMANN (Hg.): Individuum und
Frommigkeit: volkskundliche Studien zum 19. und 20. Jahrhundert. Miinster 1997 sowie
Christine AKaA: ,,Ich bin meine eigene Sekte. Volkskundliche Religionsforschung und Patch-
work-Spiritualitat. In: Ruth-Elisabeth MoHRMANN (Hg.): Alternative Spiritualitit heute.
Miinster 2010, S. 9-18.

4  Shmuel N. ErsenstapT: Die Vielfalt der Moderne. Weilerswist 2000 und Thomas M.
ScHMIDT: Reflexive Sikularisierung. Religion als Differenzbewusstsein der Moderne. In:
Georg PETER und Reufl-Markus Krausse (Hg.): Selbstbeobachtung der modernen Gesell-
schaft und die neuen Grenzen des Sozialen. Wiesbaden 2012, S. 115-126, hier S. 116.

5  Mit religioser Nicht-Orientierung ist gemeint, dass Konversion nicht nur den Wechsel von ei-
ner Religion zu einer anderen, sondern auch von der bisherigen Konfessionslosigkeit hin zur
bewussten religiosen Anbindung bedeuten kann. Gemeinhin wird die religiose Konversion
als Annahme der Glaubenssitze und Traditionen einer anderen Religionsgemeinschaft ver-
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14 | Christine Bischoff

und sozialer Strukturen in Zweifel gezogen, zugleich werden Fragen von Macht und
Bestandserhalt beriithrt. Zwar gelten Konversionen heute im europiischen Kontext
als freie Entscheidungen der Individuen, sie verlaufen jedoch keineswegs konfliktfrei.
Aktiv betriebene Glaubenswechsel werden zur Irritation, da sie — eingebettet in sozio-
kulturelle Zusammenhinge - als lebensweltliche Uberginge, Einschnitte oder Wende-
punkte sichtbar werden: Sie sind religiose Marker, die immer auch stellvertretend
fiir andere Komponenten stehen - seien diese politisch, 6konomisch, familial oder
auch geschlechtsspezifisch. Selbst wenn die Konversion des einzelnen Individuums
ausschliefllich durch theologische Erwagungen motiviert ist, wird der Vorgang der
»Bekehrung® doch zutiefst bestimmt von den kulturellen, sozialen und politischen
Kontexten, in denen er sich vollzieht, und beleuchtet damit in besonderer Weise, wie
und wovon das wechselseitige Verhaltnis von Religiositat, Kultur und Gesellschaft be-
stimmt ist.®

Der religidse Aus-, Uber- und Eintritt - alle drei Schritte sind Teil eines Kon-
versionsprozesses — sind Praktiken, die nicht einfach Ausnahmen, sondern zu-
nehmend Umgangsweisen mit Religiositat darstellen. Darauf missen religiose
Institutionen, obwohl diese Religion in erster Linie als etwas Strukturgebendes
und Stabiles und eben nicht Fluides wahrnehmen, als Herausforderung reagieren.
Konversionsprozesse sind nicht lediglich als biografisch-singulédres, sondern als
soziokulturelles Phdnomen zu begreifen, da diese immer auch gesellschaftliches
Konfliktpotenzial bergen. Diese Konflikte entstehen zum einen aus dem Exklusivitats-
anspruch der meisten Religionen, zum anderen aber auch durch die tradierte Ver-
bindung zwischen religiéser Zugehorigkeit und politischer Macht. Das Getiige
religiéser Orientierung und sozialer Strukturen gerdt in Bewegung, wenn Kon-
versionswillige oder Konvertierte bei ihren multiplen religiosen Suchbewegungen
Fragen der Vermittlung, Aneignung, Auslegung, Vereinnahmung oder Auflésung von
Glaubens-, Werte- und Wissensinhalten beriihren. Es werden damit relevante sozio-
kulturelle Fragen gestellt, beispielsweise nach dem Zusammenleben zwischen An-
gehorigen verschiedener Religions- und Traditionsgemeinschaften, das nicht nur auf
scharfer Trennung, sondern Durchléssigkeit beruht, sowie nach der Rolle, die hier-
bei Konvertitinnen und Konvertiten bei distinktiven Praktiken der Anbindung, Ver-
gemeinschaftung und Abgrenzung zukommt.

Medial wird das Konfliktpotenzial religioser Konversionen haufig an funda-
mentalistisch orientierten ,Missions- und Predigerfiguren® wie Pierre Vogel oder

standen. Sie ist mit Ritualen verbunden, die den Ubertritt formalisieren und ,,spiirbar ma-
chen. Das Recht auf Konversion ist seit 1948 ein Teil der Menschenrechte; vgl. Regina LAu-
DAGE-KLEEBERG und Hannes SULZENBACHER: Einleitung. In: Treten Sie ein! Treten Sie aus!
(wie Anm. 1), S. 12-16, hier S. 12.

6 Meine Ausfithrungen zur religiosen Konversion stehen im Zusammenhang mit Untersu-
chungen, die ich im Rahmen eines PostDoc-Forschungsprojekts am Institut fiir Volkskun-
de/Kulturanthropologie der Universitdit Hamburg unter dem Arbeitstitel ,Religiose Mobilitdt
- Konversion als sozialer und kultureller Resonanzraum® durchfiihre. Das Forschungsprojekt
untersucht, inwiefern sich Konversionsprozesse aufgrund der Komplexitit von Lebensbedin-
gungen und hoherer Reflexivititsanforderungen anders darstellen, als dies der historische Er-
klarungsansatz von Konversion als Folge von Bekehrung vermuten lasst.
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Konversion als Form religiéser Virtuositat? | 15

Sven Lau diskutiert. Die Selbst- und Fremdinszenierung der zum Islam Konvertierten
entspricht der auch in den Sozial-, Kultur- und Verhaltenswissenschaften verbreiteten
These, dass Konvertitinnen und Konvertiten mehr als andere Gldubige zu einer be-
sonders extremen oder gar fundamentalistischen Auslegung religioser Werte- und
Wissenssysteme neigten.” Fiir den Islam- und Religionswissenschaftler Olivier Roy
stehen beispielsweise Konvertierte und deren religiose Performanz im Mittelpunkt
der Trennung von Religiosem und Kulturellem, die dafiir sorge, dass es keine ,,auto-
matische Verbindung® zwischen Religion und Kultur mehr gébe.® Konversionen sind
fir ihn die Grundlage der raschen Ausbreitung neuer religioser Stromungen, die
an den Réndern der traditionellen Religionen entstehen, da Konvertierte haufig auf
Distanz zur jeweiligen Umgebungskultur gingen, die von diesen als viel zu sékular
wahrgenommen werde.’

In meinem Beitrag fiir diesen Band mochte ich weniger das Radikalisierungs-
potenzial zum Islam Konvertierter untersuchen, sondern vielmehr erortern, welche
Rolle Konvertierte bei der performativen Auslegung und Vermittlung von Glaubens-
inhalten, Werten und Wissen der religiosen Gemeinschaft, der sie beigetreten sind,
spielen und ob und inwiefern sie im Weberschen Sinne als religiése Virtuosinnen
und Virtuosen verstanden werden konnen.'” Im Mittelpunkt steht deshalb folgende
Leitfrage: Inwiefern sind die Weberschen Konzepte von der ,charismatischen Herr-
schaft® und der ,religiosen Virtuositit® anschlussfihig bei der Analyse der Be-
deutung von Konvertitinnen und Konvertiten in religiosen Gemeinschaften? Zur
strukturierten Analyse und Beantwortung mochte ich dabei drei Aspekte bzw. Teil-
fragen herausstreichen:

1. Was zeichnet ,charismatische Herrschaft® nach dem Konzept Webers aus
und welche Rolle spielen religiése Virtuosinnen und Virtuosen in diesem Zu-
sammenhang?

2. Welche Bedeutung haben der emotionalisierte Zugang zum Religiésen und die
emotionale Vergemeinschaftung hierbei?

3. Welche Rolle spielen Konvertitinnen und Konvertiten bei dieser Form der
religiosen Performanz im Sinne einer ,charismatischen Herrschaft® und
emotionalen Vergemeinschaftung?"!

7 Vgl w.a. Christian HepricH: Die Konvertiten. Uber religiése und politische Bekehrungen.
Miinchen 2002; Olivier Roy: Heilige Einfalt. Uber die politischen Gefahren entwurzelter Re-
ligionen. Miinchen 2010, S. 28-30.

8 Vgl Roy, Heilige Einfalt (wie Anm. 7), S. 28.

Vgl. ebd,, S. 29.

10 Max WEBER: Wirtschaftsethik der Weltreligionen I. In: Ders.: Religion und Gesellschaft. Ge-
sammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie (1920). Mit einem Nachwort von Alexander Ulfig.
Frankfurt a. M. 2005, S. 291-320, S. 297.

11 Unter Performanz verstehe ich im Sinne des Linguisten Noam Chomsky das beobachtbare
Verhalten, in dem Kompetenz sichtbar wird. Das zu einer Kompetenz zugehorige Handeln
ist also die Performanz. Chomsky grenzt Kompetenz hierbei aber von Performanz ab, indem
Kompetenz nicht immer sichtbar, beobachtbar und damit bewertbar sein muss. Ob Kompe-
tenz gezeigt und damit evident wird, ist von der Motivation des Kompetenztrigers abhéngig.
Entsprechend eines performative turn wird damit in den Kulturwissenschaften der verander-
ten Sichtweise Rechnung getragen, die Handlungsfihigkeit der Akteurinnen und Akteure ins

O
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16 | Christine Bischoff

Das Konzept der ,,charismatischen Herrschaft“ nach Max Weber und die
Rolle religioser Virtuosinnen und Virtuosen

Der Begrift Charisma steht bei Max Weber in engem Zusammenhang mit dem der
Herrschaft. Herrschaft definiert er als

~Chance (...), fir spezifische (oder: fiir alle) Befehle bei einer angebbaren
Gruppe von Menschen Gehorsam zu finden. (...) Herrschaft (,Autoritit®) in
diesem Sinn kann im Einzelfall auf den verschiedensten Motiven der Fiigsam-
keit: von dumpfer Gewdhnung angefangen bis zu rein zweckrationalen Er-
wiagungen, beruhen. Ein bestimmtes Minimum an Gehorchen wollen, also:
Interesse (duflerem oder innerem) am Gehorchen, gehort zu jedem echten
Herrschaftsverhaltnis.“!?

Weber unterscheidet drei reine Typen der Herrschaft und grenzt die charismatische
hierbei von der rationalen und traditionalen Herrschaft ab:

1. Die Herrschaft rationalen Charakters beruht nach Weber auf dem Glauben an
die Legalitat gesatzter Ordnungen und des Anweisungsrechts der durch sie zur
Ausiibung der Herrschaft Berufenen, also die Form der ,legalen Herrschaft“"

2. Die Herrschaft traditionalen Charakters zeichnet sich laut Weber dagegen auf
dem Alltagsglauben an die Heiligkeit oder Unantastbarkeit von jeher geltender
Traditionen und der durch sie zur Autoritit Berufenen aus.'*

3. Die Herrschaft charismatischen Charakters schlieflich definiert sich durch die
aufleralltigliche Hingabe an die Heiligkeit, Heldenkraft oder Vorbildlichkeit
einer Person und der durch sie offenbarten und geschaffenen Ordnung.®

Insbesondere die charismatische Herrschaft ist also stark auf , Fithrungspersonlich-
keiten ausgerichtet und vom personlichen Vertrauen in den ,charismatisch quali-
fizierten Fiihrer als solchem® abhingig. Unser heutiger alltagssprachlicher Gebrauch
des Charisma-Begriffs ist nicht vollig deckungsgleich mit dem Weberschen Konzept
der charismatischen Herrschaft. Trotzdem ist dieses fiir die Analyse der Bedeutung
von Konvertitinnen und Konvertiten, wenn diese in ihren neuen religiosen Gemein-
schaften eine wichtige funktionale Rolle einnehmen und einen sehr emotionalisierten
Zugang zu ihrem Glauben pflegen, zumindest in Teilen schliissig. Weber stellt ndm-
lich insbesondere drei Aspekte in Bezug auf die charismatische Herrschaft und die
Personlichkeiten, denen charismatische Qualititen zugesprochen werden, heraus, die
unter Umstédnden in Versatzstiicken an Charakteristika der performativen Darstellung

Zentrum der Betrachtungen zu riicken; vgl. Noam CHoMsKY: Regeln und Reprisentationen
(1981). Ubersetzt von Helen Leuninger. 1. Aufl. Frankfurt a. M. 2002.

12 Max WEBER: Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriss der verstehenden Soziologie (1921). 5.,
rev. Aufl. besorgt von Johannes Winckelmann. Tiibingen 2013, S. 122.

13 Ebd, S. 124.

14 Vgl. ebd.

15 Vgl. ebd.

16 Ebd.
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von Konvertierten, die nach auflen als starke ,,Missions- und Predigerfiguren® auf-
treten und wirken, erinnern kénnen:

Ein erster Aspekt ist die aufleralltdgliche Qualitdt von Charisma und charisma-
tischer Herrschaft. Nach Weber offenbart sich Charisma wenn nicht durch Wunder,
so doch zumindest durch Heldenverehrung oder eine rein durch Vertrauen zu einer
Fithrungspersonlichkeit geborene Anerkennung durch die Glaubigen: ,Diese ,An-
erkennung’ ist psychologisch eine aus Begeisterung oder Not und Hoffnung geborene,
glaubige, ganz personliche Hingabe.“!” Bleibe die Bewdhrung jedoch aus bzw. zeige
sich der ,charismatisch Begnadete® von seinem Gott oder seiner magischen Helden-
kraft verlassen, bleibe ihm der Erfolg versagt und bringe seine Fithrung kein Wohl-
ergehen fiir die Beherrschten, so schwinde die charismatische Autoritit: ,,Dies ist der
genuine charismatische Sinn des ,Gottesgnadentums’“'®

Der zweite charakteristische Aspekt von Charisma ist die emotionale Qualitdt. Die
charismatische Herrschaft ist laut Weber nicht nur auf ,, Aufleralltaglichkeit angelegt,
sondern auch auf emotionale Vergemeinschaftung. Das bedeutet, es gibt Jiinger oder
Vertrauensméinner — unter Umstdnden auch Vertrauensfrauen - die der Fiithrungs-
personlichkeit folgen. Fiir diese ,,Gefolgsleute® gibt es aber keine vorgegebene ,,Lauf-
bahn“ und kein geregeltes , Aufriicken®, keine klare , Anstellung“ oder , Absetzung®,
»sondern nur Berufung nach Eingebung des Fithrers auf Grund der charismatischen
Qualifikation des Berufenen®! Damit besteht eben keine ,,Hierarchie“ im klassischen
Sinne, sondern nur ein Eingreifen der Fithrungspersonlichkeit bei Unzuldnglich-
keiten des ,,Stabes“ beim Erfiillen von Aufgaben.” Es gibt kein verléssliches Regle-
ment, keine diskursiv analysierbaren Regeln, keine abstrakten Rechtssitze, auch keine
Orientierung an Prazedenzfillen aus der Vergangenheit, sondern nur ein ,von Fall zu
Fall*. Die charismatische Herrschaft ist zentral auf den personlichen Charismatriger
und dessen Bewdhrung ausgerichtet.?!

~Wirtschaftsfremd® ist der dritte Aspekt, wodurch sich die charismatische
Herrschaft nach Auffassung Webers auszeichnet. In der Regel verschméhe es die
charismatische Herrschaft, die eigene Person beziehungsweise die eigenen Fahigkeiten
der okonomischen Verwertbarkeit des bestehenden Wirtschaftssystems zur Ver-
fiigung zu stellen, da sie sich durch einen eigenen Beruf, ndmlich den der Sendung
oder inneren Aufgabe, konstituiere.”? Das bedeutet nicht, dass die charismatische
Herrschaft dem Erwerb des Materiellen véllig abgeneigt ist, aber verschméht wird
die rationale Alltagswirtschaft, die auf die Erzielung reguldrer Einnahmen durch
kontinuierliche wirtschaftliche Tatigkeit ausgerichtet ist.

»Mizenatische - grofimédzenatische (Schenkung, Stiftung, Bestechung, Grofi-
trinkgelder) — oder: bettelméflige Versorgung auf der einen, Beute, gewaltsame
oder (formal) friedliche Erpressung auf der anderen Seite sind die typischen

17 Ebd.

18 Ebd.

19 Ebd, S. 141.

20 Vgl ebd.

21 Vgl ebd.

22 Vgl ebd, S. 142.
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Formen der Bedarfsdeckung. Sie ist von einer rationalen Wirtschaft her ge-
sehen, eine typische Macht der ,Unwirtschaftlichkeit. Denn sie lehnt jede Ver-
flechtung in den Alltag ab.“*

Die Veralltaglichung lduft der charismatischen Herrschaft zuwider, denn damit ver-
liert sie ihren Sonderstatus.

Weber nimmt mit diesen Charakteristika charismatischer Herrschaft - aufler-
alltiaglich, emotional, ,wirtschaftsfremd® - auch eine analytische Differenzierung
zwischen dem Typus des Charismatikers und dem des religiésen Virtuosen vor: Nach
Weber sind religiosen Virtuosinnen und Virtuosen namlich diejenigen, die eine be-
sondere religiése Qualifikation besitzen und sich von anderen dadurch absetzen,
dass sie einen besonderen religiosen ,,Stand“ innerhalb einer Gemeinschaft bilden,
eine ,, Aristokratie der religios Qualifizierten®, der ,eine besondere soziale Ehre (...)
innerhalb ihres Kreises zukam“?* Die Virtuosinnen und Virtuosen haben also ein
religiéses Fachwissen, sie kennen die kanonischen Schriften und Dogmen und setzen
sich mit diesen intellektuell auseinander.”” Diese geregelte Fach- und Wissensbildung
unterlduft der Charismatiker in der Regel nicht: Denn dieser fordert Anerkennung
kraft seiner Sendung und emotionalen Predigt und nicht aufgrund seines religiésen
Fachwissens oder bestimmter institutioneller Strukturen. Charismatiker leiten ihre
Kompetenz nicht aus Ordnungen und Satzungen ab, da sie ja gerade versuchen,
Regeln und Traditionen zu sprengen:

»Es ist kein Zufall, dass, mit verschwindenden Ausnahmen, kein Prophet
aus der Priesterschaft auch nur hervorgegangen ist (...). Im Gegensatz zum
Propheten spendet der Priester Heilsgiiter kraft seines Amtes. Freilich kann
das Priesteramt an ein personliches Charisma gekniipft sein. Aber auch dann
bleibt der Priester als Glied eines vergesellschafteten Heilsbetriebs durch sein
Amt legitimiert, wahrend der Prophet ebenso wie der charismatische Zauberer
lediglich kraft personlicher Gabe wirkt.“*

Entscheidend ist fiir Weber die Verkiindigung einer religiosen Heilswahrheit kraft
personlicher Offenbarung. Deshalb steht fiir ihn der Charismatiker

»~dem Demagogen oder politischen Publizisten niher als dem ,Betrieb® eines
Lehrers. Andererseits ist die Tétigkeit etwa des Sokrates, der sich ebenfalls im
Gegensatz gegen das professionelle Weisheitsgewerbe stehend fiihlt, begriftlich

23 Ebd.

24 Ebd, S. 327.

25 Weber betont, dass fast alle ,,Grof3religionen® diese Form religioser Virtuosen kennen: In In-
dien beispielsweise die Asketen der Monchsreligionen, im Christentum nennt er als heraus-
ragendes Beispiel die Leiter in den Ménchsorden oder die asketischen Sekten im Protestan-
tismus; auch das Judentum und der Islam kennen eine besondere Heilsaristokratie, niamlich
die Peruschim bzw. die Derwische; vgl. WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft (wie Anm. 12),
S. 328.

26 Ebd., S. 268f.
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von der Prophetie durch das Fehlen einer direkt offenbarten religiésen Mission
geschieden“?

Der emotionalisierte Zugang zum Religiosen und die emotionale
Vergemeinschaftung

Wie bereits im ersten Teil ausgefiihrt, zeichnet sich die charismatische Herrschaft
durch Fihrungspersonlichkeiten aus, die eine Anhingergemeinde um sich ver-
sammeln, die diesen ideell und materiell unterstiitzt und sich héufig von den
offiziellen Amtskirchen, dominanten Institutionen oder gar insgesamt von den
existierenden gesellschaftlichen Strukturen abgrenzen.”® Die personliche Anhénger-
schaft fordert die emotionale Vergemeinschaftung, in deren Mittelpunkt nicht so sehr
die intellektuelle Auseinandersetzung mit dem Religiosen, sondern der emotiona-
lisierte Zugang durch und iiber die charismatische Fithrungspersonlichkeit steht.”
Laut Weber zeichnet diese Form der Religiositét eine spezifisch antirationale innere
Haltung aus: ,Das Wissen und die Dogmenkenntnis treten weit zuriick. (...) Der
Glaube gibt hier eine Art von Surrogat magischer Fahigkeiten (...) im schroffen
Gegensatz zum Wissen, gerade zum theologischen Wissen.“*® Mit der Betonung des
emotionalisierten Zugangs und der emotionalen Vergemeinschaftung ist allerdings
keineswegs gemeint, dass Emotionen quasi als Kehrseite der Ratio und unkiinstliche,
natiirliche Empfindungen zu verstehen sind, die jenseits von Kultur und Sozietit ent-
stehen, sondern im Gegenteil, gerade auch emotionale Praktiken im Kontext des
Religiosen von ,kultiirlichem Charakter® sind.*!

Die Verbindung zwischen Religion und Emotion ist nicht nur bei Weber, sondern
auch in gegenwirtigen religionstheoretischen Auseinandersetzungen ein wichtiges
Thema. Die Kulturanthropologin Monique Scheer stellt fest, dass verschiedene
religiése Stromungen und Gemeinschaften zum Anlass besorgter o6ffentlicher Debat-
ten genommen wiirden:

»50 wird die seit einigen Jahren allseits beobachtete globale Ausbreitung des
charismatischen Christentums kritisch bedugt; Fragen dariiber, ob die Asthetik
und emotionale Anmutung der lateinischen Messe iiber ihre veralteten
liturgischen Inhalte und Assoziationen hinwegtduschen konnen (oder sollen),
werden gestellt; nicht zuletzt wird die religios begriindete Gewalt, die seit 1989

27 Vgl. ebd,, S. 272.

28 Vgl. ebd,, S. 275.

29 Zu einer grundsitzlichen Auseinandersetzung iiber die Verbindung zwischen Religion und
Emotion und die religiose Formierung von Gefiihlen vgl. Monique ScHEER: Empfundener
Glaube. Die kulturelle Praxis religioser Emotionen im deutschen Methodismus des 19. Jahr-
hunderts. In: Zeitschrift fiir Volkskunde 105 (2009), S. 185-213.

30 WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft (wie Anm. 12), S. 343.

31 Vgl Utz JEGGLE: Bemerkungen zur deutschen Geselligkeit. In: Etienne Francors (Hg.): Ge-
selligkeit, Vereinswesen und Biirgerliche Gesellschaft in Frankreich, Deutschland und der
Schweiz, 1750-1850. Paris 1987, S. 223-234, hier S. 226.
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weltweit zugenommen hat, unter dem Begriff ,Fanatismus® verhandelt und so
auch mit starken Gefiihlen in Verbindung gebracht.“*

Scheer betont, dass bei diesen Diskussionen Emotionen félschlicherweise hiufig
immer noch als Gegensatz zum rationalen Denken und das Verhdltnis zwischen
Fithlen und Denken tendenziell als umgekehrt proportional dargestellt werden:
»Mit Emotionen, so die Logik, konnen Gldubigen leichter fundamentalistische
Glaubensinhalte ,untergejubelt’ werden.“** Scheer stellt dagegen heraus, dass auch
bei charismatischen Bewegungen wie etwa dem protestantischen Methodismus** Ge-
tithle nicht einfach als hinzunehmende Begleiterscheinungen betrachtet, sondern
Emotionen als Teil der religiosen Erfahrungen ausdriicklich theoretisiert und bewusst
in der Glaubenspraxis Rdume dafiir geschaffen werden.”

Der emotionalisierte Zugang zum Religiosen hilt auch in der nach Ansicht Max
Webers ,rationalsten aller Weltreligionen®, im Protestantismus und dessen Auf-
forderung zum ,rationalen Handeln* und zur ,methodisch orientierten Lebens-
fithrung®? mit der Entstehung des Pietismus im 17. Jahrhundert Einzug. Die ,,Heart
Religion® des englischen Puritanismus und die ,,Herzensfrommigkeit“ des deutschen
Pietismus sind nach Meinung Monique Scheers als die Vor- und Grundlagen fiir die
nachfolgenden Erweckungsbewegungen in Amerika und Europa zu sehen:

»Die Attraktivitit, die heute von emotionalisierten Formen der protestantisch-
christlichen Glaubenspraxis ausgeht, ist nicht neu, sondern die Fortsetzung
einer lingeren Entwicklung, die spitestens mit den Erweckungsbewegungen
und awakenings des 19. Jahrhunderts einsetzt. Vieles von dem, was heute
innerhalb und auflerhalb charismatisch gepragter christlicher Gruppierungen
tiber die Rolle der Gefithle im Gottesdienst gesagt wird, ist in der ,ersten® Er-
weckungsbewegung prifiguriert. Die grundlegenden Kategorien der Debatten
haben sich, wie es scheint, kaum geandert.“*

AuBlerst kritisch sieht der franzésische Politologe und Islamwissenschaftler
Olivier Roy die emotionalisierten Zugangs- und Vergemeinschaftungspraktiken
des Religiosen. Er kniipft in seiner Argumentation zumindest in Teilen an einen
klassischen Fiihlen-Denken- bzw. Glaube-Wissen-Dualismus an, um in seinem

32 ScHEER, Empfundener Glaube (wie Anm. 29), S. 186.

33 Ebd.

34 Die protestantische Gemeinschaftsform des Methodismus war urspriinglich in Grof8britan-
nien beheimatet und wurde in den USA zu einer der grofiten protestantischen Denomina-
tionen des Landes und assimilierte dort neue Praxisformen von anderen Einwanderungs-
gruppen und religiosen Traditionen. Als Merkmale galten damals die grofle Bedeutung der
Revival-Frommigkeit, hochemotionale Predigten und grofle Versammlungen unter freiem
Himmel. In Deutschland fasste der Methodismus seit dem 19. Jahrhundert durch die missi-
onarische Tiétigkeit von Riickkehrern, die in England und den USA Methodisten geworden
waren, Fufs.

35 Vgl. SCHEER, Empfundener Glaube (wie Anm. 29), S. 186.

36 WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft (wie Anm. 12), S. 322.

37 Ebd, S. 324.

38 ScHEER, Empfundener Glaube (wie Anm. 29), S. 186.
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Buch mit dem Titel ,Heilige Einfalt. Uber die politischen Gefahren entwurzelter
Religionen® religiose Phdnomene der Gegenwart zu analysieren.” Eine seiner
Thesen ist, dass religiose Phanomene unserer Gegenwart vornehmlich Ausdruck
einer personlichen Identititssuche sind und die spirituelle Sinnsuche des Einzelnen
zur grundlegenden kulturellen Basis des Religiosen wird.*” In der Argumentation
Roys miissen auch Religionen auf einem zunehmend globalisierten Markt bestehen
und sich in Konkurrenz zueinander behaupten, da sich jeder beziehungsweise jede
individuelle religiose Uberzeugungen zusammensuchen kann. Fiir Roy wird Religion
damit zu etwas Konsumierbaren, das nicht mehr in erster Linie {iber das Wissen
kultureller Kontexte des Religiosen und Tradierungen weiter gegeben wird.*’ Den
vornehmlichen Grund sieht Roy hierfiir im Wechselspiel von Religion und Kultur
unserer Gegenwart und der Frage, was aus Religion wird, wenn sie einer allgegen-
wirtigen Sakularisierung ausgesetzt ist. Roy meint:

»Die Sdkularisierung hat das Religiose nicht ausgeloscht. Sie hat das Religiose
aus unserer kulturellen Umwelt herausgelost und lasst es dadurch gerade
als rein Religiéses in Erscheinung treten. Tatsdchlich hat die Sakulari-
sierung funktioniert: Was wir erleben, ist die militante Neuformulierung des
Religiosen in einem sidkularisierten Raum, die dem Religidsen seine Auto-
nomie und damit die Bedingungen fiir seine Ausbreitung gegeben hat.
Sakularisierung und Globalisierung haben die Religionen gezwungen, sich von
der Kultur abzulésen, sich als autonom zu begreifen und sich in einem Raum
neu zu konstituieren, der nicht mehr territorial und damit nicht mehr der
Politik unterworfen ist.“*?

Damit behauptet Roy, dass Religionen und religiose Praktiken zunehmend los-
gelost von Historie, Diskurs und Traditionen und den intellektuellen Auseinander-
setzungen dariiber existieren. Gerade das ldsst laut Roy aber auch radikale Formen
des Glaubens entstehen, die eine Reinheit oder Urspriinglichkeit behaupten oder an-
streben, indem sie sich etwa auf die wortliche Auslegung von heiligen Schriften be-
rufen (z.B. Kreationismus, Salafismus) und die Entstehungsgeschichten und sozio-
kulturellen Kontexte des Religidsen ignorieren, so dass eine universale Giiltigkeit
unabhingig von Raum und Zeit beansprucht werden kann. Fiir Roy ist dies eine
bewusst antiintellektuelle Haltung zum Glauben, der stattdessen ausschlieSlich den
gefithlsbetonten Zugang zum Religiosen hervorhebt.* Nicht diskursives Wissen steht
demnach im Vordergrund, sondern emotionale Bediirfnisse nach Gemeinschaft,
dufleren Symbolen des Glaubens und einem gefiithlsbetonten Zugang zur Heilig-

39 Eine etwas andere Gewichtung hat das Buch im franzosischen Originaltitel ,,La sainte igno-
rance. Le temps de la religion sans culture®, der Roys Hauptthese von der Entkulturalisierung
des Religiosen unterstreicht, worin er in der Postmoderne die grofite Gefahr gesellschaftli-
cher Entwicklungen im Zusammenhang mit Religionen sieht; vgl. Roy, Heilige Einfalt (wie
Anm. 7).

40 Vgl ebd., S. 35f.

41 Vgl. ebd., S. 19f.

42 Ebd, S. 20.

43 Vgl. ebd,, S. 31f.
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keit. Als Beispiel fiihrt Roy unter anderem ebenfalls die Erweckungs- und Pfingst-
bewegungen in den USA, Lateinamerika, Afrika und Asien und deren religiose
Praktiken wie das Zungenreden* an, die fiir Roy Ausdruck dieses gefiihlsbetonten
Zugangs zum Religiosen sind, der fir ihn die ,heilige Einfalt® darstellt.* Es ist fir
ihn Beleg des Bruches zwischen Religion und Kultur, denn das Predigen ,,in Zungen“
geschehe nicht in einer bestimmten Sprache, sondern sei nur eine Abfolge von Ténen
und trotzdem komme die Botschaft an:

»Das Wort Gottes ist nicht an eine bestimmte Sprache und Kultur gebunden,
es bewegt sich wie ziingelnde Flammen. Es ist etwas ganz Auflerordentliches:
Die Sprache, die man spricht, ist keine reale Sprache mehr, das Wort Gottes
ist nicht in einer konkreten Sprache inkarniert. (...) Jede Sprache verweist auf
einen komplexen kulturellen Kontext, jede Sprache hat eine Geschichte. Die
Pfingstler ignorieren die reale Sprache und 16sen auf diese Weise die Kontext-
gebundenheit des heiligen Textes: Gott spricht ohne Kontext.“*¢

Das emotionalisierende, verabsolutierende und schwirmerische Flement kann ins-
besondere bei der religiosen Konversion, die ein explizites Bekennen erfordert, ge-
geben sein. Fiir Roy sind Konvertitinnen und Konvertiten in erster Linie Suchende
- zumindest wenn man die Gegenwart betrachtet und von politisch motivierten
Zwangs- und Massenkonversionen absieht:*”

»Sie sammeln, kosten und experimentieren, surfen im Internet. Viele Kon-
versionen sind Autokonversionen: Man wahlt sich seine Religion selbst aus, er-
klart sich zum Mitglied einer Religionsgemeinschaft und sucht sich dann eine
religiése Autoritit, von der man sich seine Wahl bestatigen ldsst.“*

Roy interpretiert den Konversionsprozess also als einen personlichen Weg, die Kon-
version in der Regel als Ergebnis individueller Entscheidungen, an deren Anfang ins-
besondere Gefiithle - zum Beispiel der Unsicherheit, Unzufriedenheit, des Scheiterns
— stehen. Auch die religiosen Gemeinschaften selbst fordern und foérdern in der

44 Zungenrede ist eine Gebetsform, die die besondere Unmittelbarkeit des Betens zu Gott be-
tont, und insbesondere in charismatischen Bewegungen wie z.B. den Pfingstgemeinden eine
herausgehobene Rolle spielt. Der heilige Geist spricht demnach durch seine Glaubensanhén-
gerinnen und -hdnger - sprachlich unverstandlich fiir AufSenstehende, aber erfiillend und
aussagekriftig fir die Mitglieder der Glaubensgemeinschaft.

45 Vgl. Roy, Heilige Einfalt (wie Anm. 7), S. 30f.

46 Ebd, S. 31f.

47 Die Religionssoziologin Monika Wohlrab-Sahr konstatiert, dass gerade in fritheren Jahrhun-
derten Konversionen oft mit Okkupationen durch fremde Machthaber einhergingen: ,,Unter
diesen Bedingungen wird der duferlich vollzogene Religionswechsel zum Zeichen der Anpas-
sung an die neuen Machthaber. Ahnlich kann - unter der Voraussetzung einer engen Verbin-
dung von ,Thron und Altar‘ - die Zugehorigkeit zur ,richtigen’ Konfession oder Religion Be-
dingung fiir eine erfolgreiche Karriere sein, sodass die Konversion, etwa vom Judentum zum
Protestantismus, dafiir die nétigen Voraussetzungen schafft.“ Monika WOHLRAB-SAHR: Kon-
forme Nonkonformisten: Soziologische Zugange zum Thema Konversion. In: Treten Sie ein!
Treten Sie aus! (wie Anm. 1), S. 20-37, hier S. 20f.

48 Roy, Heilige Einfalt (wie Anm. 7), S. 35.
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Argumentation Roys eher einen emotionalisierten Zugang zum Glauben denn eine
intellektuelle Auseinandersetzung damit, indem vor allem das offentliche Bekenntnis
der Konvertitinnen und Konvertiten zihlt:

»Der Gldubige ist ein ,Bekennender| er muss seinen Glauben in allen Be-
reichen des Lebens ausdriicken; das finden wir bei den Salafisten wie bei den
jidischen Charedim. (...) Die (Re-)Konversion ist eine personliche Erfahrung,
eine Erleuchtung, seltener ein intellektueller Schritt.“

Zur Rolle der Konvertitinnen und Konvertiten

Die Entscheidung, die Religion zu wechseln, also neue Glaubenssitze und religiose
Traditionen anzunehmen, ist durch eine hohe Pluralitit der Motive gekennzeichnet.
Aber auch die Umgangsweisen der einzelnen religiosen Gemeinschaften mit Kon-
versionen bzw. mit Konvertitinnen und Konvertiten sind sehr unterschiedlich. Ex-
plizite Konversionsrituale gibt es nicht. Trotzdem wird der Prozess an sich in
manchen religidsen Gemeinschaften mit Ubergangs- und Initiationsriten in Ver-
bindung gebracht, um den Glaubensiibertritt sichtbar und spiirbar machen zu
kénnen.” Deshalb eignet sich nach Auffassung von Pascal Eitler und Monique Scheer
das Thema Erweckung beziehungsweise Konversion und Rekonversion besonders,
um Erkenntnisse iiber eine kdrpergeschichtlich reformulierte Emotionsgeschichte zu
gewinnen. Die hiufig lebensverindernde Uberzeugungskraft religioser Konversionen
beruhe namlich auf starken Gefiihlen, die wie selbstverstdndlich als religios inter-
pretiert und signifiziert wiirden.”*

Der emotionalisierte Zugang zum Religiésen und die emotionale Vergemein-
schaftung spielen insbesondere auch im Kontext der Konversion eine bedeutende
Rolle. Es sind aber nicht nur die sich als Erweckungs- und Erneuerungsbewegungen
verstehenden Stromungen im Protestantismus, die groflen Wert auf eine ,,praktische
Frommigkeit®, einen ,lebendigen Glauben® und einen glaubigen Menschen legen, der
»den Kopf ins Herz“ bringe.”” Die Betonung von Gefiihlspraktiken, die oft mit be-

49 Ebd, S. 36.

50 Regina Laudage-Kleeberg und Hannes Sulzenbacher weisen in diesem Zusammenhang zu
Recht darauf hin, dass die Existenz von Konversion und die Versuche der Ritualisierung des
Konversionsvorgangs eben nicht nur Ausdruck der Mobilitit des Religiosen sind, sondern
»der Aufrechterhaltung der Grenzen sowie des Wettbewerbs zwischen den Religionen und
Weltanschauungen® dienen; vgl. LAUDAGE-KLEEBERG/SULZENBACHER: Einleitung (wie Anm.
1), S. 13. Zu den unterschiedlichen Ritualisierungen von Konversionsvorgingen vgl. auch
Anna-Konstanze SCHRODER: Rituale zur Konversion in den Religionen der Welt. In: Treten
Sie ein! Treten Sie aus! (wie Anm.1), S. 76-83, hier S. 76f. Initiations- und Ubergangsriten im
Rahmen des Konversionsprozesses konnen unter anderem die Taufe (Christentum) oder das
Sprechen des Glaubensbekenntnisses (Islam) sein; vgl. ebd., S. 77/78.

51 Vgl Pascal EITLER und Monique SCHEER: Emotionsgeschichte als Korpergeschichte. Eine
heuristische Perspektive auf religiose Konversionen im 19. und 20. Jahrhundert. In: Geschich-
te und Gesellschaft 35 (2009), S. 282-313, hier S. 295.

52 Vgl ebd, S. 296.
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stimmten Korpertechniken verflochten werden, sind ebenso im 20. Jahrhundert bei
religiésen Konversionen zum New Age zu finden.

»Unter dem Begriftf des New Age wurde insbesondere in den 1970er und
1980er Jahren in westlichen Gesellschaften eine ausfransende Gemengelage
von religiosen bzw. esoterischen Diskursen und Praktiken verhandelt, die um
den Auftrag zur ,Selbstverwirklichung’ und einen als ,mystisch’ oder ,spirituell’
verhandelten Anspruch auf ,Ganzheitlichkeit® kreisten, die mit einer signi-
fikanten Emotionalisierung der Religion einherging.“**

Insbesondere die Befreiung von der ,,Kopflastigkeit® in westlichen Gesellschaften war
eine wichige Forderung in zahlreichen New-Age-Ratgebern.**

In den gegenwirtigen medialen Debatten um religiése Konversion iiberwiegt
zumindest im européischen Kontext vor allem der Typus des Konvertiten, der als
Paradebeispiel eines Individuums inszeniert wird, das einen radikalen Einstellungs-
wandel vollzogen hat. In der Darstellung dominiert die Wahrnehmung von Kon-
version als ,radical transformation of identity or orientation, e.g., the process of
changing a sense of root reality or a conscious shift in one’s sense of grounding®*
In diesen medial aufbereiteten Konversionserzahlungen erfiillt der Glaubenswechsel
die Funktion, die personliche Identitit, die zuvor als krisenhaft erlebt wurde, zu
stabilisieren.”® Die Konversion — und es ist in diesen medialen Beispielen meist die
Konversion zum Islam - geht nicht nur einher mit extremen sozialen Veranderungen,
sondern oft auch mit der Notwendigkeit, sich von bisherigen familidren Kontexten
und sozialen Netzwerken zu losen.

Zwei dieser medial inszenierten Paradebeispiele sind Pierre Vogel und Sven Lau.
Beide sind in ihren Zwanzigern vom Christentum zum Islam konvertiert, genauer
zu der salafistischen Stromung des Islams,” und gelten als einflussreiche Figuren
und bekannteste Gesichter der deutschsprachigen Salafistenszene.”® Beide agieren
als islamistische Prediger und widmen sich intensiv der islamischen Mission. Pierre
Vogel bezeichnet sich selbst als ,,muslimischen Fundamentalisten* Sven Lau machte
u.a. Schlagzeilen, weil er in Wuppertal eine ,,Scharia-Polizei“ ins Leben rief, in deren
Namen radikalislamische Salafistenanhdnger nachts in orangefarbenen Westen durch
die Straflen patrouillierten, um die Menschen vom Alkohol, Gliicksspiel und von

53 Ebd., S. 304f.

54 Vgl ebd,, S. 306.

55 Thomas RoBBINS: Cults, Converts and Charisma: The Sociology of New Religious Move-
ments. London u.a. 1988, S. 64.

56 Vgl. dazu auch LAUDAGE-KLEEBERG/SULZENBACHER, Einleitung (wie Anm. 1), S. 13.

57 Ausfithrungen zum Salafismus als extrem konservativer Stromung des Islams finden sich bei
Rita BREUER: Wird Deutschland islamisch? Mission, Konversion, Religionsfreiheit. Tiibingen
2011.

58 Vgl. z.B. Philip KaLETA: Traum von der Minnlichkeit — Panik vor der Holle. Werbetaktik
von Salafisten. In: Der Spiegel vom 15. Mai 2016; Steffi HENTSCHKE: Pierre Vogel - Sanf-
te Worte, echter Hass. In: Die Zeit vom 21. Juli 2014; Arnfrid ScHeNk: Dschihad im Kinder-
zimmer. In: Die Zeit vom 2. Juni 2016.

59 Vgl. Andreas SperT: Warten auf den Hassprediger. In: taz vom 8. Juli 2011.
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der Musik fernzuhalten.® In letzter Zeit ist er insbesondere im medialen Fokus, weil
gegen ihn ein Prozess begonnen hat, der kldren soll, ob Lau Propaganda fiir den
»Islamischen Staat® betrieben und fiir diesen Ménner in den Krieg nach Syrien ge-
schickt hat.®® Sowohl Vogel als auch Lau verbreiten ihre Botschaften nicht nur in
Moscheen, sondern als erfolgreiche Open-Air-Prediger. Sie erkldren auf dem Video-
portal YouTube ihre zum Teil fundamentalistische Auslegung des Islams und zeigen
dort in Videos, wie sie Spontankonversionen anleiten und vollziehen.”? Offentlich
inszenierte Konversionen sind auch bei ihren Kundgebungen und Vortragsver-
anstaltungen iiblich.®* Beide, Vogel und Lau, sind insbesondere in verschiedenen
Jugendszenen erfolgreich, da sie gekonnt die sozialen Medien nutzen und einen
an die Jugendsprache angelehnten Predigt-Stil pflegen. Sie sind zwar Teil einer ge-
schlossenen religiosen Gemeinschaft, koppeln sich aber gleichzeitig als Prediger- und
Missionsfiguren in ihrer medialen Selbstrepriasentation nicht vollig von der sékularen
Jugendkultur ab. Sie prisentieren eine fiir manche Jugendliche attraktive Melange aus
heroischer Mannlichkeit und westlichen Statussymbolen. Bilder von islamistischen
Predigern in Propagandavideos, die mit Markensonnenbrillen auf US-amerikanischen
SUVs posieren, sind ein stilistisches Hilfsmittel dafiir.®*

Die medialen Selbst- und Fremdreprésentationen von Pierre Vogel und Sven Lau
machen nachvollziehbar, wie mithilfe einer bestimmten Konversionsrhetorik und
-narration Konvertiten als ein Sozialtypus inszeniert werden. Sowohl Vogel als auch
Lau werden immer wieder als charismatische Fithrungspersonlichkeiten mit ihren
Anhéngergemeinden dargestellt, die nicht nur Einfluss und Strahlkraft innerhalb
kleiner Konvertitenszenen haben, sondern prominente Vertreter in der Salfistenszene
sind. Beispielsweise werden beide in den Medien auf Abbildungen auffallend oft in
starker Nah- und Untersicht gezeigt, den Blick unbestimmt in die Ferne gerichtet,
Arm und Zeigfinger mahnend erhoben.®® Damit wird ikonografisch an das Bild des
Predigers, Propheten oder Missionars angekniipft, der die ihn umgebende Gesell-
schaft als einziges grofSes Missionsgebiet betrachtet.

Allerdings sind diese Vor- und Darstellungen mitnichten véllige Neuerfindungen,
sondern greifen Elemente auf, die in anderen Epochen und fiir andere religiése Ge-

60 Vgl. Frank JANSEN: Gefahrliche Tugendwéchter. In: Die Zeit vom 8. September 2014.

61 Vgl u.a. Christoph HERWARTZ: Konvertit, Salafist, Prediger - und IS-Organisator? In: Die
Zeit vom 6. September 2016; Luca DEUTSCHLANDER: Prozess gegen den Salafisten Sven Lau
beginnt. In: Siidddeutsche Zeitung vom 6. September 2016.

62 Vgl. zum Beispiel URL: https://www.youtube.com/watch?v=FfsGU9yPCjc (zuletzt abgerufen
am 28. Februar 2017) oder https://www.youtube.com/watch?v=wzjp6GBfdrk (zuletzt abgeru-
fen am 28. Februar 2017).

63 Es gibt allerdings innerhalb des Islam viele kritische Stimmen zu diesen Spontankonversio-
nen und dieser Form der Missionierung; nicht zuletzt auch deshalb, weil bei solchen propa-
gandistisch instrumentalisierten Konversionen immer wieder die Frage im Raum steht, ob
es sich bei den Menschen, die sich scheinbar spontan bei Veranstaltungen zur Konversion
entscheiden, um ,Wanderkonvertiten handelt, die 6ffentlichkeitswirksam immer wieder neu
konvertieren; vgl. dazu: BREUER, Wird Deutschland islamisch? (wie Anm. 57), S. 51f.

64 Vgl. KALETA, Traum von der Ménnlichkeit (wie Anm. 58).

65 Solche Abbildungen werden z.B. in folgenden Artikeln verwendet: HERwARTZ, Konvertit;
DEUTSCHLANDER Prozess (beide wie Anm. 61), SPErT, Warten auf den Hassprediger (wie
Anm. 59).
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meinschaften und deren charismatische Fithrungspersonlichkeiten insbesondere auch
im Zusammenhang mit Konversionen festgestellt worden sind. So wird beispiels-
weise bei gemeinsamen oder vergleichenden Portrits von Pierre Vogel und Sven Lau
in den Medien betont, dass Lau sich als Schiiler, Untergebener und Anhénger Vogels
verstehe und diese Rolle auch bei gemeinsamen Auftritten ausiibe.®® Bereits Max
Weber stellt fiir solche Gemeinschaften einen an den Charismatrager angepassten
Strukturapparat fest. Charismatische Herrschaft bedeutet also nicht einfach amorphe
Strukturlosigkeit:

»Die personlichen Hilfskrifte und in ihnen zugleich eine spezifische Art
von charismatischer Aristokratie innerhalb der Gruppe stellt eine, nach dem
Prinzip des Jingertums und der Gefolgschaftstreue zusammengeschlossene
und ebenfalls nach personlicher charismatischer Qualifikation ausgelesene
engere Gruppe von Anhédngern.“®’

Die Fokussierung auf die ,,Stars“ und ,,Superstars®, die von Ort zu Ort reisen, und die
Hervorhebung der Personen und weniger der religiésen Praktiken sowie die mediale
Kritik daran, spielen auch bereits in den frithen Erweckungsgemeinden und -ver-
anstaltungen eine Rolle.%®

Wie bereits ausgefiihrt, ist die Ablehnung der allzu starken Verwobenheit mit
dem Alltag der umgebenden Gesellschaft — zumindest in der reprisentativen AufSen-
darstellung - ebenfalls ein typisches Element der auf charismatische Herrschaft an-
gelegten religiosen Gemeinschaften, um deren besonderen Status hervorzuheben.
Die religiose Gemeinschaft spielt besonders bei Konversionswilligen wiéhrend
ihres Prozesses des Ubertritts eine zentrale Rolle, da sie in der Regel Kontakt und
emotionale Anbindung suchen. Die Religionssoziologen John Lofland und Rodney
Stark haben diese Bestrebungen bereits in den 1960er Jahren als ,Background
Factors“ herausgearbeitet, ohne die Konversion in der Regel gar nicht stattfinde, und
damit die Bedeutung der religdsen Vergemeinschaftung als neues soziales Netzwerk
unterstrichen.”” Nach der erfolgreichen Anbindung folgt héufig eine intensive Aktion
innerhalb der neuen Gruppe. Beziehungen jenseits der religiosen Gemeinschaft, die
die besonders emotionale Anbindung neutralisieren konnten, werden dagegen oft
vernachldssigt oder ganz aufgegeben.”” Es wird oft unterstellt, dass die Umdeutung
der Lebensverhiltnisse und Werte durch den Beitritt bzw. die Zuwendung zur neuen
religiosen Gemeinschaft Konvertitinnen und Konvertiten leicht falle, da diese den

66 Vgl. dazu Herwartz, Konvertit (wie Anm. 61).

67 WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft (wie Anm. 12), S. 659f.

68 Nach Scheer wurde diese Kritik z.B. bei Erweckungspredigern wie Friedrich von Schliiss-
bach, Elias Schrenk, Franz Eugen Schlachter, Charles Finney, Dwight L. Moody, Robert Pe-
arsall Smith oder Billy Sunday und deren hervorgehobenem Status als Personen laut; vgl.
ScHEER, Empfundener Glaube (wie Anm. 29), S. 193.

69 Vgl. John LorLaND/Rodney STaRk: Becoming a World-Saver. A Theory of Conversion to a
Deviant Perspective. In: American Sociological Review 30 (1965), S. 862875, hier S. 864f.

70 Vgl ebd.
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