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Klaus Hildebrand
Einführung

Das Spezifische der modernen Gewaltherrschaften des 20. Jahrhunderts  zu er
gründen, hat Zeitgenossen und Späterlebende, Öffentlichkeit und Wissenschaft 
beschäftigt, seitdem Lenin, Mussolini und H itler  ihre menschenverachtenden 
Diktaturen begründet haben. In den mannigfachen Versuchen, diese Regime von 
historischen Erscheinungen scheinbar verwandter Art abzusetzen, wie es die grie
chische Tyrannis und die römische Diktatur, die absolutistischen Staaten in F rü 
her Neuzeit  und  die autoritären Herrschaftstypen im 19. und 20. Jahrhundert  ge
wesen sind, um  das bis dato Unbekannte, N eue  und  Besondere ihrer F^xistenz zu 
bestimmen, sind zahlreiche Deutungen, Modelle und Theorien zumal, vorge
schlagen worden. Geraume Zeit haben sie Bolschewismus, Faschismus und N a 
tionalsozialismus, wie Hans Maier die entsprechende Tendenz der Forschung u m 
schrieben hat, „ausschließlich [als] politische Phänom ene“ 1 begriffen.

Diese Einschätzung hat sich in den letzten beiden Dekaden deutlich geändert: 
Die einschlägige Entwicklung der Forschung hat sich nicht zuletzt in der G rü n 
dung einer Zeitschrift verdichtet. U n te r  dem Titel „Totalitarian Movements and 
Political Religions“ spürt sie dem D ikta turphänom en des zurückliegenden Jahr
hunderts in einer anderen, gleichsam erweiterten Perspektive nach, die den aus
schließlich oder bevorzugt politischen Rahmen der Interpretation transzendiert. 
Denn ungeachtet aller Erträge einschlägiger Darstellungen über die modernen 
Despotien stellt sich zunehmend die Einsicht ein, die der englische Historiker 
Michael Burleigh unlängst im Hinblick auf „Die Zeit des Nationalsozialismus“ in 
seinem gleichnamigen Buch so resümiert hat: Allen diesen Erklärungen fehle „ein 
Element, das nur durch den Rückgriff auf unbefriedigte religiöse Bedürfnisse zu 
rückgewonnen werden kann. Denn was war der Führer anderes als ein Messias? 
Was waren auserwählte Rassen, führende Klassen und Avantgarde-Parteien ande
res als privilegierte Werkzeuge des Schicksals? Was sonst lag der pseudowissen
schaftlichen Ü berzeugung zugrunde, wenn erst einmal die dämonischen Klassen
oder Rassenfeinde überwunden seien, werde die Menschheit in einen Zustand der 
Vollkommenheit eintreten? Was war die ,Volksgemeinschaft' anderes als eine

1 H ans M aier , Politische Relig ionen -  ein Begriff u nd  seine Grenzen ,  in: Jahres- u n d  Ta
gungsbericht der  G örres-Gesellschaf t (1996) 5.
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Rückkehr in Zeiten, die keine kategorische Trennung von Kirche und Staat ge
kannt hatten und in denen das eine mühelos in das andere übergegangen war?“2

Dam it wird auf eine Interpretation des D iktaturphänom ens totalitärer Prove
nienz aufmerksam gemacht, die von Hans Maier über Philippe Burrin bis Emilio 
Gentile, um nur einige A utoren  zu nennen, aufs neue betrieben wird3, intensiv 
und weiterführend, und die doch schon die Zeitgenossen in dem von Elie Halevy 
so genannten „Zeitalter der Tyranneien“4 beschäftigt hat: Erich Voegelin sprach in 
diesem Zusammenhang bereits 1938 von „politischen Religionen“; und kurz dar
auf benutzte Raym ond Aron, ungeachtet der Unterschiede, die den einen Autor 
in dieser Perspektive von dem anderen abheben, den Begriff „religion politique“ 
und ein wenig später den der „religion seculiere“5.

M it anderen Worten: U ber  die phänomenologische und systematische Darstel
lung des Totalitarismus hinaus, die H annah  Arendt und Carl Joachim Friedrich6, 
im übrigen bis heute gültig, vorgelegt haben, setzt verstärkt die Suche danach ein, 
was über Gewalt und Herrschaft, was über Ideologie und Terror als Mittel der Re
pression, was über Grausamkeit und U nterdrückung dieser D iktaturen hinaus ihr 
nach wie vor umrätseltes Wesen erklären kann: Wie kam es dazu, daß diese Fo r
men totalitärer Herrschaft, von dem Zwang, den sie ohne Zweifel ausgeübt haben, 
einmal abgesehen, zumindest zeitweise ebenso viel -  augenscheinlich freiwillige, 
nicht selten begeisterte, sogar ekstatische -  Zustim m ung gefunden haben? Wie 
kam es, daß Diktatoren, die buchstäblich als Menschenvernichter in die G e
schichte eingegangen sind, selbst von denen, die vor ihnen erzitterten, zumindest 
zeitweise geliebt w orden sind? Wie kam es, daß Stephan Hermlin, paradox aber 
zutreffend, bekennen mußte: „Man konnte nicht für die Sowjetunion sein, ohne 
für Stalin zu sein“ ?7

Diese Diktaturen  des 20. Jahrhunderts  sind offensichtlich mehr gewesen als nur 
Herrschaftsanspruch und Herrschaftstechnik. Vielmehr scheinen sie vor allem 
auch auf ganz spezifische Weise den Bedarf an Transzendenz und Num inosem  ge
stillt zu haben, der zum hom o humanus gehören dürfte und offensichtlich den 
hom o faber der M oderne ebenfalls charakterisiert.

Daher steht die schon in den dreißiger Jahren des 20. Jahrhunderts  aufgewor
fene Frage nach den religiösen Elementen der zeitgenössischen Despotien inzwi
schen im Zentrum  der Forschung, nachdem vor allem die unvergleichlich einge
hende Beschäftigung mit dem Holocaust auf der einen Seite und die sich nach und 
nach intensivierende Auseinandersetzung mit dem Archipel Gulag auf der ande~

2 M ichael B urleigh, D ie Zeit  des Nationalsozial ismus. Eine Gesamtdarste l lung  (F rankfurt  
a.M. 2000) 249.
3 Vgl. dazu  insgesamt Klaus H ildebran d , Das Dri t te  Reich, 6. neubearbeite te Auflage ( M ü n 
chen 2003) 160.
4 Elie H a levy , L’ ere des tyrannies: etudes sur le socialisme et la guerre (Paris 1938).
5 Wie A nm . 3.
6 Ebd.
7 M arcel R eich -Iian ick i, U n d  Stalin? Stephan H erm lin  im Gespräch, in: F rankfu r te r  Allge
meine Z eitung  vom 4. 9. 1984, 25.
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ren Seite in vielfältiger Perspektive an die G renzen menschlicher Existenz und 
menschlicher Existenzerfahrung geführt haben: Im Zusammenhang mit der E n t
deckung einer bis dahin unvermuteten „Gemeinheit der M enschennatur“ wird 
das Problem der über- und außerpolitischen Voraussetzungen und Bedingungen 
totalitärer Herrschaft erneut debattiert.

Wie konnte es einem Regime gelingen, binnen kurzem die Grundlagen alles 
Hergebrachten zu revolutionieren, umzukehren, ins Gegenteil zu wenden? Das 
Gute für böse und das Böse für gut zu erklären und dafür sogar noch gläubige G e
folgschaft zu finden, ist in einem ganz wörtlichen Sinne das, was Geist und Gem üt 
verwirrt. U nd  dieses Diabolische, die große Verwirrung, verkörperte sich eben in 
dem, den die Massen als ihren Erlöser und Messias herbeigesehnt hatten. Kurzum: 
Sind die modernen Diktaturen des 20. Jahrhunderts  vor allem in die Politik ver
schlagene Religionen? Sind ihre Ideologien, Programme und Dogmen -  im Sinne 
einer R ückkehr zur Einheit von Kult und Polis, von Religion und Politik -  poli
tisch instrumentalisierte Theologien? Sind die alltäglich praktizierten Riten und 
Kulte, Inszenierungen und Stile ihrer Herrschaft Ausdruck einer ganz spezifi
schen, nämlich politischen Religiosität? Anders herum gewendet: Wo geht Macht 
in Religion über und vice versa? Bietet das Religiöse nur das Gewand für das To
talitäre? O der  ist das Totalitäre gerade eine Konsequenz der säkularen -  und neu
erdings wiederum der auf die Transzendenz gerichteten -  Religion? Ist das eine 
vom anderen überhaupt zu trennen? H a t  seine gemischte, sich überschneidende 
Existenz womöglich mit der anthropologischen Disposition des Menschen zu 
tun, oder sind ganz andere Faktoren dafür ausschlaggebender?

U nter welchen Bedingungen können Religion und Gewalt, Dogm a und  Macht, 
Sinnbedarf und Herrschaftswille zu r  Synthese und Realität gelangen? Wann fin
den Erlösergestalten und Heilspropheten, welche die Revolution auf Erden predi
gen, um  die Tragik aus der Welt zu verbannen, die das diesseitige Paradies verspre
chen und die Hölle auf Erden schaffen oder die für eine Verheißung im Jenseits 
den Heiligen Krieg im Diesseits bis zur Aufgabe des eigenen Lebens fordern, eine 
Chance auf G ehör und Zustimmung, auf Begeisterung gar und mithin auf H err
schaft?

Was die Geschichte des 20. Jahrhunderts  angeht, scheint sich der Mechanismus 
von Gewalt und Verführung, von Zwang und Lockung, von Repression und E k
stase vor dem H intergrund mächtiger Modernisierungsvorgänge zu vollziehen. 
Krisengeschüttelte Völker, Gesellschaften und Staaten ersehnen und tragen, 
ängstlich und erwartungsvoll in einem, „freudeschlotternd“, wie einmal über die 
„märchenbetörten Deutschen“ gespottet w orden ist, den Messias, jenen Messias, 
der sie beherrscht und unterdrückt, der sie mißhandelt und vernichtet.

Die überlegene Zivilisation der Angelsachsen, ihre wirtschaftlichen, kulturellen 
und politischen Offensiven, welche die Zwischenkriegsära des 20. Jahrhunderts 
geprägt haben, wurden beispielsweise von den damaligen Habenichtsen der Welt
geschichte, den Japanern, Italienern und Deutschen nicht als Chancen begriffen 
und akzeptiert, sondern vielmehr abgelehnt und schließlich sogar bekämpft. D a 
bei wurden Verunsicherung und Auflehnung, Angst und Anmaßung, hilflose Ver-
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Weigerung u nd  dumpfe Revolte derjenigen, die sich der Modernisierung ausge
setzt sahen, von denjenigen benutzt, die ihre bis zu  einem gewissen Grad damit 
zusammenhängenden, letztlich aber prinzipiell davon abgehobenen Ziele zu ver
wirklichen trachteten. „Der Schlüssel zum Weltmarkt“ , verkündete Adolf Hitler 
auf einer Veranstaltung seiner Partei am 17. April 1929, als er die mehr als 2000 
Teilnehmer mit seiner Warnung vor der „steigenden kapitalistischen Industrie
invasion aus Am erika“ einschiichterte, „der Schlüssel zum  Weltmarkt hat die G e
stalt des Schwertes“8. M it anderen Worten: G roße Modernisierungskrisen schei
nen den H intergrund  zu bilden, um  politische Absicht und religiösen Bedarf, die 
Entschlossenheit weniger und die Hingabebereitschaft vieler, täterspezifisches 
Charisma und dessen bürokratische Veralltäglichung zu gleichsam nötigenden 
Zeittendenzen aufzutürmen und im totalitären Handeln zu vereinen.

Vor diesem H intergrund  aber wird der Terminus der (politischen) Religion im 
Zuge einer intensiv geführten Debatte über eine neue Definition des Totalitaris
mus außerordentlich kontrovers erörtert: Das einschlägige Spektrum der D iskus
sion reicht von der herkömmlichen Einschätzung des Begriffs bis zu einem sich 
davon deutlich abhebenden, sogar ganz widersprüchlichen Verständnis des U n 
tersuchungsgegenstandes, der als Religionsersatz und Ersatzreligion, als Pseudo
religion und sogar als Antireligion begriffen wird.

Dam it sind einige, beileibe nicht alle Perspektiven benannt, die relevant sind, 
wenn es darum  geht, die Frage zu erörtern, ob bzw. inwieweit moderne D ikta
turen in politischer und /oder  (quasi-)religiöser Perspektive zu deuten sind. Zu 
diesem Untersuchungsgegenstand, dessen wissenschaftliche Aktualität und zeit
enthobene Bedeutung außer Frage steht, hat das Historische Kolleg am 23. und 
24. N ovem ber 2001 ein Kolloquium veranstaltet, dessen Erträge nunm ehr unter 
dem Titel „Zwischen Politik und Religion. Studien zur Entstehung, Existenz und 
W irkung des Totalitarismus" vorgelegt werden.

Daß heilsgeschichtliche Denk- und Deutungsmuster bereits lange vor der so 
genannten M oderne im Dienst der Politik standen, von der Typologie des antiken 
Erlösers bis heute in diesem Kontext Bedeutung gehabt haben, markierte den wis
senschaftlichen Rahmen unserer Veranstaltung, den Klaus Schreiner im ersten 
Vortrag des Kolloquiums absteckte. D a er es auch gewesen ist, der dem K urato
rium des Historischen Kollegs die Idee für diese Veranstaltung geliefert hat, sei 
ihm an dieser Stelle noch einmal herzlich dafür gedankt.

Die zentrale Fragestellung nach dem religiösen oder quasi-religiösen Charakter 
moderner Diktaturen wurde im Hinblick auf Hitlers Nationalsozialismus, im 
Hinblick auf Mussolinis Faschismus und im Hinblick auf den Stalinismus von 
Hans G ünter Hockerts, Lutz Klinkhammer und Manfred Hildermeier behandelt. 
Daß vor dem H intergrund  der deutschen Geschichte das G rundproblem  des Kol

8 Hitler.  Reden. Schriften. A no rd n un g en .  Feb ruar  1925 bis Januar  1933. Bd. III. Zwischen 
den Reichstagswahlen Juli 1928-September 1930. Teil 2: M ärz  192 9-D ezem b er  1929. Hrsg. 
u n d  k om m ent ie r t  von Klaus A. L a n kh e it  (M ünchen , N e w  Providence, L o n d on ,  Paris 1994) 
2 0 9 f. (Dok. 26. 17. April  1929. Rede auf N SD A P-V erans ta l tu ng  in Annaberg).
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loquiums auch im Hinblick auf die Entwicklung der D D R  untersucht wurde, er
scheint selbstverständlich: Gerhard Besier hatte diese Aufgabe übernommen. Und 
schließlich wurde die leitende Frage des Kolloquiums auch auf die Geschichte 
und Gegenwart der islamischen Welt appliziert. Daß Ulrike Freitags Vortrag 
durch die leidvollen Ereignisse des damals erst wenige Wochen zurückliegenden 
„11. September“ enorme Aktualität gewinnen würde, war nicht abzusehen, als 
wir uns im Rahmen des Kuratoriums des Historischen Kollegs lange zuvor G e
danken gemacht haben über die Disposition des Kolloquiums, das zum Verhältnis 
von Religion und Politik in modernen Diktaturen bzw. in Diktaturen  der M o 
derne Stellung nehmen wollte.

In der Hoffnung, daß die überarbeiteten Beiträge des Kolloquiums die intensiv 
geführte Debatte um „Deutungen totalitärer Flerrschaft“9 im 20. Jahrhundert  
weiterzuführen imstande sein mögen, unterbreitet das Historische Kolleg diese 
Publikation der interessierten Öffentlichkeit.

9 H ans M aier , D eu tu ng e n  to talitärer Herrschaf t  1919-1989, in: Vierteljahrshefte für Z e it
geschichte 50 (2002) 349 ff.
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Klaus Schreiner
Messianismus

Bedeutungs- und Funktionswandel 
eines heilsgeschichtlichen Denk- und Handlungsmusters

Robert Musil (1880-1942) registrierte mit Skepsis, daß sich im Sprachgebrauch 
seiner Zeitgenossen die „Wortgruppe Erlösung“ einer zunehmenden Beliebtheit 
erfreute. Beschrieben hat er diesen Sachverhalt in seinem zwischen 1930 und  1932 
verfaßten Rom an „Der M ann ohne Eigenschaften“ . Allenthalben -  in der Politik, 
in Kirchen und Kaffeehäusern, in Büchern und Kunstzeitschriften -  sei die Rede 
von „erlösen“, „Erlöser“ und „Erlösung“1. In diesem Wortfeld drücke sich das 
„Erlösungsbedürfnis“ einer verunsicherten Nation  aus, die glaube, „eine recht 
messianische Zeit“ zu durchleben, und deshalb der Erlösung durch einen messia- 
nischen Retter bedürfe. Die „sogenannten intellektuellen M enschen“ seien davon 
überzeugt, daß mit dem Zusamm enbruch des politischen, wirtschaftlichen und 
kulturellen Lebens demnächst zu rechnen sei, „wenn nicht bald ein Messias 
kom m e“ . N eben  dem Verlangen nach einem „besonderen Messias“ für einzelne 
menschliche Tätigkeitsfelder habe es auch „das einfachere und in jeder Weise un- 
zerfaserte Verlangen nach einem Messias der starken H and  für das G anze“ gege
ben, der wiederherstellen sollte, was die moderne Zivilisation und  die Herrschaft 
der Parteien zerstört hätten: die Ganzheit der deutschen Seele und die Einheit der 
Nation, allgemeines Wohl und persönliches Glück.

Musil brachte zur Sprache, was in der Spätphase der Weimarer Republik, als er 
seinen Roman schrieb, Bürger für die Verführungskraft antidemokratischer Heils
und Rettungsformeln anfällig machte: das Sehnen nach einem starken, heroischen 
Führer, der kraft seiner übermenschlichen Fähigkeiten willens und in der Lage ist, 
in Politik, Wirtschaft und Gesellschaft eine Wendung zum Besseren herbeizufüh
ren. D er Romancier diagnostizierte: Zeiten der Krise sind Geburtsstunden von 
messianischen Heilsbringern und Erlösern.

Die von Musil zitierten Zeitgenossen bedienten sich theologisch imprägnierter 
Begriffe, um  ihren Krisenerfahrungen und ihrem Hoffen  auf eine Gesundung von

1 Vgl. dazu  und  zu m  Folgenden  R o b er t M usil, D e r  M ann  o hne  Eigenschaften, hrsg. von 
A dolf Frise (H a m b u rg  1952) 518 ff. -  F ü r  krit ische L ektüre  des M anuskrip ts  b in  ich Peter 
Schäfer, Princeton, zu  D a n k  verpfl ichtet.
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Staat und Gesellschaft eine Sprache zu geben. Wer von „Messias“ und „Erlösung“ 
sprach, machte von einem Vokabular Gebrauch, dessen biblische Anklänge nicht 
zu überhören sind.

Religiöse Ursprünge: 
Jüdische und christliche Messiaserwartungen

Dina Rubina, eine russische, seit 1990 in Jerusalem lebende Autorin, veröffent
lichte jüngst einen Rom an mit dem Titel „Hier kom m t der Messias“2 -  ein Buch, 
das von  der Literaturkritik als „Epos der russischen E inwanderung nach Israel“ 
bezeichnet wurde. Als Leitmotiv ihres Werkes bedient sich die Autorin  eines Sat
zes aus den dreizehn „Glaubensprinzipien“ des Maimonides (1153-1204), eines 
im 12. Jahrhundert  lebenden und mit großer Autorität lehrenden jüdischen Philo
sophen. Dieser Satz lautet: „Ich glaube mit ganzer Kraft an das Kom m en des Mes
sias, und obwohl er auf sich warten läßt, werde ich jeden Tag darauf hoffen, daß er 
kom m t.“

D er Messiasglaube des Maimonides wurzelt in traditionellen Messiaserwartun
gen des antiken und mittelalterlichen Judentums. Dessen Hoffnungen auf Erlösung 
von Gewalt und U nterdrückung  konkretisierten sich im Hoffen auf das Kommen 
einer messianischen Gestalt, die, wenn sie komme, die mit Israel verfeindeten „Völ
ker der Welt“ unterwerfen und ein Friedensreich errichten werde. Mit diesem, ei
nem neuen Himmel und einer neuen Erde, beginne ein neuer Aon. „Der gesalbte 
König (Messias K. S.)“ , versichert Maimonides, als er im 11. Abschnitt  der „Mischne 
Tora“ auf die Einsetzung der Könige zu sprechen kommt, „wird einst auftreten und 
das Königtum Davids in seiner vormaligen Macht wiederherstellen. E r  wird das 
Heiligtum (gemeint ist der Tempel K. S.) aufbauen und die Versprengten Israels 
sammeln. U nd  alle Rechtssatzungen werden in seinen Tagen die frühere Geltung 
wiedererlangen.“ D er  von  Maimonides erwartete Messias aus dem Geschlecht D a
vids werde nicht nu r  „die Kriege des H e rrn “ führen, er werde auch der Tora, den Bü
chern des Moses, neue Geltung verschaffen, weil er über deren Weisungen nach
denke und sich wie David, sein Vorvater, an die Gebote halte. Die von Maimonides 
als Geschenk Gottes begriffene messianische Zeit werde auch Zeit für die E rkennt
nis Gottes bringen. So denn einmal ein König aus dem Hause Davids erstehe, der 
sich mit Gottes Weisungen beschäftige, die Gebote halte, ganz Israel nötige, in den 
Wegen der Weisung zu wandein, und die Widersacher Gottes bekämpfe, „so besteht 
die Vermutung zu Recht, daß er der Messias i s t ... Er w ird  dann die gesamte Mensch
heit umgestalten, daß sie insgesamt dem H errn  diene“3.

2 D ina  R ub ina , H ie r  k o m m t der Messias (Berlin 2001).
3 Moses M aim onides, D e r  Brief in den Jemen. Texte z u m  Messias, hrsg., überse tz t  u nd  k o m 
m entiert  von Sylv ia  P ow e ls-N ia m i u n te r  M itw irk u ng  von H elen  Thein . M it  einem Vorw ort  
von  Friedrich N ie w ö h n e r  (Berlin 2002) 87-89. Vgl. dazu  auch G ershom  Scholem , Z u m  Ver
ständnis  der messianischen Idee im J uden tum . Mit  einer N ac hb em erk un g :  Aus einem Brief
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Mit dem Messias des Maimonides hat der Messias der Dina Rubina nichts ge
mein. Er gehört in die Geschichte der falschen Messiasse, die als Scharlatane, als 
Möchtegern-Erlöser und Pseudopropheten von sich reden machten4. D er von 
Dina Rubina beschriebene Messias gleicht den Barfußpropheten der zwanziger 
Jahre des vorigen Jahrhunderts; er erinnert an lebensreformerische W anderpro
pheten mit langem Haar, schmuddeligen Kleidern und dreisten Z ukunftsphan
tasien, die sich in der Rolle erlösender Heilande gefielen; er besitzt Ähnlichkeiten 
mit den damals auftretenden „Narren in Christo“ , die sich als Helfer der kleinen, 
schwachen und bedrückten Leute fühlten und mit ihrer anarchischen Ablehnung 
des Staats den Ruf nach einem messianischen Retter verbanden, der pragmatische 
Politik durch innerweltliche Erlösung ersetzen sollte.

Dina Rubina will „die kollektive, allgegenwärtige, geradezu gewerbsmäßige E r
wartung des Messias“ , der, wie sie meint, „etwas von Bahnhof anhaftet“, nur als 
innere Einstellung gelten lassen, deren wesentlicher Inhalt aus bloßem Warten be
steht. Als Messias beschreibt sie einen Landstreicher, der durch seine Bettelei den 
Bus von Jerusalem nach Tel Aviv unsicher macht. Auch die Vision eines anderen 
Messias, der als „ein schöner Mann aus dem Geschlecht Davids“, angetan mit ei
nem leinenen E phod (2 Sam. 6,14), vor dem H errgo tt  tanzt und, wenn er denn 
kommt, „von den Toten erwecken“ wird, trägt nicht die Züge eines Messias, wie 
ihn sich rechtgläubige Juden vorstellten. Der Messias der Dina Rubina verkörpert 
das Ende einer religiös und politisch fragwürdig gewordenen Tradition. Von der 
Macht messianischer Heilserwartungen, die über Jahrhunderte  hin das Glauben, 
Denken und Fühlen der Juden bestimmten, ist in dem Messiasbild der Dina R u
bina nichts mehr zu spüren.

Messias, ein durch und durch religiös grundierter Begriff, leitet sich von dem 
hebräischen „Maschiach“ her. Dessen griechisches Äquivalent lautet „Christos“ . 
Beide Begriffe charakterisieren den Messias als Gesalbten Gottes. D er erste 
gesalbte König Israels w ar Saul (1 Sam. 9,16; 10,1; 15,1). In der herrschaftslegi
timierenden Kraft der Salbung wurzelt die für den Messianismus maßgebliche 
Vorstellung, der Messias müsse als ein von G ott  erwählter und gesalbter König 
kommen.

an einen pro testantischen Theologen , in: dcrs., U b e r  einige G rundbegriffe  des Juden tum s  
(Frankfurt a.M. 1970) 155-163. -- D er  aus den Schriften des A lten  Testaments geschöpfte 
Messiasglaube des M aimonides  ist in der Religionsgeschichte  des mittelalterlichen und  neu
zeit lichen O kz id en ts  zu m  vorherrschenden  Typus der im Ju d e n tu m  gepflegten messiani
schen E rw ar tu ng en  gew orden .  Verschiedenart ige F orm en  von Messianismus im frühen J u 
d en tu m  untersuch t  und  beschreibt P eter Schäfer, D iversity  and Inte raction: Messiahs in early 
Judaism , in: T ow ard  the Mil lenium. Messianic Expecta tions f rom  the Bible to  Waco, hrsg. 
von Peter Schafer und  M ark C ohen  (Studies in the H is to ry  of Religions 77, Leiden, Boston, 
Köln  1998) 15-35.
4 Vgl. dazu  Jacob K a tz, Messianismus und  Zionismus, in: ders., Zwischen  Messianismus und 
Zionismus. Z u r  jüdischen Sozia lgeschichte (F rankfurt  a.M. 1993) 26: „Die lange Liste fal
scher Messiasse ist ein charak tens t\sches  E lement des tradit ionellen Messianismus; sie b rach 
erst mit dem Zeital ter des Rationalismus und  seiner A ush öh lu ng  des gesamten G laub en s
systems ab, zu dem auch der tradit ionelle  Messianismus gehör te .“
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Die Messiashoffnung des Judentums, gab der jüdische Historiker Heinrich 
Graetz zu denken, erwies Sich als notwendig, „um sich in dem Elend aufrechtzu
erhalten“5. Anders gesagt: Israels Messiashoffnungen wurzelten in der Erfahrung 
politischer Krisen und Katastrophen, deren Ursachen, Verlauf und Überwindung 
theologisch gedeutet wurden. Israels Unterwerfung und  Verknechtung durch die 
G roßm acht Assur weckte Hoffnungen auf den „wahren David“ , den kommenden 
Messias, einen von G o tt  begnadeten Heilsbringer, der über die erforderlichen p o 
litischen und militärischen Fähigkeiten verfügt, um Israel vom Joch der Unfreiheit  
zu befreien. D er erwartete Messias sollte dem israelischen Königtum seine Selb
ständigkeit zurückgeben, ein Friedensreich errichten, den Arm en Gerechtigkeit 
widerfahren lassen und  die Gottlosen, die Israel unterdrückten, zu Boden werfen. 
In der Tat: „Das Judentum  hat, in allen seinen Form en und Gestaltungen, stets an 
einem Begriff von Erlösung festgehalten, der sie als einen Vorgang auffaßte, wel
cher sich in der Öffentlichkeit vollzieht, auf dem Schauplatz der Geschichte und 
im Medium der Gemeinschaft, kurz, der sich entscheidend in der Welt des Sicht
baren vollzieht und  ohne solche Erscheinung im Sichtbaren nicht gedacht werden 
kann.“6

Zum  traditionellen Jesusbild der abendländischen Kirchen gehört die Überzeu
gung, daß der historische Jesus als Prophet, Lehrer und  Wundertäter wirkte, nicht 
als Messiaskönig, der Israel von römischer Fremdherrschaft befreien wollte. Jesus 
habe nicht auf dem Feld der Politik agiert, um  eine sozial ungerechte Gesell
schaftsordnung gewaltsam zu revolutionieren. Ausgestattet mit überirdischer 
Macht und Herrlichkeit, habe er durch sein Leiden und  Sterben einen neuen 
Heilsweg begründet, indem er die Schuld der vielen auf sich nahm und für die 
Sünder vor G o tt  eintritt. An dieser Sicht des Wirkens Jesu halten die christlichen 
Kirchen und ihre Theologen bis heute fest. Es entspricht kirchlicher Glaubens
auffassung, wenn gesagt wird: „Nichts von der Macht und  Herrlichkeit, die nach 
jüdischer Vorstellung den Messias charakterisiert, ist im Leben Jesu verwirk
licht.“7

Christliche Exegeten von heute wollen nicht ausschließen, daß die Jünger Jesu 
mit ihrem Meister messianische Erwartungen verbanden und in ihm eine eschato- 
logische, von G o tt  beauftragte und ermächtigte Rettergestalt erblickten. Sie sind

5 H einrich  G raetz, Geschichte  der Jud en  von den ältesten Zeiten  bis auf die Gegenwart,  
Bd. 9 (Leipzig  11907) 206.
6 Scholem , Z u m  V erständnis  (wie A nm . 3) 121.
7 R u d o lf B u ltm an n , Theolog ie  des N e u e n  Testaments, 3. Lieferung (Tübingen  1953) 28. J ü 
dische Bibelwissenschaft ler gehen von  der A nnahm e aus, daß Jesus von seiner „messiani
schen Sendung und  B es t im m u n g “ (messianic mission a n d  destiny) ü be rzeugt  w ar und  sich be
rufen fühlte, „die messianische Rolle  des M enschensohnes“ (the messianic role of the Son of 
M a n ) zu übernehm en. N a c h  einem „messianischen E in zu g “ (messianic en try) in Jerusalem 
sei er als potentie ller R evolut ionär verhafte t und  auf Befehl des Pontius  Pilatus h ingerichtet 
w orde n  -  möglicherweise auf Betreiben jüdischer Kreise, welche die R eakt ionen  der Röm er 
auf die „messianische A gi ta t ion“ (messianic agita tion) Jesu fürchteten . Vgl. dazu den Art ikel 
„JESUS“ , in: R .] , W erb low sky  and G eoffrey  W igoder  (Hrsg.) , T h e  O x fo rd  D ic t ionary  of the 
Jewish Religion (N e w  York, O x fo rd  1997) 368.
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jedoch der Auffassung, daß sich Jesus selber nicht ais Messias gewußt und be
zeichnet hat. Den mit politischen Erwartungen verknüpften Messiastitel habe er 
entschieden abgelehnt. Das Bekenntnis der nachösterlichen Gemeinde zu Jesus als 
dem Messias Israels finde in dem Glauben an dessen Kreuzigung und Auferste
hung seine Begründung. Jesus, so der Leitgedanke des von den ersten Christen ge
pflegten Messiasglaubens, sei der leidende und von G ott  auferweckte Messias. Der 
Evangelist M arkus und der Apostel Paulus verknüpften die „messianische Praedi- 
kation Jesu mit der theologia enteis“. Sie taten dies in dem Bewußtsein, „daß ein 
gekreuzigter Messias sowohl für Juden als auch für Heiden eine contradictio in 
adjecto ist; denn ein solcher entspricht weder der jüdischen Heilserwartung noch 
der heidnischen Sehnsucht“8. Im Zentrum  der Lehre der frühen Kirche stand der 
„transzendente Messias“, der leiden und sterben mußte, um als leidender G ottes
knecht in seine himmlische Herrlichkeit einzugehen (Luk. 24,26). Kein Wort in 
den Evangelien deutet darauf hin, „daß Jesus sich je als den davidischen Messias 
ausgab, das heißt als einen Heerführer, der Israels Feinde besiegen, die N ation  als 
politische Macht neu begründen und  sich selbst zum  König erklären w ürde“9.

Die Christenheit , die sich an die Lehre ihrer Kirchen hielt und immer noch hält, 
war und ist der Auffassung, daß in der Gestalt des Jesus von Nazaret der Messias 
bereits erschienen ist. Sie hofft auf dessen Wiederkunft zum Gericht am Ende der 
Zeit. Das Judentum, das an das K omm en eines persönlichen Messias glaubte, ver
legte dieses Ereignis in eine unbestimmte Zukunft,  wußte aber genau, w o  es statt
finden wird: im Land Israel. So begriffene messianische Erlösung hatte einen öf
fentlichen, geschichtlichen und nationalen Charakter. „Der christliche Messianis
mus beton t“, wie neuerdings gesagt wurde, um Unterschiede zwischen jüdischem 
und christlichem Messianismus kenntlich zu machen, „die Vorstellung vom indi
viduellen, jenseitigen Fleil, während der jüdische Messianismus den Akzent auf 
das Geschick des Volkes in den weltgeschichtlichen Entwicklungen legt“ 10. In

8 G ü n th er  B aum bach , Art ikel „Messias /  Messianische Bewegungen II. N eu es  Testament“ , 
in: Theologische Realenzyklopädie,  hrsg. v. G erhard  M üller, Bd. 22 (Berlin, N e w  York 1992) 
632. -  Unstrei t ig  bestimmte das Bild eines polit ischen Retters  und  Befreiers die Messias
vorstellungen des J ud en tu m s.  Z u m  Spektrum  jüdischer Messiasvorste llungen gehörte  aber 
auch der „suffering Messiah“ (vgl. M ichael Fisbane, Midrash  and Messianism, in: T ow ard  the 
Mil lenium [wie A nm . 3] 59, 69). Insofern  ist die A nn ahm e nicht von  der H a n d  zu weisen, 
daß Jesu Messianität n icht auf einer Z uschre ibung  durch  die urchrist liche G em einde  beruht,  
sondern  auf dem  Selbstverständnis  des historischen Jesus. Vgl. dazu  M artin  H en g e l u. A nn a  
M aria Schw em er, D e r  messianische A nsp ru ch  Jesu und  die Anfänge der Chris tologie. Vier 
Studien (Tübingen  2003).
9 N orm an  C ohn, Die E rw ar tu ng  der Endzeit .  Vom U rsp run g  der Apokalypse . Aus  dem 
Englischen von Peter G illho fer w. H ans-U lrich  M öhrig  (F rankfu r t  a.M., Leipzig  1997) 313, 
307.
10 K atz, Messianismus (wie A nm . 4 ) 2 1 ;  vgl. auch Scholem , Verständnis  der messianischen 
Idee (wie A nm . 3) 121; gegenüber der messianischen Idee im rabbinischen J u d e n tu m  „steht 
im C hr is ten tu m  eine Auffassung, welche die Erlösung  als einen Vorgang im .geistlichen“ Be
reich und im U nsichtbaren  begreift,  d er  sich in der Welt jedes einzelnen abspielt und  d er  eine 
geheime V erwandlung bewirkt ,  d e r  nichts Außeres in der Welt en tsprechen  m u ß “ . Scholem 
schreibt das nicht, um  einer „gleichsam chemisch reinen Innerl ichkeit  der E r lö su n g “ das
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Debatten, die im Mittelalter und in der Neuzeit geführt wurden, beharrten beide 
Seiten auf der ausschließlichen Wahrheit der von ihnen vertretenen Messiaslehre. 
Gegenstand der leidenschaftlich geführten Kontroversen war die Frage, ob Jesus 
der in den alttestamentlichen Schriften prophezeite Messias sei oder nicht. Die 
christlichen Theologen trugen aus den messianischen Prophetien des Alten Testa
ments Belege zusammen, die -  christologisch gedeutet -  den Nachweis erbringen 
sollten, daß Jesus der von G ott  verheißene und gesandte Heilsbringer sei. Alle Sta
tionen seines Lebens -  Geburt, Passion, Auferstehung und Himmelfahrt -  seien 
im Alten Testament vorausgesagt. Von jüdischer Seite wurden die christlichen 
Beweisgänge als unbiblisch und unhistorisch verworfen. Gegensätzliche Messias
auffassungen stärkten die religiösen und sozialen Bindungen unter den eigenen 
Glaubensverwandten. Dissonante Messiasbilder grenzten ab und festigten den 
Zusammenhalt unter den eigenen Anhängern.

Messianische Heilsbringer und politische Messianismen 
im 19. Jahrhundert

Messianismus ist -  wie Aristokratismus, Demokratismus, Republikanismus oder 
Liberalismus auch -  eine Begriffsprägung des beginnenden 19. Jahrhunderts. In 
der politischen Publizistik von damals erfüllte Messianismus che Funktion eines 
religiös imprägnierten Erwartungs- und Bewegungsbegriffs, der dazu diente, zu 
kunftsgerichteten Ideen, Erwartungen und Bewegungen einen N am en zu geben. 
Die dem jüdischen Messiasglauben inhärenten politischen Bezüge und Bedeu
tungen veranlaßten Publizisten des 19. Jahrhunderts, den Messiasbegriff und die 
Messiasidee auf das Feld der Politik und politischen Theorie zu übertragen. Der 
Begriff „Messianismus“ geht auf Joseph Marie Höene Wronski (1776-1853) zu 
rück, einen in Paris lebenden polnischen Mathematiker und Philosophen. Dieser 
hatte seit i S31 mehrere Schriften verfaßt, in denen der Begriff Messianismus vor
kam: „Prodrome du Messianisme“ , „Prospectus du Messianisme“ , „Prolegomenes 
du Messianisme“, „Metapolitique messianique“ und „Bulletins messianiques“ . 
D er Messianismus des polnischen Mathematikers und Philosophen trug utopische 
Züge. H abe sich die französische Nation in eine „association messianique“ ver
wandelt, beginne für die Menschheit die „Epoche der Menschen oder der Ver
nunft“ . Zustande komm e eine solche geistige und gesellschaftliche Metamorphose
W ort zu reden (ebd. 140). E r selber beharr t  auf einer unauflöslichen Verbindung  des Inneren 
mit dem Äußeren. „Die Wiederherste llung aller D inge an ihren  rechten O r t ,  welche die E r 
lösung ist, stellt eben das G an ze  her, das nichts von solcher Scheidung in Innerl ichkeit  und  
Ä ußerlichkeit  weiß. Das  u topische E lement im Messianismus betraf dieses G anze  und  nur 
dieses G a n z e “ (ebd. 142). U m  die Innenseite der jüdischen Messiasidee auf den Begriff zu 
bringen, sprechen Judaisten  von  heu te  von einem „mystischen Messianismus“ . Vgl. Moshe 
Id e l, Subversive Katalysatoren: Gnosis  und M essianismus in G e r sh o m  Scholcms Verständnis 
der jüdischen M ystik , in: Peter Schäfer  und  G ary S m ith  (Hrsg.) , G ersh o m  Scholem zwischen 
den Diszip linen (F rankfu r t  a.M. 1995) 99.
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durch die „Vereinigung der Philosophie mit der Religion“, aus der eine „neue gei
stige O rdnung  der Welt“ hervorgehen w erde11. Der polnische Gelehrte benutzte 
Messianismus als Bezeichnung für ein System zukunftsgerichteter Ideen und E r
wartungen, aus denen, wenn sie denn verwirklicht würden und in Erfüllung gin
gen, eine ideale gesellschaftliche und politische O rdnung  hervorgehen solle. Das 
Wissen um die Bedeutung der Messiasidee in der Geschichte des Judentums 
brachte Literaten und Publizisten des 19. Jahrhunderts auf den Gedanken, den 
Begriff Messias in ihr politisches Vokabular aufzunehmen, um das H arren  und 
Hoffen auf einen politischen Retter und Heilsbringer zum Ausdruck zu bringen. 
D em  Messiasbegriff eignete von seinem U rsprung  her eine „politische U rbedeu
tung“ 12, die ihn auf andere Verhältnisse übertrag- und anwendbar machte. Wer 
wurde im 19. und 20. Jahrhundert  als „Messias“ bezeichnet? Welche politisch
sozialen Bewegungen verstanden sich als „messianisch“ und w urden als solche 
w ahrgenommen und gedeutet?

Deutschland, so Heinrich Heine in einem Essay über Ludwig Börne, „erwartet 
einen Befreier, einen irdischen Messias (...) einen Retter mit Zepter und 
Schwert“ 13. Die ironischen U ntertöne dieser Feststellung richteten sich gegen 
konservativ eingestellte Bürger, die im Reich Friedrich Barbarossas verwirklicht 
fanden, was ihnen als politisches Ideal vorschwebte: ein mächtiger, monarchisch 
regierter Staat, in dem die geeinte deutsche Nation  eine ihr angemessene politische 
O rdnung  gefunden hat.

Wilhelm Weitling, der, inspiriert durch die sozialistischen Ideen Proudhons, aus 
allen Menschen Brüder machen wollte, beteuerte kurz vor 1848: „Ein neuer Mes
sias wird kommen, um  die Lehre des ersten zu verwirklichen. Er wird den m or
schen Bau der alten gesellschaftlichen O rdnung  zertrümmern, die Tränenquellen 
in das Meer der Vergessenheit und die Erde in ein Paradies leiten.“ 14 Als „zweiten 
Messias“ stellte sich Weitling einen „Diktator demokratischer Provenienz“ v o r15,

11 Vgl. dazu  Jürgen  G ebhard t, Messianische Polit ik  u n d  ideologische M assenbewegung, in: 
Von kom m end en  Zeiten. Gesch ichtsprophet ien  im 19. u n d  20. Jah rh un de r t ,  hrsg. vo n  Joa
chim  H. K no ll u n d  Julius Schoeps (S tuttgart  1984) 44 f.
12 H erm a n n  C ohen, D ie  Messiasidee, in: ders., Jüdische Schriften 2, hrsg. v. B runo  Strauss 
(Berlin 1924) 107.
13 H einrich  H eine , L udw ig  Börne. Eine Denkschrif t ,  in: ders., Bd. 1, L udw ig  Börne. Eine 
Denkschrif t  und  kleinere polit ische Schriften, bearb. von H e lm u t K oopm ann  (H is to r i sch 
krit ische Gesamtausgabe d e r  Werke, H a m b u r g  1987) 313.
14 Zit iert  nach E rnst Bloch, Das Prinz ip  H of fnung ,  Bd. 2 (F rankfu r t  a.M. 1959) 673.
15 D ie ter  G roh , Artikel „C aesarism us“ , in: Geschichtliche Grundbegriffe .  H istorisches  Lexi
kon zu r  polit isch-sozia len Sprache in Deutsch land , Bd. 1, hrsg. von O tto  Brunner, W erner 
C o nze  u n d  R einhart Koselleck (S tuttgart  1972) 730 u n d  ebd. A nm . 27. Z u m  religiös im prä
gnierten Sozialismus Wilhelm Weitlings vgl. neuerdings Sebastian Prüfer, Sozia lismus als R e
ligion. Die deutsche Sozia ldemokratie  vor der  religiösen Frage 1863-1890 (Gött ingen  2002) 
275-279. Vgl. auch W olfram  vo n  M o ritz , Wilhelm Weitling. Religiöse P roblem atik  u n d  lite
rarische F o rm  (Frankfu r t  a.M. 1981) 304, der die Frage nach der Instrum enta l is ierung  reli
giöser Vorstellungen in der polit ischen Agita tion  Weitlings fo lgenderm aßen  beantwortet:  
„Weitlings U m gang  mit  d er  christlichen Botschaft ist w eder  p rim är naiv (gläubig), noch  p r i
mär raffiniert (taktisch): D ie Ü be rz eu gu n g  vom engen Z usam m enhang  von Jesu Lehre und
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mit dem, wie er prophezeite, ein neues Zeitalter der gegenseitigen Brüderlichkeit, 
der Gütergemeinschaft und der politischen Freiheit beginnen werde.

Beim Schillerfest des Jahres 1859 dichtete Wilhelm Raabe:
W ird nie der R etter kom m en diesem L ande?

W ird kein Befreier lösen uns’re B ande?
W ird der Messias erscheinen in der W elt?

Wird nie der B aum  blühn a u f  dem  Walserfeld?16
D er blühende Baum auf dem Walserfeld ist ein Zitat aus der Staufersage. Es dient 

als Symbol für die erhoffte Wiedergeburt eines Reiches, das so mächtig und 
glanzvoll ist wie das der staufischen Heldenkaiser. Im Untersberg bei Salzburg soll 
sich Kaiser Friedrich Rotbart  für seine Wiederkunft rüsten. Auf dem in der N ähe 
von Salzburg gelegenen Walserfeld werde er m it seinen Getreuen zu r  Endschlacht 
gegen seine Widersacher antreten, um als Kaiser der Endzeit eine glückbringende 
Friedenszeit herbeizuführen. Auf der politischen Bühne sei aber derzeit ein poli
tischer Messias nicht in Sicht, um  die Deutschen als N ation  zu einen. D ennoch sei 
„in diesen bösen Tagen“ die N ach t  dem Tag gewichen. Verheißungsvolle Helle 
verbreite die Tatsache, daß freiheitlich und national gesinnte Bürger ihren Fried
rich Schiller, den als „Heiland“ und „Erlöser“ gefeierten Sänger der Freiheit, sym 
bolisch zum Führer der Deutschen erhoben hätten. In der Sicht von Festrednern 
verkörperte Schiller den P roto typ  eines nationalen Sängers und  Propheten, dessen 
Dichten und Denken die Einheit der deutschen Nation  verbürge.

Guiseppe Garribaldi (1807-1882), der italienische Freiheitskämpfer, wurde 
seit 1860 als „Held Italiens“, als „Heiland Italiens“ und als „Messias der Frei
heit" gerühm t57. Wurde Garribaldi als „Heiland Italiens“ bezeichnet, so hieß 
dies nichts anderes, „als daß Garribaldi wie Jesus ein verachteter, ja verfolgter 
Heilsbringer seines Landes w ar“18. Die religiösen Konnotationen von Garri-

Weitlings K o m m u n ism u s  einerseits und  andererseits  das p ropagandistische Interesse daran, 
diesen Z usam m enh an g  her- u n d  herauszustellen, s ind gleichrangige u n d  zusammengehörige 
M otive für seinen Rel ig ionsbezug.“ M anfreds Voigts, Jüd ischer u nd  universalistischer M es
sianismus, in: R ichard Faber (Hrsg.) , Polit ische Relig ion -  religiöse Polit ik  (W ü rz bu rg  1997) 
90, in terpret ierte Weitl ings Messiasvorste llungen so: „D er  Messias ist hier n u r  noch  eine 
innergeschichtliche Gesta lt , ein H e l fe r  in polit ischen Angelegenheiten, d e r  aber keineswegs 
zu m  Reich G ot tes  h inführt .  D e r  Sozia lismus s trebt das Heil  d er  M enschen  an, n icht aber das 
Hei l  G ottes  auf Erden. D e r  sozialistische Messianismus w ar  u n d  ist daher  in diesem Sinne ein 
atheis tischer Messianismus, das Recht, das vor M acht gehen soll, ist n ich t  das Gesetz  Gottes,  
sonde rn  das des M enschen .“
16 Zitiert  nach R ainer N o lten iu s , Dichterfeiern  in Deutsch land . Rezeptionsgeschichte als 
Sozialgeschichte am Beispiel der Schiller- u n d  Freil igrath-Feiern  (M ü n ch en  1984) 113. Vgl. 
auch ders., Schiller als F ü h re r  und  Hei land . Das Schillerfest 1859 als nationaler T raum  von 
der G e b u r t  des zweiten  deu tschen  Kaiserreichs, in: Ö ffentliche Festkultur. Polit ische Feste  in 
Deu tsch land  von der A ufklärung  bis zu m  Ersten  Weltkrieg, hrsg. von  D ie ter  D iid ing , Peter 
F riedm ann  u nd  P aul M ünch  (Reinbek 1988) 237 ff.
17 C h ris to f D ipper, H e lde n  ü b e rk reu z  o de r  das K reuz  mit den  Helden .  Wie Deutsche  und 
Italiener die H eroe n  der nationalen  E in igung (der anderen) w ah rn ah m en , in: J ah rbuch  des 
His to r ischen  Kollegs 1999, 102ff. Ebd . S. 105, A nm . 17: „zweiter M essias“ .
is E bd .  103.
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baldis Ehrentitel zeigen sich auch darin, daß er als Christus dargestellt und das 
Verhältnis zu seiner M utter gleich dem Verhältnis Jesu zu Maria beschrieben 
wurde.

Heinrich Heine bezeichnete den jugendlichen Ferdinand Lassalle als den „Mes
sias des Jahrhunderts“ 19. Willkürlich aus der Luft gegriffen war eine solche Titu
latur nicht. Messianität bewies Lassalle zum einen als Arbeiterführer, der für ciie 
Ü berw indung ungerechter Klassenherrschaft kämpfte; zum anderen durch die 
apokalyptisch anmutende Prognose, wonach ein „Tag des Verhängnisses“ kom 
men werde, an dem die Herrschaft der Bourgeoisie untergehen und die Herrschaft 
der deutschen Arbeiter über ein geeintes Deutschland ihren Anfang nehmen 
werde. „Arbeiter-Heiland“ und „Messias der neuen Zeit“ bildeten Pathosformeln, 
die zu r  Rhetorik  des Lassalle-Kultes gehörten20.

Im Jahre 1862, zwei Jahre vor seinem Tod, hatte Lassalle programmatisch ver
kündet: Die Arbeiter „sind der Fels, auf welchem die Kirche der Gegenwart ge
baut werden soll“ . Parteien, die sich einen kirchenähnlichen Charakter zuschrie
ben, verlangten nach einem Glaubensbekenntnis. Bald nach dem Tode Lassalles 
fand es seine literarische Form. Es lautete: „Ich glaube an Ferdinand Lassalle, /  
den Messias des neunzehnten Jahrhunderts, /  an eine sozialpolitische Wiederge
burt  meines im Elend schmachtenden Volkes.“21

In den achtziger Jahren des 19. Jahrhunderts  beklagten protestantische Predi
ger, daß allenthalben „neue Messiasse unter die Volksmassen treten“ und diesen 
„ein neues Reich irdischer Glückseligkeit, ein verzerrtes Bild des von Jesus gestif
teten Himmelreiches“ vorgaukelten. Es seien viele, sehr viele, die diesen „Prophe
ten“ Glauben schenkten. Mit dem christlichen Glauben hätten deren Visionen 
nichts zu tun. Beide, „G ott  und der H err  Jesus Christus“ , seien aus dem von ihnen 
verkündeten Reich verbannt22.

Im Schlagabtausch zwischen deutschen und französischen Katholiken zu 
Beginn des Ersten Weltkrieges wurde von französischer Seite Deutschlands Ka
tholiken vorgeworfen, daß sie Wilhelm II. als „Erwählten G ottes“ und „neuen 
Messias“ verehrten. Diesem Vorwurf hielt der M ünchener Jesuit Peter Lippert 
entgegen: „Wenn wir ihn unsern Kaiser von Gottes Gnaden nennen, unsern gott
geschenkten Führer in diesem schweren Kampfe, so liegt darin keine Spur von 
Anmaßung gegen G o tt  und von Überhebung über andere Völker und Fürsten.“

19 E ckard C olberg, Die Erlösung  der Welt durch  Ferdinand  Lassalle (M ünchen  1969) 
113.
20 H einer G rote, Sozia ldemokratie  u n d  Rel ig ion. Eine D o k u m en ta t io n  für die Jahre  1863 bis 
1875 (Tübingen 1968) 13. Vgl. dazu  auch G o ttfr ied  K orff, Polit ischer „Heiligenkult"  im 19. 
und 20. Jah rh un de r t ,  in: Zeitschrift  fü r  Volkskunde 71 (1975) 211 ff.; Lucian Hölscher, Welt
gericht o de r  Revolution. Protestantische u n d  sozialistische Z ukunftsvorste l lungen  im d eu t 
schen Kaiserreich (Stu ttgart 1989) 196. Z u m  Lassalle-Kult  vgl. neuerdings Sebastian Prüfer, 
Sozialismus (wie Anm. 15) 287-294. D e r  A u to r  deu te t  den  Lassalle-Kult  als kompliziertes  
„Ineinander von säkularisiertem Kult,  .bü rgerl icher“ antiklerikaler H ero e n v e reh ru n g  und 
christlich bzw. religiös begründe tem  Sozia lismus“ (S. 291).
21 G rote, Sozialdemokratie (wie A nm . 20) 17.
22 Lucian Hölscher, W eltgericht (wie A nm . 20) 100.
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Wilhelm II. sei der König und Kaiser, den die Vorsehung den Deutschen gegeben 
habe, „ein Dolmetsch des göttlichen Willens“ und „ein liebenswürdiges Abbild 
des göttlichen Herrscherwillens“23.

D er Jesuitenpater deutete Wilhelms Kaisertum als Kaisertum von Gottes G n a 
den. A uf die dem deutschen  Monarchen von französischer Seite unterstellte Mes
siasrolle ging er nicht ein. Konservativ und national eingestellte Autoren  erinner
ten, wenn sie über die politischen und sozialen Gebrechen ihrer eigenen Zeit 
nachdachten, große M änner der Vergangenheit, um aus ihnen Symbolfiguren für 
ihre eigene Gegenwart zu machen. Sich als Zeitgenosse einer düsteren Epoche zu 
erfahren, nährte das Sehnen nach einem Heilsbringer, der -  einem Armin dem 
Cherusker, einem Friedrich Barbarossa oder Bismarck vergleichbar -  aus N o t  ge
borene Wunschbilder erfüllt24. An Herm ann den Cherusker erging im Vormärz 
der Ruf: „Herm ann, erwache, komm , dein Volk zu erretten.“ „D er alte Rotbart  ist 
erwacht“, bekannten in den siebziger Jahren des 19. Jahrhunderts  Reichs- und 
Kaiserfreunde. In Kaiser Wilhelm I., dem „Weißbart“, so deren Überzeugung, 
habe der staufische „R otbart“ eine kongeniale Wiedergeburt erfahren. Bismarck, 
der im Gedächtnis der Vielen übermenschliche Züge annahm, wurde als „Erlöser" 
bezeichnet. Die Sehnsucht nach ihm, „Deutschlands größtem Sohn“ und „vollen
detstem Staatsmann aller Zeiten“ , nahm religiös verklärte, kirchenliedartige For
men an. „O h Bismarck“ , w urde er angerufen, „steig vom H imm el nieder, ergreif 
des Reiches Steuer wieder, wo D u bist, da ist Deutschland.“ Bismarcks m o n u m en 
tale, mythische Gestalt wurde in der politischen Öffentlichkeit als Vorbild jenes 
messianischen Retters beschworen, der als ein neuer, zweiter deutscher Bismarck 
Deutschland in eine bessere Zukunft  führen sollte. Das gebildete und beamtete 
Bürgertum feierte, wenn es öffentlich an den Tod Bismarcks erinnerte, den „Glanz 
des Außeralltäglichen“ und „Messianischen“25.

Das mit der Person Bismarcks verknüpfte „Messianische“ trug national-konser
vativen Interessen Rechnung. Frühsozialistischen und liberalen Publizisten des 
19. Jahrhunderts blieb es Vorbehalten, den Begriff des Messias erheblich zu erwei
tern und ihm dadurch eine neue Bedeutung und Funktion zu geben. Die Vordenker 
und Schrittmacher einer neuen Gesellschafts- und Verfassungsordnung reklamier
ten den Messias-Titel für das Volk, das sie zu r  bewegenden Kraft politisch-sozialen 
Wandels machten. Ihr diesbezügliches Glaubensbekenntnis lautete: „Unser Mes
sias ist das Volk (notre Messie c ’est le peuple).“26 Als kämpferischer Wegbereiter 
des sozialen Fortschritts vollbringe das Volk messianische Taten. In seiner Rolle als

23 P eter Köster, D e r  v erbo tene Philosoph. Studien zu den  A nfängen  der katholischen N ie tz 
sche-Rezept ion  in Deu tsch land  (! 890-1918) 332.
24 Vgl. dazu  u nd  z u m  Folgenden  Klaus Schreiner, „Wann k o m m t der R et ter  D eu tsch lands?“ 
F o rm en  und  F un k t io n en  von  polit ischem Messianismus in der Weimarer Republik,  in: Sae- 
cu lum  49 (1998) 121-124.
25 W olfgang H ard tw ig , B ürger tum , S taatssymbolik  und  S taatsbewußtsein  im D eutschen  
Kaiserreich 1871-1914, in: Geschichte  u n d  Gesellschaft  16 (1990) 292.
26 Jacob L eib  Talm on, Polit ischer Messianismus. D ie romantische Phase (Köln  1963) 244.
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Messias sprenge es die Fesseln politischer Untertänigkeit, überwinde den Antago
nismus der Klassen und stifte zwischen den Menschen sozialen Frieden.

Jules Michelet (1798-1874) verglich die Französische Revolution mit dem „Tag 
des Weltgerichts“ . Die „heilbringende Religion“, der das revolutionäre F rank
reich durch die Neugestaltung seines politischen und sozialen Lebens Geltung 
verschaffe, richte sich nicht an den einzelnen, der als Einzelperson geistliche und 
weltliche Interessen verfolge. Als solche sei sie ein Heilsversprechen, das sich an 
alle richte; es gehe in Erfüllung, wenn sich alle Menschen gegenseitig als Brüder 
anerkennten. G o tt  sei in allen Menschen gegenwärtig; deshalb seien alle „Messi
asse“ , die dafür einträten, daß die Botschaft des revolutionären Frankreich ver
kündet und zur N o rm  des politisch-sozialen Lebens gemacht werde27.

Der „Messias wird ein ganzes Volk sein“ , proklamierte mit prophetischer 
Stimme Guiseppe Mazzini (1805-1872), der Vorkämpfer eines freien Italien, „frei, 
groß und durch einen einzigen Gedanken und eine einzige Liebe verbunden“ . 
Träger künftiger Befreiung sei das Volk, die italienische Nation. Ihr obliege die 
Pflicht, die katholische Papstkirche, die durch ihren geistlichen und weltlichen 
Machtanspruch die menschliche Seele in Knechtschaft halte und die Menschheit 
vom Fortschritt trenne, durch eine „neue universale Kirche“ , in der menschliche 
Grundwerte  und Grundrechte zu ihrem Recht kämen, zu ersetzen28.

Die begriffsgeschichtlichen Befunde sind eindeutig: Im Laufe des 19. Jah rhun
derts haben sich zwei Spielarten von Messianismus herausgebildet: ein konserva- 
tiv-restaurativer Messianismus und ein revolutionär-utopischer Messianismus. 
Friedrich Barbarossa verkörpert konservativen Messianismus, Ferdinand Lassalle 
revolutionär-sozialistischen. Charakteristisch für den ersteren ist das Sehnen nach 
einer großen Persönlichkeit, die willens und fähig ist, einen als Ideal empfundenen 
Zustand wiederherzustellen. Konstitutiv für den zweiten ist die messianische 
Rolle des Volkes, das als revolutionäres Subjekt auf ciie Herstellung gesellschaftli
cher Verhältnisse bedacht ist, die einen radikalen Neuanfang des sozialen Mitein
anders ermöglichen. Die Vorstellung eines kollektiven Messias in Gestalt des p o 
litisch handlungsfähigen Volkes fand eine Entsprechung in der zeitgenössischen 
Theologie des Judentums. D er jüdische Historiker Heinrich Graetz veröffent
lichte 1864 einen Artikel, in dem er die Auffassung vertrat, „daß der Träger der 
messianischen Sendung, von der in den Prophetien des Jesaja gesprochen wurde, 
das jüdische Volk sei und nicht eine einzelne Person“29.

27 Ebd. 222 f.
28 Ebd. 235 f.
29 K a tz, Messianismus (wie A nm . 4) 29.
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Jüdische Messiasvorstellungen 
im Zeitalter der Aufklärung und Emanzipation

Der traditionelle Messiasglauben des Judentums nahm im 19. Jahrhundert  un ter
schiedliche Form en und Funktionen an. Rechtgläubige Juden waren noch immer 
von der Ankunft eines Messias überzeugt, der als Gesandter Gottes die „ruhmrei
che Vergangenheit des biblischen Zeitalters“ zurückbringt30. Ihm trauten sie zu, 
die in der Diaspora zerstreuten Juden zu einem Volk zusammenzuführen, ihnen 
ihr angestammtes Land zurückzugeben, den Tempel wieder aufzubauen und eine 
Epoche des Friedens einzuleiten. Aufgeklärt denkende Juden, die ihr Jude-Sein 
dadurch zu retten suchten, daß sie sich über den rationalen und ethischen Gehalt 
ihres Glaubens Gedanken machten, warteten nicht mehr auf einen persönlichen 
messianischen Heiisbringer. Jüdische Gemeinden, die sich dem  Geist des Reform 
judentums öffneten, tilgten in ihrem Glaubensbekenntnis den Artikel über das 
Kommen des Messias31. Vom Geist der Aufklärung geprägte H am burger Reform
juden haben in ihrem Gottesdienst „die Zahl der in Deutsch gesprochenen Gebete 
erhöht, alle sich auf die Ankunft  des Messias und die R ückkehr nach Zion bezie
henden Gebetsstellen entfielen“32.

Im ersten Jahrgang der „Zeitschrift für die Wissenschaft vom Judentum “ (1822) 
schrieb der Kantianer Lazarus Bendavid: Weil „die Erwartung eines Messias kei
nen wesentlichen Glaubensartikel des Juden ausmache“ , könne es kein Mensch 
dem Juden verargen, „wenn er seinen Messias darin findet, daß gute Fürsten ihn 
ihren übrigen Bürgern gleich gestellt und ihm die Hoffnung  vergönnt haben, mit 
der Erfüllung aller Bürgerpflichten auch alle Bürgerrechte zu erlangen“33. Benda
vid wollte sagen: „Das, was die Christen am Judentum am meisten interessiert, der

30 D a vid  Biale, K o m m t der Erlöser? K o m m t die Erlösung? Z u m  Verhältnis  von Messianis
mus und O rthodox ie ,  in: Jüdische Lebensweiten. Essays, hrsg. von A ndreas N ach am a  u.a. 
(F rankfurt a.M. 1992) 50.
31 Christoph Schulte, D e r  Messias der Utopie. Elemente des Messianismus bei einigen m o 
dernen jüdischen Linksintellektuellen, in: D ie Wehen des Messias. Z e itenw ende in der jü d i
schen Geschichte, hrsg. von  E veline B rugger  u n d  M artha  K eil (Berlin, Wien 2001) 150.
32 H ah n  H illel-B en  Sasson (Hrsg.) , Geschichte des jüdischen Volkes. Von den A nfängen bis 
zur G egenwart (M ünchen  31995) 1023.
33 Lazarus B endavid , U eb e r  den G lauben  der Juden  an einen kuenftigen Messias (N ach  M ai
monides und den Kabbalisten),  in: Zeitschrift fü r die Wissenschaft  des Ju d en th u m s  1,2 (1822) 
224 f. U m  zu  begründen, daß der Glaube an einen k o m m end en  Messias nicht zu m  K ernb e
stand jüdischer G laubenswahrheiten  gehöre, machte  er u.a. geltend: Im Penta teuch  „f indet 
wohl kein unbefangener Leser die mindeste Spur von der Verheissung eines Messias, als W ie
derhersteller des jüdischen Reiches“ . A uch  M aimonides  habe das W arten u nd  H of fen  auf ei
nen mystischen u n d  polit ischen Messias fü r  eine Sache des G laubens  gehalten. Denn: „Seine 
Behauptungen über diesen Gegenstand sprechen sich ( . . .)  so rein menschlich, so ganz wie das 
innere, in der Brust eines jeden guten M enschen sch lum m ernde  Sehnen nach dem B esserwer
den aus, daß man w ohl deutlich sieht, er habe dieß  geheime Sehnen nur deshalb  an einen 
Messias geknüpft,  weil er  den Glauben an denselben bei einigen T ha lm udisten  und  bey sei
nen Zeitgenossen vorgefunden, n icht aber weil er ihn als einen wesentl ichen Bestandtheil des 
Mosesthums gehalten hat.“
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Messias, ist dem Judentum  nicht wesentlich.“ Er „mag bei den Propheten, in der 
Kabbala und anderen Schriften Vorkommen, er war jedoch nie zentraler Gegen
stand der jüdischen Religion und ist für die jüdische Aufklärung verzichtbar“34. 
Die Emanzipation der Juden habe als Inbegriff messianischer Erwartungen zu 
gelten. Messianismus sei das „in der Brust eines jeden guten Menschen schlum
mernde Sehnen nach dem Besserwerden“, nach einer Zeit, in der „physische und 
moralische Uebel aufhören“33. Bendavid deutete die Messiaserwartungen des Ju 
dentums als Ausdrucksform eines allen Menschen gemeinsamen Sehnens und 
Verlangens nach einer besseren Zukunft. Das von Juden gepflegte „Sehnen nach 
dem Besserwerden“ unter  den Bedingungen des 19. Jahrhunderts  als Streben 
nach bürgerlicher Gleichberechtigung und kultureller Gemeinschaft mit dem 
deutschen Volk zu interpretieren, erschien ihm rechtens. A uf diese Weise sollte es 
gelingen, die Religion der Juden mit der modernen Vernunft zu versöhnen. So ver
standener Messianismus wurde zu einem Synonym für innerweltlichen F o r t 
schrittsglauben.

Ein solcher Begriff von Messianismus konnte jüdische Autoren, die aufgeklärt 
und liberal dachten, bewegen, den Ausgang der „Affäre D reyfus“ als „messiani- 
sches Erlebnis“ zu bezeichnen. Durchgesetzt hätten sich in dem Prozeß gegen den 
jüdischen H aup tm ann  des französischen Generalstabs nicht Rechtsbeugung, Fäl
schung und Verleumdung; gesiegt habe die Gerechtigkeit, die alle Franzosen in 
dem Bewußtsein stärke, daß Recht Recht bleiben müsse. D en  Ausgang eines P ro 
zesses als „messianisches Erlebnis“ zu charakterisieren, nehme, so wurde kritisch 
eingewendet, dem Messianismus den „Sinn geschichtlicher Einmaligkeit“ . D er in 
der jüdischen Glaubenstradition verankerte Messianismus verflache so „zum 
Symbol des Glaubens an den sittlichen Fortschritt  des Menschengeschlechts über
haupt“36.

Anwälte des traditionellen Judentums kritisierten, daß viele ihrer G laubensbrü
der ihre jüdische Identität preisgäben, indem sie den „Götzen ,Em anzipation““, 
der rechtliche Gleichstellung und soziale Chancengleichheit verspreche, zu ihrem 
G ott  erhöben37. U ber den Einfluß, den aufgeklärtes D enken und liberale G ru n d 
sätze auf die religiöse und soziale Lebenswelt der Juden ausübten, konnte denn 
auch rückblickend zu Recht gesagt werden: Das „Gleichberechtigungsideal“ 
sprengte die „bisherige soziale Autarkie der jüdischen Gemeinschaft“38. Assimila
tion, d. h. bürgerliche und kulturelle Gemeinschaft mit dem deutschen Volk, ratio
nales Ethos und philosophische Weltanschauung nahmen überkomm enen rituel
len Bindungen und religionsgesetzlich geregelten Lebensformen ihren Sinn und 
ihre Geltungskraft. Emanzipierte Juden, die sich als Vollbürger einer europäi-

34 Christoph Schulte, D ie jüdische A ufklärung. Philosophie,  Religion, Geschichte  (M ünchen  
2002) 168.
35 Ebd. 199f.
36 M ax  Wewer, Jüdische Relig ion im Zeitalter der E m anzipa tion ,  hrsg. u n d  mit e inem N a c h 
wor t  versehen von D an ie l W idner  (Berlin 2002) 173.
37 Ebd. 60.
38 Ebd. 29.
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sehen N ation  zugehörig fühlten, waren nicht mehr von dem Willen beseelt, in das 
von G o tt  verheißene Land ihrer Väter zurückzukehren, um dort  ein Gem einwe
sen zu errichten, das sie als geistige und politische Heimat empfanden. E inbürge
rung widersprach den herkömmlichen messianischen Erwartungen, die auf eine 
Rückkehr nach Palästina hoffen ließen. Wortführer des religiösen Herkom m ens 
beklagten die „rationalistische Gleichmacherei“ der „emanzipierten Aufklärer“ 
und betonten „die geschichtliche Offenbarung und das positive Religionsgesetz“ 
als den „eigentümlichen Gegenstand der jüdischen Gläubigkeit“-’9, zu der auch 
der Glaube an einen rettenden Messias zähle. Die angestrebte und erreichte 
Gleichberechtigung habe die messianische Idee „ihres traditionell gegebenen tran
szendenten Sinnes“ entkleidet40.

In Gesellschaftsentwürfen jüdischer Linksintellektueller gewann der Messias
gedanke in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts  von neuem Relevanz und A k 
tualität. Zukunft  als Raum politisch-sozialer Erlösung übte auf jüdische Links
intellektuelle eine starke Anziehungskraft aus. Eine als offen und veränderbar 
gedachte innerweltliche Zukunft  wurde zum Fluchtpunkt ihrer messianischen 
Hoffnungen und revolutionären Visionen. Ihr Begriff von Messianismus war ein 
solcher ohne G o tt  und Religion. Das Komm en eines persönlichen Messias schloß 
er aus. Die Wiederherstellung des davidischen Königtums und der Wiederaufbau 
des Tempels kamen in einem solchen Verständnis von Messianismus nicht mehr 
vor. Die Rückkehr zu Tora und Halacha war für jüdische Linksintellektuelle kein 
Thema. Auf G rund  ihres Vernunftglaubens und ihrer S oz ia lrevo lu tionären  Ein
s te l lung  hatte sich die Pflicht, in ihrer Lebensführung religionsgesetzliche G e
wohnheiten zu beobachten, von selbst erledigt. „Messianismus, das Messianische 
und Messias“ w urden für sie „zu Chiffren für die komm enden Zeiten des U m 
sturzes und der Veränderung“41.

Moses Hess (1812-1875), der innerhalb des deutschen Judentums zwischen 
Vertretern der O rthodoxie  und liberalen Reformern eine Position einnahm, die 
dem Saint-Simonismus, Marx und Lassalle verpflichtet war, betrachtete als „Mes
siaszeit“ das gegenwärtige Weltalter, das, wie er in seinem 1862 erschienenen Buch 
über den „Messiasglauben“ schrieb, mit der Französischen Revolution „ins welt
geschichtliche Dasein“ trat42. In den Ideen der G roßen Revolution erblickte er 
Säkularisate des herkömmlichen Messianismus. Die Französische Revolution, die 
der arbeitenden Klasse zu ihrem Recht verhalf, habe das messianische Zeitalter be
gründet. Deshalb sein emphatisches Bekenntnis: „Frankreich, liebe Freunde, ist 
der Held und Fleiland, der unser Volk wieder ins Geleise der Weltgeschichte 
hebt.“43 Die Keime der Französischen Revolution führte er auf das hebräische 
Volk zurück. Er glaubte einen solchen ursächlichen Zusammenhang hersteilen zu

39 Ebd . 165.
4° Ebd . 172.
41 Schulte, D e r  Messias d e r  U to p ie  (wie A nm . 31) 152.
42 Moses Hess, R o m  u n d  Jerusalem, in: ders., Ausgewählte Schriften, hrsg. von H orst L ad e
m acher  (Wiesbaden o. J.) 272.
«  Ebd. 276.
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dürfen, weil das hebräische Volk -  gleich dem französischen -  keinen Kastengeist 
und keine Klassenherrschaft kannte44. Auf diese Weise schlug er eine Brücke zw i
schen der messianischen Rolle Frankreichs und der messianischen Mission des jü
dischen Volkes. Dessen Messiashoffnungen erfüllen sich, wenn das „Ideal sozialer 
Gerechtigkeit“ das Zusammenleben der Menschen bestimmt und der „Geist der 
H um anitä t“ nicht nur in einzelnen Individuen Platz greift, sondern „in den sozia
len Einrichtungen der ganzen Menschheit“ verwirklicht ist. D ann nämlich wäre 
es jedermann möglich und gestattet, „alle seine menschlichen Fähigkeiten zu ent
wickeln“45.

Traditionell in der H ess’schen Messiasgläubigkeit ist die Idee einer nationalen 
Wiedergeburt Israels. Zu  Recht konnte deshalb gesagt werden, daß sein Buch 
„Rom und Jerusalem“ die „notwendigen Bausteine zu einer Eretz-Israel-zentrier- 
ten Theorie“ enthalte46. In der Wiederherstellung des jüdischen Volkes und seiner 
Ansiedlung in Palästina erblickte er einen Beitrag zu r  politischen und sozialen Be
friedung aller Völker. Dies nicht zuletzt deshalb, weil dem Judentum der Gedanke 
der Klassentrennung und der Klassenherrschaft fremd war. „Der Geist des Juden
tums ist ein sozialdemokratischer von Haus aus“47. Fless beharrte auf der Wahl
verwandtschaft zwischen jüdischem Messianismus und sozialistischer Idee. Als 
N ation mit einem eigenen Land, so seine Erwartung, wird Israel in der Lage sein, 
eine weltgeschichtliche Mission zu erfüllen. Solange nämlich das jüdische Volk 
„einen gemeinsamen Boden hatte, auf dem es seinen Geist frei entwickeln konnte, 
verwirklichte es ihn in Institutionen und einer Litteratur, welche für die Gesamt
menschheit die Bürgschaft ihrer Vollendung enthält“48. Eine weltgeschichtliche 
M ission  habe das jüdische Volk auch deshalb zu erfüllen, weil es ihm gelungen sei, 
vom Beginn der Weltgeschichte an „die während der Geschichte auseinanderge
henden einseitigen Bestrebungen des sozialen Lebens [d. h. den schöpferischen 
Geist wissenschaftlicher Reflexion und die industrielle Arbeit, K. S.] in einem 
Brennpunkt zu vereinigen“49.

Die Messiasvorstellungen des Moses Fless haben nichts zu tun mit dem Hoffen 
auf einen persönlichen Messias und auch nichts mit einer streng ritualisierten Le
bensführung, die das Kommen eben dieses Messias zu beschleunigen vermag.

44 Ebd. 337.
45 Ebd. 324 f.
46 Shlorno N a ’am an , Em anzipation  und  Messianismus. Leben und  Werk des Moses H eß  
(F rankfurt  a.M,, N e w  York 1982) 301. -  Mit d er  „Eretz-Israel-zentrierten T h e o r ie“ meint 
der Verfasser das von Zionisten verfochtene Ziel einer Wiederbesiedelung von Ere tz  Israel, 
des Landes Israel, m  den von der Bibel vorgezeichneten G renzen . Aus H erzls  Tagebuch sei 
zu ersehen, „daß er [Flerzl] ,R o m  u nd  J erusa lem “ bei seinem Jerusalem-Besuch (1899) u n b e 
eindruckt angeblättert  hatte und  es erst 1901 auf einer Bahnreise wirklich durchgelesen  hat. 
Damais  schrieb er un te r  A usdrücken  großen E ntzückens:  .Alles, was wir versuchten, steht 
schon bei ih m ““ (ebd.).
4/ Moses H ess, M ein  Messiasglaube, in: ders., Jüd ische  Schriften, hrsg. von Theodor Zlocisti
(Berlin 1905) 6.
48 Ebd.
49 Hess, R om  und  Jerusalem (wie A nm . 42) 315 f.
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Messianische Zeit begreift er als Epoche, in der sich nationale und politische H o ff
nungen von universaler Bedeutung erfüllen. N u r  als Volk und N ation  sei Israel in 
der Lage, seine Mission im Dienste der Menschheit zu erfüllen. „Das Land fehlt 
uns“50, beteuert er, „um das historische Ideal unseres Volkes zu verwirklichen, 
welches kein anderes Ideal ist als die Herrschaft Gottes auf Erden, die messiani
sche Zeit, die von allen unseren Propheten verkündet w orden  ist.“-'’1 „Messias
zeit“, mit der ein neues Weltalter beginnt, ist die Zeit, „in welcher die jüdische N a 
tion und alle geschichtlichen Völker wieder zu neuem Leben auferstehen, die Zeit 
der ,Auferstehung der Toten1, der ,Wiederkunft des H e r rn “, des ,neuen Jerusalem“ 
und wie die verschiedenen symbolischen Bestimmungen, deren Bedeutung nicht 
mehr mißverstanden werden kann, sonst noch heißen m ögen“52. N u r  eine natio
nale Wiedergeburt gebe Israel die Möglichkeit, seine messianische Mission zu ver
wirklichen und im Geist der Humanität,  der ein Geist des Judentums ist, die N a 
tionen zu vereinen.

D er  Berliner Rabbiner Max Wiener ( f  1950), der im H erbst 1933 ein Buch über 
„Jüdische Religion im Zeitalter der Em anzipation“ veröffentlichte, charakteri
sierte Hess als Vertreter einer Geschichtsauffassung, „die das Judentum  in den 
Rahmen universaler Menschheitsentfaltung hineinspannt und dabei das Eigen
recht jüdischer Nationalität, die sich bewußt als solche erhalten soll, bewahren 
will“53. Sein Messianismus sei weder „ein orthodoxer, der sehnsüchtig des kom 
menden großen Wunders harrt, noch der liberale, der, kosmopolitisch die Sonder
art nationaler Wesenheit auflösend, alles vom Fortschritt  der einzelnen Individuen 
erwartet“54. Grundlegend für seine Messiasauffassung sei der „Zentralgedanke 
des nationalen und damit des religiösen Geistes des Judentum s“55. Deshalb könne 
Hess die „Erledigung der letzten Nationalitätsfrage“, die das jüdische Volk, „das 
geknechtetste aller Völker, frei macht“ , als „Erfüllung der messianischen H o ff
nung“ bezeichnen56. D em  Messiasglaube des Moses Hess fehle es nicht an religiö
sen Bezügen; letztlich sei er jedoch einer „Diesseitsreligion der ethisch-sozialen 
Vervollkommnung“ gleichzuachten57.

Auch für Herm ann Cohen (1842-1918), den Begründer der M arburger Schule 
des Neukantianismus, ist der Messias keine Person, sondern Ausdruck einer ge
schichtsmächtigen Idee. Messianismus ist für ihn, der den Kathedersozialisten 
und der Bernstein’schen Sozialdemokratie nahestand, gleichbedeutend mit ethi
schem Sozialismus. Sozialismus, der soziale Gerechtigkeit und ewigen Frieden 
unter den Völkern herstellt, betrachtet er als „natürliche Konsequenz des Messia

50 Ebd. 341.
51 Ebd . 324.
52 Ebd. 272.
53 Wiener, Jüdische Religion (wie A nm . 36) 262.
5-* Ebd. 264.
55 Ebd.
5b Ebd. 265.
57 Ebd. 265 f.
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nismus“58. Messianische Zeit ist in seiner Sicht der Geschichte kein Geschenk 
Gottes, sondern eine Errungenschaft menschlichen Tuns. Cohens Messianismus 
hat nichts mit einem neuen Himm el und einer neuen Erde zu tun, sondern mit 
Menschen, die durch ihr entschlossenes Handeln ein messianisches Zeitalter des 
Friedens und der Gerechtigkeit herbeiführen. Soll eine solche Aufgabe gelingen, 
bedarf es bestimmter politischer Rahmenbedingungen. „Ein internationaler Staa
tenbund und eine international abgesicherte Friedensordnung sollen nach Cohens 
Vorstellung die Verwirklichung des Messianismus, das heißt den Ausbau staatli
cher Sozialpolitik und einen ethisch gebundenen und geforderten Sozialismus, er
möglichen und begleiten.“59

Gegenwartsbezogene Handlungsrelevanz gewannen messianische Vorstellun
gen, E rwartungen und Visionen in den politischen Konzepten religiöser Z io 
nisten. Neuere  Autoren sprechen von „messianischen U nte rtönen“60 oder „mes- 
sianischen O b er tönen“61, um  auf diese Weise kenntlich zu machen, daß sich der 
religiöse Zionismus des traditionellen messianischen Vokabulars bediente, um sein 
Bemühen um  eine politische Heimstatt in Palästina zu rechtfertigen62. Das Bestre
ben, in Palästina ein jüdisches Gemeinwesen für die jüdische N ation zu errichten, 
beschrieben religiöse Zionisten als „messianische Aufgabe“63, als „Erlösung“ und 
„Rettung“64, als Erfüllung einer göttlichen Verheißung65. Anschlußmöglichkeiten 
zwischen traditionellem und  zeitgenössischem Messianismus vermittelte das Ver
langen nach politischer Unabhängigkeit und nationaler Selbständigkeit in einem 
eigenen Staat und  Land. Dieses Verlangen bildete „das gemeinsame Merkmal des 
jüdischen Messianismus in all seinen vormodernen Varianten“66. Indem es von 
Nachfahren aufgegriffen und  aktualisiert wurde, stiftete es einen Zusammenhang 
zwischen Zionismus und Messianismus.

Für zionistisch denkende Juden gingen messianische Hoffnungen in Erfüllung, 
als im Jahre 1948 der Staat Israel als säkulares Gemeinwesen ins Leben trat. Die 
G ründung  des Staates Israel kam einer Rückkehr nach Zion gleich und wurde des
halb als A nbruch messianischer Zeiten betrachtet67. Im Gefolge des Sechs-Tage-

58 H erm a n n  C ohen, D eu tsch tum  und  Jud en tu m , in: ders., Jüdische Schriften, Bd. 2 (wie 
A nm . 12) 264.
-,9 Schulte, D e r  Messias der  U top ie  (wie A nm . 31) 156.
60 K atz, Messianismus (wie A nm . 4) 32.
61 Schalem , Z u m  Verständnis  der  messianischen Idee (wie A nm . 3) 167.
62 M ichael B erko w itz , Western Jew rv  and the Zionist  Project,  1914-1933 (C am bridge  1997) 
121.
63 Ebd. 90.
H Ebd. 78 f.
6;> Ebd . 88; zahlreiche Belege für die messianische Begriffl ichkeit des Z ionismus bringt A vie -  
zer  R a v itz k y , Messianism, Zionism, and Jewish  Relig ious Radicalism, translated b y  M ichael 
Su'irsky  and Jo n a tha n  C hipm an  (Chicago, L o n d o n  1993).
66 K a tz , Messianismus (wie A nm . 4) 35.
67 So von Vertre tern  des religiösen Z ionismus. Vgl. A rt ike l  „M E S S IA H “ , in: R. J. Z iv i Wer- 
blo w sky  u n d  G eoffrey W igoder  (Hrsg.) , T h e  O x fo rd  D ic t ionary  of Jewish  Relig ion (N ew  
York, O x fo rd  1997) 459: „Religious Z ionism  has und ergo ne  an ideological messianization. 
The p rayer sanctioned by  the chief rabbinate of Israel, and recited also in synagogues in the
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Kriegs von 1967 regte sich in Israel „ein neuer, quasi-fundamentalistischer Messia
nismus, der für sich in Anspruch nahm, grundlegende politische Entscheidungen, 
die das Schicksal des Landes betrafen, zu bestimmen“68. Konservative Kräfte, die 
den Verlauf und Ausgang des Krieges als „messianic event“ wahrnahmen und des
halb den traditionellen Messianismus zum  Legitimationsgrund aktueller politi
scher Entscheidungen machen wollten, ließen sich von dem Glauben leiten, „die 
geographischen Grenzen Israels seien eine Frage von messianischer Bedeutung"69. 
Die Rückgabe der eroberten Gebiete widerspreche „messianischen Imperativen“ , 
die geböten, das davidische Königreich als „Groß-Israel“ wiederherzustellen70.

Nationen als von G ott auserwählte Völker: 
Der alttestamentliche Erwählungsgedanke im Kontext 

nationaler Bewegungen
Zum  Selbstverständnis Israels gehört seit seiner Volkwerdung und der Bildung ei
nes eigenen Gemeinwesens die Überzeugung, von G ott  erwählt zu  sein. Als ein 
von G o tt  erwähltes Volk war Israel Gottes Eigentum und deshalb dazu bestimmt, 
sich in seinem Denken und Verhalten nicht seinen Nachbarvölkern anzupassen, 
sondern gegenüber diesen seine religiöse und politische Eigenart zu behaupten. 
Einher mit dem Warten auf einen persönlichen Messias ging ein messianischer 
Sendungsauftrag des gesamten Volkes. Die christliche Kirche, die sich als G ottes
volk des neuen Bundes verstand, hat Israel diesen Anspruch streitig gemacht. M o
derne Nationen, die sich als von G o tt  erwählt und deshalb als neues Jerusalem 
verstanden, benutzten den Gedanken der Erwählung, um mit dessen Hilfe ihren 
besonderen  Rang im Kreis der Mächte und ihre Mission zum Heil der Menschheit 
zum  Ausdruck zu bringen.

Mit Erwählung verband Israel die Vorstellung, von Jahwe, seinem Gott, ge
schützt und geführt zu sein. „D u hast uns aus allen Völkern erwählt“, beteten die 
Juden in der Synagoge, „uns geliebt, uns dein Wohlgefallen gezeigt und uns über 
alle Nationen erhöht.“71 War mit der Heilsbotschaft der Christen die besondere 
Erwählung eines Volkes durch G ott  zu vereinbaren? Jesus, so die Überzeugung 
christlicher Theologen, habe die für das Selbstverständnis Israels konstitutive Ver
bindung zwischen Religion und Politik aufgehoben. Die Vorstellung, daß es aus
erwählte Völker gibt, die von G ott  mehr geliebt werden als andere, widersprach
Diaspora defines the State of Israel as ,the beginning o f  the sprou ting  of o u r  redemption“, 
w ord ing  which  implies that the messianic era has begun  and that the State of Israel con s t i tu 
tes the beginning of the messianic process.“
6S Katz, Messianismus (wie Anm. 4) 35.
«  Ebd.
70 Schulte, D e r  Messias der U to p ie  (wie A nm . 31) 144.
71 F erdinand D exinger, E rw äh lung  u nd  jüdisches Selbstverständnis, in: „G ottes  auserwählte 
V ölke r“ . Erwählungsvors tel lungen  u nd  kollektive Selbstf indung in der Geschichte,  hrsg. von 
A lois Mosser (F rankfurt  a.M. 2001) 29.
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christlichem Universalismus, der keine Unterscheidung zwischen den Völkern 
zuließ. Mittelalterliche Theologen ~ wie Hrabanus Maurus -  betonten denn auch 
zu Recht, daß es keine d i f f e r e n t ia  in  d iv e r s i la te  n a t io n u m ,  keine unterschiedliche 
Bewertung der verschiedenen Nationen geben dürfe, weil vor G o tt  alle Völker
schaften gleich seien7-.

Vorbehalte gegen den Erwählungsgedanken regten sich langfristig auch im J u 
dentum. U nter dem Einfluß der Aufklärung machten sich in gebildeten O b e r
schichten sefardischer Gemeinden Stimmen vernehmbar, „die den Begriff des 
,auserwählten Volkes“ in Frage stellten und wissen wollten, ob die Juden immer 
noch gehalten seien, das Kommen des Messias und die Erlösung im Heiligen Land 
zu erwarten“73. Herm ann Cohen  plädierte für einen von Vorurteilen gereinigten 
Begriff von Erwählung. „Wahrlich“ , schrieb er, „es möchte kaum ein krasseres 
Beispiel von geschichtlichem U nrecht und U ndank  geben als das doppelte Vorur
teil: das Judentum  habe den Dünkel des auserwählten Volkes erfunden, und  die 
Juden hielten sich für ein solches, weil sie auf den Messias warten. Erwählung be
deutet in religiösem Sinne nichts anderes als geschichtlicher Beruf.“ U nd , so fährt 
er fort, gegen nationalen Dünkel und nationalen Egoismus hätten die Propheten 
ein wirksames Mittel erfunden: „die Idee des Messias“, die gleichbedeutend ist mit 
der „Hoffnung auf die Zukunft  der Menschheit“74.

Aufgeklärter Zeitgeist erschütterte die Geltungs- und Überzeugungskraft von 
Grundbegriffen der jüdischen Religion: sowohl den Glauben an die eigene E r
wählung als auch das Hoffen und Warten auf einen Messias, der die in der Welt 
zerstreuten Juden in das heilige Land ihrer Väter zurückführen werde.

Das schloß jedoch nicht aus, daß sowohl die mittelalterliche Christenheit als 
auch neuzeitliche Konfessionen und Nationen  von nationalen Erwählungsvor
stellungen eingeholt wurden, die sich biblisch geprägter Vorstellungen und Be
griffe bedienten. Chronisten des ersten Kreuzzuges schrieben dem Kreuzzugs- 
heer die Rolle eines „neuen Israels“ zu, das im Begriff war, das ihm von G o tt  ver
sprochene „Land der Verheißung“ zu unterwerfen. Die Kreuzfahrer bezeichneten 
sie als ein von G o tt  erwähltes Volk (populus a D om inopraeelectus), das die N ach 
folge des alttestamentlichen Gottesvolkes angetreten habe, als „glückseliges G e
schlecht, dessen H err  ihr G ott  ist" (beata gens m ius est D om inus Deus eins)75.

71 A rn o ld  A n g en en d t, Geschichte der Relig iosität im Mitte lalter (D arm stad t  1997) 337.
73 H a im  H ille l Ben-Sasson  (Hrsg.) , Geschichte  des jüdischen Volkes (wie A nm . 32) 956.
74 H erm a n n  C ohen, D ie Messiasidee (wie A nm . 12) 124.
75 Vgl. dazu  P eter Knoch, S tudien zu A lb er t  von Aachen. D er  erste K reuzzug  in der d e u t 
schen C hron is t ik  (Stu ttgarter Beiträge zu r  Gesch ichte  u n d  Polit ik  1, S tu ttgart  1966) 98, ins
besondere auch die A nm erk un g en  32 bis 35; Verena Epp, Fulcher von C hart res .  S tudien zur 
Geschichte  des ersten  Kreuzzuges  (Studia h um aniora  15, Düsse ldorf  1990) 152 ff. Bereits im 
li tu rg ischen Kriegsordo des Westgotenreiches aus der zweiten Hälfte  des 7. Jah rh un de r ts  
„wird  das H ee r  d u rch  ein Z ita t  aus d em  D e u te ro n o m iu m  [33,29] mit d em  Volk Israel gleich
gesetz t u n d  ihm d er  Sieg durch  G o t t  v e rhe ißen“ (A lexa n d er  Pierre Brortisch, Reconquis ta  
u n d  Heiliger Krieg. Die  D eu tu ng  des Krieges im christlichen Spanien von den W estgoten bis 
ins frühe 12. Jah rh u n d e r t  [M ünster  1998] 67). „Das H e e r  erscheint als Volk Israel u n d  W erk
zeug  G o t te s “ (ebd. S. 68).
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Ihre kriegerischen Aktionen verstanden sie als „Taten G ottes“ (D eifacta) oder als 
„Taten Gottes, die G ott  durch die Franken vollbringt“ (Gesta D ei per Francos)7*3. 
An die Stelle der Bundeslade, in der Israels Gemeinschaft mit G o tt  symbolischen 
Ausdruck gefunden hatte, seien die Kreuzreliquien {partkula sanctae cruas) ge
treten77.

Französische Geschichtsschreiber des ausgehenden 13. und beginnenden
14. Jahrhunderts rühmten das regnum  Franciae als ein von G o tt  vor allen übrigen 
Königreichen der Welt erwähltes und gesegnetes Königreich (a dom ino electum et 
bene dictum  pre cetens regnis m undi [regnum]). Wie G ott  ehedem das israelitische 
Volk, den populus israeliticus, erwählt hätte, so habe er nunm ehr das Königreich 
Frankreich zu seinem „besonderen Volk“ (peculiarispopulus) erwählt, es mit dem 
Vollzug himmlischer Weisungen und Gebote (executio m andatorum  celestium) 
beauftragt und deshalb mit besonderen Ehren- und Gnadentiteln (specialis honoris 
et gratiae titulis) ausgezeichnet78.

Im 15. Jahrhundert  verknüpften die Schweizer Eidgenossen mit ihren zahl
reichen Schlachtensiegen ein Bewußtsein göttlicher Auserwähltheit. Ihre Siege 
deuteten sie als Gottesurteile. Es sei die kra fft  und gnad gottes, denen sie auf dem 
Schlachtfeld ihre Überlegenheit verdankten. N ach dem Sieg der Eidgenossen über 
den Burgunderherzog Karl den Kühnen in der Schlacht bei M urten  (1476) war ein 
eidgenössischer Chronist  des Glaubens, G ott  habe die Eidgenossen gefuert als 
Israel durchs mehr. Im Rückblick, als der Siegesjubel längst verstummt war, 
konnte  immer noch gesagt werden: Ach Gott, lass ab din grim m en zorn, vergiss nit 
dins volks usserkom 7̂ .

Im  Dreißigjährigen Krieg verstanden sich die protestantischen Stände als das 
neue „Teutsche Israel“, als die auserwählte Kirche Jesu Christi, der G o tt  in ihrem 
Ringen mit den Papisten, den Repräsentanten eines falschen Christentums, bei
76 So d er  Titel d er  von G u ibe r t  von N o g e n t  verfaßten Geschichte  des ersten Kreuzzuges  
(entstanden 1104-1108, fo r tgeführ t  1111). G u ib e r t  maß dieser E rfahrung  „heilsgeschichtl i
che B edeu tung“ bei; zugleich gab er einem „nationalen Gefühl" A usd ru ck  (N e ith a rd  B ulst, 
Art ikel „G u ib er t  von N o g e n t“ , in: Lexikon des Mit telalters, Bd. 4 [M ünchen , Z ürich  1989] 
Sp. 1769). Z u r  nationalen K o m p o n e n te  seiner chronikalischen Aufzeichnungen , die insbe
sondere  die Leis tungen u nd  Verdienste der  f ranzösischen Franken  herausstel lten, vgl. L aeti-  
tia B oehm , G ed an k en  zu m  Frankre ichbew ußtse in  im frühen  12. Jah rh un de rt ,  in: H is to r i 
sches Jah rb uch  74 (1955) 681-687.
77 Epp, Fulcher (wie A nm . 75) 155.
78 Vgl. dazu  N o rm a n  H ousley, T h e  Eschatoiogical Imperative: Messianism and H o iy  War in 
E u ro p e  1260-1556, uv. Schäfer, C ohen  (Hrsg.) , T ow ard  the Mil lenium. Messianic  Expecta ti
ons f rom  the Bible to Waco (wie A nm . 3) 147f . ; / .  R. Strayer, „France“ : T h e  H o ly  Land, the 
C ho sen  P eople  and the M o st  Chris tian  King, in: T. K. R a b b  and J. E. Seigel (Hrsg.) , Act ion  
and Conv ic t ion  in Early M o dern  Europe:  Essays in M em ory  of E. H .  F larb ison (Princeton
1969) 3-16; C. Beaune, T h e  Bir th  o f  an Ideology: M yths  and Symbols  o f N a t io n  in L a te -M e
dieval France (Los Angeles, O x fo rd  1991) 172-193.
79 G u y  P. M archal, Die ,Alten  E idgenossen“ im W andel d e r  Zeiten. Das  Bild der f rühen  E id
genossen im Trad it ionsbewußtsein  u n d  in den Identi tätsvorstel lungen der Schweizer vom
15. bis ins 20. J ah rhunde rt ,  in: Innerschweiz  u n d  frühe Eidgenossenschaft . Jubiläumsschrif t  
700 Jahre Eidgenossenschaft, hrsg. vom His torischen  Verein d er  F ünf  O r t e  (O l ten  1991) 
316 f.
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stehe und zum Sieg verhelfe80. Geschichtsschreiber der protestantischen Union 
versicherten: G o tt  unterstützt die gerechte Sache der Protestanten. Die Protestan
ten sind „Träger göttlicher Verheißung“81. Als „auserwähltes Volk G ottes“ sind 
sie „zum Heil bestimmt“. König Gustav Adolf wurde als „Heiland und R etter“ 
dieses neuen deutschen Israels verehrt82. Als der schwedische König in der 
Schlacht bei Lützen den Tod fand, habe G o tt  seinen „Gesalbten vnd Außerwehl- 
ten Kriegs-Helden“, den er „zu H e y l“ seiner „bedrengten Christenheit erwecket“ 
hatte, aus dem Lande der Lebendigen genommen83.

In England hat sich unter der Regierung von Königin Elisabeth die Ü berzeu
gung durchgesetzt, eine „Elect N a t io n “, das von  G ott  auserwählte Volk zu sein. 
Der Rückgriff auf ein alttestamentliches Muster kollektiver Identitätsbildung ist 
evident. Es waren insbesondere alttestamentliche Vorstellungen -  „die Idee des 
auserwählten Volkes, die Idee des Bundes und die Messias-Idee“ - ,  die Cromwell 
und seine Generation inspirierten, aus England ein neues Jerusalem zu machen 
und auf diese Weise Englands herausragende Stellung im Kreis der europäischen 
Mächte zum  Ausdruck zu bringen. Alle drei Gesichtspunkte finden sich in 
dem 1641 von John  Milton verfaßten revolutionären Traktat „O f Reformation 
Touching C hurch  Discipline in England and the Causes that hitherto have hinder
ed it“ : „das Auserwähltsein Englands durch die göttliche Vorsehung, den neuen 
Bund (covenant), den G o tt  zur Zeit Elisabeths mit England geschlossen habe, und 
den messianischen Auftrag: Der H im m el hat England dazu bestimmt, ,to give out 
reformation to the w o rld '“ . Grundbegriffe alttestamentlicher Religiosität verban
den sich mit „Ideen eines neuen Rationalismus und den bürgerlichen Freiheiten“ . 
Als „Elect N a t io n “ fühlte sich das revolutionäre England berufen, über die ganze 
Welt republikanische Freiheiten zu verbreiten84. Cecil Rhodes, seit 1890 Premier
minister der Kapkolonie, erklärte 1890: „Wir glauben an Gott,  an England und  an 
die Menschheit. Die englischsprechende Rasse ist eines von Gottes erwählten 
Werkzeugen, die kommenden Verbesserungen im Schicksal der Menschheit aus
zuführen.“85

Die puritanischen Pilgrim Fathers, die der anglikanischen Staatskirche den 
Rücken kehrten und in den zwanziger Jahren des 17. Jahrhunderts die „neuengli
sche“ Küste Amerikas besiedelten, übertrugen den Gedanken der Auserwähltheit 
einer G ruppe oder einer ganzen N ation  von England nach Amerika. Solcher Aus- 
erwähltheitsglaube hat dann später „die entstehenden Gemeinwesen als das neue
80 Silvia Serena Tsebopp, Heilsgeschichtl iche D eu tu ng sm us te r  in der Publizis tik  des D re iß ig 
jährigen Krieges. P ro- u n d  antischwedische P ropaganda in D eutsch land  1628 bis 1635 
(Frankfurt  a.M. u .a.  1991) 145f., 161 f.
81 Ebd. 162.
S2 Ebd. 164.
83 Ebd. 173 f.
84 H erbert G rabes, Elect N at ion :  D e r  F un d ie run g sm y th os  englischer Iden ti tä t  in d er  frühen 
N euzeit ,  in: M y th o s  und  N at ion .  Studien zu r  E n tw ick lung  des kollektiven Bewußtse ins  in 
der N eu ze i t  3, hrsg. von H e lm u t B erding  (F ran kfu r t  a.M. 1996) 95.
S5 Zit iert nach P eter B erghoff, D er  Tod des polit ischen Kollektivs. Polit ische Religion und 
das Sterben und  T öten  für Volk, N a t io n  und  Rasse (Berlin 1997) 101.
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,amerikanische Israel“, das ,Neue Z ion“, das ,neue Jerusalem“, ,die leuchtende Stadt 
auf dem Berge““ religiös aufgewertet. Mit dem Bewußtsein der Erwählung ver
band sich langfristig ein Bewußtsein der Sendung und Mission, das dazu ver
pflichtete, die restliche Welt aufzuklären, zu zivilisieren und mit republikanischen 
Freiheiten auszustatten. Z um  frühnationalen Selbstverständnis der Vereinigten 
Staaten gehörte seit dem Beginn der Revolution die Überzeugung, daß „Gott  
Amerika zur Verwirklichung seines besten Planes bestimmt habe“86. Die ersten 
Entwürfe für das Große Amtssiegel der Vereinigten Staaten (von Benjamin F rank
lin und Thomas Jefferson) sollten die USA als „Gottes neues Israel“ symbolisie
ren: „Moses teilt mit erhobenem Stab das Rote Meer, in dem die Feinde der Frei
heit ertrinken; G ott  führt das auserwählte Volk mit Wolken- und Feuersäulen 
durch die W üste.“87

D er  Glaube und der Anspruch, eine von G o tt  auserwählte N ation  zu sein, 
gehörte auch zum Nationalismus der Deutschen im 19. und 20. Jahrhundert. 
Heinrich Heine bezeichnete die Deutschen und Franzosen als „die beiden aus
erwählten Völker der H um anitä t“ . Die Deutschen sollten „vollenden“ , „was die 
Franzosen begonnen haben“88. Gelinge es, die durch die Französische Revolution 
eingeleitete Menschheitsbefreiung fortzuführen und zu  vollenden, dann sei „die 
Welt gerettet, die Welt des freien Menschthums, die große Brüdergemeinde. Alle 
Weißsagungen werden dann in Erfüllung gehen, und vielleicht zumeist durch das 
groß[e] Volk der Deutsch[en], dem die heiligste Zukunft  gehört.“

Kein geringerer als Friedrich Schleiermacher, im 19, Jahrhundert  einer der be
deutendsten Theologen des Protestantismus, predigte und bekannte: „Ich glaube 
fest daran, daß die deutsche N ation  ein auserwähltes Werkzeug und Volk Gottes 
ist.“ D er Verleger Friedrich Perthes stimmte ihm zu. „Wir D eutsche“, sagte er, 
„sind ein auserwähltes Volk (...), welches die Menschheit repräsentiert.“89 Vertre
ter des deutschen Pastorennationalismus führten den Vorrang der deutschen N a 
tion gegenüber slawischen und romanischen Völkerschaften auf den „religiösen

86 Z itiert  nach H ans-U lrich  Wehler, Nat ionalism us. Geschichte, F orm en ,  Folgen (M ünchen  
2001) 55 f.
87 O tto  Kallscheuer, D ie christ liche Republik . Ind iv iduum , G emeinschaft u n d  die Seele 
Amerikas, in: ders., Got tes  W o rt  u nd  Volkes S timme. Glaube, Macht,  Polit ik  (F rankfu r t  a.M. 
1994) 119. Z u m  religiös g rundie rten  Sendungsbewußtsein  Amerikas, kraft  dessen sich das 
amerikanische Volk als „God 's  chosen  p eople“ , als „ G o d ’s new  Israel“ und  als „a nation 
u n d e r  G o d “ fühlte , das von  G o t t  dazu  berufen w urde ,  im N am e n  der Freiheit , d e r  D e m o 
kratie  u n d  des Weltfriedens eine M ission z u m  Wohl der M enschhe it  zu  erfüllen, vgl. G ustav
H . B lanke, D ie  Anfänge des amerikanischen Sendungsbewußtseins ,  M assachusetts-Bay 
1629-1659, in: Archiv' für Reform ationsgesch ichte  58 (1967) 177-79; ders., Am er ika  als 
Erlösernation. D ie  rhetorischen A usfo rm ungen  des amerikanischen Sendungsglaubens, in: 
Sociologia Internationalis  17 (1979) 235-254; ders.. Das amerikanische Sendungsbewußtsein : 
Z u r  K on tinu itä t  rhetor ischer G ru n d m u s te r  im öffentlichen Leben der USA, in: K laus-M . 
K odalle, G o t t  u nd  Polit ik  in USA. Ü b e r  den  Einfluß des Relig iösen (F ran kfu r t  a .M . 1988) 
186-213.
88 Zitiert  nach W alter H in ck , D ie  W u n d e  Deutsch land . H einr ich  Fleines D ich tun g  (F ra n k 
furt  a.M. 1990) 202 f.
89 Zitiert  nach Wehler, N at iona lism us  (wie A nm . 86) 65.
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Beruf“ der Deutschen zurück, „das Chris tentum in seiner Wahrheit und  G laub
haftigkeit der Menschheit zu erhalten“. U m  diese „Culturaufgabe“ erfüllen zu 
können, habe G ott  „den deutschen Volksstamm in die Mitte der europäischen 
Völker gestellt“ , der deshalb von sich behaupten könne: „Wir sind darum das Volk 
der Reformation, und uns hat G o tt  es beschieden, die größte That der Weltge
schichte seit Christi Geburt  zu vollziehen.“90

Evangelische Theologen machten zu Beginn des Ersten Weltkrieges G o tt  zu ei
nem „G ott  der Deutschen“, der diese zu Vollstreckern seines Willens erwählt 
habe. „Wir sind die Auserwählten Gottes unter den Völkern“, beteuerte einer von 
ihnen. „Daß unsere Gebete zum Sieg erhört  werden, ist nach der religiös-sittli
chen Weltordnung eigentlich ganz selbstverständlich.“9*

Französische Kirchenmänner erklärten, in diesem Krieg agiere Frankreich als 
„das auserwählte Volk Gottes, die älteste Tochter und treue Dienerin der heiligen 
Kirche“ . Englische Prediger und Publizisten deuteten den Krieg zwischen Eng
land und Deutschland als Analogon zum  Krieg Israels gegen Sanherib, den König 
von Assur, dessen H eer  vom Engel des H errn  geschlagen worden war. England 
verkörperte in dieser Sichtweise den Part des siegreichen, von G o tt  erwählten 
Israel. Den Deutschen kam es zu, die Rolle des von G o tt  verworfenen G ötzenan
beters Sanherib zu spielen92. Die Austauschbarkeit und parteiliche Instrumentali
sierung biblischer Wahrnehmungs- und Deutungsmuster ist evident. In der See
schlacht von Lepanto im Jahre 1571 hatte die aus venezianischen, päpstlichen und 
habsburgischen Schiffen bestehende Flotte das von G ott  erwählte Israel verkör
pert; die türkische Flotte mußte die Rolle des von Gottes Würgengel geschlagenen 
Sanherib spielen.

Friedrich Georg Jünger erläuterte 1929 den „Aufmarsch des Nationalism us“ als 
einen Vorgang, der vom Glauben an die „Auserwähltheit des Volkes“ bestimmt 
ist93. D er evangelische Theologe Wilhelm Stapel kleidete den Gedanken der E r
wählung in eine „Theologie des Nationalism us“ . Seine theologische Begründung 
der Nationalidee beruhte auf der Annahme, daß G o tt  jede N ation  mit einem be
sonderen N om os ausgestattet habe, der die nationale Eigenart eines jeden Volkes 
bestimme und außerdem darüber entscheide, welchen Platz ein Staat im Kreis der

90 Zitiert  nach F rank-M ichael K u h lem a n n , Pastorennationalismus in D eu tsch land  im 
19. J ah rhunde rt .  Befunde und Perspektiven der Forschung, in: H ein z-G erh a rd t H a u p t  und 
D ieter Langew iescbe  (Hrsg.) , N a t io n  u nd  Relig ion in der deutschen Geschichte (F rankfurt  
a.M. 2001) 558.
91 Zit iert nach Peter W alkenhorst, Nat iona lism us als „polit ische Relig ion“ ? Z u r  religiösen 
Dimension  nationalis tischer Ideologie  im Kaiserreich, in: Religion im Kaiserreich. Milieus- 
Mentali tä ten-Krisen, hrsg. von O la f B laschke  und  F rank-M ichael K uh lem an n  (Religiöse 
Kulturen  der M o dern e  2, G üters loh  1996) 520.
92 Klaus Schreiner, Gottesfr iede u n d  Heiliger Krieg. Religion in polit isch-mili tärischen K o n 
texten des Mit telalters  und  der F rühen  N euze it ,  in: W altraud  Schreiber  (Hrsg.) , D ie  religiöse 
D imension im G esch ichtsunterr icht  an E uropas  Schulen (N eur ied  2000) 186-189.
93 R einhart Koselleck, Art ikel „Volk, N a t io n “ , in: Geschichtliche Grundbegriffe .  H is to r i 
sches Lexikon zu r  polit isch-sozia len Sprache in Deutsch land , Bd. 6, hrsg. von O tto  Brunner, 
Werner C on ze  und  R einhard  Koselleck (S tuttgart  1990) 400.
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Völker und Nationen  einnehme. Das deutsche Volk, befindet Stapel, sei kraft des 
ihm von G o tt  eingeprägten N om os ein „imperiales Volk“ . Als solches sei es zur 
Bildung eines übernationalen Reiches berufen, in dem ihm die politische F üh 
rungsrolle zukomme. Es müsse sich nämlich „eine N ation  groß und glänzend 
über die anderen erheben, es muß eine N ation  ihre Autorität über die anderen 
festigen, es muß eine N ation  ein imperiales Recht setzen und einen politischen 
N om os  aufrichten. D er Nationalismus, der das Ergebnis der französischen Revo
lution ist, muß überw unden  werden durch einen neuen Imperialismus. D er  Träger 
des neuen Imperialismus kann nur die deutsche N ation  sein.“94

In seinem Buch über die „Herrschaft der Minderwertigen“ formulierte Edgar J. 
Jung ein politisches Programm für eine bessere Zukunft  Deutschlands, das da lau
tete: „D er individualistische Gedanke von der Gleichberechtigung aller Nationen 
muß weichen dem der Sendung, zu welcher hochwertige Völker innerhalb der 
Völkergesellschaft berufen sind. D arum  setzen wir dem selbstsüchtigen N ational
staat das raumumfassende Reich, einen staatenumfassenden Bund entgegen, in 
welchem sich wirklich freie Völker der Führung  des geeignetsten Volkes anver
trauen,“95 Wer dieses höherwertige, zu r  Führung  berufene Volk sei, daran ließ er 
keinen Zweifel. Infolge seines Reichscharakters komme Deutschland der Beruf 
und  das Recht zu, die Führung in diesem raum- und staatenumfassenden Reichs
gebilde zu übernehmen. Deshalb glaubte er prophezeien zu dürfen: „Das ,Neue 
Reich', das in den Büchern der Ahnen, in der Geschichte des Deutschen verheißen 
und vorgebildet ist, wird ein Reich sein, in dem G o tt  und Leib, Geist und Macht, 
Tugend und Schönheit wieder eins s ind.“96 A uf Grund seiner geistigen, ethischen 
und politischen Verfaßtheit, beteuerte Moeller van den Bruck, sei das Reich der 
Deutschen „nach dem Willen der Weltgeschichte“ dazu berufen, Demokratie, Li
beralismus und Parlamentarismus, die politischen „Lebensordnungen des neun
zehnten und achtzehnten Jahrhunderts“ , zu überwinden und als raumübergrei- 
fendes Staatsgebilde eines höherwertigen Volkes die Führung  in der europäischen 
Völkergesellschaft zu übernehmen97.

Theologen und Publizisten der beiden Großkirchen geizten in den dreißiger 
Jahren nicht mit politischer Anpassungsbereitschaft, um im Sinne der Bibel aus 
Deutschland ein auserwähltes Volk zu machen. Rudolf Gräber, der spätere Bi
schof von Regensburg, versicherte: Israel, das Gottesvolk des Alten Bundes, habe 
seine Berufung verwirkt. D en  Deutschen komme es nunmehr zu, „auserwähltes 
Volk Gottes zu sein, civitas Dei, zur Heilighaltung der O rdnung, der Werte, zum 
Schutz und zur Förderung der Braut Christi,  zur Befriedung des Erdkreises“ . 
Hitlers öffentlich bekundete Absicht, „Politik aus dem Glauben“ gestalten zu

94 Klaus Schreiner , Reichsbegriffe und  R om gedanken .  Leitbi lder polit ischer K u l tu r  in der 
W eimarer Republik, in: Deutsche I talomanie in Kunst,  Wissenschaft  und  Polit ik, hrsg. von 
W olfgang Lange  u nd  N o rb er t S ch n itzler  (M ünchen  2000) 141 f.
95 E dgar Ju lius J u n g , Die Herrschaf t  d e r  M inderwertigen, ihr Zerfall u nd  ihre A blösung  
d u rch  ein N eu es  Reich (Berlin 21930) 117.
% Ebd. 391.
97 M oeller van  den Bruck, Das  drit te  Reich, hrsg. v. H ans Schw arz  (H a m b u rg  1931) 27.
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wollen, habe „dem Nationalsozialismus einen unverkennbaren messianischen 
Schwung gegeben, der immer wieder alle lächelnden Skeptiker Lügen strafte; 
einen messianischen Schwung, in dem der Führer als Retter, Vater und irdischer 
Heiland erscheint so wie einst Augustus, als er die Antike aus den Wirren des Bür
gerkriegs zur Pax Rom ana  als der Pax Augusta  führte“98.

Adolf Hitler beanspruchte für das deutsche Volk das Monopol auf Auserwählt- 
heit, weil es, wie er versicherte, „nicht zwei auserwählte Völker geben" könne. 
„Wir“ , beteuerte er, „sind das Volk Gottes.“99 Er beanspruchte für die Deutschen, 
das wahre Gottesvolk der Geschichte zu sein. Als „Gnade der Vorsehung“ be
trachtete er es, wie er in einer im Februar 1943 gehaltenen Rede versicherte, „daß 
ich auserwählt wurde, in solch einem Krieg mein Volk zu führen“ 100.

Pfarrer und Theologen waren darauf bedacht, hinter dem Wandel von Staat und 
Gesellschaft die lenkende Fland Gottes auszumachen. Die herrschende Regierung 
und  Partei haben sie nicht darum  gebeten. Sie taten es von sich aus, um  das revo
lutionäre Geschehen, das sich in ihrer unmittelbaren Umgebung abspielte, religiös 
zu deuten. Indem sie dies taten, gaben sie antidemokratischen Grundstimm ungen 
eine religiöse Sprache und  Rechtfertigung. Hitler machte aus „Erwähltheit“ , ei
nem alttestamentlichen Grundbegriff, ein politisches Argument. Theologen be- 
harrten auf dem Zusammenhang zwischen Volks- und Gottesgeschichte, weil sie 
G ott  als einen G o tt  der Geschichte dachten, der sich -  wie der G o tt  Israels -  in der 
Geschichte des Volkes offenbart. Eine solche Retheologisierung des Politischen 
gab dem Führerstaat eine religiöse Aura, die zwischen Führer und Geführten 
emotionales Einvernehmen herstellte.

Sehnsucht nach dem Einen: 
Politischer Messianismus in der Weimarer Republik

Wilhelm II., Deutschlands gewesener Kaiser, schrieb am 1. Januar 1925 an Alfred 
von Tirpitz, einen in Ebenhausen bei M ünchen lebenden Reichstagsabgeordneten 
der Deutschnationalen Volkspartei und ehemaligen Großadmiral: „Keine R epu
blik, kein Weimar, kein Parlament werden jemals Deutschland aufbauen, sie haben 
das Land und Volk dahin gebracht, w o es jetzt ist, und haben ihre totale Unfähig
keit erwiesen." Das Volk habe „Weimar und das Parlament satt, über und bis zum 
Hals heraus, und will nichts mehr davon wissen“ . Alle sogenannten „Großen 
Männer Deutschlands“ hätten total versagt, sei es als Parteiführer, sei es als Einzel
personen. Diesen Befund deutete der Exmonarch als Appell, sich selber als H o ff

9S Zit iert  nach Klaus B reunm g, Die Vision des Reiches. D eutscher Katholizismus zwischen
D em okrat ie  und  D ik ta tu r  (1929-1934) (M ünchen  1969) 250.
99 Zit iert nach M a nfred  Voigts, Jüd ischer u n d  universalist ischer Messianismus, in: Richard
Faber (Hrsg.) , Politische Religion (wie A nm . 15) 88.
I'A' M ax D o m a rm , H it lers  Reden u n d  Prok lam ationen  1932-1945, Bd. 2, 2. H a lb b a n d  1941-
1945 (M ünchen  1965) 1994.
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nungsträger und Retter Deutschlands zu empfehlen, dem nur noch durch die D ik 
tatur einer „Einzelpersönlichkeit“ geholfen werden könne. N u r  mit Hilfe des 
Heeres, das von einem „Oberkriegsherrn, dem Kaiser“ geführt werde, könne es 
gelingen, die für Deutschland ruinösen Bedingungen des Versailler Vertrages ab
zuschütteln. Deshalb seine eindringliche M ahnung an die Deutschen: „Deutsch
land ist frei! Es rufe, er kom m t!“ 101

Wilhelm II. übte sich nicht in der Rolle eines einsamen Rufers, der an die 
Schalthebel der Macht zurückkehren wollte. Er machte sich zum Sprecher einer 
weit verbreiteten Stimmungslage, die seinen Wunschvorstellungen entgegenkam. 
Indem er an den großen Einzelnen erinnerte, der durch die Kraft seines Willens 
und seiner Autorität zustandebringt, was den vielen, in politischen Gremien end
los debattierenden Demokraten  versagt bleibt, konnte er sich auf ein Geschichts
bild stützen, das in konservativen Kreisen gang und gäbe war.

Die Überzeugung, daß es große M änner sind, die Geschichte machen, nährte 
bereits im 19. Jahrhundert  das Verlangen nach Helden und Heroen, die der deut
schen N ation  eine einheitliche staatliche O rdnung  geben, Frieden stiften und  all
gemeines Wohlergehen garantieren. Jakob Burckhardt beschrieb, ohne Anleihen 
bei der Symbolsprache der christlichen Kirchen zu machen, vom „Begehr nach 
großen M ännern“, die zu unserem Leben notwendig sind, „damit die weltge
schichtliche Bewegung sich periodisch und  ruckweise frei mache von bloßen ab
gestorbenen Lebensformen und von reflektierendem Geschwätz“ 102. Bedeutsam  
für den Zusammenhalt und das Selbstgefühl einer N ation  seien große Männer 
auch deshalb, weil sie nach ihrem Tod in der Einbildungskraft des Volkes gegen
wärtig blieben.

D er verlorene Krieg, der Zusam m enbruch des Kaiserreichs und nicht zuletzt 
Zweifel an der Handlungsfähigkeit der parlamentarischen Demokratie verstärk
ten nach 1918 das ungeduldige H arren  auf einen charismatischen Hoffnungsträ
ger, der einer besiegten N ation  ihre Selbstachtung zurückgibt, den Bürgern zu 
Wohlstand und Ehre verhilft.

Universitätslehrer -  Historiker, Germanisten, Soziologen, Theologen und  Juri
sten -  lehrten ihre H ö rer  und Leser hoffen -  auf den „Held und Retter unseres Lan
des“, der alle Gebrechen von Staat und Gesellschaft zu heilen verstehe103. Die D eu t
schen, versicherten an Universitäten lehrende Historiker des Mittelalters, sind „wie 
nach den Tagen der H ohenstaufen“ wiederum zum „Volk der Sehnsucht“ gewor
den. Zukunftsentwürfe aus dem Geist einer als groß empfundenen Vergangenheit 
nährten das Verlangen nach einem „neuen Reich“, einer „Herrschaft der wenigen 
Tüchtigen", nach dem „Einen“ und „großen Einzelnen“ . Aus „dem schier hoff
nungslosen Elend“, beteuerte 1919 der Berliner Literaturprofessor und zeitweilige 
Universitätsrektor Gustav Roethe, „dem wir verfallen sind, wird unser politisch
101 D er  Brief ist abgedruck t  in: F ra nk fu r te r  Allgemeine Z eitung  (28. N o v e m b e r  2002) Nr. 
277, 37.
102 Ja ko b  B urckha rd t, Weltgeschichtliche Betrachtungen, hrsg. von R u d o lf M arx  (Stu ttgart 
1935)248.
103 Schreiner, W ann k o m m t der Retter D eutsch lands? (wie Anm. 24) 129-132.
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durch und durch unreifes Volk endgültig erst wieder der Einzelne“ retten. O b  dieser 
rettende Genius ein „König, Feldherr, Staatsmann, Dichter oder ein Mann des w irt
schaftlichen Lebens“ sein werde, „wer will’s sagen ? N och  sehen wir ihn nicht, noch 
scheint er weit entfernt. Aber komm en wird er als der große Einzelne, die echte G e
burt deutscher Sehnsucht und Eigenart.“ Gegen die Übel der Zeit -  die „demokra
tische Stimmung“ und den „widerlichen Trieb der Gleichmacherei“ -  beschwor der 
Berliner Universitätsgelehrte den „Ftelden“, „diesen heiligen deutschen Begriff“ , 
der, wie er beteuerte, in strahlender Klarheit wahres deutsches Wesen erfasse und 
benenne. Roethe war kein Einzelgänger. Aus seinen Reden sprach ein Geist, der 
auch für die Reden von D utzenden  anderer Universitätsredner charakteristisch 
war: „der Geist des blinden Nationalismus, der Geist der deutschen Sendung, der 
Geist einer unpolitischen Vergottung des starken Machtstaates“ 104. Als Rudolf 
Rothe am 1. Juli 1921 das Rektorat der Technischen Hochschule Berlin antrat, sagte 
er in seiner Antrittsrede: „Es gilt, unser und das nachkommende Geschlecht vor
zubereiten auf die Zeit, da uns der Retter kom m t.“ 105

D er Führer, versicherte der an der Universität Wien lehrende Ö k o no m  und G e
sellschaftstheoretiker O thm ar Spann, habe als begnadeter Seher der ewigen O r d 
nung den Staat so zu gestalten, daß dieser zur bestimmenden Kraft des gesamten 
menschlichen Lebens wird. Zum  „Erlöser der Zeit von finsteren Gewalten“ 
könne aber der Führer nur dann werden, wenn ihm vom Volk ein unbedingter 
„Verehrungs- und Gefolgschaftswille“ entgegengebracht werde. Liberale Juristen 
erblickten in der Führerlosigkeit ein Wesensmerkmal der demokratischen Staats
und Regierungsform. Ihre antidemokratischen Kollegen vertrauten auf den „na
tionalen Geist der N ation“, der ihrer Ansicht nach in der Geschichte eines Volkes 
„gerechter verfährt als ein Wahlausschuß und die Mehrheit der Wahlberechtigten 
in der Dem okratie“ . D er Geist der deutschen N ation gebiete Führerschaft durch 
einen Führer, der nicht durch Parteien „gemacht“ und „ausgelesen“ werden 
könne, sondern sich berufen fühle, die Geschicke des ihm anvertrauten Volkes in 
die H and zu nehmen. Denn: D er „Führer macht sich selbst, indem er die G e
schichte seines Volkes begreift, indem er sich als Führer weiß und will“ 106.

Populäre Romane ließen auf einen rettenden Führer, einen „Starken von oben“ , 
einen „Erlöser-Kaiser“ hoffen, in dem sich der „gesammelte Volkswille“ verkör
pere.

Stefan George gab 1921 einer weit verbreiteten Stimmung Ausdruck, als er eine 
Zeit voraussagte, die den „einzigen, der hilft“, „den M ann“ hervorbringt, der das 
„Neue Reich“ errichtet. Eine tiefgreifende Reform der politischen Verhältnisse 
schien seiner Ansicht nach nur durch die Willens- und Tatkraft eines heroischen

104 K urt Sontheim er, Die H a l tu n g  der deu tschen  Universitä ten zu r  Weimarer Republik, in: 
Universitäts tage 1966 (Veröffentlichung der Freien Univers itä t  Berlin. Nationalsozial ismus 
und die deutsche Universitä t,  Berlin 1966) 30.
I0:’ R u d o lf R o the , Aufgaben  der Technischen H och sch u le  auf dem Gebie t der  Geisteskultur,  
in: Die Technische H ochschu le  (Berlin 31921) 226-236.
106 Sehr einer. W ann k o m m t der Retter Deutsch lands? (wie Anm. 24) 132 f.
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Führers möglich und machbar zu sein 107. Rettung könne nicht „von un ten“ kom 
men, „aus den Aktivitäten politischer und gesellschaftlicher Kräfte“, „sondern 
allein ,von oben1 her durch die Inkarnation des Heils in einem ,Heilbringer1, 
durch die ,Zusammenfassung kosmischer Kräfte“ in einem Genius, der einer 
neuen N o t  das neue Heil bringen w ürde“ 108.

Ü ber das politische Profil dieses Genius und Heilbringers vermochten weder 
George noch seine Jünger und Verehrer eine klare Auskunft zu geben. „Wie der 
künftige H err  oder Heiland aussieht", schrieb Friedrich Gundolf, der in Heidel
berg lehrende Germanist jüdischer H erkunft  in seinem 1924  erschienenen Buch 
über „Caesar. Geschichte seines R u h m s“, „weiß man erst, wenn er waltet“ . In ei
ner Zeit, in der „das Bedürfnis nach dem starken Mann laut wird, da man der 
Mäkler und Schwätzer müd sich mit Feldwebeln begnügt statt der Führer“, wollte 
Gundo lf  „die Voreiligen an den großen Menschen erinnern, dem die oberste 
M acht ihren N am en und Jahrhunderte  hindurch ihre Idee verdankt: Caesar“109. 
Gundolf wandte sich mit diesen Sätzen „nicht gegen den politischen Messianis
mus seiner Zeit, vielmehr sucht er ihn mit humanistischen Mitteln zu läutern“, in
dem er seinen Zeitgenossen das „Bild der wahren G rö ß e“ ins Gedächtnis zu rück
rief1 10. Gundolfs Caesar, Flerr und Heiland sollte Geist und Macht, Tatkraft und 
Sittlichkeit miteinander verbinden. Die menschenformende Kraft, die von George 
und  Gundolf auf ihre Schüler und Verehrer ausging, ist nicht zu unterschätzen. Sie 
habe, wie Karl Löwith in seinen autobiographischen A ufzeichnungen  über sein 
„Leben in Deutschland vor und nach 1 9 3 3 “ schreibt, viele junge Menschen seiner 
Generation „in entscheidender Weise“ geprägt „In den Schicksalen des Kreises 
um  George spiegelt sich ein allgemeines Schicksal der deutschen wie der jüdischen 
Intelligenz. Seine Mitglieder bildeten eine Elite des deutschen geistigen Lebens ... 
Sie haben dem Nationalsozialismus Wege bereitet, die sie dann selber nicht gin
gen.“ 11 1

Die Führer der Jugendbewegung verlangten ungestüm nach einem Führer, der 
„als Träger göttlicher Schicksals- und Gnadengewalt" in Erscheinung treten 
sollte, „sobald die Stunde reift“ 112. Sie dachten sich einen Führer aus, der als G e
sandter und Beauftragter Gottes ihrem Leben Sinn geben und eine heillos zerrüt
tete Welt wieder in O rd n un g  bringen sollte. Inbegriff ihrer Lebensphilosophie 
war der Wille zur Destruktion  der bürgerlichen Lebenswelt und deren Wertehim
mel. Die mit „Messiaskronen“ geschmückten Wortführer der Jugendbewegung 
forderten dazu auf, den „Thron der Alten“ zu stürzen und einem neuen Men-

!07 Ebd.
108 Stefan  Breuer, Ästhe tischer Fundam enta l ism us. Stefan G eorge  und  der deutsche A nt i 
m odern ism us  (D arm stad t  1995) 235.
109 Friedrich G un d o lf, Caesar. Geschichte  seines R uh m s (Berlin 1924) 7.
110 Ulrich R au lff, Eine F igur des Imaginären. Friedrich  G u n d o l f  und  Caesars  magischer 
N am e , in: F rankfu r te r  Allgemeine Z eitung  v. 11. Juli 1992, Nr. 159, Bilder und Zeiten 2.
111 K arl L öw ith , Mein Leben in Deu tsch land  v or und  nach 1933. Ein Bericht (S tuttgart  1986) 
25.
112 Schreiner, W ann  k o m m t der Retter  Deutsch lands? (wie A nm . 24) 137-140.
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schentum den Weg zu bereiten. „In unserem Elend“, klagten und beteuerten sie, 
„sehnen wir uns nach dem Führer. Er soll uns den Weg und die Tat zeigen, die un 
ser Volk wieder ehrlich machen können. Dieses Verlangen bricht aus unseren Tie
fen.“ Irrationalismus bestimmte ihr Führerbild. Denn, so ihr unbeirrbarer 
Glaube: D er „wahre Führer hat sicherlich keine selbstischen Beweggründe außer 
dem einen, königlichen, daß er Führer sein muß, weil er es ist von N atu r  ...  D er 
Führer richtet sich nicht nach der Masse, sondern nach seiner Sendung; er schmei
chelt der Masse nicht; hart, gerade und rücksichtslos geht er ihr voran, in guten 
und in bösen Tagen. Der Führer ist radikal; er ist ganz, was er ist, und tu t ganz, 
was er tun muß. D er Führer ist verantwortlich, d.h. er tut den Willen Gottes, den 
er in sich verkörpert, denn jeder große Mensch ist in einem besonderen Maße und 
erkennbar eine Verkörperung des göttlichen Gedankens.“ Als Inkarnation einer 
göttlichen Idee erfüllt er die Rolle eines von G ott  gesandten Messias. Von der 
„Souveränität des Volkes“ zu reden, sei ein grober Denkfehler. „N ur  der Einzelne, 
der die Masse überragt, ist souverän, Herrscher, Führer.“ „Führerschaft ist Genia
lität, ist Gottesgnadentum .“ Deshalb die inständige Bitte: „G ott  schenke uns F ü h 
rer und helfe uns zu wirklicher Gefolgschaft.“ 113 D en  Geist der Mechanisierung, 
der Versachlichung und der Entpersönlichung suchte die Jugendbewegung im 
Geist der Gefolgschaftstreue durch die unmittelbare Verbundenheit zwischen 
Führern uncl Geführten zu überwinden.

Sehnsucht nach dem Einen gehörte zur politischen Mentalität aller Bevölke
rungsschichten. Auf einen erlösenden Retter warteten in gleicher Weise jugendbe
wegte Schwärmer und Männer der Wissenschaft, tiefsinnige Poeten und volks
tümliche Literaten, konservative Bildungsbürger und dörfliche H onora tio ren  wie 
diejenigen aus Fallingbostel in der Lüneburger Heide, die, als sie 1922 für die G e
fallenen des Ersten Weltkrieges ein Denkmal errichteten, die Frage stellten: 
„Wann komm t der Retter Deutschlands? Wann kom m t die Zeit, in der ein starker 
Mann wie Bismarck das Reich auf s N eue  schmiedet und aller Feinde zum Trotz 
Deutschland zu altem R uhm erhebt?“ 114

Es waren insbesondere die Vordenker der nationalsozialistischen Bewegung, 
die sich messianisch eingefärbter Vorstellungen und Begriffe bedienten, um ihren 
politischen Zielen den Schein religiöser Rechtmäßigkeit zu geben. Julius Streicher, 
der spätere Herausgeber des „Stürmers“ , versicherte in der Kampfzeit der zw an
ziger Jahre mit gläubiger Inbrunst: „Ein Mann ist erstanden, dem die Rettung 
unseres Volkes gelingen wird: Adolf Hitler. Er ist gesegnet von Gott,  er wird das 
Schlimmste von unserem Volk abwenden.“ 115 Eine gelingende Zukunft  sei von 
Adolf Hitler auch deshalb zu erwarten, weil die nationalsozialistische Bewegung

1 K äthe B ecker  geb. Sturmfels , Führerschaft. Eine Rede vor der  Vereinigung „Deutsche J u 
gend“ , in: Deutsch lands  Erneuerung. M onatsschrif t  für das deutsche Volk, Jg. 1920, Bd. 3, 
563-566, 573.
114 Schreiner, W ann k o m m t der R etter  Deutsch lands? (wie A nm . 24) 109.
Ii:> C la us-E kkeh a rd  Barsch, D ie  politische Rel ig ion des Nationalsozial ismus. Die religiöse 
Dimension der NS-Ideoiogie in den Schriften von Die tr ich  Eckart,  Joseph  Goebbels,  Alfred 
Rosenberg u nd  A dolf  H it le r  (M ünchen  1998) 160.
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durch das Blut von Helden geweiht sei. Die Märtyrer der Bewegung -  Streicher 
dachte insbesondere an die Opfer, die der gescheiterte Putschversuch vom 8./ 
9. N ovem ber 1923 beim Marsch auf die Münchener Feldherrnhalle gefordert 
hatte -  seien für die Z ukunft  eines erlösten Deutschland gestorben. Joseph G oeb
bels notierte am 4. Juli 1924 in sein Tagebuch: „Deutschland sehnt sich nach dem 
Einen, dem Mann, wie die Erde im Sommer nach Regen.“ 116 Diesen „Einen“ 
glaubte er in der Person Adolf Hitlers gefunden zu haben, der „in der Zeit tiefster 
Schmach und Zerrissenheit das erlösende Wort einer ganzen Generation“ gefun
den habe und deshalb zum „Bahnbrecher und Gestalter der noch unklaren Sehn
süchte der deutschen Jugend nach dem Kriege“ werden würde.

In seiner Rede vom 27. April 1923 erklärte Adolf H itler  mit prophetischer G e
ste: „Was unser Volk braucht, sind Führer, nicht parlamentarischer Art, sondern 
entschlossen, das, was sie vor Gott,  der Welt und ihrem Gewissen als recht erken
nen, durchzusetzen, wenn notwendig gegen Majoritäten. Wenn es uns gelingt, aus 
der Masse unseres Volkes solche Führer em porzubringen, dann wird sich um  sie 
herum auch wieder eine N ation  kristallisieren.“ Das deutsche Volk lechze „nicht 
nach Mehrheitsbeschlüssen, sondern nach Führern“ . Das Deutsche Reich sei 
nicht „das Werk eines Mehrheitsbeschlusses, sondern eines einzigen Mannes, Bis
m arck“ . Am 4. Mai 1923 suchte er seinen Zuhörern  und Parteigängern klarzuma
chen: „Was Deutschland retten kann, ist die D ikta tur des nationalen Willens und 
der nationalen Entschlossenheit. Da entsteht die Frage: ist die geeignete Persön
lichkeit da? Unsere Aufgabe ist es nicht, nach der Person zu suchen. Die ist en t
weder vom Himmel gegeben oder ist nicht gegeben. Unsere Aufgabe ist, das 
Schwert zu schaffen, das die Person brauchen würde, wenn sie da ist. Unsere A uf
gabe ist, dem Diktator, wenn er kommt, ein Volk zu geben, das reif ist für ihn.“ 
Spätestens nach dem gescheiterten Putsch vom N ovem ber 1923 und während sei
ner Landsberger H aft  fühlte sich H itler nicht mehr als Wegbereiter eines messia
nischen Retters. Hitler streifte seine „Johannesnatur“ ab und betrachtete sich sel
ber als den kom m enden Führer Deutschlands, der entschlossen ist, eine „wahr
haftige germanische D em okra tie“ zu errichten und für die Geltung christlicher 
Werte zu kämpfen.

Aus solchen Erlösungsformeln bildete sich ein krankhaftes, politisch virulentes 
Syndrom, das der Republik ihre Legitimationsgrundlage entzog, sie erheblich 
schwächte und langfristig ruinierte. Italienische Faschisten trugen keine Beden
ken, die Messiastitel, m it denen die katholische Kirche die Messiasrolle von Jesus 
umschreibt, auf Mussolini zu übertragen. Mussolini wurde in den späten zwanzi
ger und beginnenden dreißiger Jahren des letzten Jahrhunderts  nicht nur als „Er
löser Italiens“ (il Salvatore d ’Italia), sondern auch als „Messias des Vaterlandes“ 
(il Messia della Patria) gefeiert. Parteigänger des „Duce“ rühmten und verehrten 
diesen als „neuen Messias des Vaterlandes“, als „Messias der neuen italienischen 
G röße“ als „Messias der faschistischen Bewegung“ , als „messianischen Men-

U(> Vgl. dazu  u n d  zum  Folgenden  Schreiner, W ann k o m m t der Retter  Deutsch lands? (wie 
A m rh 24) 141-144.



Messianismus. Bedeutungs- u n d  Funk tionsw andel 31

sehen“ oder sprachen vom „Messianismus Mussolinis“ (messianismo mussoli- 
niano), um den Faschismus als Bewegung zu charakterisieren, von der eine politi
sche, wirtschaftliche und kulturelle Wiedergeburt Italiens zu erwarten sei117.

Kritik an der von politischen Führern  beanspruchten oder an der diesen von 
anderen zugeschriebenen Messianität blieb nicht aus. Sie war jedoch nicht stark 
genug, um den Weg in die nationalsozialistische Barbarei zu blockieren. Wider
spruch gegen die Sehnsucht nach Heilanden und Propheten, die glaubten, einer 
nach Orientierung suchenden Generation sagen zu können, was sie tun solle, äu
ßerte Max Weber. Er tat dies mit großer Leidenschaft, als er am 7. N ovem ber 1917 
in M ünchen vor dem „Freistudentischen Bund in Bayern“ einen Vortrag über 
„Wissenschaft als Beruf“ hielt. Weber nutzte die Gelegenheit, um  die Katheder- 
prophetieen seiner professoralen Kollegen als Konstrukte irrationaler Sehnsüchte 
zu entlarven. Seinen Zuhörern  schärfte er ein, daß „nur ein Prophet oder Heiland“ 
die Frage beantworten könne, was „wir denn tu n “, „welchem der kämpfenden 
G ötte r“ man dienen solle.

Wenn aber der Prophet und Heiland, so sein Argument, „nicht da ist oder wenn 
seiner Verkündigung nicht mehr geglaubt wird, dann werden Sie ihn ganz gewiß 
nicht dadurch auf die Erde zwingen, daß Tausende von Professoren als staatlich 
besoldete oder privilegierte kleine Propheten in ihren Hörsälen ihm seine Rolle 
abzunehmen versuchen“ u s . Mit Hilfe des sogenannten edomitischen Wächterlie
des, das von Isaia (21,11-12) überliefert wird, suchte Max Weber die in Hörsälen 
praktizierte „Kathederprophetie“ sowie all jene, „die auf neue Propheten und 
Fleilande“ warten, in die Schranken zu weisen119.

Der von Max Weber zitierte alttestamentliche Text lautet vollständig: „Aus
spruch über D um a /  Zu mir ru f t’s aus Seir: /  Wächter, wie weit ist’s in der Nacht? /  
Wächter, wie weit ist’s in der Nacht? /  Sagt der Wächter: /  Gekom m en ist der 
Morgen, /  und noch ist es Nacht. /  Wollt ihr fragen, fragt, /  kom m t noch ein Mal!“ 
In diesen Versen spiegelt sich die bedrängte Lage Dumas, einer in Arabien gelege
nen Oase, in der man -  wie in anderen Oasen damals auch -  jede Möglichkeit 
ergriff, um die Fremdherrschaft Babylons abzuwerfen. N acht ist eine Metapher 
für Bedrängnis, Unfreiheit und Fremdherrschaft. Die Frage „Wächter, wie weit 
ist’s in der N ach t“ war in dieser Landschaft, als die babylonische Herrschaft Zei
chen der Schwäche zu erkennen gab, von brennender Aktualität. Die An tw ort  des 
Propheten ist eindeutig: Auf der Bühne der großen Geschichte zeichnen sich Ver
änderungen ab. Genaueres über deren Auswirkungen läßt sich jedoch beim 
augenblicklichen Stand der Dinge nicht sagen. Deshalb die Aufforderung an die 
Fragesteller, w iederzukommen, falls sie mehr und Genaueres wissen wollen. Der 
Seher will keine falschen Hoffnungen nähren. Er weiß, für eine nähere Beurtei
lung ist die Zeit noch nicht reif; möglich erscheint jedoch, daß in absehbarer Zeit
117 A ug u st B ernhard  H asler, Das Duce-Bild  in d er  faschist ischen Literatur, in: Q ue llen  und  
Forschungen  aus italienischen Archiven und  Biblio theken 60 (1980) 455-458.
118 M ax Weber, Wissenschaft  als B eruf  1917/1919. Polit ik  als Beruf 1919, hrsg. von W olfgang  
M om m sen  u n d  W olfgang Schlachter (Tübingen  1992) 105.
119 Ebd. 110 f.
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die Lage überschaubarer und durchsichtiger sein wird. D er Seher mahnt zur 
Zurückhaltung; er warnt vor Wunschvorstellungen, die keinen Rückhalt in der 
Wirklichkeit haben. Seiner Ansicht nach gibt es Situationen, in denen die G lau
benden ihre Erwartungen dämpfen müssen, bis die Verhältnisse transparenter ge
worden sind.

Weber nutzte die einer alttestamentlichen Prophetie innewohnenden kritischen 
Möglichkeiten, um Zeitgenossen den Blick zu schärfen für die verheerenden Wir
kungen von Prophetien, die sich nicht auf verläßliche Einsichten und Erfahrungen 
stützen können. Er bringt in Erinnerung, daß bis zur Gegenwart das Volk Israel 
auf den verheißenen Messias wartet. E r  weiß aber auch, daß es mit „Sehnen und 
H arren  allein nicht getan ist“ . Es anders zu machen, bedeute Arbeit, bedeute 
„schlichte intellektuelle Rechtschaffenheit -  menschlich sowohl wie beruflich“, 
bedeute leidenschaftliches Verlangen, „der Forderung des Tages“ gerecht zu w er
den, und nicht untätig auf einen Propheten, einen Heiland oder Messias, zu w ar
ten 120.

D er Soziologe Franz O ppenheim er wies darauf hin, daß eine heroische G e
schichtsauffassung „das letzte Hindernis der politischen Emanzipation der 
Menschheit“ darstelle. D er allgemeine Glaube, wonach „gewaltige H errenm en
schen Geschichte gemacht haben“ und deshalb auch „starke N a tu ren“ von neuem 
Geschichte machen würden, treibe „in die Greuel einer unerhörten Revolu
t ion“ 121. Carl Jakob Burckhardt suchte seinen Zeitgenossen klarzumachen, daß 
die Flucht in den M ythos weder mit der Rationalität der modernen Arbeitswelt 
noch mit den Vernunftprinzipien eines liberal verfaßten Staates zu vereinbaren sei. 
An H ugo  von Hofmannsthal schrieb er am 3. Januar 1925: „Der heimliche Kaiser 
-  der Staufer im Kyffhäuser -  der U nbekannte mit dem Zeichen auf der Stirn, mit
ten im Volksgewühl! Wie lange schon vom Kindermärchen bis zum  Operntext 
sind solche Hoffnungsträger, Seelenbiider archaischer Art zur Befriedigung einer 
sonderbaren Sehnsucht, einem in Fabriken und Amtsräumen sachlich rational 
tätigen Volke angeboten w orden.“ Burckhardt warnte vor unbedachtem Ver
trauen in die Zukunft  heroischer Vergangenheit, vor romantischer Heldenvereh
rung, vor irrationalen M ythen und kranken Zukunftshoffnungen, vor dem „weib
lichen Charakter der Menge“ , die ständig auf der Suche sei „nach dem starken 
Mann, nach dem Vater, der befiehlt“ .

„Im Nationalsozialismus“ , schrieb 1931 der evangelische Theologe Richard 
Karwehl, ein Schüler Karl Barths, in einem Aufsatz über politisches Messias- 
tu m 122, „haben wir eine säkularisierte Eschatologie vor uns.“ In dieser werde der 
„jüdische Messianismus“ ersetzt und überboten durch den „germanischen Mes
sianismus“ . Die nationalsozialistische Bewegung habe „der Kirche ihre entschei-

120 E b d .  11!.
121 Vgl. dazu  und  zum  Folgenden  Schreiner, W ann  k o m m t der Retter  D eutsch lands? (wie 
A nm . 24) 155 ff.
122 R ichard  K arw eh l, Politisches Mcssiastum. Z u r  A useinanderse tzung  zwischen Kirche u nd  
Nat ionalsozial ismus, in: Zwischen den Zeiten. Eine Zw eim onatsschrif t  9 (1931) 519-543; 
vgl. Schreiner, Wann k o m m t der Retter  D eutsch lands? (wie A nm . 24) 157.
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eienden Begriffe entlehnt und sie unter der H and verwandelt. Die Erbsünde ist die 
Sünde wider das Blut. Die Gottebenbildlichkeit ist das Urbild  des Ariers. Die Ver
treibung aus dem Paradies ist die Senkung des rassischen Niveaus durch ,Blut
schande'. Das Parteiprogramm ist unveränderlich und unfehlbar wie das Dogma 
der Kirche. Das Reich Gottes wird durch das Dritte Reich ersetzt.“ Gegen seine 
Am tsbrüder gewendet bemerkte er kritisch: Die Prophetie der Kirche sei er
loschen. Protestantische Prediger würden „die säkularisierte Eschatologie der völ
kischen Bewegung mit der legitimen Eschatologie kirchlicher Verkündigung ver
wechseln und mit Begeisterung in die Front des Nationalsozialismus einschwen
ken“ . Karwehl wollte verhindern, daß die christliche Lehre von den letzten 
Dingen von seinen A m tsbrüdern  als Deutungs- und Legitimationsmuster des N a 
tionalsozialismus' verfälscht und mißbraucht wurde.

Als Kraft des Widerstandes bewährten sich überdies jüdische Linksintellektu
elle. Sie stimmten nicht in den C hor  jener ein, die in der Zeit nach dem Ersten 
Weltkrieg nach einem rettenden und erlösenden Führer Ausschau hielten, dem es 
dank seiner charismatischen Autorität gelingen sollte, einen starken Staat zu er
richten, blühende Wirtschaftsverhältnisse herzustellen und aus einer sozial zer
klüfteten Gesellschaft eine Volksgemeinschaft zu machen. Als revolutionäres Sub
jekt, von dem eine Wendung zum Besseren zu erwarten war, beschworen sie die 
arbeitende Klasse. N u r  deren Revolutionsgeist ließ auf eine Überwindung des ka
pitalistischen Systems hoffen. Ihre Messianismen, die eines Gottes nicht mehr be
durften, geboten nicht gewaltfreie Reform; sie verlangten nach Revolution, die 
nach dem Zusamm enbruch der bürgerlichen Kultur einen radikalen Neuanfang 
ermöglichen sollte. Als Grundanliegen seines Buches über den „Geist der U top ie“ 
(1918) bezeichnete Ernst Bloch die Absicht, „das ,System des theoretischen Mes
sianismus“ sturmreif zu machen, für die Propheten, für den praktischen Messia
nismus“ 123. Seine Sympathie galt dem „revolutionären, prä-sozialistisch verstan
denen Messianismus christlicher Häretiker gegen Kirche und weltliche O brig 
keit“ 124. Deshalb beschäftigte er sich mit Thomas M üntzer und beschrieb dessen 
Leben (1921).

Er schilderte ihn als einen „Theologen der Revolution“, der als „Rebell in C hri 
sto“ für den „Anbruch der Freiheit der Kinder G ottes“ gekämpft habe125. Reli
giöse Beweggründe von Müntzers revolutionären Aktivitäten fanden Blochs 
Sympathie deshalb, weil sieh in ihnen Herrschaftskritik und Sehnsucht nach einer 
besseren, sozial gerechteren Zukunft  ausdrückten. In Visionen, Z ukunftsen tw ür
fen und Protestaktionen früherer Generationen wollte er die Unmenge an Z u 
kunft freilegen, die als unabgegoltene Forderung die Nachfahren in die Pflicht

123 E rnst B loch, G eis t  der U top ie  (F rankfu r t  a.M. 1985, Faksimile der Ausgabe von  1918) 
337. Vgl. dazu  A rn o  M ünster, U topie ,  Messianismus u nd  A pokalypse  im F rü h w e rk  von 
fcrnst Bloch (F rankfu r t  a.M. 1982).
124 Christoph S chulte , Messias u n d  Identi tä t . Z u m  Messianismus im W erk einiger deu tsch 
jüdischer Denker,  in: Erfahrungen  der Negativ ität.  Festschrif t fü r  Michael Thcunisscn zum  
60. Geburts tag , hrsg. von M arkus H atts te in  u .a .  (H i ldesheim  1992) 383.
123 Ernst Bloch, T ho m as  M ü n z e r  als Theologe der Revolution  (F rankfu r t  a.M. 1967) 15, 238.
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nahm. Messianismus gebraucht Bloch als Synonym für den Grundaffekt H o ff
nung, die dem Menschen innewohnende Fähigkeit, das Gegebene zu überschrei
ten und Prozesse politisch-sozialer Transformation in Gang zu bringen. „Das 
Messianische“ , schrieb Bloch in seinem Buch „Atheismus im C hris ten tum “ 
(1968), „ist das rote Geheimnis jeder revolutionär, jeder in Fülle sich haltenden 
Aufklärung.“ 126 Das rote Geheimnis verweist auf das sozialistische Ideal einer 
klassenlosen Gesellschaft und das Proletariat als messianische Klasse. Deren Beruf 
sei es, ein Reich der Freiheit zu errichten, in dem es zwischen H erren  und Knech
ten keine Unterschiede mehr gebe.

In den zwanziger Jahren des vorigen Jahrhunderts  sind die utopischen Ge- 
schichts- und Gesellschaftsentwürfe jüdischer Linksintellektueller als Säkularisie
rungen jüdischer und christlicher Ideen gedeutet und kritisiert worden. Die „chi- 
liastische H offnung  des kommunistischen Zukunftsstaates“ interpretierte 1920 
Max Scheler als „wissenschaftlich verbrämte und unterbaute U m form ung des jü 
dischen Messianismus“ 127. Marxismus und Leninismus als innnerweltliche Glau
benssysteme zu charakterisieren, die sich „durch eschatologisches Denken und 
revolutionären Messianismus“ auszeichnen128, liegt nahe, wenn man deren Trä
gern unterstellt, daß sie Glaubenswahrheiten der jüdischen und christlichen 
Heilsgeschichte in geschichtsphilosophische Theoreme und soziale Utopien ver
wandelten, um sie für innerweltliche Zwecke nutzbar zu machen. N u r  unter sol
chen Prämissen läßt sich die Auffassung vertreten, der Komm unismus sei eine 
politisch-soziale Religion, der „heilsgeschichtliche“, bzw. „jüdisch-messianische 
Elemente“ eigentümlich seien129. N u r  unter solchen Voraussetzungen kann die 
marxistische Theorie Merkmale einer „Heilsökonomie“ annehmen, in der das 
Proletariat als „messianische Klasse“ die Erlöserrolle innehat130.

Ein gegen den Faschismus und dessen inhum anen Machtgebrauch gerichtetes 
Messianismus-Konzept entwarf Walter Benjamin in seinen 1940 verfaßten Thesen 
„Über den Begriff der Geschichte“ 131. Benjamins Messianismus -  Benjamin 
spricht von „Messias“ , „messianischer Kraft“, „messianischer Zeit“ und „messia- 
nischem Reich“ -  beruht auf der Verbindung von biblischer Theologie und h isto
126 Ernst Bloch, A the ism us im C hr is ten tu m  (F rankfu r t  a.M. 1968) 317.
127 M ax Scheler, D e r  Friede u n te r  den  Konfessionen (1920/21), in: ders., Gesammelte  Werke
6 (Bern, M ü nchen  1955ff.) 251.
128 So M ichael Rohrwasser, Religions- u nd  k irchenähnliche S tru k tu ren  im K o m m u n ism u s  
u n d  Nationalsozial ismus u nd  die Rolle des Schriftstellers, in: H an s M aier  (Hrsg.) , Totali ta
rismus und  Polit ische Relig ionen. K on zep te  des D iktaturvergleichs (Paderborn  u.a . 1996) 
385.
129 Ebd. 387.
130 Ebd. 388.
131 Vgl. dazu R o l f  T iedem ann, H is to r ischer  Materia lismus o de r  polit ischer Messianismus. 
Polit ische Gehalte in d er  Gesch ichtsphi losophie  Walter Benjamins, in: Peter B u lth au p t 
(Hrsg.) , Materialien zu Benjamins T hesen  „Ü b e r  den Begriff der  Gesch ichte“ . Beiträge und  
In te rpre ta t ionen  (F rankfu r t  a.M. 1975) 77-121; W ilhelm  va n  R eijen , D e r  Messias u n d  der 
letzte G o t t .  Heilsversprechen bei Benjamin  u n d  Fleidegger, in: ders., N o rb ert B olz  (Hrsg.) , 
Heilsversprechen (M ünchen  1998) 115-135; Schulte, D e r  Messias der U to p ie  (wie A n m . 31)
158 f.
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rischem Materialismus, von Gershom Scholem und Karl Marx, von marxistischer 
Geschichts- und Gesellschaftsphilosophie und jüdischer Mystik. Benjamin hielt, 
der „Tradition des jüdischen Messianismus“ folgend, daran fest, daß Erlösung in
nerweltlich zu denken und deshalb mit gesellschaftlicher Befreiung identisch sei. 
Mit herkömmlicher Religiosität hat Benjamins Messianismus nichts zu tun. Im  
Sinne Benjamins zu denken und zu handeln, bedeutet nicht, auf einen von G ott  
gesandten Retter zu warten oder Z ukunft  als Erfüllung einer göttlichen Verhei
ßung zu begreifen.

Messias ist für Benjamin eine Chiffre dafür, daß es Menschen gelingen könnte, 
die ihnen eigene „messianische Kraft“ zu aktivieren, um  das K ontinuum  einer G e
schichte aufzubrechen, die auf Ausbeutung und U nterdrückung angelegt ist. Je
dem Geschlecht, so Benjamins These, ist „eine schwache messianische Kraft mit
gegeben“ l32, die es befähige, die in jede Gegenwart eingelassenen „Splitter der 
messianischen Zeit“ freizulegen133. Messianische Zeit, wie sie Benjamin verstan
den wissen will, ist kein homogenes Kontinuum , in dem unendliche viele Fakten 
nach dem Gesetz von Ursache und Wirkung miteinander verbunden sind, keine 
evolutionär zerdehnte Ewigkeit, sondern Zeit, von der Handlungs- und Entschei
dungsdruck ausgeht. In einer so begriffenen und erfahrenen Zeit stellt jede Se
kunde eine kleine Pforte dar, „durch die der Messias treten“ kann134. D em  messia
nischen Gehalt jedweder Gegenwart gerecht zu werden, kom m t deshalb dem Be
mühen gleich, falsche Kontinuitäten aufzubrechen. Sind diese doch, wie Benjamin 
immer wieder betont, nichts anderes als Korrelate des Kontinuums von H e r r 
schaft und Unterdrückung.

In der Sprache und Begrifflichkeit Benjamins: „So war für Robespierre das an
tike Rom  eine mit Jetztzeit geladene Vergangenheit, die er aus dem Kontinuum 
der Geschichte heraussprengte. Die französische Revolution verstand sich als wie
dergekehrtes R om .“ 135 Als Subjekt historischer Erkenntnis, dem im Augenblick 
seiner Aktion das Bewußtsein eigentümlich ist, „das K ontinuum  der Geschichte 
aufzusprengen“, begreift Benjamin „die kämpfende, unterdrückte Klasse selbst", 
deren Sache es ist, „das Werk der Befreiung im N am en von Generationen G e
schlagener zu Ende“ zu führen136. Denn: „Der Messias kom m t ja nicht nur als der 
Erlöser; er kom m t auch als der Überwinder des Antichrist“ 137, der sich, mit den 
Augen Benjamins betrachtet, im „Dritten Reich“ verkörpert.

132 W alter B enjam in, Ü b e r  den Begriff der  Geschichte,  in: d e n ., Gesam m elte  Schriften I. II, 
hrsg. von R o lf T iedem ann  und  H erm a n n  Scbw eppenbäuser  (F rankfu r t  a.M. 1974) 694.
133 Ebd. 704.'
134 Ebd.
135 Ebd. 701.
I3(i Ebd. 700f.
137 Ebd. 695.
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Hitlers „Machtergreifung“: 
Die Erfüllung einer messianischen Verheißung

Ist in historischen und politischen Texten von erfüllten Hoffnungen und Verhei
ßungen die Rede, kom m en heilsgeschichtliche Vorstellungen ins Spiel, die im Ge- 
schichts- und Gottesbild des Alten Testaments ihren U rsprung haben. Jahwe, der 
sich mit Israel verbündet hatte, war, in der Begrifflichkeit Max Webers ausge
drückt, „ein G o tt  der Erlösung und Verheißung. Aber das Wichtigste war: Sowohl 
Erlösung und Verheißung betrafen aktuelle politische, nicht innerliche Dinge. 
Erlösung von der Knechtschaft der Ägypter, nicht von einer brüchigen, sinnlosen 
Welt, Verheißung der Herrschaft über Kanaan, das man erobern wollte, und 
ein glückliches Dasein dort, nicht Verheißung transzendenter Güter bot der 
G o tt .“ 138

Die Tatsache, daß in der Weimarer Republik und nach Hitlers „Machtergrei
fung“ national-konservative H istoriker auf Leitvorstellungen jüdischen G e
schichtsdenkens zurückgriffen, um  auf dem Felde der Politik Erwartungen und 
Erfüllungen zu beschreiben, beruht nicht auf Abhängigkeiten und Kontinuitäten 
zwischen historisch weit auseinander liegenden Erscheinungsformen des Religiö
sen und Politischen, sondern auf strukturell bedingten Affinitäten von Sachver
halten, die es nahelegten, biblische Deutungsmuster aus ihrem ursprünglichen Z u 
sammenhang herauszulösen, um sie in abgewandelter Form  auf Tatbestände einer 
anderen Welt anwendbar zu machen.

Johannes Haller hieß in seinen 1922 erschienenen „Epochen der deutschen G e 
schichte“ seine Flörer und Leser hoffen -  auf den „rechten Mann zur rechten 
Zeit“, der alle Gebrechen der Zeit „mit der Wunderkraft des Genius“ zu heilen 
versteht139. Sein gläubiges Hoffen auf „den rechten Mann zur rechten Zeit" klei
dete der Tübinger Historiker in die prophetische Verheißung: „Es wird kom m en 
der Tag.“ Im Jahre 1933 hielt er die Zeit und den Tag, an dem der verheißene Ret
ter erschien, für gekommen. Im Vorwort der damals fälligen Neuauflage schrieb 
er: „Was Glaube und H offnung war, ist Wirklichkeit geworden, der Tag ist ge
kom m en.“ Auf das Ilias-Zitat, das bislang das Titelblatt seines Buches geziert 
hatte, konnte verzichtet werden.

Deutschchristliche Pfarrer und völkisch denkende akademische Theologen ha
ben, als der ersehnte „Eine“ auf der politischen Bühne erschien und nach der 
Macht des Staates griff, Hitler die Rolle eines von G ott  gesandten Retters zuge
dacht. Seine „Machtergreifung“ deuteten sie als heilsgeschichtlichen Vorgang, in 
dem G o tt  seine Macht offenbart habe, um Deutschland und die Deutschen zu 
erlösen140. Seit der Niederlage von 1918 sollten sich die Deutschen als ein Volk

138 M ax Weber, Gesam m elte  Aufsätze zu r  Rclig ionssoziologic  III, hrsg. von M arianne W e
ber (T ü b ing en  1921) 136.
139 Vgl. dazu  und  zu m  Folgenden Schreiner, W ann  k o m m t der Ret ter  Deutschlands? (wie 
Anm. 24) 129f., 154 f.
140 Ebd. 149-153.
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verstehen, das seiner „Wiedergeburt“, seiner „Erlösung“ und „Auferstehung“ 
harrte. Im Lichte solcher religiös imprägnierter Metaphern, die von nationalge
sinnten Historikern  und Parteigängern Adolf Hitlers, von evangelischen Pfarrern 
und protestantischen Theologen in Wort und Schrift verbreitet wurden, sollte sich 
der Einzelne als Mitglied eines passiven, leidenden und erlösungsbedürftigen Vol
kes verstehen, das eines Retters und Erlösers bedurfte.

„Erlösung“ bedeutet seinem ursprünglichen Wortsinne nach Loskauf oder 
Freimachung von Sklaven und Gefangenen durch die Erlegung eines Lösegeldes. 
Erlösung, im Lichte des biblischen Sprachgebrauchs betrachtet, bedeutet Befrei
ung von der Verfallenheit an die Sünde und den Tod. Fü r  die Vielen, die ihr Leben 
vertan und verwirkt haben, weil sie ungläubig und böse sind, gab Jesus, der christ
liche Erlöser, sein Leben als Lösegeld. Er tat dies, um  sie aus ihrem Verstricktsein 
in die Sünde zu befreien. In der Septuaginta verbindet sich mit dem Begriff der E r
lösung die H offnung auf Befreiung Israels aus politischer Knechtschaft. Politische 
Publizisten, die nach dem Ersten Weltkrieg und nach der „Machtergreifung“ von 
Erlösung sprachen, brachten in einem biblischen Begriff das Lebensgefühl breiter 
Bevölkerungskreise zur Sprache, die von wirtschaftlichen N ö ten  und sozialen G e
brechen der Zeit, nicht von Sünde und Schuld befreit werden wollten. Aus dem 
Kern- und Leitbegriff der christlichen Erlösungslehre machten sie ein innerwelt
liches Deutungsmuster. D er in dieses eingeschlossene Retter sollte das Erlösungs
verlangen der Vielen stillen. H itler nahm für sich in Anspruch, die Erlösungshoff
nungen der breiten Masse, die sich nicht selber helfen konnte, zu erfüllen. Deshalb 
konnte seine Machtübernahme im Jahre 1933 als „Erfüllung der Erlösungserwar
tung“ gedeutet und gefeiert w erden141.

Die religiöse Metaphorik von Hitlers Reden und die rituelle Symbolik seiner 
öffentlichen Auftritte trugen dazu bei, Zuhörer, Zuschauer und Teilnehmer zu 
einer gefühlsmäßigen Elingabe an seine Person und an seine politischen Ziele zu 
bewegen. Aufgeputschte Emotionen verdrängten die politische Vernunft. Ästhe
tisch vermittelte Faszination ließ prüfende Skepsis nicht mehr aufkommen. Im 
Bewußtsein derer, die H itler gläubig und bedingungslos folgten, nahm die natio
nalsozialistische Revolution den Charakter eines messianischen Ereignisses an.

Als Werkzeug der „Vorsehung“ nahm Hitler  das Recht für sich in Anspruch, 
„im Sinne des allmächtigen Schöpfers zu handeln“ 142. Hitlers Rückgriff auf die 
Vorsehung war nicht Ausdruck eines genuin religiösen Bewußtseins. Die Resa- 
kralisierung des Politischen oder die Politisierung des Religiösen diente der H e i
ligung von Machtstreben und Machterhalt. Kritischen Zeitgenossen ist diese 
Instrumentalisierung von christlichen Wertvorstellungen und Begriffen nicht ent
gangen. U m  Hitlers angebliches „positive C hris ten tum “ als Mittel kühl kalkulier-

141 M anfred  H ettling , Erlösung  durch  Gemeinschaft.  Relig ion und  N a t io n  im polit ischen 
Io tenku lt  der  Weimarer Republik,  in: U lrike Ju re it (Hrsg.) , Politische Kollektive. Die K o n 
struktion  nationaler, rassischer u nd  ethnischer Gemeinschaften  (Bielefeld 2002) 215.
142 Vgl. dazu  und  zu m  Folgenden Schreiner, Wann k o m m t der Retter  Deutschlands? (wie 
Anm. 24) 147ff.
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ten Machtstrebens kenntlich zu machen, sprachen sie von „einer rein taktischen 
Benutzung der Religion für seine M achtzwecke“ 143. Vorsehung und Schicksal w a
ren im Weltbild Hitlers austauschbare Begriffe. D er „allmächtige G o t t“ mußte 
seine Allmacht mit dem „Willen der G ötte r“ teilen; die „Weisheit der Vorsehung“ 
konkurrierte mit der „Macht des Schicksals“ . Die unbestimmte Vorsehung war — 
anders als die in jüdisch-christlichen Traditionen verwurzelten Begriffe Messias, 
Erlöser und Heiland -  gegen das Mißverständnis gefeit, sich der Symbolsprache 
der christlichen Kirche und jüdischen Synagoge zu bedienen, um Bindungen an 
eine überweltliche Macht auf den Begriff zu bringen. Als Messias, Heiland oder 
Erlöser hat sich H itler selbst nie bezeichnet. Die gesuchte und gewollte Distanz 
zum  messianischen Heilsvokabular jüdisch-christlicher Provenienz ist offenkun
dig. Historiker von heute zögern jedoch nicht, H itler  als den nationalsozialisti
schen „Messias“ zu bezeichnen, der sich nicht nur selber als „Erlöser“ sah, son
dern von vielen, die an ihn glaubten, auch als solcher betrachtet w u rd e144. In der 
Zeit des „Dritten Reiches“ waren es Verehrer und Gefolgsleute Hitlers, die sich 
bewogen fühlten, ihrem „Führer“ die Rolle eines Messias, Heilands und Erlösers 
zuzuschreiben. Eine Kommission der Partei empfahl im August 1943, nach dem 
„Endsieg“ solle „die Proklamierung Adolf Hitlers zum neuen Messias“ erfolgen; 
er solle dann als „Gottgesandter“ gelten, „dem göttliche Ehren zustehen“145.

„Das deutsche G ebet“, eine 1936 erschienene Textsammlung für die Gestaltung 
nationalsozialistischer Morgenfeiern, stilisierte H itler zu einem Heros, der alle 
Todesmächte überw indet146. U m  dem Handeln  des „Führers“ den Charakter ei
ner nationalen Erlösungstat zu geben, heißt es da: „Du schreitest in das Volk als 
sein Erlöser, /  weil Du vom Glauben ganz besessen b i s t ...  /  Da galt kein Zittern 
auch kein Zagen: /  ,Wenn ihr es glaubt, hab ’ ich den Tod erschlagen', /  sprichst Du 
zu uns, ,auch wenn mein Leib zerfä ll t /“ Die kultisch inszenierte Feier und A po
theose des „Führers“ sollte den Feiernden das Gefühl geben, durch ihn, den neuen 
Messias, zu neuem Leben erlöst zu sein. Gleich Christus wurde Hitler als „O ffen
barung“ und als leibhaftig gewordener „Befehl eines höheren Gesetzes“, das 
„über uns und in uns schwingt“, verstanden. In der politischen Liturgie der in 
N ürnberg  veranstalteten Reichsparteitage wurde H itler als todesüberwindender 
Heros gefeiert, an dessen erlösender Kraft seine Gefolgsleute Anteil haben.

Die offizielle protestantische Kirchenpresse rühmte Hitlers „Machtergreifung“ 
als „große Wende“, durch die G ott  zum deutschen Volk gesprochen habe 147. Die

143 So Alois  D e m p f  in seiner 1934 un te r  dem P se u d o n y m  M ichael Schäffler  erschienenen 
Schrift D ie G laub en sn o t  der deutschen Katholiken, in: A lois D e m p f  1891-1982. Philosoph, 
Kul tu rtheore t iker,  P ro p h e t  gegen den N ationalsozial ismus, hrsg. von V incent B erning  und  
H ans M aier  (W eißenhorn  1992) 201.
144 B erghoff, D e r  Tod (wie A nm . 83) 106.
145 Zitiert  nach K arl M arkus M ichel, H e ldend äm m eru ng .  Die Schicksale der Grandiosi tä t ,  
in: K ursbuch  108 (1992) 81.
144 Vgl. dazu  und  zum  Folgenden Schreiner, W ann k o m m t  der Ret ter  Deutsch lands? (wie 
A n m . '24) 145 ff.
147 Ebd. 149-153.
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„Deutschen Christen“ empfanden sich als „SA Jesu Christi“ und bekannten sich zu 
einem „artgemäßen Christus-Glauben“ , wie er „deutschem Luther-Geist und hel
discher Frömmigkeit entspricht“ . Artgemäße Gläubigkeit verpflichtete zum 
Kampf gegen die paulinisch-jüdische Theologie, die „aus der heroischen Heilands
lehre ein System für Schwächlinge und aus der arischen Heldengestalt des Heilands 
einen orientalischen Weichling gemacht“ habe. Dem Plädoyer für einen arischen 
Christus entsprach abschätzige Abgrenzung gegenüber der jüdischen Bevölke
rung. Die Wortführer der „Deutschen C hris ten“ bezeichneten den 30. Januar 1933, 
an dem Hindenburg  Adolf H itler zum  Kanzler des Deutschen Reiches ernannt 
hatte, als „große“, „glückhafte Stunde“, als „Tag der Erfüllung“; sei doch an diesem 
Tag offenkundig geworden, daß G ott  den Deutschen, einem „Volk in N o t“, „den 
denkbar besten Mann, einen Mann aus einem Guß, gegossen aus Reinheit, F röm 
migkeit, Energie und Charakterstärke, unseren Adolf LIitler“ geschickt habe.

D er evangelische Theologe Paul Althaus, der 1933 unter dem Titel „Die deut
sche Stunde der Kirche“ eine Aufsatzsammlung veröffentlichte, erblickte in den 
„Erfüllungen“, in den „Auferstehungen und  W iedergeburten“ des „Dritten Rei
ches“ einen Hinweis auf das K om m en des göttlichen Reiches148. Der, wie er sagte, 
„falschen messianischen Inflation“ 149 übersteigerter politischer Erwartungen 
suchte er dadurch zu begegnen, daß er den politischen Messianismus seiner eige
nen Zeit mit dem alttestamentlichen Messianismus in einen unmittelbaren Zusam
menhang brachte. In dem für das Geschichtsverständnis des Alten Testaments 
charakteristischen „Ineinander von konkreter politischer Hoffnung und eschato- 
logischer E rw artung“ 150 glaubte er eine Legitimationsformel dafür gefunden zu 
haben, die es rechtfertige, die „deutsche Wende von 1933 als ein Geschenk und 
Wunder G ottes“ zu begrüßen151 und als Abglanz der großen religiösen Wiederge
burt am Ende der Zeit zu deuten.

Heilsgeschichtliche Deutungsangebote sowie heroische Geschichts- und G e
genwartsbilder entzogen im N am en  der Religion, der Geschichte und der Wissen
schaft einer um  ihre Existenz ringenden Republik ihre Rechtmäßigkeit. Sie trugen 
dazu bei, die sich nach 1929 zuspitzende politische, wirtschaftliche und soziale 
Krise -  die Instabilität der Regierungen, die Weltwirtschaftskrise und sechs Mil
lionen Arbeitslose -  als Situation zu definieren, die nur durch die außeralltägliche 
Kraft einer charismatischen Persönlichkeit zu meistern sei. Soziales Elend, die G e
fahr der Inflation und das Gefühl, durch den Komm unismus in seiner persönli
chen und politischen Existenz bedroht zu sein, lösten Krisen- und Katastrophen
stimmungen aus, die die Sehnsucht nach einem starken, rettenden Helden über
mächtig werden ließen. H itler fand Glauben für seinen Anspruch, die Krise zu 
überwinden. Er präsentierte sich als der von der Vorsehung berufene und gesandte 
„Führer“ . Wie bereits erwähnt: H itler vermied es, sich selbst als Messias zu be

i4S Ebd. 133 ff.; 153.
149 Paul A lthaus, D ie deutsche S tunde der Kirche ( G ö tt ing en  1933) 29.
150 Ebd. 30.
151 Ebd. 5.
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zeichnen. D urch  sein politisches Selbstverständnis, seine politische Programmatik 
und die Art, wie er von Anhängern und Verehrern wahrgenommen wurde, er
füllte er jedoch Voraussetzungen, die es rechtfertigen, die Begriffe Messias und 
Messianismus auf seine Person und den Geist seiner Politik anzuwenden. Von 
Gott,  vom Schicksal und von der Vorsehung fühlte er sich zum Führer des deu t
schen Volkes berufen und beauftragt. Er beanspruchte, sein Führeramt über ein 
von G o tt  erwähltes Volk auszuüben. D urch  die Neugestaltung von Staat und G e
sellschaft und nicht zuletzt durch eine auswärtige Politik, die darauf angelegt war, 
dem deutschen Volk den ihm in Europas Mitte zukomm enden Herrschafts- und 
Lebensraum zu sichern, wollte er ein der Geschichte der Deutschen eingeschrie
benes Telos zur Reife und zur Vollendung bringen.

Abschließende Erwägungen
Vom Messianischen und von Messianismus zu reden, kam in Ü bung  und bürgerte 
sich ein, als sich der Glaube an das K om m en eines persönlichen, von den alttesta- 
mentlichen Propheten verheißenen Retters verflüchtigt hatte. In den Messiasvor
stellungen aufgeklärt und liberal denkender Juden spielte Gott,  der einen Messias 
schickt, um  ein Reich des Friedens und der Gerechtigkeit zu errichten, keine Rolle 
mehr. Er wurde durch politisches Handeln mündiger, rechtlich gleichberechtigter 
Bürger ersetzt. Auch der von jüdischen Sozialisten propagierte revolutionäre 
Messianismus bedurfte keines Gottes und keiner Religion mehr. In der Vorstel
lungswelt national-konservativer Ideologen und Bewegungen nahmen Helden 
und Retter den freigewordenen Platz des von den alttestamentlichen Propheten 
angekündigten, aber nicht erschienenen Retters ein. Z um  konservativen Messias
syndrom gehörte der charismatische, von G o tt  berufene und beauftragte „Füh
rer“, die von G ott  erwählte N ation  und die messianische Zeit, in der Verheißun
gen sich erfüllten.

N ach  dem Ersten Weltkrieg und nach Hitlers „Machtergreifung“ Gegenwart 
und Geschichte messianisch zu deuten, war nicht neu und  ungewöhnlich. Es gab 
anschlußfähige Vorbilder. Theologen und Historiker, die Fortschrittsgläubigkeit 
mit heilsgeschichtlichen Vorstellungen verknüpften, erblickten im Aufstieg P reu
ßens einen providentiellen, von G ott  gelenkten Prozeß, Die Gründungsgeschichte 
des Zweiten Reiches verwandelten sie in eine „säkularisierte Heilsgeschichte“ 152. 
D er Sieg über Frankreich war in ihren Augen gleichermaßen ein nationales wie re
ligiöses Ereignis. Militärische Erfolge nährten Sendungsbewußtsein und Erw äh
lungsglauben. D er deutschen N ation  wurde die Rolle eines Vollstreckers des gött
lichen Willens zugedacht. D er  siegreiche Krieg gegen Frankreich sei als Welt
gericht von „wahrhaft biblischer G röße“ zu betrachten, das G o tt  mit Hilfe der

152 Elisabeth F ehrenbach , D ie R e ichsg ründung  in der deutschen Geschichtsschreibung, in: 
R eichsg ründung  1870/71. Tatsachen, K ontroversen , In terpretat ionen, hrsg. von Theodor  
Schieder  u nd  Ernst D euerlein  (S tu ttgart 1970) 282.
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Deutschen an Frankreich vollzogen habe 153. Deutschland, beteuerten Prediger, 
habe durch den Krieg mit Frankreich „seine gottgewollte Stellung in der Reihe der 
Völker errungen“ . N och  „G roßes“ habe G o tt  mit dem deutschen Volke vor „zum 
Wohl der Welt“ und „zum Heile des menschlichen Geschlechts“ 154. „In dem 
Werke“, sagte der preußische Hofprediger bei der Kaiserproklamation im Spiegel
saal von Versailles, „das sich heute in dieser Stunde und an dieser Stätte vor unsern 
Augen vollziehen soll, sehen wir das Ziel erreicht, auf das Gottes Vorsehung in der 
Geschichte unseres Vaterlandes und Königshauses seit jener Krönung von Kö
nigsberg, derer wir heute gedenken, uns hingewiesen hat.“ 153 Die Zeit der Reichs
gründung w urde im Rückblick als „heilige Zeit“ stilisiert156. Bismarck nahm 
„messianische Züge“ an 157. Zeitgenossen rühm ten ihn als nationalen H eros und 
Erlöser, „der das Rad des Schicksals vorwärts stieß“ 158.

Im Blick auf die verfassungsrechtlichen und allgemeinpolitischen Rahmenbe
dingungen solcher Deutungen stellt sich die Frage, weshalb in einer Epoche, in 
welcher sich der werdende Rechts- und Verfassungsstaat von seinen religiösen Le
gitimationsgrundlagen löste, die Religion vom Bürgerrecht getrennt und zu einer 
Sache persönlicher Entscheidung wurde, politische Ideen und Programme immer 
noch religiöser Symbole, Metaphern und Begriffe bedurften, um angenommen 
und verwirklicht zu werden. Religiöse Bilder und Begriffe, die in politischer A b 
sicht verwendet wurden, evozierten religiöse Bedeutungen, die dazu dienten, 
politische Ziele und Interessen mit einer Aura des Erhabenen auszustatten und 
diesen dadurch größere Glaubwürdigkeit und Akzeptanz zu verschaffen. Die 
Frage stellt sich, ob es ein solcher Befund rechtfertigt, den Nationalismus und den 
Nationalsozialismus als „politische Religionen“ oder als „Ersatzreligionen“ zu 
bezeichnen.

Nationalismus oder Nationalsozialismus als „Ersatzreligion“ oder „politische 
Religion“ zu definieren, unterstellt einen Antagonismus zwischen alter und neuer, 
traditioneller, kirchlich gebundener Religion und moderner, politisch ausgerichte
ter Religion. Was sich jedoch in den Quellen abzeichnet, ist nicht die Ausdifferen
zierung eines eigenständigen, in sich geschlossenen Religionssystems, das den 
Charakter einer politischen Religion besitzt, sondern die Funktiotialisierung des 
Religiösen in politischer Absicht durch anpassungswillige Pfarrer, Prediger und 
Theologen auf der einen, Instrumentalisierung religiöser Vorstellungen, M eta
phern und Begriffe durch die Wortführer politischer Bewegungen und Parteien 
auf der anderen Seite. O b  Politisierung des Religiösen oder Theologisierung des

1:>3 K arl H e in z  H ö f eie, Sendungsglaube u n d  E pochenbew ußtse in  in Deu tsch land  1870/71, 
in: Zeitschrif t für Relig ions- u nd  Geistesgeschichte 15 (1963) 2 67 f.
154 Ebd. 271.
155 Ebd . 271 f.
1.6 H a n s-W alter  H edinger, D er  Bismarck-Kult,  Ein U m riß ,  in: D er  Religionswandel unserer 
Zeit im Spiegel der  Relig ionswissenschaft , hrsg. von G u n th er  Stephenson  (D arm stad t  1976) 
201-215.
1.7 Febrenbacb, Reichsgründung  (wie A nm . 152) 282.
15s Ebd. 271.
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Politischen -  in beiden Fällen erfüllte religiöse Semantik eine politisch-soziale 
Funktion. Als Mittel der Vergemeinschaftung gab sie emotionalen Bindungen des 
Einzelnen an die Volksgemeinschaft und die Nation, an den „Führer“ und die 
Partei eine religiöse Qualitä t159. Theologen, Pfarrer und politische Publizisten be
dienten sich der christlichen Symbolsprache, um  deren affektive Kraft politischen 
Zwecken nutzbar zu machen.

Politische und militärische Aktionen nehmen durch Zuschreibungen derer, die 
im Auftrag und im Interesse der Herrschenden für den Gang der Geschichte D eu 
tungsmacht beanspruchen und sich hierfür religiöser Vorstellungen und Symbole 
bedienen, religiösen Charakter an. U m gekehrt  werden politische und militärische 
Vorgänge, die von Pfarrern und Theologen in ein religiöses Deutungssystem ein
gerückt werden, zu Gegenständen und Inhalten religiösen Glaubens. Was tatsäch
lich stattfindet, ist ein Austauschprozeß, der verdeckt wird, wenn man „politische 
Religion“, wie es der Begriff nahelegt, als eigenständiges, ausdifferenziertes Sy
stem religiöser Überzeugungen und Verhaltensweisen begreift. Wer im 19. Jahr
hundert  die „Macht der religiösen Begeisterung für nationale Selbständigkeit“ 
beschwor 160, agierte nicht im Interesse eines Nationalismus, der als politische R e
ligion zu begreifen ist, sondern vermischte nationalen Patriotismus und christliche 
Gläubigkeit. Insofern kom m t es darauf an, die religiöse Dimension politischer Be
wegungen auf der einen, traditionelle, in den Kirchen der Christenheit gepflegte 
Religiosität auf der anderen Seite sowohl in ihrer jeweiligen Differenz als auch in 
ihrer wechselseitigen Bezogenheit zu denken und zu beschreiben.

Ungeachtet aller Säkularisierungstendenzen behielten während des 19. Jah r
hunderts traditionelle Inhalte und Form en von Religion für breite Bevölkerungs
schichten eine orientierende, sinngebende und mentalitätsbildende Kraft. Es ist 
schwer vorstellbar, daß in diesen Schichten die N ation  ein funktionales Äquiva
lent bildete, das sich in persönlichen Krisensituationen als Sinngebungsinstanz be
währte. Im  Auge zu behalten ist überdies, daß es vornehmlich protestantische 
Theologen und Pfarrer waren, die sich durch den Wandel von Staat und Gesell
schaft herausgefordert fühlten, die Nation und den Nationalismus in religiöse 
Sinnzusammenhänge einzuordnen 161. National gesinnt zu sein und sich einer der

159 Vgl. dazu  Friedrich W ilhelm  G raf, D ie  N a t io n  -  v on  G o t t  „e rfunden1“ ? Kri tische R a n d 
notizen  zu m  T heolog iebedarf  der historischen Nationa lism usfo rschung ,  in: G erd  K rum eich  
u n d  H a r tm u t L eh m a n n  (Hrsg.) , N at ion ,  Religion und  G ewalt  im 19. und  frühen  20. J a h r 
hun de rt  (G ö t t ing en  2000) 305.
160 Schil lers nationale B edeutung. Eine Festrede bei Schiller’s Säcularfeier am 10. N o v e m b e r  
1859, gehalten in B raunschweig  von W. A ssm ann  (Braunschweig  1859) 22.
161 K u h lem an n , Pastorennationalismus in Deu tsch land  (wie A nm . 90), spricht in diesem Z u 
sam m enhang  zu treffend  und  einleuchtend von pas to ra lem  Selbstbewußtsein, „das aus der 
ideellen Verschmelzung von evangelischer Tradit ion, bürgerlichem Selbstverständnis  u nd  n a 
tionaler G esch ich tsk on st ru k t io n  erw uchs“ (S. 553). D e r  von d er  p ro testantischen P fa rre r
schaft gepflegte Nat iona lism us  sei nicht als Ersatzre lig ion  zu begreifen, sonde rn  als die „E r
g änzung  bzw. Anre icherung  eines religiösen W eltbildes“ durch  nationale Wertvorstellungen. 
F ü r  die pro tes tant ischen  Geistl ichen steile d e r  Nat iona lism us  nicht die „ausschließlich
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großen Kirchen zugehörig zu fühlen, bildete keinen Widerspruch. Die 16000 im 
Reichsbund Deutscher Pfarrvereine zusammengeschlossenen Pfarrer, die Adolf 
Hitler aus Anlaß seines 50. Geburtstages am 20. April 1939 eine G lückwunsch
adresse übersandten, um G o tt  für die Gnade zu danken, „daß er uns zur rechten 
Stunde den Führer geschenkt und durch ihn den Weg des deutschen Volkes aus 
der Tiefe der O hnm ach t und der Schmach in machtvollem Aufschwung zu r  leuch
tenden H öhe  Großdeutschlands gelenkt hat“ 162, gaben religiösen Ü berzeugun
gen und Gefühlen Ausdruck, die mit Ersatzreligion nichts zu tun hatten, wohl 
aber mit unzeitgemäßer politischer Funktionalisierung traditioneller Religiosität.

Politische Religiosität, die der N ation  huldigte, weil diese bereits im Schöp
fungsplan Gottes vorgesehen war, und fromme Praxis im Sinn- und Erfahrungs
raum einer Kirche schlossen sich a priori nicht aus. Aufgabe der in herköm m li
chem Sinne geglaubten und praktizierten Religion war es, dem Unverfügbaren -  
physischen und psychischen Gebrechen, Schicksalsschlägen, Leiderfahrungen 
und Todesnöten -  einen Sinn zu geben. Zweifel drängen sich auf, ob eine mit reli
giösen Merkmalen ausgestattete N ation  dies zu leisten vermochte. Es erscheint 
deshalb angemessener und sinnvoller, „von einer religiösen Dimension nationali
stischer Ideologie zu sprechen“, als „den Nationalismus als ,politische Religion' 
zu bezeichnen“ 163 . Ein solches Votum für empirisch begründete Begriffsbildung 
beruht auf der Annahme, daß N ation  und Nationalismus für breite Bevölkerungs
schichten keine ausschließlich sinngebende und lebensorientierende Instanz dar
stellten. Den Enthusiasmus für die Nation  als politische Religion zu deuten, 
leuchtet nur dann ein, w enn man sich über einen Religionsbegriff verständigen 
kann, demzufolge das, was die Spitze der Wert- und Bedeutungshierarchie einer 
Gesellschaft bildet, auch deren Religion ausmacht. „Das, was eine ganze Bevölke
rung verbindet, gilt dann als deren Religion.“ 164

D er nationalsozialistische Führerkult diente nicht subjektiver Kontingenz
bewältigung, sondern kollektiver Identitätsbildung. Er nährte sich aus dem Ver
langen, sich an einem nationalen Helden, einer charismatischen Führerpersönlich
keit und einem von G ott  begnadeten Retter aufzurichten und zu erbauen. Die 
begeisterte H inw endung zu Heldengestalten und Führerfiguren im 19. und begin
nenden 20. Jahrhundert  war keine Besonderheit der Deutschen. Die Verehrung 
nationaler H eroen  begründete keinen Sonderweg deutscher Geschichte. „Ohne 
Helden und Heldenverehrung war der Aufstieg der Nationen nicht möglich.“ 163
lebensbestimmende M ach t und  Sinninstanz dar, wie das die These vom Nationalism us  als 
neuer ,polit ischer Relig ion“ nahe legt“ (S. 585).
162 F rank-M ichael K u h lem a n n , Bürgerl ichkeit  und  Religion. Z u r  Sozial- u nd  M entali tätsge
schichte der evangelischen Pfarrer in Baden 1860-1914 (Bürger tum. Beiträge zu r  eu ropäi
schen Gesel lschaftsgeschichte 20, G ö t t ingen  2001) 11.
163 W alkenhorst, Nat iona lism us  als „poli t ische Relig ion“ (wie A nm . 91) 528.
164 F ra n z-X a ver  K a u fm a nn , Rel ig ion u nd  M odern itä t .  Sozialwissenschaftl iche Perspektiven 
(Tübingen 1989) 159.
165 Franz Schnabel, D ie D enk m alsku n st  und  der Geist des 19. Jah rhunderts ,  in: ders., 
Abhandlungen  u n d  Vorträge 1914-1965, hrsg. von H einrich  L u tz  (Freiburg, Basel, Wien
1970) 135.
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Nationen, die ihre Einheit wollten, pflegten heroische Geschichtsbilder. Krisener
fahrungen und Sehnsüchte nach gutem, gesichertem Leben führten zur Bildung 
idealisierter Retterfiguren, die gebeugte Nationen  aufrichten und persönliches 
Glück erreichbar machen sollten. Den Deutschen blieb es Vorbehalten, sich als E r
füllung ihres Sehnens, Höffens und Wartens einen Führer und Retter zu wählen, 
der sie in die Katastrophe führte.



Hans Günter Hockerts
War der Nationalsozialismus eine 

politische Religion?
Uber Chancen und Grenzen eines Erklärungsmodells

Jedem historischen Betrachter des „Dritten Reiches“ sticht der „braune Kult“ ins 
Auge, der seit Hans-Jochen Gamms grundlegender Untersuchung aus dem Jahre 
1962 Gegenstand zahlreicher Studien geworden ist1. Im Blick auf die Bauformen 
und herrschaftstechnischen Funktionen dieses Kults hat sich ein so breiter histo- 
riographischer Konsens ergeben, daß darüber im folgenden nur kurz berichtet 
wird (I). Strittig ist hingegen die Frage, ob es sich nur  um  kühl kalkulierte Propa
ganda und geschickt aufgezogene Demagogie mit religiöser Verkleidung und Rhe
torik handelte. O d e r  schuf der Nationalsozialismus eine eigene Heils- und Erlö
sungslehre, die auch in der Substanz das Prädikat „religiös“ verdient? Flier gehen 
die Forschungsmeinungen sehr weit auseinander. Den einen Pol bildet die These, 
daß die religionsähnliche Stilisierung bloß Blendwerk und Brimborium gewesen 
sei und auch nur eine Nebenrolle gespielt habe; im wesentlichen sei es dem N at io 
nalsozialismus um  voluntaristische Machtakkumulation und „parasitäre N u tzung  
und Zersetzung überkom m ener Werthaltungen“ gegangen. D en  Gegenpol bildet 
die These, daß ein genuin „religiöser Gehalt“ gerade das zentrale Merkmal der 
NS-Ideologie gewesen sei; darin liege auch der Schlüssel zur Erklärung des durch
schlagenden Erfolgs der NS-Bewegung2.

1 H ans-Jochen G a m m , D e r  b raune  Kult.  Das D ri t te  Reich u n d  seine Ersatzrelig ion  ( H a m 
burg 1962); Klaus V ondung, Magie u nd  M anipula tion, Ideologischer K ult  und polit ische R e 
ligion des N ationalsoz ial ismus (Gött ingen  1971); Peter R eichel, D e r  schöne Schein des D r i t 
ten Reiches. Faszination u n d  Gewalt  des Faschismus (M ünchen , Wien 1991); im folgenden 
zitiert: Reichel, Schöner Schein; W erner Freitag  u n te r  Mitarb. von C hristina P oh l (Hrsg.), 
Das D ri t te  Reich im Fest. Füh re rm y th os ,  Feierlaune u nd  Verweigerung in Westfalen 1933— 
1945 (Bielefeld 1994).
- Die erste Version vertrit t  mit  besondere r Verve H ans M o m m sen , Nationalsozial ismus als 
politische Religion, in: H ans Maier, M ichael Schäfer (Hrsg.) , „Tota li tarismus“ u n d  „Poli ti
sche Religionen“ . K on zep te  des Diktaturvergleichs, Bd. II (Paderborn  u .a.  1997) 173-181; 
im fo lgenden zitiert: Maier, Schäfer  (Hrsg.) , Totali tarismus; ähnlich ders., D e r  N at io na lso z ia 
lismus als säkulare Religion, in: Z wischen „nationaler R ev o lu t io n “ und  mil itärischer Aggres
sion. Transform at ionen  in Kirche und  Gesel lschaft w ährend  d er  konsolidierten  N S-G ew a lt -  
herrschaft (1934-1939), hrsg. von G erhard  Besier u n te r  M itarb. von Elisabeth M ü ller-L uck-
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Die Frage ist also offen: War der Nationalsozialismus eine „politische Reli
gion“ ? U m  diese Frage zu erörtern, richte ich den Blick zunächst auf die zeitge
nössische Wahrnehmung: Gab es Kritiker und Gegner, die dem Nationalsozialis
mus religiöse Eigenschaften zurechneten (II) ? Und umgekehrt: Inwieweit läßt 
sich die Anziehungskraft, die das Regime auf große Teile der Bevölkerung aus
übte, mit religiösen Erwartungen bzw. mit der Kategorie des religiösen Erlebens 
erklären (III)? In einem weiteren Blickwinkel tritt sodann die Selbstdeutung der 
NS-Herrschaftsträger, insbesondere Hitlers, hervor: Kann man dem Kerngehalt 
dessen, was die politische Führung als ihre „Weltanschauung“ bezeichnete, das 
Prädikat „religiös“ zuerkennen (IV)? Schließlich versuche ich, eine zusammenfas
sende A ntw ort  zu geben, wobei die Erschließungskraft des Deutungsmusters 
„politische Religion“ auch mit der Kapazität anderer, womöglich überlegener Be
griffe oder Konzepte zu r  Analyse des Nationalsozialismus abzuwägen ist (V).

I.

D er braune Kult war im Kern ein Personenkult, denn er diente in einem geradezu 
exzessiven Ausmaß der Verehrung des „Führers“ . Dabei rückte er die Person des 
„Führers“ in das Zwielicht jener sakral-profanen Doppelbedeutung, die dem 
Kultbegriff innewohnt. Im ursprünglichen Sinn meint „Kult“ die religiöse Vereh
rung einer Gottheit durch  eine Gemeinschaft von Gläubigen. Ein solcher Kult ist 
an heilige Rituale und Symbole gebunden, er legt heilige O rte  und  Zeiten fest. Ei
nige Elemente des braunen Kults zielten geradewegs auf eine solche Sakralisierung 
der Führerherrschaft. Dafür bietet der Kult um  die „Märtyrer der Bewegung“ ein 
herausragendes Beispiel: Er stilisierte den 9. N ovem ber zum weihevollsten Tag 
und die Stufen der M ünchener Feldherrnhalle zum heiligsten O r t  der Bewegung; 
rituelle H andlungen entrückten die Sechzehn, die bei Flitlers Putsch 1923 ums Le
ben gekommen waren, in ein Mysterium und ihn selber in den Mittelpunkt einer 
Erlösungsmission. Auf dieser Bedeutungsebene brachte der Kult die mythischen 
Erzählungen zum Ausdruck, mit denen sich die Führerherrschaft umgab: Hitler 
sprach von Blut und Rasse, von Volk und Reich, von Vorsehung, Opfer, Tod und 
Auferstehung gerade so, als sei er im Besitz einer tiefen Wahrheit, als sei er einge
weiht in die eigentlichen Zwecke der Geschichte und den Schicksalslauf der deut
schen Nation. D er braune M ythos tat so, als enthülle sich ihm im großen Zusam-

ner  (M ünchen  2001) 43-53; im folgenden zitiert: Bester (Hrsg.) , N a t iona le  Revolution. Als 
n icht näher erör te r te r  T opos  fließt die Bezeichnung des Nationalsozial ismus als „polit ische 
Relig ion“ auch in neuere Gesamtdarste l lungen  der neuesten deu tschen  Geschichte  ein wie 
z .B. H einrich  A u g u st W inkler, D e r  lange Weg nach Westen, Bd. 2 (M ünchen  2000) 2. -  Die 
zweite Version vertr i t t  besonders  dezidier t  C la u s-E kkeh a rd  Barsch, D ie  polit ische Relig ion 
des Nationalsozial ismus. D ie  religiöse D im ens ion  der N S-Ideo log ie  in den Schriften von 
Die tr ich  Eckart,  Joseph  Goebbels,  A lfred  R osenberg  und  A do lf  H it le r  (M ünchen  1998); im 
fo lgenden zitiert: Barsch, Polit ische Religion; ebenso seine D iskussionsbeiträge zu M aier, 
Schäfer  (Hrsg.) , Totali tarismus.
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menhang, was das moderne Weltverständnis -  rational entzaubert und funktional 
differenziert -  nicht mehr zusammenbringt.

In einem weiteren Sinn bezeichnet „Kult“ hingegen alle Form en einer gestei
gerten oder übersteigerten Verehrung, unabhängig vom ursprünglich religiösen 
Wortgebrauch. Hierher gehört vieles von dem, was die historische Forschung als 
die eigentümliche „Asthetisierung der Politik“ im Nationalsozialismus herausge
arbeitet hat -  unter Stichworten wie: suggestive Macht der Bilder und Gefühle, 
„ästhetische Faszination des Faschismus“ oder „Dekoration der Gewalt“ . Man 
denke an die Reklametechniken, mit denen „Der Füh re r“ wie ein Markenartikel 
eingeführt wurde, an die visuelle Stilisierung des Führerbildes durch die F o to 
firma Heinrich Hoffm ann3 oder an das unablässige Bemühen der Regie des öf
fentlichen Lebens um  die theatralische Inszenierung von erhebenden, nicht alltäg
lichen Massenerlebnissen, um die Präsentation von „Schauder und Idylle“4.

Die Selbstdarstellung des „Dritten Reiches“ verband also beides: die K onstruk
tion einer sakralen Sphäre und den Einsatz ganz profaner Stimmungstechniken 
zur Herstellung von Massenbegeisterung. Was die Wahl der Formelemente be
trifft, so laborierte der NS-Kult mit allem, was zweckmäßig erschien. Er bediente 
sich daher im Repertoire sehr verschiedener Traditionen. Massenaufmarsch und 
Gedenkumzug, Chöre und Musik, Appell und Gelöbnis, Fahnen, Fackeln, Feuer
schalen -  was immer Wirkung versprach, verleibte er sich ein. So entstand ein G e
misch von Stilen und Bezügen, das deutliche Anleihen bei der christlichen L itur
gie mit militärischen und folkloristischen Traditionen verband; dazu kamen Ü b er
nahmen aus dem Formenkreis der Jugendbewegung, der Operndramaturgie (Ri
chard Wagner) und der griechischen Antike. Besonders eng verband sich der Kult 
mit jener Traditionslinie von Fest- und Feierriten, die -  wie der Sedan-Tag -  im 
Zeitalter der „Nationalisierung der Massen“ zur Verherrlichung der N ation  und 
des Pleldentods fürs Vaterland entstanden w ar5. Aber er griff auch zurück auf die 
vielfach pompöse Festkultur der Arbeiterbewegung und das Propaganda-Arsenal 
der politischen Linken. Die Anverwandlung des 1. Mai als Feiertag der „N ationa
len Arbeit“ ist dafür das deutlichste Beispiel. Der Nationalsozialismus wollte ganz 
unterschiedliche G ruppen  und Bedürfnisse ansprechen, und so waren auch die 
Ausprägungen des Führerkultes sehr differenziert. Sie reichen bis zum Obersalz- 
berger Foto-Kitsch, wo der Führer in erster Linie als Kinder-, Tier-, Berg- und 
Heimatfreund auftrat, um  die dafür empfänglichen Gem üter zu rühren6.
3 Sabine B ehrenbeck, „D er  F ü h re r“ . Die E in fü hrun g  eines Markenart ikels ,  in: Geschichte 
der Po l i tp ropaganda in Deutsch land , hrsg. von R ainer Gries und  G erald  D iesener  (D a rm 
stadt 1996); R u d o lf H e r z ,  H o f fm a n n  & Hitler. Fotografie als M edium  des F üh re r-M ytho s  
(M ünchen  1994). H e r z  gibt zu  bedenken, daß  die artifizielle N S -F o to p ro p ag an d a  noch heute 
das visuelle H it lerb i ld  bestimmt.
4 Guclrun Brockhaus, Schauder und  Idylle. Faschismus als E rlebn isangebot (M ünchen  1996).
3 George L. Mosse, Die Nationalis ie rung  d er  Massen (F rankfu r t  a.M 1975); B ehrenbeck, 
Sabine, D e r  Kult u m  die to ten  Helden. Nationalsozial is tische M ythen , Riten u n d  Symbole 
1923 bis 1945 (Vierow bei Greifswald  1996); im folgenden zitiert:  B ehrenbeck, Kult.
6 Vgl. den  Begle itband zu r  D okum enta t ionss tä t te  O bersalzberg : Die tödliche U topie .  Bilder, 
Iexte, D ok u m en te ,  D aten  zu m  D ri t ten  Reich, hrsg. von H orst M öller  u. a. (M ünchen  31999).
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Gewiss kann man ein solches Gemenge einen „wüsten M ix“ nennen7, aber ge
rade die M ischung w ar das C harakteristische. Der Führerkult bot Anschlüsse 
nach vielen Seiten, er w ar zudem allgegenw ärtig , erfüllte die gesamte politische 
Sphäre und überragte alle anderen H errschaftsbeziehungen. Er entw ickelte in 
Verbindung m it H itlers verblüffenden politischen Erfolgen eine große A nzie
hungskraft: Es w ar schwer, dieser „Droge“ zu w iderstehen8.

A lles das ist wohlbekannt, oft beschrieben und kaum um stritten. Es herrscht 
auch weithin Konsens, wenn nach den herrschaftstechnischen Funktionen des 
H itlerku lts gefragt w ird , insbesondere nach seiner Bedeutung für die Legitim ation 
der Führerherrschaft. Das N S-Regim e hat die Gesellschaft ihrer Fähigkeit zur 
freien Selbstorganisation beraubt, Interessenpluralität und öffentliche K onflikt
austragung unterdrückt, rechtsstaatliche Grenzen und Kontrollen gesprengt und 
die G eltung der allgem einen Grund- und M enschenrechte außer Kraft gesetzt. 
Ein solches Regim e konnte Konsens und Legitim ität nicht durch Institutionen 
und Verfahren gewinnen, die für dem okratische Gesellschaften typisch sind. A n
dere Strategien der Konsensbildung waren ganz unausweichlich, vor allem die 
permanente M obilisierung gemeinschaftlicher Erlebnisse und Gefühle, die eine 
Identität von Volk und Führung suggerierten. Daher der so auffällige H ang zur 
m ythischen Überhöhung und ästhetischen Inszenierung des politischen Lebens, 
daher die Sprache der Superlative, die immerzu das Flöchste, Letzte, Äußerste 
und Ewige beschwor. O der auf eine einfache Formel gebracht: D ie absolute Ent
grenzung der politischen G ewalt bedurfte einer absoluten Rechtfertigung. Das 
Regim e war auf eine A rt „legitim atorische Voll- und Selbstversorgung“ angew ie
sen9 und griff daher auch zur D urchsetzung sehr w eltlicher Ziele gern tief in den 
Vorrat der sakralen Sprache, R iten und Sym bole.

So gesehen hat der N ationalsozialism us religiöse Werte und Gefühle instru
menteil genutzt und ausgebeutet. Eine funktionalistische A nalyse, die das O perie
ren m it religiösen Elementen im Zeichen der Täuschung und der m anipulativen 
H errschaftstechnik sieht, trifft in mancher H insicht den N agel auf den Kopf, ins
besondere auch auf dem Feld der K irchenpolitik. Denn bei den Anleihen im reli
giösen Bereich handelte es sich nicht zuletzt um A kte der feindlichen Übernahme, 
um den Einfluß der etablierten Großkirchen zurückzudrängen. N ur den Kirchen 
gelang es ja, eine relativ große institutioneile Selbständigkeit zu bewahren, und so 
bildete die Religion die w ichtigste institutionell differenzierte Wertsphäre. Selb
ständige Werte und autonome Institutionen waren im totalitären Regim e aber 
nicht vorgesehen. Daher bemühte sich die politische Führung darum , die Kirchen 
teils zu assim ilieren, teils zu d iskrim inieren und eben auch: Funktionen der R eli

7 Gerd Koenen, D iskuss ionsbeitrag ,  in: Maier, Schäfer (H rsg .) ,  Tota l i tar ismus 72.
8 Ian Kershaw, D er  H it le r -M ythos .  Führerku lt  und Volksmeinung (M ünchen  2002) 104; im 
folgenden zit iert :  Kershaw, H it le r -M ythos .
9 Von „leg it imator ischer Vollselbstversorgung“ sprach H erm ann  Lübbe in einem D iskuss i
onsbe itrag  in: Hans M aier (Hrsg .) ,  „Totali tar ismus“ und „Poli t ische Re l ig ionen“ . Konzepte 
des Diktaturverg le ichs (Paderborn  1996) 167; im folgenden zit iert : Maier (H rsg .) ,  Tota l itar is 
mus.
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gionsgemeinschaften zu absorbieren. „Christentum  heißt die Parole zur Vernich
tung der Pfaffen, w ie einstmals Sozialism us zur Vernichtung der m arxistischen 
Bonzen“ , diese M im ikry-Sentenz trug Goebbels 1937 in sein Tagebuch ein und 
kennzeichnete sie als H itler-Z itat aus einem Gespräch vom Vortag. Und 1939, 
w ieder als Zitat aus H itlers M und: „Am besten erledigt man die Kirchen, wenn 
man sich selbst als positiver C hrist ausgibt.“ 10

Die funktionale oder instrum entale A rgum entation vermag also w ichtige 
Strukturm erkm ale des N S-Regimes zu erfassen: Der braune Kult diente der emo
tionalen Vergemeinschaftung zwecks A kklam ation der Führerherrschaft; er för
derte die innerparteiliche Integration der NSDAP, die es durchaus mit d ivergie
renden Kräften zu tun hatte, ebenso wie die Integration der „Volksgemeinschaft“ 
im Ganzen; er unterlief und verdrängte konkurrierende Sinnangebote. Das alles 
ist ganz unbestreitbar -  strittig  ist aber, ob es sich nur um Demagogie und Propa
ganda handelte. O der läßt der N ationalsozialism us sich angemessener beschrei
ben und aufschlußreicher erklären, wenn man ihm einen genuin „religiösen“ Ge
halt zuerkennt? Zählt er zu den „politischen R elig ionen“, die im 20. Jahrhundert 
eine neue A rt ,ganzheitlicher' Rechtgläubigkeit schufen? Um diese Frage zu be
antworten, richtet sich der B lick zunächst auf die zeitgenössische W ahrnehmung 
des N ationalsozialism us.

II.

Kurz, doch nachdrücklich sei auf zeitgenössische Beobachter hingewiesen, die 
den N ationalsozialism us aus dem Geist der Opposition als eine „politische R eli
gion“ interpretiert haben. Das konnte in einer theologischen Verfallsperspektive 
geschehen w ie bei Eric Voegelin, dessen 1938 erschienenes Werk „Die politischen 
Religionen“ den locus classicus der neueren Forschungsdebatte bildet. Er sah in 
der Säkularisierung den verhängnisvollen W urzelgrund für das Aufsprießen „in
nerweltlicher R elig ionen“: Diese bezeichnete er als „politische R elig ionen“, 
wenngleich er den Begriff später w ieder zurückzog und durch „G nostizism us“ im 
Sinne einer Selbstvergötterung des M enschen ersetzte. Das konnte aber auch im 
Geist liberaler O pposition geschehen, wie bei Raym ond Aron. Was Aron an den 
„religions seculieres“ kritisierte, war der Versuch, die moderne Trennung von 
politischer Herrschaft einerseits, der Kompetenz für W ertbestimmung und Sinn-

lu Tagebucheintrag vom 23. Februar 1937 bzw. vom 28. D ezem ber  1939. Vgl. Die Tagebü
cher von Joseph Goebbels.  Im A uftrag  des Inst ituts für Zeitgeschichte und mit  U n ters tü t 
zung des Staat l ichen Archivdienstes  Russ lands,  hrsg. von Elke Fröhlich, Teil I, Bd. 3/II 
(M ünchen 2001) 389 bzw. Teil I, Bd. 7 (M ünchen  1998) 248; im folgenden zit iert : Goebbels- 
lagebiicher. Als  Beispiel e iner fe indlichen Ü bernahm e im buchstäb lichen Sinn des Wortes 
vgl. die A ne ignung  des Doms zu Q ued l inbu rg  durch  die SS: G erhard Basier, N euhe idnische 
Relig iosität und Protestantismus im NS-Staat :  Der Dom zu Q ued l in bu rg  als Kult- und W ei
hestätte der SS, in: Relig ion, Staat,  Gesel lschaft . Zeitschrift für G laubensformen und W eltan 
schauungen 1 (2000) 145-188.
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deutung des Lebens andererseits w ieder rückgängig zu machen. Gegen diese Ent
w icklung stemmte er sich, w eil gerade die D ifferenz von H errschaft und H eil 
Freiheitsräum e eröffnet und Pluralism us erm öglicht hatte11. Schließlich konnte 
man aber auch -  w ie der D eutschlandkorrespondent des M anchester Guardian, 
Frederick A. Voigt -  beide Erklärungsm uster m iteinander kom binieren und das 
Auftreten von „secular relig ions“ als Folge des doppelten N iedergangs von christ
licher Religion und säkularer Bürgergesellschaft beschreiben12.

Vor allem die zuerst genannte Variante w ar alles andere als eine Rarität. Im 
christlich-konservativen D enken w ar vielmehr die Vorstellung verbreitet, daß der 
N ationalsozialism us den säkularen „Abfall vein G ott“ benutze, um mit falschen 
W ertbezügen eine neue, innerw eltliche H eils- und Erlösungslehre aufzubauen. So 
ging eine Reihe strenggläubiger Christen gerade deshalb in den W iderstand bzw. 
ins Exil, w eil sie den N ationalsozialism us als eine H äresie interpretierten. Auf ka
tholischer Seite genüge h ier der H inw eis auf Exilpublizisten w ie Edgar A lexander 
Emmerich, W aldemar G urian oder D ietrich von H ildebrandt. U nter dem Pseud
onym  Edgar A lexander publizierte Emmerich 1937 bei O precht in Zürich sein 
H auptw erk „Der M ythos H itler“, in dem er dessen „atavistische B lutsreligion“ 
geißelte und riet, „H itlers Teufelsbibel“ auf den Index zu setzen. W aldemar G u
rian und D ietrich von H ildebrandt verwarfen den N ationalsozialism us, w eil der 
häretische Rassism us die ekklesiologischen, heilsgeschichtlichen Bezüge zwischen 
Judentum  und Christentum  zerre iße13.

Eine ganz ähnliche Argum entation findet man in einer D enkschrift, die ein 
M ünchner evangelischer Arbeitskreis zu O stern 1943 dem Landesbischof M eiser 
übergab. Die Denkschrift beginnt mit dem Satz: „Als C hristen können w ir es 
nicht länger ertragen, daß die Kirche in Deutschland zu den Judenverfolgungen 
schw eigt.“ Es folgt eine tiefgestaffelte Argum entation, darunter diese: Die Kirche 
müsse dem Staat gegenüber die heilsgeschichtliche Bedeutung Israels bezeugen 
und „jedem Versuch, die Judenfrage nach einem selbstgemachten politischen 
Evangelium zu ,lösen“, d .h . das Judentum  zu vernichten, aufs äußerste w iderste
hen“. D ieser Kreis lutherischer Christen hat den N ationalsozialism us also in der 
Kategorie einer selbstfabrizierten Religion wahrgenom m en, die sich m it einem 
„politischen Evangelium “ zur grausam säkularisierten H eilstat erm ächtige14.

11 Zu Voegelin und A ron  vgl. M aier (Hrsg .) ,  Total itar ismus.
12 Markus Hüttner, Tota l i tar ismus und säku lare  Relig ionen . Zur  Frühgeschichte tota l i tar is
m uskr i t ischer Begr iffs- und Theo r ieb i ldung  in G roßbritann ien  (Bonn 1999) 99—142. H üttner  
hebt zu Recht hervor, daß der üb liche Verweis  auf Voegel in  und A ron  den B l ick dafür zu  ver
stellen droht, „daß die re l ig ionsverg leichende H erangehensw eise  in der  zw e iten  Hälf te der 
dre iß iger  Jah re  in der akademischen  und pub liz ist ischen  D ik ta tu rk r i t ik  schon recht verbre i
tet w ar“ (353).
13 Zu G urian  und H ildebrandt  vgl. Heim, H urten, Deutsche Katho liken  1918-1945 (Pader
born u. a. 1992); zu Emmerich vgl. Ernst Nolte (Hrsg .) ,  Theorien  über den Faschismus (Köln, 
Berlin  1967) 5 9 f., 320-337 .
14 Markus Wurster, Der M ünchner  La ienbrief  (1943), in: Evangelische Kirche im Zweiten  
W eltkrieg, hrsg. von Günter van Norden und Volkmar Wittmütz (Köln 1991) 77-102. D er  
Verfasser der Denkschrift ,  Pfarrer H erm ann  Diem, w a r  von R ichard  Karweh ls  Aufsatz  „Po-
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W ie solche Beispiele zeigen, w ar das D eutungsm uster „politische R elig ion“ 

zeitgenössisch präsent und konnte oppositionelles Verhalten begründen. Das be
weist noch nicht, ciaß die Geschichtswissenschaft diese Term inologie übernehmen 
und in das Zentrum eines umfassenden A nalyse-K onzepts rücken muß, wohl 
aber, daß es sich lohnt, in diese R ichtung zu fragen.

III.

Auch der nächste B lickw inkel ist zeitgenössisch, nun aber so, daß die Verschmel
zung von Religion und Politik  nicht als Gefahr, sondern als Chance erschien. Die 
Rede ist noch nicht von den H errschaftsträgern, sondern vom Publikum , und 
zw ar von solchen Teilen des Publikum s, die von sich aus religiöse Erwartungen in 
den N ationalsozialism us projizierten . Um säkulare Kräfte abzuwehren, maßen sie 
dem Regim e einen politisch-relig iösen Sinn bei; sie wollten das Politische sozusa
gen in den D ienst des Religiösen nehmen. G rundsätzlich empfiehlt sich ja, zw i
schen dem politischen Gebrauch der Religion und dem religiösen Gebrauch der 
Politik zu unterscheiden, obwohl selbstverständlich W echselw irkungen möglich 
sind, so daß U rsachen und Folgen ihre klaren Unterscheidungsm erkm ale verlie
ren können. Wo eine überlieferte Relig ion sich selbst mit politischen D eutungs
mustern auflädt oder eine solche Aufladung akzeptiert, sollte man zur U nter
scheidung von M ischformen anderer A rt einen spezifischen Begriff benutzen, am 
besten den der „politisierten Religion“ 15.

Die mächtigste Form der politisierten Religion lag damals in der Verflechtung 
von Religion und N ationalism us. Im deutschen Kaiserreich und im ,nationalen 
Lager“ der W eimarer Republik ging die Sakralisierung der N ation m it einer N atio
nalisierung christlicher W ertbezüge und Lebensweisen, zum Teil sogar der theo
logischen Glaubenslehre einher -  das sind gut erforschte Vorgänge, die vor allem 
den Protestantismus betrafen16. Im religiösen Klima dieser Zeit konnte die Fusio-

li tisches M ess ias tum “ beeinf lußt,  der  1931 im  Pub l ikat ionsorgan  der d ia lekt ischen  Theo logie  
Karl Barths „Zwischen den Zeiten“ erschienen war.
15 Ich fo lge hier Juan Linz, D er  re lig iöse Gebrauch  der  Po li t ik  und/oder der  poli t ische G e
brauch der Relig ion. Ersatz ideologie gegen Ersatzrel ig ion , in: Maier (Hrsg .) ,  Total itar ismus, 
129-154. Heiner Bielefeldt, Wilhelm H eitm eyer (Hrsg .) ,  Poli t is ierte R e l ig ion  (F rankfu rt  a.M. 
1998) beziehen d iesen Begrif f auf den  m odernen  Fundamenta l ismus.
16 Aus der Fülle der  Forschung vgl. Bernd Eitel, Nation/Nationa l ismus,  in: H andbuch  reli 
gionswissenschaft l icher Grundbegr if fe ,  hrsg. von H ubert Cancik, Burkhard Gladigow, K arl- 
Heinz Kohl, Bd. IV (Stuttgart  1998) 212-219 ;  im fo lgenden zit iert : H andbuch  re l ig ionsw is
senschaftlicher G rundbegr if fe  Bd. 4; Thomas Nipperdey, Deutsche Geschichte 1866-1918, 
Bd. 1 (M ünchen  1990) (Kap. XII : Kirche und Rel ig ion);  Lians-Ulrich Wehler, Deutsche Ge
sellschaftsgeschichte,  Bd. 3: 1849 -  1914 (M ünchen  1995) 938-961 , w o  die S te igerung des 
re ichsdeutschen N ationa l ism us zu r  „Poli t ischen R e l ig ion“ scharf betont w ird ;  gegen die Ver
w endung  dieses Begriffs  in d iesem Zusam m enhang  a rgum ent ie r t  mit  guten G ründen  Peter 
Walkenhorst, N ationa l ism us als „polit ische R e l ig io n “ ? Zur re lig iösen D im ension  nat ional i
stischer Ideologie im  Kaiserreich, in: O la f Blaschke, Frank-M ichael Kuhlemann  (Hrsg.) ,
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nierung von religiösem  und nationalem  H eil so selbstverständlich erscheinen, daß 
H itler sich nicht scheute, seine erste öffentliche Rede als Reichskanzler im Fe
bruar 1933 m it „Amen“ zu beenden. Der im M ärz 1933 groß inszenierte „Tag von 
Potsdam “ dem onstrierte eine Verschmelzung von „nationalen M ythen und kirch
lichem F leil“, und H itlers erste Regierungserklärung hob zwei Tage später hervor: 
Der Kampf für „eine w irk liche Volksgemeinschaft“ diene „ebenso den Interessen 
der deutschen N ation w ie dem Wohl unseres christlichen G laubens“ 17.

Das war noch sehr verhalten form uliert, kam es doch in der Phase der M acht
etablierung darauf an, einen möglichst breiten Traditionsstrom  des Christentum s 
anzusprechen und einzubinden. Die tradierten Grundformen der religiösen T ö
nung des semantischen Feldes von N ation und Volk, Reich und Vaterland waren 
indessen längst von mehreren Radikalisierungsschüben überboten worden. Einer 
führte über die „politische Theologie“, die während der 1920er Jahre im Prote
stantism us viel E influß gewann und das „Volkstum“ in den Rang einer göttlichen 
Schöpfungsidee erhob. Daraus entw ickelte sich die „deutschchristliche“ Bewe
gung, die seit 1933 mit der W ucht eines „nationalreligiösen Fundam entalism us“ 
den Protestantismus spaltete und po larisierte18. Als Apostaten wollten die D eut
schen Christen keineswegs gelten, sondern als Erneuerer auf dem Weg zu einem 
„artgemäßen C hristus-G lauben“, w obei Adolf H itler ihnen als von Gott gesand
ter Retter der Deutschen, als „politischer M essias“ erschien19.

Die Deutschen Christen w urden ihrerseits von den D eutschgläubigen überbo
ten -  einem heftig moussierenden Sektierertum  völkischer, nordischer oder sonst
w ie germanentüm elnder Art, das „Rasse und Volk“ m it dezid iert antichristlicher 
Stoßrichtung zu G rundwerten „deutschen G laubens“ erhob. W ollten die D eut
schen Christen das C hristentum  von allem „Undeutschen“ befreien, so suchten 
die D eutschgläubigen das deutsche Volk vom Christentum  zu befreien. 1933 zur 
„Deutschen G laubensbewegung“ zusammengeschlossen, machten sie sich -  mit

Rel ig ion  im Kaiserreich (Güters loh  1996) 503-529 ; vgl . ferner Wolfgang Altgeld , Katho liz is
mus, Protestantismus, Juden tum . U ber  religiös begründete G egensätze und  nat ionalrel ig iöse 
Ideen in der  Geschichte des deutschen N ationa l ism us (M a inz  1992); zum  Katho liz ismus -  
mit  der Seitenl in ie  der „Reichstheo log ie“ und ihrer N ähe  und Grenze zum  N at iona lsoz ia l is 
mus -  vgl. Heinz H ärten, Deutsche Katho liken  1918-1945 (Paderborn  u .a .  1992). Zur H e r 
ausb ildung einer re l ig iös-sakra len  D im ension  des N ationa lku ltes  als in ternationales  Phäno 
men vgl.  N at ion  und Emotion. Deutsch land und Frankre ich  im Vergleich; 19. und 20. J a h r 
hundert ,  hrsg. von Etienne Francois, Hannes Siegrist und Jakob Vogel (Gött ingen  1995).
17 Werner Freitag, N ationa le  M ythen  und k irchliches Heil :  Der „Tag von Po tsdam “, in: 
Westfä li sche Forschungen  41 (1991) 379-430 ; Max Domarm, Hit ler ,  R eden  und P ro k lam a
tionen 1932-1945, Bd. 1/1 (M ünchen  1965) 208 (Rede vom 10 .2 .  1933) bzw. 233 (Reg ie
rungserk lä rung vom 23. 3. 1933); im  fo lgenden zitiert:  Dom arm , Hitler.
18 Vgl. die e indr ingl ichen  Fal ls tudien über Ber l iner  K irchengem einden  -  mit sorgfä lt iger 
D ifferenzierung von naz if iz ierten, angepassten, gespaltenen und resistenten Gemeinden  -  bei 
M anfred Gailus, Protestant ismus und N ationa lsoz ia l ism us .  Studien zu r  nat iona lsoz ia l is t i
schen D urchdr ingung  des protestantischen Sozia lm il ieus in Ber l in  (Köln u .a .  2001).
19 Klaus Schreiner, W ann k om m t der  Retter  D eutschlands? Form en und Funktionen  von po
li t ischem M essian ismus in der  W eimarer  R epub lik ,  in: Saecu lum  49 (1998) 107-160; im fo l
genden zitiert:  Schreiner, Retter.



W a r d e r  N ationa lsoz ia l ism us eine poli t ische Rel ig ion? 53

allerdings nicht mehr als einigen zehntausend M itgliedern -  auf, die politische 
U m w älzung religiös zu vollenden. Ihre Selbstdeutung w ar so dezidiert „religiös“, 
daß man ihre G laubenslehre als „völkische R elig ion“ bezeichnen kann20.

So kommen im politisch-kulturellen  Kontext des „Dritten Reiches“ mentale 
D ispositionen zum Vorschein, in denen Politik  und Religion nicht kategorial ge
trennt, sondern in der Vorstellung verschmolzen waren, daß transzendente 
M ächte das politische Schicksal des deutschen Volkes d irekt beeinflussen und 
kontrollieren. A ls der „Völkische Beobachter“ 1935 den N ovem berkult um die 
„M ärtyrer der Bew egung“ beschrieb und im Blick auf H itler sakralisierend 
raunte: „selber einer, der über das M aß des Irdischen bereits hinausgewachsen is t“, 
da reagierten viele nicht belustigt oder schockiert, sondern hingerissen21. U nd als 
H itler im Novem ber 1939 nach dem Sieg über Polen vor den Spitzen der Wehr
macht ausführte: „Die Vorsehung hat das letzte Wort gesprochen und m ir den Er
folg gebracht. ( . . . )  A lles hängt von der günstigen Vorsehung ab. ( . . . )  N ur wer mit 
dem Schicksal kämpft, kann eine günstige Vorsehung haben. In den letzten Jahren 
habe ich viele Beispiele der Vorsehung erlebt. Auch in der jetzigen Entw icklung 
sehe ich die Vorsehung“ -  da h ielt offenbar keiner der professionellen Experten 
den Obersten Befehlshaber für unzurechnungsfähig22.

Man kann also zusammenfassen: N ach Grad und R ichtung verschieden, mal 
kirchlich verankert, mal von „vagierender“ R elig iosität gespeist, waren am Ende 
der W eimarer Republik sakrale D eutungsm uster von Volk, N ation und Reich ver
breitet, die der nationalsozialistische Führerkult nach 1933 aufgreifen und sich an
verwandeln konnte. Ein großer Teil dessen, was unter dem Stichwort „N ational
sozialismus als politische R elig ion“ ins Blickfeld kommt, w ar daher nichts anderes 
als die Aufnahme, Steigerung und N utzung von „politisierter R elig ion“, so wie 
der N ationalsozialism us in bestimmten Teilen nichts anderes w ar als extremer 
Nationalismus. Insofern wäre es auch unzutreffend oder m ißverständlich, von e i
ner braunen „Ersatzreligion“ zu sprechen, denn soweit unser Gedankengang b is
her reicht, wurde keine Religion ersetzt, sondern politisierte Religion genutzt.

Die Frage ist nun aber, ob die „H itlergläubigen“ Verhaltensweisen eigener Art 
ausgebildet haben, die sie in politisch-relig iöser F linsicht spezifisch kennzeichnen. 
Solche Verhaltensmuster müßten einerseits den konstitutiven Bezug zu etablier
ten Kirchen und zur überlieferten Religion verloren haben und andererseits den 
M indestkriterien eines religionsw issenschaftlichen Zugriffs entsprechen. H ier 
kommt vor allem jene E ingangsschwelle zum Religionsbegriff in Betracht, die Ru
dolf Otto mit Kategorien des subjektiven religiösen Erlebens etabliert hat: Dabei

2u Vgl. H ubert C ancik ,,N euhe iden '  und totaler Staat.  Völk ische Re l ig ion  am Ende der Wei
marer R epub lik ,  in: H ubert Cancik (H rsg .) ,  Rel ig ions-  und Geis tesgeschichte der  Weimarer  
Repub lik  (Düsse ldorf 1981) 176-212. Zur Genese im  Kaiserreich vgl. Uwe Puschner, D ie  vö l
kische Bew egung  im  w ilhe lm in ischen  Kaiserre ich. Sprache -  Rasse -  Rel ig ion  (Darmstadt 
2001).
21 „Völkischer Beobachter“ Nr. 314, 19. N ovem ber  1935.
— Das Drit te Reich. D okum en te  z u r  Innen- und Außenpol i t ik ,  hrsg. von Wolfgang Mi- 
cbalka, Bd. 2 (M ünchen  1985) 19-22.
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steht der „feierliche Schreck“ vor dem N um inosen, das „Tremendum“ und „Fas- 
cinans“ im M ittelpunkt eines prim är affektiven, subjektbezogenen R elig ionsver
ständnisses23. Tatsächlich mangelt es nicht an Belegen dafür, daß der braune Kult 
eine solche religiöse Gestim m theit weckte. Ob bei den M orgenfeiern der H itler
jugend, bei der Zelebration des Reichsparteitags als „Hocham t unserer Partei“24 
oder unter dem Eindruck der L iturg ie des M ärtyrerku lts am 9. November: Zahl
reiche Zeugnisse zeigen, daß nicht wenige Beteiligte „die Atm osphäre und die 
W irkung einer religiösen Erweckungsversam m lung“ verspürten25. Vor allem mit 
der Person des „Führers“ verbanden sich, w ie es in einem SD -ßericht einmal hieß, 
„geradezu m ythische, religiöse Vorstellungen“26. Einer der H itlergläub igen  griff 
sogar selber einmal zu dem A usdruck „politische R elig ion“, um die A rt seiner 
Ergriffenheit zu bezeichnen27. Ohne Zweifel handelt es sich hier um ein m it reli
gionspsychologischen Kriterien erfaßbares Erleben, das für die Betroffenen jene 
W irkung hatte, die viele Religionstheoretiker als den eigentlichen Leistungswert 
des Religiösen in der Lebenswelt betrachten: die Bew ältigung der Kontingenz 
durch eine umfassende Sinndeutung der menschlichen Existenz, die Ü berw in
dung einer als heillos zerrissen erfahrenen W irklichkeit durch den Bezug auf et
was Höheres und Absolutes, das die G rundordnung der D inge durch alle Zufälle 
und Irritationen des Lebens hindurch jederzeit sichtbar macht28. Ohne Zweifel 
trägt der B lick auf einen solchen religiösen Impetus dazu bei, die Anziehungskraft 
des Regimes auf bestimmte Teile der Bevölkerung zu erklären, bei denen sich die 
Religion ins Religiöse verflüchtigt hatte und deren „vagierende“ R elig iosität nun 
in der W unschbindung an die Führerherrschaft eine neue Aufladung erfuhr29.

23 Hans G. Kippenberg, D ie  Entdeckung der Rel ig ionsgesch ichte.  Relig ionswissenschaft und 
M oderne (M ünchen  1997) 252; zum  klassischen W erk  der Re l ig ion spsycho log ie  von W'illiam 
James,  The Varieties of Re l ig ious  Experience (1902) vgl. Charles Taylor, D ie  Formen des R e
ligiösen in der G egenw art  (F rankfurt  a .M. 2002).
24 Tagebucheintrag vom 17. September 1935. Vgl.  Die Tagebücher von Joseph Goebbels.  
Sämtl iche Fragmente,  hrsg. von Elke Fröhlich im A uftrag  des Instituts für Zeitgeschichte und 
in Verb indung m it  dem  Bundesarchiv, Teil I, Bd. 2 (M ünchen  u.a .  1987) 515; im folgenden 
zitiert:  Goebbels,  Fragmente.  Vgl. auch Yvonne Karow, D eutsches Opfer. Kultische Selbst- 
aus löschung auf den Reichsparte itagen  der N S D A P  (Berl in  1997); Yasmin Doosry, Die 
sakrale  D im ension  des Reichsparte itagsge ländes in N ürnberg ,  in: Richard Faber (Hrsg .) ,  
Poli tische Rel ig ion  -  re ligiöse Po li t ik  (W ürzb u rg  1997) 205-224 .
25 Kershaw, H it le r -M ythos  135.
26 Kershaw, H it le r -M ythos  263.
27 Ein SA-Scharführer  1933, vgl. Michael Burleigh, Die  Zeit  des N at iona lsoz ia l ism us .  Eine 
Gesamtdarstel lung (F rankfu rt  a .M 2000) 144; im  fo lgenden zit iert :  Burleigh, N a t iona lsoz ia 
lismus.
28 Vgl. den Ü berb l ick  bei D etle f Pollack, Was ist Rel ig ion?  Prob lem e der Defin it ion, in: Ze it 
schrift für Relig ionswissenschaft  3 (1995) 163-190; Hermann Lübbe, Re l ig ion  nach der A u f 
k lärung (Darmstadt 1986).
29 In der Form ulierung angelehnt an H uben Knoblauch, D ie  V erf lücht igung der Rel ig ion  ins 
Rel ig iöse, in: Thomas Luckmann, D ie unsichtbare Rel ig ion  (F rankfurt  a .M  1991) 7-41 (Vor
wort) ;  bzw. an Nipperdey, Deutsche Geschichte, Bd. 1, 521, w o  die  Beze ichnung „vagierende 
Rel ig ios itä t“ im Bl ick auf die  Jah rhunder tw ende  um  1900 e ingeführt w ird .
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Auch das Rauschhafte, das oft hervorbrach, wenn „der Führer“ in Erscheinung 
trat, war wohl zum Teil po litisch-relig iöser Natur.

Aber man sollte den spezifisch religiösen W irkungsanteil an der Idolisierung 
des „Führers“ auch nicht überschätzen. M ehrere Einschränkungen sind ange
bracht. Zunächst g ilt der methodische Vorbehalt, daß sich fundierte Aussagen 
über die Breitenw irkung des Führerkults nur schwer treffen lassen. Es müßte so
wohl nach zeitlichen Phasen unterschieden als auch die V ielzahl der individuellen 
oder durch verschiedene M ilieus oder Generationseinheiten verm ittelten Voraus
setzungen beachtet werden. Dabei ist die Q uellenlage so problem atisch, daß sie 
keine genauen quantitativen Befunde erm öglicht, sondern nur Tendenzen erken
nen läßt, darunter auch Gegentendenzen, die auf A bnützungserscheinungen des 
braunen Kults und der Szenerie im m erwährender Exaltation hinweisen: „Wir fei
ern zuviel. Ich muß das etwas abstoppen. So geht’s nicht weiter. Das Volk lacht 
darüber“, hielt Goebbels intern fest30. In unserem Zusammenhang liegt die erheb
lichste Einschränkung darin , daß das spezifisch religiöse Element nur eine von 
vielen Komponenten der Führerverehrung bildete. W ie die bisher eindringlichste 
Studie zeigt, speiste sich das gläubige Vertrauen auf das Genie des Führers, den 
„starken Mann der Tat“, überw iegend aus säkularen Q uellen: H itler galt als 
„selbstloser Exponent der nationalen Interessen“, als Ü berw inder der W irkungen 
der W eltw irtschaftskrise, als Verkörperung eines volkstüm lichen G erechtigkeits
gefühls, als „G em äßigter“ gegenüber allzu radikalen Elementen der N S-Bewe- 
gung31, als staatsmännisches Genie in der A ußenpolitik , als „m ilitärischer Führer 
ohnegleichen“ und als Bollw erk gegen ideologische „Feinde der N ation“ w ie den 
Bolschewismus, während Plitlers fanatischer Antisem itism us „für den Großteil 
der Bevölkerung nicht zu den w ichtigsten Bestandteilen seines Im ages“ gehört zu 
haben scheint32. Die stärkste A nziehungskraft ging von einer Kette spektakulärer 
politischer Erfolge aus, die -  w ie die Beseitigung des Versailler „Schand-D iktats“
-  nationale Begeisterung erregten.

Generell w ird  man sagen können, daß der N ationalism us mehr Deutsche an 
den N ationalsozialism us gebunden hat, als es Spezifika der N S-Ideologie je ver
mochten. Dabei bündelte die Inkarnation nationaler Größe, O rdnung und Ehre, 
als die H itler seinen Anhängern erschien, unterschiedliche Erwartungen, Sehn
süchte und Ressentiments. Ebenso wie der „von oben“ inszenierte Führerkult un
terschiedliche Gruppen und Bedürfnisse ansprechen wollte und daher in seinen 
Ausprägungen sehr differenziert war, füllte auch die subjektive Teilnahme „von 
unten“ die O rdnungsideen von Führer/Gemeinschaft und Volk/Rasse sehr unter
schiedlich aus. Die Ausdeutung konnte -  mit den Worten von M. Rainer Lepsius -

30 Tagebucheintrag vom 3. 7. 1936. Vgl. Goebbels,  Fragmente, Teil I, Bd. 2 (M ünchen  u.a . 
1987) 637; vgl. auch 5. 7. 1936, 16. 1. 1937, 5. 7. 1938. A bw ägende  Erörterungen  zu r  R eso 
nanz des Kults bei Behrenbeck, Kult 436-446 ; Reichel, Schöner Schein 2 0 9 f. vermerkt  recht 
pauschal: „So groß der A ufw an d  war, so begrenzt blieb jedoch der Erfo lg“ .
31 Wie der SA Ernst Röhms. H ie r  zahlte sich auch H it lers  k i rchenpolit ische Flex ib i l i tät  aus, 
von der unten noch die  R ede sein w ird.
32 Kershaw, H it le r -M ythos  308 f.
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„konservativ-nationalistisch, christlich-messianisch, m ilitärisch-disziplinicrend, 
revolutionär-egalisierend, rassistisch-purifizierend“ oder „terroristisch-nihili
stisch“ geschehen33. Es ist keineswegs angemessen, alle diese Ausdeutungen mit 
einer religiösen Begrifflichkeit zu überziehen. Aufs Ganze gesehen w ird man der 
spezifisch religiösen Dimension der Bewunderung und Verehrung des „Führers“ 
erhebliche Bedeutung, aber nicht das zentrale Gewicht zumessen können.

IV.

H itler hat die NSDAP nicht als Träger einer Religion verstanden. Im Gegenteil: 
Er betonte immerzu, daß die nationalsozialistische „W eltanschauung“ auf W is
senschaft basiere. Als besonders markanter Beleg gilt eine Rede H itlers auf dem 
Parteitag 1938, in der er hervorhob, der Nationalsozialismus sei eine „kühle W irk
lichkeitslehre schärfster wissenschaftlicher Erkenntnisse“, und daher wünsche er 
keine „kultische Bewegung“ und keinen „M ystizism us“34. Das ist alles andere als 
ein vereinzelter Beleg, vielmehr zieht sich eine kontinuierliche Kette ähnlicher 
Äußerungen von „Mein Kampf“ bis in Hitlers letzte Jahre. Demnach empfand 
sich H itler im Einklang mit modernen naturwissenschaftlichen Welterklärungen, 
die er vor allem in popularisierten Versionen der Evolutionstheorie, der Rassen
biologie und der Eugenik kennengelernt hatte. Das wissenschaftsgestützte M odell 
der „Rassenhygiene“ lieferte ihm zentrale Argumente für eine biologische Inter
pretation sozialer Phänomene. Daher findet man in seiner M etaphernwelt neben 
den Anleihen aus dem religiösen Bereich noch viel häufiger die Sprache eines 
sozialsanitären Biologismus. Wenn dann von „Heil“ oder „H eilung“ gesprochen 
wurde, war keineswegs religiöses Heil oder ein religiöser H eilsbringer gemeint, 
vielmehr die Heilung des von Krankheitserregern bedrohten Volkskörpers, die 
„Ausmerze“ rassefremder oder untauglicher Elemente33.

33 M. Rainer Lepsius, Das Modell d er  charismatischen Herrschaft und seine A nw endung  auf 
den ' Führerstaat“ A dolf  Hitlers,  in: Demokratie in Deutschland. Soziologisch-his torische 
Konstellationsanalysen. Ausgewählte Aufsätze (Göttingen 1993) 9 5 -1 S8, 111; im fo lgenden 
zitiert : Lepsius, Modell .  .
34 Rede Hitlers auf der „Kulturtagung“ des Reichsparteitags 1938, vgl. Domarus, Hitler,  
Bd. 1/2, 893. . , r .. .
35 Sarah Jansen, „Schädlinge“. Geschichte eines wissenschaft lichen und  pol it ischen K on
strukts, 1840-1920 (Frankfurt a.M. 1999). Zur Parasitologie in Hit lers Gedankenwelt  vgl. 
Eberhard Jäckel, Hitlers Weltanschauung. Entwurf einer Herrschaft (Stuttgart 1981); i m  fo l
genden zitiert: Jäckel, Weltanschauung; zur bei den NS-Weltanschauungseli ten verbreiteten 
Vorstellung des heilenden „Arztes am Volkskörper“ vgl. Ulrich Herbert, Best. Biographische 
S t u d i e n  ü b e r  R a d i k a l i s m u s ,  Weltanschauung und Vernunft 1903-1989 (Bonn 2 1996) 163-168; 
im folgenden zitiert: Herbert, Best. -  Wie so viele Leitvokabeln des Nationalsozia lismus bot 
indessen auch das im Hit ler-Gruß stilisierte „Heil“ Anschluß nach vielen Seiten; das S pek 
trum reicht von der Kaiserhymne „Heil Dir im Siegerkranz“ über volkstümliche G rußfor
meln wie Petriheil oder Waidmannsheil  bis zum „Frei Heil“ der Arbeitersportler;  vgl. Sabine 
Behrenbeck, „Heil“, in: Deutsche Erinncrungsortc, hrsg. von htienne hranems und Hagen 
Schulze, Bd. 3 (München 2001) 310-327.
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Michael Burleigh hat mit Recht davor gewarnt, H itlers szientistische Selbstdar
stellung für bare M ünze zu nehmen. In der Tat springt ja die entschieden pseudo
wissenschaftliche, rassenm ythische Aufladung seines Denkens ins Auge, die auf 
eine „Rem ystifizierung der N aturw issenschaft“ h inauslieP6. Aber die neuere hi
storische Forschung hat doch mehr und mehr herausgearbeitet, daß die „Ver
bindungen zwischen N S-Ideologie und zeitgenössischer ,seriöser' Wissenschaft 
enger“ geflochten waren, als das ältere Klischee von der wissenschaftsfeindlichen 
N S-W eltanschauung suggeriert hat37. „W issenschaftsfeindlich“ w ar der N ational
sozialism us nicht generell, sondern nur im B lick auf kritische Intellektuelle sowie 
akademische Gelehrte alten Schlages, die im Turm der Fachautonomie verharrten. 
Höchst wissenschaftsfreundlich w ar er hingegen im B lick auf die „kämpfende 
W issenschaft“, die Sinndeutungen produzierte, um die N S-H errschaft zu leg iti
mieren sowie auf die nützlichen Experten, die anwendungsorientiertes Wissen lie
ferten, von dem das Regim e auf vielen Praxisfeldern abhängig war.

Das Ineinandergreifen von N S-Ideologie und W issenschaft gew innt deutliche
res Profil, wenn man bedenkt, daß die N S-Ideologie kein geschlossenes Ganzes 
bildete, sondern vielm ehr ein „W eltanschauungsfeld“, das nur wenige feste Kerne 
(w ie das Führer- und das Rasseprinzip) aufwies. So grenzte der ideologische Be
zugsrahmen das Feld der erlaubten D eutungen zw ar typisch ein, er beließ aber er
hebliche Spielräum e und gewährte den W issenschaftlern, wenn sie sich politisch 
loyal verhielten, relativ viel freie Hand. Ja, mehr noch: Er lud geradezu ein, vage 
Begriffe (w ie das Volk, die Volksgemeinschaft, den Volkskörper, den Lebensraum) 
wie eine unausgefüllte U m risszeichnung mit eigener Kompetenz und eigenen Pla
nungsideen zu füllen. Diese Konstellation löste viel w issenschaftliche Selbstm obi
lisierung aus38. So w irkten M ediziner und Biologen als Vordenker oder M itgestal
ter der „Rassenhygiene“ . In der Bevölkerungspolitik und der G roßraum planung, 
die mit fließenden Grenzen zu „ethnischen Säuberungen“ führten, arbeiteten So
ziologen, Juristen , Geographen, Agrarw issenschaftler und H istoriker zusammen.

36 Burleigh, N ationa lsoz ia l ism us 28 f., 297.
37 A ls  b ilanz ierende und als w eiterführende Prob lem sk izze  sehr anregend Lutz Raphael, 
Radikales  O rdnungsdenken  und die O rgan isat ion  tota li tärer Herrschaft:  W eltanschauungs
eliten und H umanw issenschaft le r  im N S-R eg im e,  in: Geschichte und Gesel lschaft  27 (2001) 
5-40; im folgenden zitiert:  Raphael, O rdnungsdenken .  Zur Zusamm enfassung des Fo r 
schungsstands vgl. ferner Margit Szöllösi-Jantze (Hrsg .) ,  Science in the Th ird  Reich (Oxford 
2001) und Rüdiger vom Bruch, Brigitte Kaderas (Hrsg .) ,  W issenschaften und W issenschafts
polit ik. Bestandsaufnahmen zu Formationen, Brüchen  und Kontinuitäten  im Deutschland 
des 20. Jah rhunderts  (Stuttgart  2002).
’s Am Beispiel der  Rechtsw issenschaft ze igt dies g rundlegend O liver Lepsius, Die  gegensatz- 
aufhebende Begrif fsbi ldung. M ethodenen tw ick lungen  in der  Weimarer  R epub l ik  und ihr 
Verhältnis zu r  Ideologis ierung der Rechtsw issenschaft  un ter  dem  N ationa lsoz ia l ism us 
(München 1994); im folgenden zit iert : Lepsius, Begrif fsbi ldung. Zu den G ründen  der A tt rak 
tivität des M itw irkungsangebo ts  vgl. Raphael, O rdnungsdenken ,  wo m. E. erstmals  auch die 
Bezeichnung „W eltanschauungsfe ld“ verw andt w ird  -  in A nalog ie  zu  Fr i tz  R ingers  „field of 
know ledge“ . A ls  instruktive Fal ls tudie vgl. Wolfram Pyta, „M enschenökonom ie“ . Das In
einandergreifen von ländlicher Soz ia lraum gesta l tung  und rassenbio logischer Bevö lkerungs
polit ik im NS-Staat ,  in: H istor ische Zeitschrift 273 (2001) 31-94.
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An der Sozialpo litik als „V olksstrukturpolitik“ waren Statistiker, Ökonomen, 
Psychologen und Arbeitsw issenschaftler beteiligt. Die nationalsozialistische R ü
stungspolitik löste Forschungen aus, die von der Rohstoffersatzproduktion im 
Zeichen der A utarkie bis zu kriegsbeeinflussenden Schlüsseltechnologien reich
ten. Die Rede von der „politischen R elig ion“ läuft Gefahr, so grundlegende Zu
sammenhänge w ie den relativ hohen Grad an wissenschaftsförm iger R ationalisie
rung und das „Bündnis von Sozialingenieuren und N ationalsozialisten“39 zu 
überdecken.

H itlers W issenschaftsgläubigkeit bezeichnet einen der A ntriebe für seinen U n
w illen , als eine A rt Begründer oder Verkünder einer neuen Religion aufzutreten. 
Serienweise finden sich solche abwehrenden Äußerungen, so z .B . in den Tagebü
chern von Goebbels, der seinerseits -  als Chefdram aturg des Führerkults -  nur 
schwer von dem Gedanken abzubringen war, die Partei solle „selbst eine Kirche 
w erden“40. W ie Goebbels intern notierte, lehnte H itler es „mit Leidenschaft“ ab, 
„Religionsstifter zu sp ielen“ (Dezember 1939); er fühle sich keinesfalls als der 
„kommende R eform ator“, sondern wolle „nur politische Aufgaben lösen“ (Ja
nuar 1940); er wehre sich „energisch dagegen, daß man ihm später einmal religiöse 
Funktionen zuschreiben w olle. Er w ill kein H eiliger sein, sondern sieht seine A uf
gabe ausschließlich darin , politische Probleme zu lösen“ (D ezem ber 1941). Ganz 
Ähnliches vernahm man bei den Tischgesprächen im Führerhauptquartier, so im 
O ktober 1941: Eine Bewegung „wie die unsere“ solle sich niemals auf das „me
taphysische G ebiet“ ziehen lassen. „Die Partei soll kein Ersatz sein für die 
K irche.“41

Der zweite H auptgrund für diesen Abwehrreflex geht auf eine kirchenpoliti
sche G rundentscheidung zurück, die H itler in den Jahren 1924/28 traf, als er sich 
vom religiösen Flügel der völkischen Bewegung trennte42. Er w ar nach Kriegs
ende in den Sog völkischer Agitatoren geraten, die eine tiefgreifende religiöse Er
neuerung als unabdingbare Voraussetzung für die „völkische W iedergeburt“ ansa

39 Raphael, O rdnungsdenken  39. Was H it le r  selbst betrifft, so gibt Raphael zu bedenken, 
daß es dessen H aupt in teresse gewesen sei, das W eltanschauungsbedürfn is  vieler In te l lektue l
ler „für die  eigenen poli t ischen Ziele zu organis ieren, nicht es in dogmat ischer Fo rm  zu fix ie
ren“, 32.
40 Tagebucheintrag vom 7. A ugust  1933. Vgl. Goebbels,  Fragmente Teil I, Bd. 2 (M ünchen 
u .a .  1987) 455. Zum  Q ue l lenw er t  der  Tagebücher vgl. Hans G ünter Hockerts, D ie  Edition 
der Goebbels-Tagebücher, in: 50 Jah re  Inst itut für Zeitgeschichte . Eine Bilanz, hrsg. von 
Horst M öller und Udo Wengst (M ünchen  1999) 249-264 .
41 A d o lf Hitler, M ono loge  im Führerhaup tquart ie r  1941-1944. Die  A ufze ichnungen  H e in 
rich H eim s, hrsg. von Werner Jochmann (H am b urg  1980) 84 f. (14. 10. 1941); im folgenden 
zit iert : Hitler, M onologe.  -  G anz abw eg ig  ist eine m. E. gefälschte Q ue lle ,  w onach  H it le r  sich 
im A ugust  1943 mit seiner D iv in is ierung einverstanden gezeigt haben sol l; diese -  u .a .  in e i
ner neueren Fernsehdokum enta t ion  „H errn  H it le rs  R e l ig ion“ hochgesp ie lte -  Q ue l le  ist von 
Wilfried Datm, D er  M ann, der  H it le r  d ie  Ideen gab. Jö rg  Lanz von Liebenfels (W ien  31994) 
221-223 in die Welt gesetzt worden.
42 Zu d ieser G runden tsche idung vgl. Klaus Scholder, D ie  Kirchen und das Drit te Reich, 
Bd. 1: Vorgeschichte und Zeit  der  Il lusionen 1918-1934 (Berl in  1977) 110-123; im  fo lgenden 
zit iert : Scholder, Kirchen.
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hen. Ihr Grundim puls lag darin, den zwischen Gott und Teufel, H im m el und 
H ölle ausgefochtenen Kampf um das „gute“ und das „böse“ Prinzip an die R as
senlehre zu binden, und so riefen sie entweder zu einer „arischen“ Reinigung des 
Christentum s auf (w ie D ietrich Eckart und A rtur D inter) oder zu seiner völligen 
Ersetzung durch einen „arteigenen G lauben“ (w ie Erich Ludendorff). Wie weit 
sich H itler solchen völkisch-religiösen Ideen anfangs öffnete, zeigt sein Bekennt
nis zum „positiven“ -  das heißt rassisch purifizierten -  C hristentum  im Parteipro
gramm von 1920. Und diese Linie führt auch zu jener berühm t-berüchtigten Sen
tenz, die er 1924 in „Mein Kampf“ niederschrieb: „Indem ich mich des Juden er
wehre, kämpfe ich für das W erk des H errn .“ Aber in seine Kampfschrift floß auch 
schon viel Spott über die „völkischen Johannesse“ ein, und sie lief im Ganzen auf 
eine scharfe Absage an den Gedanken einer religiösen Sendung der „Bewegung“ 
hinaus. M it einem rigorosen Trennungsstrich, den man vielleicht „die erste selb
ständige politische Leistung H itlers“ nennen kann43, legte er fest, daß die Aufgabe 
der „Bewegung“ gerade „nicht die einer religiösen Reform ation, sondern die einer 
politischen Reorganisation unseres Volkes“ sei44.

Als er diesen Grundsatz 1928 m it dem Parteiausschluß D inters ebenso hart wie 
dem onstrativ exekutierte, legte er seine M otive eingehend dar. Er sah ganz reali
stisch, daß eine völkisch-relig iöse G ruppierung nicht die geringste Chance habe, 
zur M assenpartei aufzusteigen: Sie werde am W iderstand der großen christlichen 
Kirchen scheitern oder sich selber zerreißen, sobald sie religiöse und konfessio
nelle Auseinandersetzungen in den eigenen Reihen zulasse. Daher betrachtete er 
gerade nicht eine „religiöse Erneuerung“, sondern die Konzentration auf po liti
sche Ziele als unabdingbare Voraussetzung für die „völkische W iedergeburt“. D a
mit durchtrennte H itler zw ar nicht ohne weiteres die W urzeln seines eigenen völ
kisch-religiös im prägnierten W eltbilds, aber er legte eine andere Rang- und R ei
henfolge fest: Das „Schicksal unseres Volkes, zum indest als Rassenproblem “ 
müsse und werde sich viel schneller entscheiden als die D urchführung einer „reli
giösen Reform ation“ dauern würde. So könne der N ationalsozialism us in den 
nächsten 20 Jahren  als „politische Bewegung“ sehr wohl siegen, aber für eine „re
ligiöse Reform ation“ sei das viel zu kurz. Eine solche komme für den Kampf der 
gegenwärtigen Generation zu spät und für den Kampf der künftigen zu früh45.

H itlers G rundentscheidung, die politische Revolution sowohl in der Prioritä
tenfolge als auch in der generationell gedachten Zeitenfolge einer religiösen Refor
mation vorzuziehen, bietet einen Schlüssel, m it dem sein Tun und Lassen in be
stimmten Bereichen gut zu erklären ist. Das g ilt z.B . für das rasche Ausm anövrie
ren der „Deutschen G laubensbewegung“, die sich 1933 gründlich täuschte, als sie

43 So Scholder, Kirchen 112.
44 A d olf Hitler, M e in  K am pf (1925/27), hier benutzt in der Ausgabe M ünchen  1941, 70, 379; 
im folgenden zit iert : Hitler, M e in  Kampf.
43 Hit lers Schreiben an A r tu r  Dinter, 25. Ju l i  1928 (W arnung) und 11. O k to ber  1928 (A u s 
schlussverfügung), in: Hit ler. Reden, Schrif ten, Anordnungen : Februar 1925 bis Jan ua r  1933, 
Bd. I l l / 1, hrsg. von Bärbel Dusik und Klaus A. Lankheit unter  M itw. von Christian H art
mann (M ünchen  u .a .  1994 )23 -26 ,  149.
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meinte, ihre große Stunde sei nun gekom men46. Das gilt auch für die Flexibilität 
und taktische M äßigung, die seinen kirchenpolitischen Kurs in der Regel be
stimmte. Daß Konflikte m it den christlichen Kirchen gleichwohl nicht ausblieben, 
bestärkte ihn zw ar in der gebieterischen Gewißheit, daß in Zukunft -  nach dem 
Endsieg und im Wechsel der Generationen -  ein postchristlicher, hero isch-vö lki
scher G lauben trium phieren werde, aber einstweilen hielt er sich an die Devise: so 
viel Konflikt mit den Kirchen w ie nötig, aber zugleich so wenig w ie möglich. Alles 
andere hätte die oberste Priorität nur gestört, und diese lag  bis 1933 in der Erobe
rung der politischen M acht in D eutschland und seit 1933 bei A ufrüstung, Krieg 
und Sieg.

Von dieser G rundentscheidung führt auch eine deutliche Linie zu der Serie von 
Äußerungen, mit denen er sich dagegen verwahrte, „Religionsstifter zu spielen“, 
ebenso zu seinen öffentlichen und internen Absagen an die Anhänger eines „m y
stischen K ults“ in der Partei. Was er öffentlich -  auf dem Parteitag 1938 -  ohne 
Namensnennung verurteilte, sagte er intern deutlicher: „Rosenberg, H im m ler 
und D arre müssen ihren kultischen U nfug abstellen,“47

Freilich verweisen solche Ermahnungen auch darauf, daß einige „alte Kämp
fer“, die aus dem völkisch-religiösen M ilieu hervorgegangen waren, sich w eit w e
niger abstinent verhielten, als es H itlers Räson entsprach48. Besonders H einrich 
H im m ler konnte es sich leisten, w ie ein okkultistisch geprägtes Sonderexemplar 
jener „sogenannten religiösen Reform atoren auf altgerm anischer G rundlage“ auf
zutreten, die H itler in „Mein Kampf“ aufs schärfste verurteilt hatte, w eil sie die 
Kräfte des Volkes in „ebenso unsinnigen w ie unseligen inneren R elig ionsstreitig
keiten verzehren“49. A llerdings blieb H im m lers kultischer W irkungskreis auf die 
SS, den „Orden unter dem Totenkopf“, begrenzt, dessen R ituale und W eihefor
men gesam tgesellschaftlich gesehen nur eine geringe Bedeutung hatten50. M an
ches von dem, was H itler „kultischer U nfug“ nannte, w urde in der Tat abge
bremst, so insbesondere die „Thing"-Bewegung, die Joseph Goebbels 1933 als 
Forum für kultische Sprechchordramen gestartet hatte: Ihr w urde 1935 die staat

46 Gerhard Besier, D ie  Kirchen und das Drit te Reich. Spa ltungen  und A bw ehrkam p fe  1934— 
1937 (Berl in  2001).
47 Tagebucheintrag vom 21. A ugust  1935. Vgl.  Goebbels,  Fragmente,  Teil I, Bd. 2 (M ünchen  
u. a. 1987) 505. Ähn lich  äußerte sich H it le r  in seinen M ono logen  im Führerhauptquart ie r ,  wo 
er sich dagegen wandte ,  „in äffischer Weise kult isch eine Rel ig ion nachzuahm en“. Vgl. H itler, 
M ono loge  67.
48 Zu R osenberg  vgl. Robert Cecil, The M y th  of the M aster  Race: A lfred  Rosenberg  and 
N az i  Ideo logy  (London  1972); zu  H im m ler :  Josef Ackermann, H e inr ich  H im m le r  als Ideo
loge (Göttingen 1970); Bernd Wegner, H it le rs  Poli t ische Soldaten: Die  Waffen-SS 1933-1945 
(Paderborn  61999); K arl Hiiser, W ew e lsburg  1933-1945. Kult- und Terrorstätte der  SS (Pa
derborn 1982); zu Darre: Gustavo Corni, Horst Gies, „Blut und B oden“. Rassen ideolog ie  
und A grarpo l i t ik  im Staat H it le rs  (Idste in  1994); zu al len dre ien mit ins trukt iver  A bgrenzung  
ihrer ideengeschichtl ichen Profi le, jewei ls  auch im Vergleich zu H it le r :  Frank-Lothar Kroll, 
U top ie  als Ideologie. Gesch ichtsdenken  und poli t isches H andeln  im Drit ten  Reich (Pader
born 21999); im fo lgenden zit iert : Kroll, Utopie .
49 Hitler, Mein  Kampf 397.
50 Diese E inschränkung hebt Behrenbeck, Kult 504 treffend hervor.
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liehe und parteiam tliche U nterstützung w ieder entzogen51. M it Alfred Rosen
berg, dessen Program mschrift „M ythus des 20. Jahrhunderts“ (1930) von völ
kisch-religiöser M ystifiz ierung nur so troff, verfuhr H itler zw iespältig: Einerseits 
legte er großen Wert darauf, das der „M ythus“ als reine Privatarbeit deklariert 
w urde; andererseits beauftragte er Rosenberg 1934 mit der Ü berwachung der 
„geistigen und weltanschaulichen Schulung und Erziehung der N SD A P“. Man 
sieht: H itler hielt sich an seine G rundentscheidung, die NSDAP vom religiösen 
Flügel der völkischen Bewegung zu trennen, durchaus nicht im m er so konsequent 
w ie im Fall Dinter. Man gew innt vielm ehr den E indruck des Changierens: Mai 
stoppte er Tendenzen zur religiösen Aufladung der „Bewegung“ ab, mal dämmte 
er sie ein, mal ließ er sie gewähren. Um so klärungsbedürftiger ist die Frage, woran 
er denn am Ende selber glaubte. Die Frage hat Gewicht. Denn er w ar der oberste 
Ideologieinterpret: D ie NS-W eltanschauung w ar letztlich das, was „der Führer“ 
dazu bestimmte.

Karl D ietrich Bracher hat einmal betont, der G rundcharakter des N ationalso
zialism us sei von einer Reihe „durchgängiger und fundam entaler A m bivalenzen“ 
bestim m t52. Bracher meinte vor allem das N ebeneinander von „konservativ“ und 
„revolutionär“; in unserem Zusammenhang fällt das N ebeneinander von W issen
schaftsgläubigkeit und irrationaler M ythenbildung auf. Denn derselbe H itler, der 
sich so entschieden gegen M ystiz ism us und kultische Bewegung wandte, w ar ja 
die Zentralfigur des braunen Kults, und zw ar gleichermaßen als dessen Produkt 
und Produzent. Gerade er sprach ja von B lut und Rasse, von Volk und Reich, von 
Opfer und Auferstehung so, als könne er das deutsche Schicksal in einem un iver
sellen Sinnhorizont ergründen, als sei er eingeweiht in das Woher und Wohin der 
Welt. D ie Aura des Sakralen, die er dabei entfaltete, ist zu erheblichen Teilen, aber 
nicht ausschließlich im Zeichen m anipulativer H errschaftstechnik zu sehen, denn 
es ging auch um etwas Substantielles, nämlich die D urchsetzung einer rassen- und 
völkerbiologischen W eitsicht, von deren absoluter G eltung H itler überzeugt war, 
weil er darin ewige N aturgesetze walten sah. Diese verm eintlichen N aturgesetze 
faßte er zugleich als höchste Sinnstiftungsinstanz auf, wom it er die von jeder 
streng rationalen Methode gebotene Trennung von Sein und Sollen, von em piri
schen und normativen Aussagen in einer Weise übersprang, die für den national
sozialistischen D enkstil ganz typisch ist, die aber auch dem „H unger nach G anz
heit“ entsprach, der im intellektuellen  Gesamtklima der Zeit w eit verbreitet 
w ar5-3.

-, l  Rainer Stommer, Die inszenierte Volksgemeinschaft .  D ie  „T h ing-B ew egung“ im Dritten 
Reich (M arbu rg  1985). Soweit  die Verfechter des Konzepts  der  „polit ischen R e l ig ion“ mit 
Quellcnbelegen  aus dem „Th ing“ -Kontext arbeiten, beachten sie diesen R ückzu g  von Staat 
und Partei nicht im m er h inreichend.
52 K arl Dietrich Bracher, Zeitgeschichtl iche Kontroversen. U m  Faschismus, Total itar ismus, 
D em okrat ie  (M ünchen  1976) 62.
3-’ Peter Gay, Der H unger  nach Ganzheit :  E rprobung der M oderne,  in: ders., Die R epub lik  
der Außenseiter .  Geist und Kultur  in der Weimarer  Zeit  1918-1933 (F rankfurt  a .M 1970) 9 9 -  
137; Lepsius, Begrif fsbi ldung.
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Bei einem solchen Einbruch des Absoluten in die Welt des Relativen sind reli
gionsanaloge Bezüge unverkennbar, und es hängt von der D efinition des R elig i
onsbegriffes ab, ob und wie man ihn hier gelten lassen soll. N un ist freilich kaum 
ein Begriffsfeld kontroverser durchpflügt als eben das der Religion, zumal dann, 
wenn eine Engführung auf bestimmte M odelle w ie das der großen O ffenbarungs
religionen verm ieden werden soll54. So kann also auch der hier zur Debatte ste
hende A nwendungsfall strittig  sein. Sieht man den Kern des Religionsbegriffs, 
wofür meines Erachtens alles spricht, im Transzendenzbezug, so hat H itlers Ideo
logie dieses zentrale Kriterium  zweifellos ,untererfü llt“, denn hier w ar der 
Schwerpunkt im Verhältnis von D iesseits und Jenseits, von Immanenz und Tran
szendenz zu sehr zur Immanenz verschoben. Der Kern der Ideologie H itlers lag 
in nichts anderem als in der „Pflege und Führung des blutbestim mten Volks“55, 
um es für den „Lebenskampf" -  und das hieß vor allem: für den Lebensraum im 
perialism us -  tauglich zu machen. Das Erlösungsziel -  der gesunde und herr
schaftstaugliche „Volkskörper“ -  w urde dem menschlichen H andeln ganz und gar 
verfügbar gemacht, und so schrumpfte die transzendente Anerkennung einer D o
mäne des menschlich U nverfügbaren in einem M aß, das eher an R elig ionssubsti
tution als an Religion erinnert56. Wenn H itler von „U nsterb lichkeit“ sprach, so 
meinte er eine A rt „biologische Große Seinskette“ des rassisch definierten Vol
kes57 und das W eiterleben in dessen ko llektiver Erinnerung. Welche „Jenseitsvor
stellungen“ sich die M enschen machten, w ar ihm erklärterm aßen recht gleichgül
tig, sofern daraus keine politisch störenden Folgerungen erwuchsen. Im Jenseits 
mochte jeder nach seiner Fa^on selig werden, sein Reich w ar von dieser Welt.

Im übrigen w ar H itler sich selber keineswegs darüber im klaren, welche A us
formungen die N S-W eltanschauung „dereinst“ erhalten werde, um einmal „ein 
universales G ebäude“ tragen zu können58. Die wenigen fest um rissenen Kerne 
seines fanatischen Glaubens -  Rasseprinzip, Antisem itism us, Führergrundsatz -  
beließen ja viele ausfüllungsbedürftige Freiräum e, in denen er als autodidaktischer 
D ilettant dann doch nur zögernd herumstocherte. Sicher ist, daß er sich von der 
Vorstellung eines „artgem äßen“ Christentum s gründlich löste und die neue

54 Ernst Feil (Hrsg .) ,  Streitfall  „R e l ig ion“ . D iskuss ionen  zu r  Best im m ung und A bgrenzung  
des Rel ig ionsbegr iff  (M ünste r  u .a .  2000); Günter Kehrer, Defin it ion der R e l ig ion ; bzw. C ar
sten Colpe, Re l ig ionstypen , in: H andbuch  re l ig ionswissenschaft l icher Grundbegr if fe ,  Bd. 4, 
418-325 bzw. 425-434 .
55 Rede H it le rs  auf der  „K u ltu r tagung“ des Reichsparteitags 1938, vgl. Domarus, Hit ler, 
Bd. 1/2, 893.
56 Beze ichnenderweise  kom m t Eberhard Jäckels  g rundlegende S tudie  zu „Hitlers  W elt 
anschauung“ so gut w ie  ganz ohne transzendenta le  oder  religiöse Begrif f li chkeit  aus ; vgl. 
Jäckel, W eltanschauung. V ie lsagend ist auch der bei der  N S-W eltanschauungse l ite  gängige 
Begrif f des „M enschenm ater ia ls“ . Sym ptom at isch  ist im  übrigen , daß der „hei l igste“ Tag am 
„hei l igsten“ O r t  der  B ew egung  -  der  9. N ovem ber  an der Fe ldherrenhalle  und den „Ehren
tem pe ln“ in der  „H aupts tad t  der  B ew eg u n g “ -  1943 nur noch im M in iform at  und 1944 gar 
nicht mehr gefeiert w urde ,  w ährend  eine im Transzendenzbezug verankerte  Rel ig ion  die 
K om m unika t ion  mit dem Heil igsten  in der  Krise verstärkt und nicht abbricht.
57 Burleigh, N ationa lsoz ia l ism us 299.
5S So im  Brief an Dinter,  25. Ju l i  1928 (vgl. oben A nm . 45).



W ar der N at iona lsoz ia l ism us eine poli t ische Rel ig ion? 63

Menschheitsepoche im Zeichen eines dezid iert postchristlichen, völk isch-he
roischen Glaubens heraufziehen sah, wenngleich das Absterben des gesellschaft
lich kurios gewordenen -  „lauter Deppen“ und „alte W eiblein“ -  und politisch 
m arginalisierten Christentum s noch lange dauern konnte59. Aber von einem G er
m anenkult im Stile H einrich H im m lers hielt er sehr w enig; dessen Ideen duldete 
er zwar, teilte sie aber in wesentlichen Punkten nicht60. Das gilt ebenso für die 
eklektischen Ergüsse des Vielschreibers Rosenberg. Dessen „M ythus“ stempelte 
H itler nicht nur aus taktischen Gründen als unverbindliche Privatarbeit ab. Er 
hielt Rosenbergs „rasseseelische“ K ulturkreislehre auch in der Sache für ziem lich 
m ißlungen, weil sie den Rassenbegriff viel zu sehr von der M etaphysik statt von 
der Biologie her entfaltete. Einen m ystischen Ü berhang dieser A rt hatte H itler im 
Sinn, wenn er sich über Rosenbergs „kultischen U nfug“ lustig machte. Die von 
ihm selber mit allem Pomp inszenierten R ituale begründete er dagegen recht u ti
litaristisch mit „Erfahrungen, die im Zweckm äßigen liegen“, und er nannte es 
auch lediglich „zweckm äßig“, sie „später als Brauchtum  zu erhalten“61.
H ier w ird deutlich, daß H itler sich vom religiösen Flügel der völkischen Be
wegung nicht nur aus Gründen der taktischen Beweglichkeit einen großen 
Schritt entfernt hatte. Damit ging eine innere D istanzierung einher, die sein W elt
bild einige Grade in die R ichtung des Primats der praktischen P o litik  w ie auch 
in die R ichtung eines biologisch-naturw issenschaftlichen Rassendeterm inism us 
drehte62. Daher erscheint die „Vorsehung“, die er im m erzu im M unde führte, oft 
lediglich als eine M etapher für die Funktionslogik der N aturgesetze, auf der seine 
„kühle W irklichkeitslehre“ beruhte. Aber in einer w idersprüchlichen Spannung, 
die rational nicht auflösbar ist, w ar der biologische Ansatz mit einer affektgelade
nen M ytho logie gekoppelt. Ihre Form als Erlösungsdram a teilte diese M ythologie 
m it der G rundstruktur vieler N arrative aus dem Zeitalter der N ationalisierung der 
Massen: „eine ruhm reiche Vergangenheit, eine böse Epoche des N iedergangs, der 
Verfinsterung oder des Scheiterns und endlich eine erlösende G egenwart oder Zu
kunft“63. Das Spezifische lag in der Bindung des bösen und des guten Prinzips an

59 Vgl. H itler, M o no loge  150 (13. 12. 1941). Einer Tagebucheintragung von Goebbels  am 
30. 1. 1941 zufo lge rechnete H it le r  damit ,  daß das Chr is ten tum  „in 200 J ah ren “ ( . . . )  „nur 
noch eine gro teske Erinnerung“ darste llen  werde.  Vgl.  Goebbels Tagebücher, Teil I, Bd. 9 
(M ünchen  1998) 117.
60 Kroll, U to p ie  55, 72; Michael Rißmann, H it le rs  Gott . Vorsehungsglaube und  Sendungs
bewußtse in  des deutschen Diktators  (Zürich , M ünchen  2001) 159; im fo lgenden zitiert:  
Rißmann , H it le rs  Gott.  Beze ichnenderweise  w ählte  H it le r  für die SS den al les andere als ger- 
manentüm elnden  A usd ruck  „Sam ura i-O rden“; vgl. Tagebucheintrag vom 23. 9. 1943, in: 
Goebbels Tagebücher, Teil II, Bd. 9 (M ünchen  u. a. 1993) 574.
61 Rede H it le rs  auf der  „K u ltur tagung“ des Reichsparteitags 1938, vgl.  Domarus, H it le r  
Bd. 1/2, 893.
62 Burleigh, N ationa lsoz ia l ism us 29 setzt den A kzen t  anders: bei H it le r  sei die  N a tu rw is sen 
schaft „zur Re l ig ion  m ut ie r t“ . Weit überzogen  ist die  These von Barsch, Poli t ische Rel ig ion , 
289, „daß H it le r  nur durch  Rel ig ion  und nicht durch  Wissenschaft  und Philosophie  die W elt 
anschauung des N ationa lsoz ia l ism us bes t im m t“ habe.
63 Rogers Brubaker, N ationa lis t ische M y th en  und eine postnat ionalist ische Perspektive , in:
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den Rassenkam pf und in der Vorstellung des „W eltjudentum s“ als Q uelle des 
Übels. Die mythische D imension rückte dann auch die Berufung auf die „Vorse
hung“ in ein unscharfes Däm merlicht: Mal erschien sie als Chiffre für die schema
tische W irkung der N aturgesetze, mal als eine A rt partnerschaftlicher Exklusiv- 
Gott, der den „Führer“ auserwählt hat und ihn mit Erfolgen überhäuft, mal als 
launischer Herausforderer, der schwere Prüfungen -  w ie die N iederlage bei Sta
lingrad -  sendet, um die Leistungskraft des Erwählten und seines Volkes auf die 
Probe zu stellen64. Rhetorische Figuren dieser A rt waren in der politischen Kultur 
längst vorgeprägt und eingeschliffen. So hatte z .B . W ilhelm  I. bei der E inweihung 
des N iederwalddenkm als 1883 verkündet: „Wenn die Vorsehung ihren W illen zu 
mächtigen Ereignissen kundgeben w ill, so w äh lt sie dazu die Zeit, die Länder und 
W erkzeuge, um den W illen zu vollbringen.“65 M an w ird indessen annehmen m üs
sen, daß H itler -  von verblüffenden Erfolgen und dem Enthusiasmus der Massen 
berauscht, von Obsessionen getrieben und in den W ahrnehm ungsfiltern der A u
tosuggestion verfangen -  an den M ythos der eigenen A userw ähltheit tatsächlich 
geglaubt hat.

Man hat verm utet, daß H itler auf dem Zenit seiner Kriegserfolge, als die p ri
märe „politische“ Aufgabe erfüllt schien, dann doch eine „bem erkenswerte N ei
gung zum Relig ionsstiften“ gezeigt und eine „zweite Laufbahn“ als relig iös-w elt- 
anschaulicher Reform ator angestrebt habe66. Das ist aber wenig wahrscheinlich, 
denn zahlreiche Q uellenhinweise sprechen dagegen. H itler hat die Frage einer 
,religiösen Reform ation' nicht nur in der Reihenfolge, sondern auch in der R ang
folge der Aufgaben stets nachgeordnet, d .h . als zw eitrangig betrachtet. Sich dar
über den Kopf zu zerbrechen, überließ er kommenden G enerationen. Aufgereizt 
durch Proteste w ie die des Bischofs Galen gegen die „Euthanasie“, behielt er sich 
zw ar noch eine Großaufgabe für die N achkriegszeit ausdrücklich vor: die k ir
chenpolitische G eneralabrechnung, um die M acht der „Pfaffen“ endgültig zu zer
brechen. Aber was den weiteren Ausbau des weltanschaulichen D eutungssystem s 
und seiner Repräsentationen und Praktiken betrifft, so hielt er sich betont zurück, 
und dafür hatte er gleich drei gute Gründe. Erstens fiel ihm dazu -  salopp gesagt -  
nicht besonders viel ein, außer ein paar bizarren Gedanken w ie der, daß sich V er
einst* vielleicht der Vegetarismus als Grundlage einer neuen Relig ion herausschä-

Jüd ische  G eschichtsschre ibung heute. Them en , Posit ionen, Kontroversen , hrsg. von Michael 
Brenner und D avid N. Myers (M ünchen  2002) 217-228 , 218.
64 M it  der  zu letzt  genannten U m d eu tun g  fand H it le r  w en iger  G lauben als mit der  Berufung 
auf die „Vorsehung“ im A ufw in d  seiner Erfolge. A ls  H it le r  im N ovem ber  1943 in einer 
R undfunkrede die dramatisch  verschlechterte Kriegslage in einen Bezug zum  „Walten und 
M itw irk en  der Vorsehung“ brachte , w urden  diese Passagen -  e inem SD -Ber ich t  zufo lge -  
„tei lweise kopfschütte lnd au fgenom m en“ . Vgl. Kershaw, H it le r -M ythos  260.
65 Stefan Laube, Konfessionelle  Brüche in der  nat ionalen H eldenga ler ie .  Protestantische, 
katholische und jüd ische Erinnerungsgemeinschaften  im deutschen Kaiserreich (1871-1918) ,  
in: H einz-G erhard Haupt, Dieter Langewiesche (H rsg .) ,  N ation  und Rel ig ion  in der  d eu t 
schen Geschichte (Frankfurt  a .M, N e w  York 2001) 293-332 , 317.
66 Rißmann, H it le rs  Gott 194.
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len w erde67. Zweitens wäre es nicht einfach gewesen, mit den fixen Ideen in den 
Köpfen „alter Kämpfer“ wie H einrich H im m ler zurechtzukom m en, ohne sie über 
Gebühr zu brüskieren. Selbst Joseph Goebbels, der den N ationalsozialism us mit 
der zynischen Vernunft seines propagandistischen M etiers gern „religiös popula
risiert“ und in eine Kirche der M arke Eigenbau überführt hätte, sah sich m it so l
chen Erwägungen „in gewisser Weise im G egensatz“ zum „Führer“ 68. Drittens 
und vor allem  lag dem „Führer“ zeitlebens w enig, eigentlich gar nichts an einer 
K odifizierung oder Kanonisierung der N S-W eltanschauung, denn dam it wäre 
sein ungebundenes Interpretationsmonopol eingeschränkt worden; seine Ä uße
rungen und H andlungen wären dann extern überprüfbar und kritisierbar gew or
den.

Oben wurde ausgeführt, daß die N S-Ideologie ihr „Erlösungsziel“ dem 
menschlichen H andeln ganz und gar verfügbar machte und somit nicht jenen 
Transzendenzbezug aufweist, der den eigentlichen Kern des Religionsbegriffs b il
det. Das w irft nun allerdings die Gegenfrage auf, ob der N ationalsozialism us dem 
besonderen Typ der chiliastischen Bewegungen zugerechnet werden kann, für die 
gerade die Selbsterm ächtigung bezeichnend ist, an Gottes statt die Erlösungstat zu 
vollbringen. Eine Reihe von Forschern sieht das so und kann sich dabei auf die 
apokalyptische Redeform berufen, derer sich die nationalsozialistische A gitation 
häufig bediente. Diese Redeform hatte sie m it einer breiten Flut apokalyptischer 
Texte und Visionen gemeinsam, die sich nach dem Ersten W eltkrieg ergoß -  von 
Carl Schmitt bis zu W alter Benjam in und hinab zu vielen kleineren Geistern. Das 
G rundm uster lag in bedrohlichen W eltuntergangs-Szenarien und der Vorstellung 
einer Erlösung durch Vernichtung69. Der H olocaust, so heißt es, sei ohne den 
Bezug zur christlichen A pokalypse nicht erklärbar: Er sei eine aufs grausamste 
„säkularisierte Eschatologie“, da die N S-Ideologen die Juden zum Inbegriff des 
Bösen, zum „A ntichristen“ erklärten und sich selbst erm ächtigten, das Erlösungs
w erk zu vollbringen und das W eltgericht zu vollenden70.

67 Tagebucheintrag vom  24. 9. 1940, in: Goebbels Tagebücher, Teil I, Bd. 8 (M ünchen  1998) 
342.
68 Für Goebbels w a r  d ie  „Jenseitsfrage“ p r im är  eine Sache des herrschaftstechnischen K a l
küls. Seine Sicht empfand er als „in gew isse r  Weise im Gegensatz zu der des Führe rs“ , denn 
während H it le r  meinte, es reiche, w en n  man dem „kleinen M a n n “ sage, er „gehe w ieder  in 
sein Volk oder in seinen M utterboden  üb e r“ , hielt Goebbels  das Volk für „viel zu  prim it iv  
und auch zu substanzsüch t ig“, um  sich mit  so „allgemeinen Erk lärungen  auf die  Dauer ab- 
zuhn d en “; der  N ationa lsoz ia l ism us müsse „dem kleinen M an n “ auch „eine ind iv idue l le  J e n 
sei tsvorste l lung“ bieten. Vgl. Tagebucheintrag vom 14. 12. 1941, in: Goebbels  Tagebücher, 
Teil II, Bd. 2 (M ünchen  u .a .  1996) 507. Da H it le r  alle diese Fragen auf die Zeit  nach dem 
Krieg verschob, konnte Goebbels es sich nur als M erkposten  notieren, daß der N at iona lso 
zia l ismus dann  „auch re ligiös popu la r is ie r t“ w erden  müßte. Vgl. Tagebucheintrag vom 
13. 12. 1941, in: Goebbels Tagebücher, Teil II, Bd. 2 (M ünchen  u .a .  1996) 500.
69 Klaus Vondung, Die  A poka lypse  in Deutsch land (M ünchen  1988); Jürgen Brokoff, Die 
A poka lypse  in der  W eimarer  R epub l ik  (M ünchen  2001).
7u So argument ieren  vor a llem Michael L ey  und Ju l iu s  H. Schoeps. Vgl. Michael Ley, G eno 
zid und H e i lserw artung .  Zum nat ionalsoz ia l is t ischen M ord am europäischen Juden tum  
(Wien 1993); Michael Ley und Julius H. Schoeps (H rsg .) ,  Der N ationa lsoz ia l ism us als poli t i-
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Bei solchen Kausalannahmen liegt jedoch ein großes M ißverständnis vor: H ier 
werden M odalität und K ausalität m iteinander verwechselt. Die M odalität des Re
dens dram atisierte das Intendierte, bestimmte es aber nicht ursächlich71. Wer in 
der Shoa eine Erfüllung oder Transformation der christlichen A pokalypse sieht, 
verfehlt den entscheidenden Zusammenhang. Dieser liegt im  ethnisch bzw. euge- 
nisch begründeten Rassism us, aus dem die Bereitschaft zur „ethnischen Säube
rung“ folgte. N ur so ist auch begreiflich, warum  die M assenverbrechen sich nicht 
ausschließlich gegen die Juden richteten, sondern auch gegen M illionen „Frem d
vö lk ischer“ anderer Art, w ie ja auch gegen deviante und kranke „Ballastexisten
zen“ des eigenen Volkes. Die These, der Flolocaust sei „die Exekution des M ythos 
vom A ntichrist“ gewesen, scheitert im übrigen auch daran, daß die entscheiden
den Befehlsgeber des Völkerm ords -  H itler und H im m ler -  selber christentum s
feindlich dachten und sich auch von der völkisch-religiösen Kompromißvariante 
eines „positiven“, also rassisch purifizierten Christentum s längst dezid iert gelöst 
hatten72. Es sei unbestritten, daß das gefährliche W ortfeld der apokalyptischen 
Sprache m obilisierend und enthemmend w irken  konnte, und die Bilder vom A n
tichrist haben die antisem itische Aufladung des rassistischen Denkens gewiß öfter 
verstärkt als -  was auch vorkam  -  gebremst73. Aber wer hier den Flauptweg der 
K ausalanalyse für das rassenpolitische Purifizierungsprogram m  sucht, w ird bald 
in eine Sackgasse geraten. H itler w ar alles andere als ein „Erfüllungsgehilfe christ
licher A pokalyp tiker“74.

sehe Rel ig ion  (M ainz  1997); Julius Fl. Schoeps, Er lösungswahn  und Vern ich tungsw il le .  Der 
N ationa lsoz ia l ism us als Poli t ische Rel ig ion , in: Besier (Hrsg .) ,  N at iona le  R evo lu t ion  55-63 ;  
im fo lgenden zit iert : Schoeps, Er lösungswahn . Auch  Barsch, Poli t ische Rel ig ion , neigt in 
diese R ichtung: Durch die  V ern ichtung der Jud en  habe H it le r  „die über ird ische Gegenkraft  
zu G ott“ auslöschen und so „den W il len  des A llm ächt igen  ausführen und seine Gunst b ew ir 
ken “ (381) wollen. -  Viel vors ich tiger  und kom plexer  en tw icke lt  Saul F r ied länder  den von 
ihm geprägten Begrif f des „E rlösungsantisem it ismus“, vgl. Saul Friedländer, Das Drit te 
Reich und d ie  Juden ,  Bd. 1: D ie  Jah re  der  Verfolgung 1933-1939 (M ünchen  1998) 87-128.
71 Gegen Deutungsl in ien ,  d ie  aus chris t lichen Endze itvorste l lungen  e inse it ig  die  Teufeleien 
der  N euze i t  ableiten, a rgument iert  in anderem Zusam m enhang auch Johannes Fried, A u f 
stieg aus dem  Untergang. A poka lyp t isches  D enken  und die Entstehung der modernen  N a 
turw issenschaften im Mitte la lter  (M ünchen  2001).
72 Zu w elcher  B l ickverengung  die  F ix ierung auf das chris tliche Er lösungsdenken  führt ,  zeigt 
sich bei Schoeps, E r lösungsw ahn  62, auch darin , daß er den H e ilsbegr if f  des P l it le rgrußes 
allein chris tlich begründet  sieht; dam it  entgeht ihm die  charakteris tische V ie ldeutigke it ,  in s
besondere auch die m ediz in ische P le i ls -Konnotat ion  des „Arztes  am  Volkskörper“ (vgl. 
oben Anm . 35). Gegen die Ü b erb e to nu ng  langfrist iger Kontinuität  und  für die  Bedeutung 
kurzfr is t iger  Entw ick lungen  zu r  E rk lä rung  des N S-A ntisem it ism us  argument ie r t  m etho
disch überzeugend  Shulamit Volkov, Kontinuitä t  und  D iskont inu itä t  im  deutschen A n t i 
sem it ismus 1878-1945, in: V ierte l jahrshe lte  für Zeitgeschichte 33 (1985) 221-243 .
73 Vgl. die oben vorgestel lten Beispiele ,  in denen die  ekkles io log ischen , heilsgeschichtlichen 
Bezüge zwischen  Jud en tu m  und Chr is ten tum  zur  Verurte i lung des Rass ismus und  zum  W i
derstand gegen den N ationa lsoz ia l ism us führten.
74 So auch Schreiner, M ess ian ism us 147.
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V.

Was folgt aus alledem für die Frage: W ar der N ationalsozialism us eine politische 
R elig ion? Die vorangehenden Ü berlegungen haben verdeutlicht, w ie sehr das NS- 
Regim e die ku lturelle Prägekraft relig iöser Sym bole, Erwartungen und Gefühle 
für politische Zwecke ausgenutzt hat. Dabei hat der „braune Kult“ vor allem die 
relig iös-sakrale D imension des traditionellen N ationalkults aufgenommen und in 
extrem verstärkter Dosierung fortgeführt. Eine solche Ausbeutung politisierter 
M uster der herköm m lichen christlichen M ehrheitsku ltur stärkte die A nziehungs
und B indekraft des N ationalsozialism us, verwandelte ihn aber noch nicht in eine 
„politische R elig ion“ eigener Art. D arüber hinaus floß dem Führerkult in einem 
beträchtlichen Maß die heimatlos gewordene religiöse Energie von N icht-m ehr- 
Christen zu und schuf eine Form von „Führergläubigkeit“, die durchaus re lig i
onspsychologisch erklärt und als eigentüm liche Variante von „religious experi
ence“ beschrieben werden kann. Da diese Vorgänge im Gefühl und Erleben des 
einzelnen angesiedelt waren, em pfiehlt es sich, insoweit von politischer „Religio
sität“ und nicht schon von (form alisierter) R elig ion zu sprechen. Bei der h istori
schen G ewichtung dieses Phänomens ist allerdings zu beachten, daß der Erfolg 
des Führerkults, der stets in ein profan-sakrales Zw ielicht getaucht war, überw ie
gend auf G rundlagen profaner N atur beruhte.

Für den Kerngehalt ihrer Ideologie haben die nationalsozialistischen W eltan
schauungseliten höchste Relevanz beansprucht, und es unterliegt keinem Zweifel, 
daß insbesondere H itler selbst m itsam t seinen engsten Gefolgsleuten ebenso w ie 
„H imm lers G laubenskrieger“ in SS und SD an „Volk“ und „Rasse“ als oberste In
stanzen der Sinnstiftung glaubten75. Ob man einer solchen G laubenslehre den 
Status einer „Religion“ zurechnen kann, hängt natürlich von der D efinition des 
Religionsbegriffes ab. So kontrovers dieser auch d iskutiert w ird , so spricht doch 
alles dafür, im deutlich ausgeprägten Transzendenzbezug ein unerläßliches K rite
rium zu sehen, während die Bauform der N S-Ideologie auf die Immanenz, auf die 
Verabsolutierung w eltlicher W ertbezüge gerichtet w ar76. Gewiß kann man eine 
solche M utation „Säkularrelig ion“ nennen, und im Unterschied zu säkularen R e
ligionen anderer A rt -  etwa der „K unstreligion“77 -  wäre der N ationalsozialism us 
dann als eine politische Säkularreligion zu bezeichnen. Den Begriff der „Zivilreli-

7:> Wolfgang Dierker, H im m lers  G laubenskr ieger .  Der S icherheitsdienst der SS und  seine R e 
lig ionspoli t ik  1933-1941 (Paderborn  u .a .  2001); H erbert, Best; Klaus-Michael Mallmann, 
Gerhard Paul, Die  Gestapo. W eltanschauungsexekut ive mit  gesell schaftl ichem R ückhal t ,  in: 
dies. (Hrsg .) ,  Die Gestapo im  Zweiten  W eltkrieg. „H e im atf ron t“ und besetztes Europa 
(Darm stadt  2000) 599-650.
76 So auch Wolfgang Hardtwig, Poli tical Re l ig ion  in M odern  G erm any : Reflect ions on N a 
tionalism, Socia l ism, and N ational Socia l ism, in: G erm an H istor ica l  Institute, Washington, 
Bullet in  Nr.  28 (2001) 3-27 ,  w o  der N ationa lsoz ia l ism us als „a secular belief sys tem , not a 
re l ig ion“ beze ichnet wird.
77 Vgl.  historisch Nipperdey, Deutsche Geschichte 519t . ;  aktuel l  z .B .  Gert Mattenklott, 
Kunstre lig ion, in: S inn und Form 54 (2002) 97-108.
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gion“ sollte man hier eher verm eiden, denn es empfiehlt sich, ihn für bestimmte 
Phänomene im Kontext dem okratischer Verfassungsstaaten zu reservieren78.

W ie wenig geglückt der A usdruck „politische R elig ion“ im hier zu erörternden 
Zusammenhang ist, verdeutlicht auch eine semantische Ü berlegung: ,Relig ion ' 
b ildet das H aup tw o rt,,P o litik“ nur eine nähere Bestimmung, während die tatsäch
lichen G ewichte in H itlers Führerstaat um gekehrt lagen79. Der Begriff „politische 
R elig ion“ paßt nicht gut zu Regim en, in denen die Politik das Religiöse absor
biert, sondern viel besser zu solchen, in denen genau anders herum eine „Absorp
tion des Politischen durch die R elig ion“ zu beobachten ist, also ein allbeherr
schender, letztlich auch institutioneil vollzogener Primat der Religion. In diesem 
Sinne hat beispielsweise die Revolution des A jato llah  Khomeini im Iran eine 
„politische R elig ion“ an die M acht gebracht, und eine andere tritt uns heute, ter
roristische G ewalt entfesselnd, unter der Regie Bin Ladins entgegen80.

Der B lick auf das „Dritte R eich“ hat sowohl in der Ideologie und der H err
schaftsinszenierung als auch im gesellschaftlichen Erwartungs- und Resonanz
raum religiöse bzw. religionsähnliche M omente zum Vorschein gebracht81. Sie 
sind deutlich genug ausgeprägt, um im N ationalsozialism us Züge einer po liti
schen Säkularreligion zu erkennen. Dabei mag in der Schwebe bleiben, ob das, 
was die religionsbezogene Terminologie vor Augen hat, nicht großenteils ebenso 
gut, in mancher H insicht sogar besser, mit einer Theorie politischer M ythen erfaßt 
werden kann: Der Führerkult brachte H errschaft und H eil in m ythische Verbin
dungen und zeigte in weiten Bereichen eben jene U nbestim m theit, zu der M ythen 
neigen, während Religionen Eindeutiges verwalten82. Der braune M ythos gab ja

78 Vgl. Emilio Gentile, The Saera l isation of Politics: Defin it ions, Interpretations and Ref lec
tions on the Q uest ion  of Secular  Re l ig ion  and Tota l itar ianism, in: Total itar ian  M ovem ents 
and Poli tical Rel ig ions 1 (2000) 18-55. Anders  K urt Nowak, Geschichte des C hr is ten tum s in 
Deutschland. Rel ig ion , Poli t ik  und Gesel lschaft vom Ende der A ufk lä rung  bis zu r  M itte  des 
20. Jah rhunderts  (M ünchen  1995) 2 6 6 f.
79 Philippe B unin, Poli tical Rel ig ion : T he Relevance of a Concept ,  in: H is to ry  and M em o ry
9 (1997) 321-352 , 526.
so Stefan Breuer, O rdnungen  der U ng le ichhe i t  -  die deutsche Rechte im W iderstre it  ih rer 
Ideen 1871-1945 (Darm stadt  2001) 325; im  fo lgenden zitiert:  Breuer, O rdnungen .  H inw e is  
auf den 11. September 2001 als A usdrucksfo rm  poli t ischer Rel ig ion bei Hans Maier, D eu tun 
gen tota li tärer Herrschaft  1919-1989, in: V ierteljahrshefte für Zeitgeschichte 50 (2002) 34 9 -  
366; im fo lgenden zit iert : Maier, Deutungen.
81 Dagegen gibt es m. E. kaum  Ana log ien  der Parte iorganisat ion zu r  Ansta ltsform der K ir 
che. Ein Beispiel dafür bietet Hit le rs  E rw ägung ,  einen „Senat“ zu r  Rege lung  der „Führer“ - 
Nachfo lge nach dem Vorbild des „K ard ina lsko l leg ium s“ einzuberufen . Vgl. T agebucheintra
gu n g  vom 23. 9. 1943, in: Goebbels  Tagebücher, Teil II, Bd. 9 (M ünchen u .a .  1993) 574.
8- D er  M ythosbegr i f f  w ird  hier nicht in der  neuerdings inflationierten Schw undfo rm  be
nutzt,  wonach  so gut w ie jede irgendw ie  unrichtige Gesch ichtserzäh lung als „M y th os“ gi lt,  
sondern im S inne umfassender W eltdeutung: „Poli t ische M yth en  versichern der G em ein 
schaft , der  sie ge lten, daß das, was  geschehen ist, geschehen mußte, daß die  Ereignisse nicht 
zufä ll ig ,  sondern notw end ig  vonstatten gingen und daß sie mehr waren  und sind als b loße 
Ereignisse,  sondern ihnen eine heilsgesch ichtliche D im ension  eigen ist". Vgl. Eierfried 
Münkler, Poli tische M yth en  und nat ionale  Identität.  Vorüber legungen zu einer Theorie  po-
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in vielerlei H insicht nur äußerst vage Auskunft, wenn er vom „arteigenen Wesen“ 
sprach, von der „Schicksals- und Blutsgem einschaft“ und dergleichen, steigerte 
aber gerade so die Reichweite der Integration, denn so konnten unterschiedliche 
Erwartungen, Bedürfnisse und Projektionen gebündelt werden.

Der gravierendste Vorbehalt gegen eine religionsbezogene Auffassung des N a
tionalsozialism us liegt freilich in der begrenzten Reichweite eines solchen Kon
zepts. Ob oder inw iew eit das Konzept den Religionsbegriff verfehlt, ist ja nur die 
eine Seite des Problems, die andere und historiographisch bedeutendere liegt in 
der Frage, ob oder inw iew eit es die N S-R ealität verfehlt. Und da ist mit N ach
druck hervorzuheben: H itlers Führerstaat g ing „mit einem so hohen M aß an A n
erkennung der E igengesetzlichkeit n ichtreligiöser Lebensordnungen, einem so 
weitgehendem  Arrangem ent m it der W elt“ einher, daß nicht nur „die Grenzen 
zum O pportunismus oft nur mühsam zu erkennen sind“83, sondern daß eine re li
gionsspezifische Betrachtung auch weite Bereiche der politischen, gesellschaftli
chen, w irtschaftlichen und ku lturellen  Zusammenhänge aus dem B lick verliert84. 
Das gilt, w ie oben gezeigt wurde, für die Bedeutung moderner W issenschaft und 
Technik, und das ließe sich auch für so w ichtige Herrschaftssäulen w ie die Büro
kratie, die W irtschaftsorganisation oder das M ilitär zeigen. Wenn man sich zum 
Beispiel die D urchm ilitarisierung der Gesellschaft vor Augen hält -  sym bolisiert 
in H im m lers Rede von der SS als „politische Soldaten“ oder Leys Rede von der 
DAF als „Soldaten der A rbeit“ -  , dann kann man in dieser H insicht treffender 
von M ilitarism us sprechen als von Säkularreligion.

W ir verfügen über eine Reihe von Erklärungsm odellen, die eine größere R eich
weite haben als der säkularreligiöse Ansatz. Sie sind ihm daher überlegen, was 
nicht ausschließt, daß sie noch etwas dazugew innen können, wenn sie spezifisch 
säkularrelig iöse G esichtspunkte verstärkt einbeziehen. So hat eine verzweigte 
Forschung erwiesen, w ie überaus aufschlußreich das Rassismus-Konzept ist, wenn 
es verschiedene Formen eugenisch oder ethnisch, ökonomisch oder sozial m oti
vierter D iskrim in ierung einschließlich ihrer alltäglichen Dimensionen, ihrer w is
senschaftsförmigen Rationalisierung und ihrer staatlich organisierten, durch 
Recht und Verwaltung gestützten Praktiken in einen großen Interpretationsrah
men integriert85. Dabei können säkularrelig iöse Sinnerwartungen als gruppenspe
zifisches M erkm al zum Vorschein kommen, so in bestimmten akademischen M i
lieus, die „Idealism us“ und radikalen N ationalism us m it einem gesellschaftsbiolo
gischen D enkstil verbanden86. Im Labyrin th  der Faschismustheorien findet man

li tischer M yth en ;  in: Wolfgang Frindte, H arald Pätzolt (Hrsg .) ,  M ythen  der Deutschen. 
Deutsche Befind lichkeiten  zwischen  Gesch ichten  und  Geschichte (O pladen  1994) 21-27 .  
s-’ Bis zu d iesem Punk t führt die überzeugende A rgum en ta t ion  bei Breiter, O rdn un gen  326.
84 Daran liegt es wohl,  daß das bei Burleigh , N ationa lsoz ia l ism us 23 -30  einleitend en tw ik -  
kclte D eu tungsm uster  der „polit ischen R e l ig io n “ im  Verlauf der  U ntersuchung nur spo ra 
disch w irk l ich  zu r  Geltung kommt.
85 Dieses Konzept w ird  vorgestel lt  und erfolgreich angew andt bei Winfried Süß, D er  „Volks
körper“ im Krieg. Gesundhe itspo lit ik ,  G esundheitsverhältn isse und K rankenm ord  im nat io 
nalsozial is t ischen D eutschland 1939-1945 (M ünchen  2003).
86 Raphael, O rdnungsdenken  32.
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sowohl eine Inflation des Faschism usbegriffs, die ihn jeder Trennschärfe beraubt, 
als auch monokausale Verengungen, die einen einzigen G esichtspunkt -  zumeist 
die „Verwertungsbedürfnisse des K apitals“ -  aus dem N etz der Interdependenzen 
herausreißen und entschieden überbetonen. Doch sind auch hochkom plexe Inter
pretationen des Faschismus ausgearbeitet worden, die einen flexiblen und h ilfrei
chen O rientierungsrahm en bieten87. Besonders tragfähig erscheint der Faschis
m usbegriff bei der Untersuchung der Bewegungs- und Aufstiegsphase, und hier 
w iederum  bei der Beschreibung und E rklärung eines gewaltbestim m ten Lebens
stils88.

Was das Konzept der „politischen R elig ion“ besonders hervorheben w ill, war 
in den Totalitarismustheorien eigentlich schon immer m itgedacht, nämlich der 
Anspruch, den ganzen M enschen zu erfassen, einschließlich der G rundfragen der 
Sinngebung des Lebens. M an kann es daher beim O berbegriff der totalitären 
ITerrschaft belassen, sollte indessen bei der A nalyse von Ideologie und Praxis to
talitärer H errschaft aufm erksam er als bisher auf Analogien zu historisch vertrau
ten Religionen und auf das große G ewicht des M ythisch-Sym bolischen achten89. 
Auch das Erklärungsm odell der charismatischen Herrschaft scheint m ir überlegen 
zu sein. Von Karl D ietrich Bracher schon 1955 zur D iskussion gestellt, ist es von 
M. Rainer Lepsius zu Anfang der 1980er Jahre im Sinne Max Webers und im B lick 
auf den Führerstaat grundlegend entfaltet w orden90. D ieser H errschaftstyp be
ruht auf dem Glauben an die außeralltäglichen Fähigkeiten einer Person, und das 
begriffliche N etz ist im einzelnen so geknüpft, daß es auch die Voraussetzungen 
erfaßt, unter denen ein solcher H errschaftstyp entstehen und sich gesellschaftlich 
durchsetzen kann. Der springende Punkt liegt darin, daß es dem C harism atiker 
gelingt, seine Führungsposition auf eine neue Struktur sozialer Beziehungen auf
zubauen, die ihn von herköm m lichen Institutionen und Kontrollen unabhängig 
macht. M it dem M odell der charism atischen H errschaft lassen sich wesentliche 
M erkm ale des „Dritten Reiches“ gut erfassen -  wie z .B . die Auflösung institutio
nell geregelter Verfahren, die relative Autonom ie verschiedener Herrschaftsstäbe

87 H ervorzuheben  ist Stanley Payne, Geschichte des Faschismus. Aufst ieg  und Fal l einer 
europäischen B ew egung  (Berl in  2001). Paynes  Faschismustheorie kom bin iert  n icht w en iger  
als 20 ku lture l le ,  poli t ische, soziale , ökonom ische und  in ternationale  Faktoren.
88 Sven Reichardt, Faschistische Kampfbünde . G ew a lt  und Gemeinschaft im ita lienischen 
Squadr ism us und in der deutschen SA  (Köln  2002).
89 Unterbe l ich te t  sind solche Aspekte insbesondere in Car l  J .  Friedrichs „klass ischem“ 
M erkm a lsk a ta log  der Total itar ismustheorie :  eine Ideologie, eine Partei, eine terroris t ische 
G eheim pol ize i ,  ein N achr ich tenm onopol ,  ein W affenmonopol und eine zentra l ge lenkte 
Wirtschaft ,  zum al „Ideologie“ dort als ein in sich geschlossenes, kognit ives  Lehrgebäude ver
standen w ird .  Zum  Gang und Stand der Tota l i tar ism usforschung vgl. Eckhard]esse (Hrsg .) ,  
Tota l i tar ismus im 20. Jah rhundert .  Eine B i lanz der internationalen Forschung, Bonn 1996; 
Tota l i tar ismustheorien nach dem Ende des K om m unism us ,  hrsg. von Achim Siegel (Köln, 
W eim ar  1998); Maier, Deutungen.
90 K arl Dietrich Bracher, Die A uf lösung  der W eimarer  R epub lik .  Eine S tudie  zum  Problem  
des Machtverfa lls  in der D em okra t ie  (Vill ingcn 1955) 119; Lepsius, Modell .
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und der W irrw arr der Kompetenzen, Das Konzept der „politischen R elig ion“ 
verhält sich zu alledem eher indifferent.

A llerd ings hat Lepsius einen sozusagen halbierten Weber präsentiert, da er 
zw ar auf eiie religiöse W urzel des Charism abegriffs hinweist, was in unserem Zu
sammenhang besagt, daß die säkularrelig iösen M omente des N ationalsozialism us 
in dieses Erklärungsm odell ohne weiteres integrierbar sind. Aber er erwähnt die 
andere W urzel nicht, die Max Weber gleichfalls betont, nämlich das C harism a des 
Heerführers und Kriegsherrn. Neben dem religiösen Propheten zählt der Kriegs
häuptling, „der Führer auf Jagd- und Beutezügen“, zu den Prototypen charism a
tischer A utorität91. Man bedenke, daß Flitlers Führerherrschaft während sechs 
ihrer zw ölf Jahre als Kriegsherrschaft auftrat, und zum indest in der Phase der 
schnellen Siege dürfte ihm weit w eniger die A utorität eines religiösen Propheten 
als vielm ehr die des heroischen Feldherrn und des „Führers auf Jagd- und Beute
zügen“ zugeflossen sein -  bis dann auch dem letzten seiner Anhänger k lar wurde, 
welche ungeheuren Zerstörungskräfte die em otionale H ingabe und das gläubige 
Vertrauen auf das Genie des „Führers“ freigegeben hatte.

So sind, wenn der Vorhang fällt, zw ar nicht alle Fragen offen, aber es bestätigt 
sich die Einsicht, daß man den historischen Gesamtkomplex des „Dritten R ei
ches“ wohl nicht auf „eine eindeutige Form el und unter ein einziges, einheitliches 
Kriterium  der Beurteilung“ bringen kann; im wechselnden B lickw inkel des Be
trachters nim m t er vielm ehr unterschiedliche G estalt an92. Der N ationalsozialis
mus w ar keine „politische R elig ion“, hatte aber Züge einer „politischen Säkular
relig ion“. Diese Bezeichnung eignet sich als A spektbegriff, aber nicht als G eneral
begriff; sie trifft keinen archim edischen Punkt, von dem aus das N S-Regim e im 
Ganzen zu erfassen wäre. Und in der Konkurrenz der verfügbaren E rklärungs
modelle um das größere analytische Potential kann der säkularrelig iöse Ansatz 
zw ar ein beachtliches Stück m ithalten, aber es gibt Kandidaten, die ihm überlegen 
sind.

91 Vgl. M artin Riesebrodt, Char ism a, in: M ax  Webers „R el ig ionssystem at ik“, hrsg. von Hans 
G. Kippenberg und Martin Riesebrodt (Tüb ingen  2001) 151-166. -  Lepsius n im m t den P ro 
totyp des Lleerführers w ohl deshalb  nicht in den B l ick ,  w e i l  es ihm auf eine schroffe G egen
überstel lung von Tradition und C har ism a ankom m t:  Er betrachtet char ismatische Herrschaft  
unter dem Gesichtspunkt der  E rm ögl ichung tie fgreifender Traditionsbrüche; die  poli t ische 
W irkungsabs ich t  des Heerführers  oder „Kriegshäupt l ings“ kann hingegen ganz trad it ional i -  
stisch sein.
92 Bracher, Zeitgeschichtl iche Kontroversen 62.





Lutz Klinkhammer
Mussolinis Italien zwischen Staat, Kirche 

und Religion 

I.

Warum ist es in Italien nicht zu einem Kirchenkampf zwischen christlichen K ir
chen und faschistischem Regim e gekommen, der auch nur annähernd dem mit 
dem N ationalsozialism us vergleichbar w äre? Brauchte der italienische Faschis
mus -  so die These von W olfgang Schieder1 -  keine eigene politische Religion 
mehr, w eil er sich zum indest seit den Lateranverträgen auf die katholische Kirche 
stützen konnte? O der überdeckte das vielgefeierte Konkordat von 1929, das auch 
von den deutschen Katholiken so positiv aufgenommen w urde2, nur tiefgreifende 
Spannungen zw ischen Kirche und Regim e, die sehr rasch, nämlich seit 1931, zum 
Ausbruch kamen? Die entscheidende Frage, die es zu beantworten gilt, lautet: Ge
lang es dem italienischen Faschismus, einen politischen Totalitätsanspruch auf 
seine „G läubigen“ geltend zu machen, der zu dem religiösen Totalitätsanspruch, 
wie ihn die Kirche P ius’ XI. und P ius’ XII. form ulierte3, in unüberbrückbarem  
Gegensatz stand? O der waren die Konflikte zwischen Regime und R elig ion -  im 
Sinne des beiderseitigen Selbstverständnisses -  lediglich von akzidentiellem  und 
nicht von essentiellem  Charakter?

Es soll hierbei -  gemäß dem Erkenntnisziel des Kolloquiums -  insbesondere die 
Frage erörtert werden, inw iew eit M ussolin is Faschismus quasi religiöse Züge 
trug, Religionsersatz war oder Elemente eines politischen M essianism us in sich 
barg. N icht um das Verhältnis zw ischen Faschismus und katholischer Kirche geht 
es also in erster Linie, sondern um die Frage, ob der Faschismus eine religiöse Va
lenz für sich beanspruchte und ob ein solcher Gehalt auch von den M assen verin
nerlicht wurde. F̂ s kann dabei im Fall des italienischen Faschismus nicht ausrei

1 Vortrag im  R ahm en der von der Fondaz ione Luigi Firpo organisierten  Tagung „La chiesa 
cattol ica e il to ta l i tar ism o“ in Turin , 25./26. O k to ber  2001. Die  Veröffentl ichung der Ta
gungsbeiträge ist in Vorbereitung.
2 Wolfgang Schieder, Das i ta lienische Experiment. Der i ta lienische Faschismus als Vorbild  in 
der Krise der  W eimarer  R epub lik ,  in: H Z 262 (1996) 73-125.
3 Zum Konzept der  „chiesa tota l i tar ia“ s. Fulvio De Giorgi, L inguagg i m ili tar i e mobil i ta-  
zione cattol ica nel l ’Italia  fascista, in: Contem poranea .  R iv ista  di storia  de l l ’800 e del ’900 5 
(2002) 253-286 , in sbesondere 282 ff.
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chen, politische Religion als interpretatorische Kategorie ohne em pirische Einlö
sung zu verwenden, oder nur die E indrücke der Zeitgenossen und der ausländi
schen Beobachter faschistischer M asseninszenierungen w iederzugeben4. Ob der 
italienische Faschismus nicht nur paraliturgische R iten und die Idee einer identi- 
tären Gemeinschaft, sondern auch einen eigenständigen religiösen G lauben ent
w ickelt hat, g ilt es im folgenden näher zu untersuchen.

Daß zur Beantwortung dieser Fragestellung oft nur auf normative Q uellen zu
rückgegriffen wurde, ist ein generelles Problem der Forschung. So gut w ie nie ist 
das „C redo“ der Anhänger des Regim es analysiert oder die Frage aufgeworfen 
worden, ob die Instrum entalisierung der Massen -  abgesehen vom propagandisti
schen Aspekt und vom äußeren Schein -  im Sinne des Regimes erfolgreich war 
oder nicht. Eine Schwerpunktsetzung auf die gestalterischen und die O rgan isati
onsaspekte, w ie sie in den D enkschriften und Program m entwürfen faschistischer 
Parteifunktionäre zum A usdruck kamen, findet sich auch in den Forschungen von 
Emilio Gentile, einem der w ichtigsten italienischen Faschismusforscher, der in 
einer Reihe von w ichtigen Studien zur faschistischen Partei, zum L iktorenkult -  
und jüngst auch zu den politischen Religionen -  am deutlichsten die These vertre
ten hat, daß der Faschismus als eine politische Religion m it einer eigenständigen 
L iturgie zu betrachten sei5.

Daß das faschistische Regim e Züge einer politischen Religion trug, ist in den 
letzten Jahren auch von einer Reihe anderer W issenschaftler herausgearbeitet 
w orden6: in Aufmärschen, öffentlichen Feiern, inszenierten M assenversam m lun
gen, Gedenkfeiern und anderen spektakulären Veranstaltungen des Regimes 
w urde eine eigene faschistische „L iturgie“ entw ickelt, bei deren D ram aturgie ein
deutig auf den Katholizismus als Vorbild zurückgegriffen w urde -  auch wenn die 
faschistischen Riten weitgehend den Formen einer param ilitärischen M assenm o
bilisierung gleichkam en. N ach Roberta Suzzi Valli bestand das faschistische 
Credo aus folgenden Inhalten: „Es w ar das erklärte Ziel des Faschismus, ein neues 
italienisches Volk zu schaffen, das aus gläubigen, für den politischen Existenz
kam pf vorbereiteten M enschen bestehen sollte. ( . . . )  Das neue italienische Volk

4 Die  von Emil io  Genti le  benutzte U n tersche idung  zw ischen  einer in tegra l is t isch-exklusiven  
„polit ischefn] R e l ig io n “ einerseits  und einer eher p lura l is t isch  aufgefaßten „Z ivi lre l ig ion“ 
andererse its  (Gentile, R el ig ion i del la  po li t iea  208), d ient m ehr dazu, D ik ta turen  und D em o
krat ien  im  H inb l ick  auf ihren Re l ig ionsanspruch  nicht auf eine Analyse-E ibene stellen zu 
müssen, als inhaltl iche U ntersch iede zu präsentie ren.
5 Emilio Gentile, Fasc ism as Poli tical Rel ig ion , in: Journa l  of C o n tem p o ra ry  H is to ry  25 
(1990) 229-251 ; ders., II cu lto  del littorio . La sacra l izzaz ione del la poli t iea  ne l l ’ Italia  fascista 
(R om , Bari 1993); ders., La  via  i ta liana al tota l i tar ismo. Partito e Stato nel reg im e fascista 
(R o m  1995); ders., Der L ik to renku lt ,  in: Christof Dipper, Rainer Hudemann, Jens Petersen 
(H rsg .) ,  Faschismus und Faschismen im  Vergleich (V ierow  1998) 247-261 ; Emilio Gentile, 
Le re lig ion i del la  poli t iea  (Rom  2001).
6 Zu den Elementen und C h arak te r is t ik a  d ieser faschistischen Po li tre l ig ion  s.a. Roberta 
Suzzi Valli, R it i  del ventennale , in: S tor ia  C ontem poranea  24 (1993) 1019-1055; d ie  Ä sthet ik  
faschis t ischer M assen inszenierungen  sind -  beeinf lußt durch  George L. M osse  -  vor a llem 
von der jü ngeren  angelsächsischen H is tor iograph ie  thematis iert  worden.
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sollte durch einen kollektiven G lauben an den faschistischen Staat gebunden w er- 
den, der vollständige H ingabe bis zur Selbstaufopferung verlangte.“7

Angesichts solcher totalitärer Ziele8 w ar die Erziehung und Kontrolle der J u 
gend von zentraler Bedeutung für das Regim e. Doch auch die Kontrolle über die 
weibliche Hälfte der Gesellschaft w ar für die U m setzung der pronatalistischen 
Politik des Regim es, die als w ichtiges Instrum ent zur Schaffung des faschistischen 
M enschen gesehen wurde, von essentieller Bedeutung. In zw anzig Jahren faschi
stischer Herrschaft schlug die biologische Indienststellung der Frauen allerdings 
weitgehend fehl. Die M obilisierung der W eiblichkeit gelang nur bei besonderen 
Anlässen wie der „giornata della fede“ am 18. D ezember 1935, als H underttau
sende italienischer Frauen ihren Ehering spendeten, um dem Staat nach dem V öl
kerbundsem bargo, das anläßlich des italienischen Ü berfalls auf Ä thiopien ver
hängt worden war, aus der prekären D evisenlage zu helfen9.

Doch stellen w ir die Frage nach der Ü berzeugungskraft des faschistischen R e
gimes bei den Massen noch etwas zurück, und wenden uns vorerst den Elementen 
einer „faschistischen R elig ion“10 zu -  wenn man diesen Begriff als A rbeitshypo
these einmal benutzen w ill. Als solche gelten in der Forschung insbesondere der 
faschistische Jugendm ythos, die Sakralisierung von Partei und Staat sowie die 
Zugehörigkeit zur faschistischen Bewegung als einem Glaubensbekenntnis. Vor 
allem  das R itual der „Leva fascista“, der feierlichen Aufnahme der Jungfaschisten 
in die Partei, w urde von vielen Jugendlichen als Übernahm e eines revolutionären 
Auftrags empfunden, den die neue Generation des faschistischen Italien auszu
führen hatte: diese Perzeption soll dazu beigetragen haben, den Faschismus als 
Religion und permanente Revolution zugleich wahrzunehm en1 h

Gegen die Interpretation Emilio Gentiles und seiner Schule hat jüngst A lexan
der N ützenadel E inwände erhoben. Insbesondere hat er die berechtigte Frage auf
geworfen, inw iew eit die faschistische M assenliturgie tatsächlich m it G entile „als 
gesellschaftlicher A usdruck eines kollektiven Bedürfnisses“ verstanden werden 
kann. Daß religiöse R ituale und Sym bole Eingang in die Inszenierungen des fa
schistischen Staats- und Parteikults fanden, sei zw ar nicht zu bestreiten. Doch

7 Roberta Suzzi Valli, Jugendfe iern  im  faschis tischen Italien. Die Leva fascista, in: Sabine 
Behrenbeck, Alexander Nützenadel, Inszen ierungen  des Nationals taats .  Poli t ische Feiern in 
Italien und D eutschland seit 1860/71 (Köln 2000) 113-125 , hier 113f.
8 1990 w a r  Emil io  Genti le  im  übrigen  der M e inung ,  daß „Fascist re lig ion, l ike m any  o ther in 
sti tut ional ideologies  of this century, fai led to achieve its a im “ . (Gentile, Fascism as Poli tical 
Rel ig ion  248).
9 D azu  je tz t  ausführl ich  Petra Terhoeven, L iebespfand fürs Vaterland. Krieg, G eschlecht und 
faschistische N at ion  in der  ita lienischen G old-  und Eher ingsam mlung 1935/36 (Phil .Diss. 
Darmstadt  2002, im  Druck: Tüb ingen  2003).
10 Suzzi Valli, Jugendfe iern  114.
11 Suzzi Valli, Jugendfe iern  124f. -  Die jugend liche K rit ik  am Regime, die aus den Reihen  
der C j iovan i  fascist!  oder der  G U F  geäußert wurde ,  ist von der Forschung oft als Anze ichen  
für antifaschis tische Strömungen gewertet  worden . Doch bedeutete eine solche K rit ik  nicht, 
daß die Jugend l ichen  deshalb  zum  R eg ime auf  D istanz gingen. V ie lmehr konnte es der  A us 
druck  einer besonderen Intransigenz sein, der  V orwurf an die  Führung , zu viele K om pro 
misse zu akzeptieren .
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habe es sich dabei nur um eine „oberflächliche Adaption christlicher R ituale, nicht 
um die A usbildung eigenständiger religiöser G laubensinhalte“ gehandelt. Von e i
ner „faschistischen R elig ion“, so N ützenadels Fazit, werde man daher nur in sehr 
eingeschränktem  M aße sprechen können: „gerade für Italien m it seiner in vielen 
Bereichen ungebrochenen Präsenz der katholischen K irche“ erscheint ihm ein 
solches D eutungsmodell „eher problem atisch“12.

II.

Solchen Einwänden w ird gern das quasi-relig iöse Selbstverständnis der Faschisten 
entgegengehalten. W ie also sah der charism atische D iktator selbst das Verhältnis 
zw ischen Faschismus und R elig ion? M ussolin i äußerte sich mehrfach dahinge
hend, daß die Religion kom plem entär zum Staat sei. In dem A rtikel „Faschism us“ 
der offiziellen „Enciclopedia italiana“ (Treccani) hieß es autoritativ: „Der Staat hat 
keine Theologie, er hat eine M oral. Im faschistischen Staat w ird  die Religion als 
eine der tiefsten Ausdrucksform en des Geistes aufgefaßt. Sie w ird daher nicht nur 
respektiert, sondern auch geschützt und verteid igt.“ In dem gleichen A rtikel heißt 
es aber auch: „Der Faschismus ist eine religiöse Auffassung („concezione reli- 
g iosa“), in der der Mensch in seinem unm ittelbaren Verhältnis zu einem höheren 
Gesetz gesehen w ird, m it einem objektiven W illen, der von dem einzelnen Indivi
duum  absieht und ihn zu einem bewußten M itglied einer geistigen Gemeinschaft 
erhebt.“ 13

Der eher vom sozialistischen Atheism us geprägte M ussolini hatte in den frühen 
Jahren nach der M achtergreifung in öffentlichen Reden vor allem den letztgenann
ten Aspekt hervorgehoben. 1923 ließ er z .B . verlauten: „Der Faschismus ist ein re
ligiöses Phänomen von großen historischen Dimensionen, er ist das Produkt einer 
Rasse. Gegen den Faschismus kom m t nichts an .“ Und bei anderer Gelegenheit 
hieß es: „Der Faschismus ist sp irituelle Kraft und Religion. Er kann sich in den 
Menschen oder in den Gruppen irren, aber die Flamme, die von ihm ausgeht, ist 
unsterb lich .“ 1924 w urde der Faschismus dann als „Doktrin zur Potenzierung der 
N ation“ bezeichnet, als „Doktrin der Kraft, der Schönheit, der D iszip lin , des Ver
antwortungsbewußtseins und der A blehnung aller G emeinplätze der D em okra
tie“ . 1926 hieß es schließlich: „Der Faschismus ist nicht nur eine Partei, er ist ein 
Regim e. Er ist nicht nur ein Regim e, er ist ein Glaube; er ist nicht nur ein G laube, er 
ist eine Religion. ( . . . )  Der Faschismus ist, w ie ich es wollte, die Z ivilreligion 11er 
Italiener geworden, die den Namen Italiener verdienen.“ 14 Gerade die letzten Zi-

12 Alexander N ützenadel, Staats- und Parteife iern im faschistischen Italien, in: Sabine Beh
renbeck, Alexander N ützenadel, In szen ierungen  des Nationals taats .  Poli t ische Feiern  in Ita
lien und Deutsch land seit 1860/71 (Köln 2000) 127-147, Zitate: 128.
13 Bruno Biancini (Hrsg .) ,  D iz ionar io  M usso l in iano . 1500 A fferm azion i e D ef in iz ioni del 
DUCE! su 1000 argomenti (M ailand 1 1940) 178 (voce Rel ig ione) .  Dieses und alle weiteren  ita
l ienischen Zitate w urden  vom Vf. selbst übersetzt.
14 Zitate nach Biancini, D iz ionar io  M usso l in iano , 78-83  (voce Fascismo).
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täte zeigen deutlich den instrum entalen C harakter des Religionsbegriffs -  ganz ab
gesehen von dem rhetorischen Zweck, dem der Sprachgebrauch hier dient.

A nalysiert man die Äußerungen anderer führender Träger des Regim es, so er
gibt sich ebenfalls ein durchaus ambivalentes Bild. U nterrichtsm inister Giuseppe 
Bottai form ulierte 1938 ein Credo, mit dem er sich eher zu einer synkretistischen 
„Religion“ bekannte: „Der Faschismus ist nicht nur eine bloße physische Tat, er 
ist auch mehr als eine D oktrin. Er ist eine zivile und politische Religion, die die 
kirchliche nicht ausschließt, sondern sie vielm ehr ergänzt. U nter diesem G esichts
punkt ist der Faschismus einfach, geradlin ig, glasklar: er ist d]e Relig ion Ita
liens.“13 M ussolin i selbst lehnte -  in der „Dottrina del Fascismo“ -  eine faschisti
sche „Theologie“ explizit ab, verwies aber auch darauf, daß große H andlungen als 
G rundlage einen religiösen M ystizism us benötigten: „Non si puö compiere nulla 
di grande se non si e in istato di amorosa passione, in istato di m isticism o reli- 
gioso.“ 16 W ie synkretistisch-belieb ig und instrum ental M ussolinis Verweise auf 
eine religiöse Valenz des Faschismus waren, zeigt sich gerade an diesem Beispiel, 
bei dem es sich um eine Rede handelt, die M ussolini am 4. O ktober 1922 in M ai
land anläßlich einer Trauerfeier für zwei Faschisten gehalten hat, die beim squa- 
dristischen A ngriff auf den M ailänder „Avanti“ gestorben waren: W ährend M us
solini die Italiener als „Volk des O kzidents“ definierte, das „sich nicht exzessiv in 
die Höhenflüge der M etaphysik hat hineinziehen lassen“, so betonte er eine M i
nute später das genaue Gegenteil: der Faschismus habe dem Volk seinen Stil zu 
rückgegeben: „die Farbe, die Kraft, das P ittoreske, das U nerwartete, das M ysti
sche“. U nd in unm ißverständlicher Sprache ließ er gleich darauf einen E inblick in 
die w ahre faschistische G edankenwelt zu: „W ir spielen die Leier auf allen ihren 
Saiten: von der G ewalt bis zur Relig ion, von der Kunst bis zur P o litik .“17

An Zitaten, die in die R ichtung eines religiösen Anspruchs des Regimes w ei
sen, lassen sich zw ar noch weitere finden. D arunter sind dann solche Ä ußerun
gen w ie die des antiklerikalen Philosophen Giovanni Gentile, der 1925 -  als die 
offene D iktatur M ussolinis einsetzte -  bei der Eröffnungsrede des Istituto N a- 
zionale Fascista di C ultura eine eher zynische als religiöse, wenn nicht gar 
blasphemisch gemeinte Begrifflichkeit benutzte: „Und hier haben Sie, meine 
Flerrschaften, unser G laubensbekenntnis. ( . . . )  Statt den Faschismus aus seiner 
Brust zu verstoßen, w ird  Italien ganz faschistisch ( . . . )  und die M ehrzahl der Ita
liener, die bis gestern dem Faschismus feindlich gegenüberstanden, rezitieren 
nun das Confiteor, auch wenn niemand sie dazu aufgefordert hat.“ Und in A n
spielung auf M ussolini heißt es weiter: „Es gibt einen M ann, einen H elden, einen 
bevorzugten und verheißenen Geist, in dem der Gedanke Fleisch geworden ist,

b  Giuseppe Bottai, II pensiero e l ’az ione di G iuseppe M azz in i ,  in: ders., G iuseppe Bottai,  
Incontri (M a iland  1938) 51. Diesen H inw eis  verdanke ich der  Studie  von Frank Vollmer (Der 
M ythos  vom Reich . R om anita  und Impero  in der  G eschichtstheorie des ita lienischen Fa
schismus, Magisterarbeit  M ünste r  2001).
16 Edoardo e Duilio Susmel (Hrsg .) ,  O pera  O m nia  di Benito  M ussol in i ,  Vol. 18 (Florenz 
1963) 439 (im folgenden zit iert  als O pera  O m nia  mit  Bandangabe).
17 O pera  O m nia ,  Bd. 18, 433 ff., Zitate: 438.
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und der unaufhörlich mit dem mächtigen Rhythm us eines jugendlichen Körpers 
in voller Blüte v ibriert.“1S

Ob solche gelegentlichen Äußerungen führender Philosophen und faschisti
scher Politiker -  diese Anlehnungen an religiöse Sprache und Anspielungen auf 
religiöses G edankengut -  bereits ausreichen, um von Religion zu sprechen, 
scheint m ir durchaus bezweifelbar. Auch A lexander N ützenadel p läd iert dafür, 
nur vom M ythos der charism atischen Führerfigur zu sprechen. Der Duce- 
M yth o s19 w ar sicherlich der unabdingbarste Bestandteil der faschistischen Ideolo
gie. Er stellte die Brücke dar zw ischen der Beschwörung der Größe des antiken 
Rom und der m ystischen Translatio dieser G randezza auf das Italien M ussolinis.

Im Rahmen der faschistischen Rom idee w urde aber auch von vielen führenden 
Anhängern des Regimes eine Sym biose von katholischem  und faschistischem 
U niversalism us beschworen -  auch wenn die antik lerikalen  G ründungstraditio
nen des liberalen Staates mit den Lateranverträgen längst nicht beseitigt waren. 
Diese neue Entw icklung fand nicht nur Zustimmung. Vielmehr gab es klare B rü
che und D istanzierungen in den Reihen der Faschisten. Der Spitzenintellektuelle 
des Regimes, G iovanni Gentile, erkannte beispielsweise nur die historische Bedeu
tung des Katholizismus an, als er in seiner Schrift „Roma eterna“ verkündete: 
„M ussolini hat die Größe der immanenten und ewigen Vergangenheit des röm i
schen und christlichen Italien gespürt. ( . . . )  Er hat die Vestigia der Rom anitä w ie
derbelebt, hat die Religion des antiken Rom  in sich aufgesogen, hat das christliche 
Rom anerkannt und beruhigt, hat kühn den gordischen Knoten der römischen 
Frage durchtrennt, um auf diese Weise im  Bewußtsein der Italiener das Bew ußt
sein des Zweiten Rom zu bekräftigen, dessen Größe italienische Größe ist.“20 
Ganz auf der Linie dieser Argum entation w urde die im periale M ission des faschi
stischen Italien über den Kult der Rom anitä, w ie er auch sichtbar in der großen 
A ugustusausstellung von 1938, in der A rch itektur und in der Archäologie zum  
A usdruck kam 21, begründet.

Ob sich hinter dem gelegentlichen Bezug auf die religiöse Sphäre von seiten 
faschistischer Funktionsträger reiner O pportunismus zur M obilisierung der M as
sen und bloße politische Rhetorik verbargen, oder ob dabei quasireligiöse U ber-

1S Giovanni Gentile , Poli tiea e cu ltura,  a cura  di H erve  C aval le ra  (F lorenz 1991) Vol. I, 258.
19 Piero Melograni, The cult  of the D uce in M u sso l in is  Italy, in: Journa l  of C o n tem p ora ry
H is to ry  11 (1976) 221—237; August Bernhard Hasler, Das D uce-B i ld  in der  faschistischen
Literatur, in: Q F IA B  60 (1980) 42 0 -506 ;Jens Petersen, M usso l in i :  W irk l ichke it  und M ythos
eines D iktators ,  in: K arl-Iieinz Bohrer (ITrsg.), M y th os  und M oderne.  Begrif f und Bild  einer 
R ekonstruk t ion  (Frankfurt  a .M. 1983) 2 4 2 -260 ;Jens Petersen, D er  O rt  M ussol in is  in der  G e
schichte Italiens nach 1945, in: Christof Dipper, Lutz Klinkhammer, A lexander Nützenadel 
(H rsg .) ,  Europäische Sozialgeschichte. Festschrift für W olfgang  Sch iedet  (Berl in  2000) 5 0 5 -  
524. Alessandro Campi, M usso l in i  (Bo logna  2001).
20 G iovanni Gentile, in: Poli t iea  e cu ltura,  a cura di Flerve Caval le ra  (F lorenz 1991) Vol. II, 
163 f.
21 Siehe d azu die  Beit räge von Friedemann Scriba, Stefan Altebeck und Andrea Hoffend, die  
jewei ls  auch umfangre iche M onograph ien  vorge legt  haben, in: Jens Petersen, Wolfgang Schie- 
der (H rsg .) ,  Faschismus und Gesel lschaft  in Italien (Köln 1998).



Mussol in is  Italien zw ischen  Staat, Kirche und Relig ion 79

Zeugungen zum A usdruck kamen, ist in der Forschung noch um stritten22. W äh
rend einige Autoren bei M ussolini eine Bewegung hin zu einer religiösen G rund
strömung feststellen wollen, sehen andere bei ihm keine Form von Relig iosität 
vorliegen. W eniger um stritten scheint die Frage nach dem Vorhandensein einer 
faschistischen Liturgie: Bei Suzzi Valli werden die Kundgebungen und Feste des 
Regimes als G ottesdienste gedeutet23. Doch w er der Gott des Faschismus w ar und 
w ie die Theologie des Regimes ausgesehen haben soll, w ird in der Regel nicht 
erörtert24.

III.

Kann der Faschismus m ithin überhaupt als ein eigenständiges religiöses System  
gedeutet werden? Ein signifikantes Indiz für den Anspruch einer Ablösung des 
Christentum s könnte die Einführung einer neuen Zeitrechnung darstellen. Die 
„faschistische Ä ra“, deren Beginn man auf den 28. 10. 1922 datierte, w urde jedoch 
praktisch erst zehn Jahre nach der angeblichen „faschistischen Revolution“ einge
führt. W iederum  ist charakteristisch, daß diese Zeitrechnung nur als zu sätz lich e  
Datumsangabe zur christlichen benutzt w urde und letztere nie ersetzen konnte 
oder wollte.

Das w ichtigste Sym bol des Faschismus w ar das L iktorenbündel. Die primären 
Inhalte des ganz auf das Diesseits abgestellten L iktorenkultes waren die Vereh
rung und Verherrlichung der faschistischen M ärtyrer25, der faschistischen N ation 
und deren vergangener, w iederzubelebender Größe sowie die Q uasi-Vergöttli- 
chung des Führers der Bewegung. Der D uce-M ythos, von M ussolini sorgfältig

22 Vgl.  Simonetta Falasca-Zamponi, Fascist Spectacle.  The Aesthetics of pow er  in M usso l i 
n i ’s I ta ly  (B erke ley  1997), Nicola Tranfaglia, La  pr ima guerra  m ondia le e il fascismo (Turin 
1995).
23 Suzzi Valli, Rit i del ventennale  1029: „E l ’adunata  squadrista  e infatti un ,r ito di fede“.“
24 Suzzi Valli, R it i  del ventennale  1030, spricht von dem  abso luten G lauben der Squadrist i  an 
den G ott-Vater land (Divin itä -Patr ia )  und deren eigenem W il len , Aposte l zu sein. Zur  von 
Emilio Genti le  festgestellten Verabsolutierung des Vaterlands als „divin itä vivente“ im F a 
schismus s. d ie  Ü ber legungen  von Renato Moro, Rel ig ione e poli t ica  ne l l ’etä del la  secolar iz-  
zazione. R if less ioni su di un  recente vo lume di Emil io  Genti le ,  in: Storia  Contem poranea  26
(1995) 255-325 ,  besonders 299. D ort  auch der H in w e is  auf den Ersten W eltk r ieg  mit seiner 
Verf lechtung der  Sphären der G ew alt  und des Sakra len  in der  „neuen N ationa lre l ig ion  des 
Frontkäm pferw esens“ .
23 Der Faschismus hat hier kaum  etwas N eues  eingeführt ,  sondern vorhandene Tendenzen 
nur verstärkt.  O l iver  Jan z  hat gezeigt,  daß d ieser M är ty re rku l t  seine G rundlage im Totenkult  
des Ersten Weltkr iegs hat. Bereits  im bürger l ichen Gefal lenenkult  verschmelzen katholische 
Relig ion und patr iot ische „Rel ig ios itä t“ im Dienste der  Ideologie des patr iot ischen H e ld en 
tods. Die  Sakra l i s ic rung des Kriegstodes und des patr iot ischen Menschenopfers  ze igt  sich 
nicht nur im Gebrauch  re lig iöser Sprache, sondern auch in der  M obil is ie rung von chr is t l i 
chen S ym bo len  und Inhalten: O liver Janz, Tra m em oria  collett iva e lu tto  privato. II cu lto  dei 
caduti nella  borghes ia  ita liana durante la pr ima guerra  m ondia le , in: M elanges de l ’Ecole fran- 
caise de Rom e. Italic et Mediterranee ,  tome 112 (2000) 549-566.
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gepflegt und propagandistisch geschickt inszeniert, mußte die fehlenden transzen
denten Inhalte ausgleichen. Das faschistische Dogma bestand in der Überhöhung 
der N ation, die von M ussolin i als dem O berpriester der Bewegung ständig be
schworen wurde.

Die F igur des Duce, die als Inkarnation des neuen „homo fascisticus“ zu fun
gieren hatte und daher als eine A rt K ollektivsingular die M ännerwelt mit ihren 
M acht- und Potenzphantasien zu repräsentieren hatte, steht für einen b io logi
schen M essianism us, in dem Frauen auf ihre Funktion für die demographische 
W iedergeburt der N ation im Sinne eines sehr diesseitigen faschistischen Schöp
fungsplans reduziert wurden. Daß sich Tausende von italienischen Frauen m it d ie
sem Bild der G eschlechterrollen zum indest nach außen identifizieren konnten, 
zeigen die zahlreichen Briefe der italienischen W eiblichkeit an den „Duce“, die 
ihrerseits w ieder propagandistisch eingesetzt werden konnten26.

Bezeichnenderweise konnte es im Faschismus auch kein propagandistisch prä
sentierbares und generalisierbares M odell der Frauenrolle geben: Die männliche 
Appropriierung der Definitionsm acht über das Ideal von W eiblichkeit zeigte sich 
beispielsweise bei den Feiern für A nita G aribaldi im Jahr 1932 -  anläßlich des 
50. Todestags des männlichen Helden. Das D enkmal für die Revolutionärin zeigt 
die Gefährtin G aribaldis als M utter m it zu stillendem  Kind auf dem Schoß, auf 
einem Pferd, das sie selbst kaum zu bändigen vermag, und der kämpferische Geist 
tritt h inter der erotischen A usstrahlung der Frau deutlich zurück27.

Das Dogmengebäude des Faschismus reduzierte sich somit im wesentlichen auf 
den Führerkult und den messianischen Glauben an die jetztzeitliche Regeneration 
der N ation. Die Schwäche dieser nichttranszendentalen G laubenswahrheiten of
fenbarte sich sehr schnell im Laufe des Krieges. D ie m ilitärischen N iederlagen 
brachten den politischen G lauben auch der überzeugten Faschisten zum Schw in
den und führten letztlich  zum  Sturz des göttergleichen D iktators -  auch wenn der 
Duce-M yth o s  ein intensives N achleben über den Tod M ussolinis hinaus entfalten 
konnte28.
Emilio Gentile hat zweifellos Recht, wenn er auf die hochkondensierte Sakralisie- 
rung der Po litik  hinweist, die für das faschistische Regim e angesichts des starken 
Rückhalts beim katholischen Klerus besonders einfach herausgestellt werden 
konnte. Doch w ie w ar es um den G lauben der Volksmassen jenseits der Propa
ganda bestellt?

Eine A nalyse der Briefe einfacher Faschisten an M ussolini zeigt, daß sie die 
D oktrin von „Glauben, Gehorchen, Kämpfen“ verinnerlicht hatten und ihre Be

26 Vgl. C a ro  Duce. Lettere di donne ita liane a M ussol in i 1922-1943, prefazione di Camilla 
Cederna, (M a iland  1989).
27 Zur Entstehungsgeschichte des M onum ents :  Claudio Fogu, Fascism and Historie R ep re 
sentation: The 1932 Garibald ian  Ce lebrat ions ,  in: Journa l  of C o n tem p ora ry  H is to ry  31
(1996) 317-345 .
28 Alessandro Campi, M usso l in i  und die ita lienische Nachkriegsgesel lschaft ,  in: Christoph 
Cornelißen, Lutz Klinkhammer, Wolfgang Schwetttker (Hrsg .) ,  E r innerungskulture l l .  
Deutsch land, Italien und Japan  seit 1945 ( im  D ruck :  F rankfurt  a .M. 2003).
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reitschaft, für M ussolini zu sterben, keine leere Parole war. Doch irgendeine über
irdische Q ualität w ird dem Duce dabei nieht zugeschrieben. Auch nicht von den 
verwundeten faschistischen Spanienkämpfern, die auf dem Lazarettschiff A quileia 
nach Italien zurückkehrten und aufgefordert wurden, zu form ulieren, was ihr 
Herz sage, wenn sie an den Duce dächten29. Das faschistische Imperium, die 
Pflicht als Faschist und Legionär, die Bereitschaft, den Befehlen des Großen Duce, 
des Schöpfers der G erechtigkeit, zu folgen: Das sind die Schlagworte, die evoziert 
werden. In Spanien habe man gegen die barbarischen Mörder, gegen die Zerstörer 
heiliger Gegenstände, aber auch für die Größe des faschistischen Vaterlands und 
gegen die Gottlosen gekämpft -  so lauteten die Parolen der faschistischen Legio
näre, die umso authentischer zu sein scheinen, als sie voller orthographischer Feh
ler sind. N ur selten einmal w ird Gott beschworen, wie etwa in den Äußerungen 
jenes Legionärs, der in bester sanfedistischer M anier stolz darauf ist, daß die bar
barischen Feinde unter seinen mächtigen Waffen und dank der Segnung des „H ei
ligen G ottes“ fallen mußten. Ein anderer dankt Gott dafür, daß er Italien einen an 
Genie und Glauben so großen Mann w ie M ussolin i geschenkt habe. Oder, um es 
mit Lorenzo Bianchi zu sagen, der auf E inladung des Petrarca-H auses im Mai 
1937 in der Kölner U niversität folgende W orte für M ussolin i fand: „Er ver
schm ilzt mit der Masse und er fühlt, w ie aus dieser schlichten M asse die Größe des 
Volkes sich blutig gebiert.“30

Eine Vergöttlichung -  w ie sie angesichts der antiken und der tiefwurzelnden 
anim istischen Traditionen in Italien, die vom Katholizismus oft nur überlagert 
wurden, vielleicht denkbar gewesen wäre -  läßt sich ebensowenig feststellen31. 
Selbst im faschistischen Liedgut -  einem Genre, das sich besonders gut für eine 
Ü berhöhung der Führerfigur geeignet hätte -  bleibt eine Vergöttlichung in den 
Ansätzen stecken. M ussolin i w ird zw ar gelegentlich im Begleittext zu den Liedern 
als „im m ortale“ gepriesen, doch untersucht man beispielsweise das „Gebet an die 
H elden“, so ruft darin der kleine Balilla-Junge den „guten Jesus“ an, dam it er den 
kämpfenden Vater heil w ieder nach Hause kommen lassen möge: „Buon Gesü 
dammi tu I la speranza che papä I torni q u agg iü !“ Und auch der Vater am M aschi
nengewehr bittet „Buon Gesü di lassü“, ihn zu seinen Lieben zurückkehren zu 
lassen, wenn er auch seinen Schicksalsweg für das Vaterland erfüllen w ill32. Und in 
der „Preghiera del Legionario“ heißt es in A nspielung auf den heiligen Krieg Kon
stantins des Großen, der nun national um gedeutet w ird: „Iddio ( . ..)  rinnova ogni

29 Die A ntw orten  sind in einem Band mit dem beze ichnenden Titel „Laus D uc is“ , hrsg. vom 
Part ito naz iona le  fascista. Federaz ione dei fasci di com batt im ento  di Pesaro  (U rb ino  1939) 
veröffentlicht.
30 Lorenzo Bianchi, M usso l in i als Schrif ts tel ler und als Redner (Stuttgart  1938) 42.
Jl Llasler, D uce-B i ld  483-485 , nennt im wesentl ichen nur den A utor  Asvero Gravelli ,  der 
M usso l in i  vergött li cht habe. Eine größere W irku n g  dürfte diesen Ä ußerungen  nicht beschie- 
den gewesen sein.

Preghiera agli  Eroi. Canzone ,  parole  e musica di C ar i l lo  e C am bi .  Ediz ion i Musica l i  „Ca- 
r il lo“ -  R om a  (F lorenz 1942).
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giorno la passione mia per l’Italia. ( . . . )  Signore! fa della Tua Croce l’ insegna che 
precede il Labaro della mia Legione.“33

N ur im Totenkult geht es gelegentlich darüber hinaus. Das Lied zur Erinnerung 
an den M arsch auf Rom beschwört den gleichen M ythos w ie später das H orst- 
W essel-Lied: Im M arsch auf das Ewige Rom marschieren die Toten im Schw arz
hemd vorneweg. Im ewigen Rom ist der Sieg gew iß: „Hosianna dem D uce!“34 

Im Liederbuch der faschistischen Legionäre von 1941 fand sich zw ar das etwas 
am bivalente M otto „Noi crediamo nel Duce perche crediamo in D io.“ Doch wie 
war es 1943 noch um diesen G lauben bestellt? Was hielten die Legionäre von dem 
gew ollt doppeldeutigen oder für katholische Ohren blasphemisch klingenden 
Leitspruch M ussolinis, den sie in den verm eintlich siegreichen Kampf m itgenom 
men hatten: „Io credo, fermamente credo che in questa immane battaglia fra l ’oro 
e il sangue, lTddio giusto, che vive nell’anima dei giovani popoli ha scelto. Vince- 
remo. M fussolin iJ.“35 Aber w ar für die einfachen „Legionäre“ dam it nicht der 
gleiche kämpferische Gott beschworen w orden, den sie hinter den Segnungen der 
katholischen Bischöfe für den m issionarisch-zivilisatorischen A thiopienfeldzug 
wahrgenom m en hatten?

Doch abgesehen von solchen sporadischen Anklängen an G öttliches wurde 
M ussolin i w eit öfter eine andere Rolle reserviert: die des Propheten, des Predi
gers36. Zahllose Bildbände und hagiographische Biographien hatten dieses B ild zu 
verstärken und zu verbreiten. Sie sind der propagandistische H intergrund des 
D uce-M ythos, ein gigantischer Personenkult, der M ussolin i dauerhaft überlebte. 
In dem Bildband „Duce e Popolo“ von 1942 heißt es am Ende des Buches und fast 
in Anlehnung an ein G laubensgebet: „W ir Italiener danken Gott, daß er uns den 
Duce als Führer gegeben hat -  in einem der schicksalsschwersten Augenblicke 
unserer Geschichte. Er kam zu uns, als die Toten und die Trümmer eines Bürger
kriegs auf uns zu stürzen drohten. ( . . . )  Er brachte uns Gerechtigkeit, Frieden und 
Arbeit. Danach schenkte er uns den Glauben an unsere Kraft und den M ut zum 
W agnis. Er hat die Sümpfe trockengelegt, den religiösen Konflikt beigelegt, eine 
Revolution zu Ende gebracht, oder genauer noch: eine soziale M ission vollbracht. 
Das Getreide ist aus den M orästen gewachsen, die vertrockneten H ügel haben 
sich m it Grün w iederbelebt, die unfruchtbaren Familien haben die Freude der 
K inder zurückerhalten. Er hat uns nach A frika geführt, nicht um andere Völker 
auszubeuten, sondern um den Boden und die Bergwerke zu bearbeiten, um die 
Sklaven zu befreien, um Straßen, Schulen und K rankenhäuser zu bauen. ( . . . )  Er 
hat dafür als Person bezahlt: er hat Italien seine Freiheit, sein Blut, seinen Sohn, 
seine ganze Existenz geschenkt. Seine Werke werden die Jahrhunderte überleben,

33 Pregh iera  del Leg ionar io ,  in: C an t i  legionari ,  a cura de l l ’Uffic io  Propaganda del la  M il iz ia  
(R o m a 1941) 58. A uch  in den übrigen Can ti  legionari  f inden sich ke ine Ansp ie lungen  auf eine 
Vergött l ichung Mussolin is .
34 XXV III  O ttobre.  R ievocaz ione del la  M arcia  su Roma. Parole di N in o  Pastega. M us ica  di 
Bepi A zzano  (M ai land  o.J.).
35 Can t i  legionari ,  a cura de l l ’Uffic io  Propaganda del la M il iz ia  (Rom a 1941) 2-3 .
3<> Hader, D uce-B i ld  481 f.
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seine Erinnerung die Jahrtausende. Er ist dabei natürlich und menschlich geblie
ben.“37 U nd die W undergeschichte geht noch eine Weile so weiter. Es kann daher 
auch nicht überraschen, daß in der Reihe „Biblioteca di cultura fascista“ eine U n
terreihe „M ussolin ia“ geschaffen w urde, in der schon 1926 die Broschüre eines 
Priesters veröffentlicht wurde, die eine Parallelb iographie enthielt über M ussolini 
und -  den heiligen Franziskus von Assisi. Beide im Bild (und dann im W irken) 
einander gegenübergestellt38.

In dieses B ild paßt sich auch die Vorstellung von M ussolini als dem Sendboten 
der Vorsehung (allerdings in M enschengestalt!) ein, ein Bild, das nicht zuletzt 
durch den Ausspruch P ius’ XI. („E forse ci voleva anche un uomo come quello 
che la Provvidenza ci ha fatto incontrare“)39, der verfälscht und verkürzt als 
„uomo mandato dalla provvidenza“ oder „uomo della provvidenza“ w eitergege
ben w urde, massiv verbreitet worden ist. In der G lückwunschadresse der Accade- 
mia d ’Italia an den frisch zum Kaiser von Ä thiopien proklam ierten italienischen 
König avancierte M ussolin i gar zum von G ott gesandten O berhaupt: „Sire ( . . .)  
Voi nella R ivoluzione delle Cam icie N ere e del suo Capo mandato da Dio pronta- 
mente riconosceste, con regale sapienza la risurrezione fatale della romanitä 
dell’Ita lia .“40 Neben der faschistischen Form der Anrede sticht die Erlösungsm e
taphorik ins Auge: in M ussolini selbst habe der König die schicksalhafte W ieder
auferstehung der Rom anitä Italiens erkannt.

In seinem Buch über die großen Italiener von Cäsar bis M ussolini ging G. M. 
Gatti noch über die Form ulierung P ius’ XI. hinaus: „Dieser große M ann ist ohne 
Zweifel von Gott gesandt und w ird von der Göttlichen Vorsehung erhalten -  zur 
Rettung Italiens.“41

Doch schauen w ir noch auf eines der Elemente aus dem Bereich des Totenkults, 
der von der Forschung gemeinhin als der w ichtigste Beleg für die religiöse Valenz 
des Faschismus angesehen w ird. W ährend der Revolutionsfeiern von 1934 w ur
den die Gebeine von 33 faschistischen „M ärtyrern“ in die K rypta von Santa Croce 
in Florenz überführt. Es handelte sich um getötete Schwarzhem den aus der Tos
kana, die stellvertretend für alle faschistischen „H elden“ geehrt wurden. Die pro
pagandistisch aufwendig inszenierte Zeremonie folgte jedoch weitgehend christ

37 Giuseppe Massani, Duce e Popo lo  (M ailand , R o m  1942) o. Seitenzahlen. Mussol in i w ird  
auch in anderen  hag iograph ischen  Schrif ten als neuer Moses,  neuer Jesus,  Sa lomon, Sokrates 
oder Zarathustra  apostrophiert  (s. Hasler, D uce-B i ld  493 ff.).
38 Paolo Ardali, San Francesco e M usso l in i  (M an tua  1926). D aß M usso l in i  als m yst ischer 
Sendbote Gottes mit  seiner irdischen A nkunf t  von Johannes  Evangelista w ie von Dante p ro 
phezeit  w orden  sei, verbunden mit  der  myst ischen  Zahl 666, ist eine These, die  in e inem 
Büchle in  vertreten w ird ,  das 1936 in N e w  Y ork  veröffentlicht wurde :  Bonifacio Grandillo, II 
Messo di Dio . M usso l in i profet izzato  da San G iovann i il D iv ino  e da Dante (N ew  York 
1936).
39 Hasler, D uce-B i ld  427.
40 Zit iert nach Grandillo, Il messo dt Dio 13.
41 G, M. Gatti, I Grand i i ta liani da Cesare  a M usso l in i ,  z it iert  nach Grandillo, II messo di D io  
17.
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liehen R iten42. U nd zudem blieb dieser spektakuläre Totenritus in der Folgezeit 
ohne W iederholung.

Auch die „M ostra Permanente della R ivoluzione fascista“, die zum  zehnten 
Jahrestag der M achtergreifung im röm ischen Palazzo delle Esposizioni aufgestellt 
wurde, wies an ihrem Ende als Flöhepunkt des Rundgangs eine kreisrunde K rypta 
zu Ehren der faschistischen M ärtyrer auf: eine A rt faschistisches H eiligtum  mit 
einem weißen M etallkreuz auf einem blutroten Podest. Die K reuz-Inschrift „per 
la patria im m ortale“ w urde an den W änden durch zahlreiche illum inierte A ppell
formeln „Presente“ ergänzt43. Die ausgestellten Fahnen der faschistischen Squa- 
dre w iesen jew eils den Namen eines „M ärtyrers“ auf. Die M ostra wurde täglich 
von etwa 6500 Besuchern gesehen. Im Jahr 1934 waren es sogar 13000 Besucher 
täglich, darunter viele Priester und O rdensschwestern -  was gern als Beweis für 
die Verbreitung des faschistischen M ärtyrerku lts gesehen w ird. Doch w aren letz
tere nicht gekommen, um im H eiligtum  zu opfern, sondern der H auptgrund ihrer 
R om pilgerreise w ar das vom Papst fast g leichzeitig ausgerufene H eilige Jahr. Die 
katholische Kirche w ollte nicht zu letzt dam it dem onstrativ unter Beweis stellen, 
daß sie bei der M obilisierung der G läubigen den Faschismus weit übertraf. Es 
konnte kein Zufall sein, daß das außerordentliche H eilige Jahr (als Zentenarfeier 
der Erlösung von O stern 1933 bis O stern 1934), das nur acht Jahre nach dem mit 
einer M illion  Pilgern so überaus erfolgreichen H eiligen Jahr 1925 proklam iert 
w urde, just auf die riesige Ausstellung erfolgte, die der Faschismus ab dem O kto
ber 1932 organisiert hatte. Die im plizite Botschaft w ar deutlich: Was w aren schon 
zehn Jahre Faschismus gegen 1900 Jahre Christentum ? Die Konkurrenz m it dem 
Regim e um die Gunst der katholischen und faschistischen M assen w ar unüber
sehbar. Insofern sollte man auch nicht die Rom pilger des Jahres 1933/34 ungefragt 
als zum  Sakrarium  der faschistischen M ärtyrer Pilgernde vereinnahmen und die 
Besucherzahlen nicht als Anhänger einer religiösen Idee des Faschismus überin
terpretieren. W ie schwach diese religiöse Idee war, zeigt sich schon daran, daß das 
Sakrarium  1937, als Platz für die A ugustus-A usstellung benötigt wurde, ersatzlos 
dem ontiert w urde44. Sehr zum Bedauern einiger A ltfaschisten, die -  ohne einen

42 So die Einschätzung von Nützenadel, Staats- und Parteife iern 143f.
43 Zur M ostra  del la  R ivo luz ione fascista s. ausführl ich  Suzzi Valli, R it i del ventcnnale  1032— 
1055, sow ie  Alexander Nützenadel, Faschismus als R evo lu t ion?  Poli tische Sprache und revo
lu t ionärer  Stil im Italien M usso l in is ,  in: Christof Dipper, l.utz Klinkhammer, A lexander N üt
zenadel (FIrsg.), Europäische Sozia lgeschichte. Festschrif t für W olfgang Schieder (Berl in  
2 0 0 0 )2 1 -4 0 ,  hier 32 -35 .
44 A ls  neuer Aufste l lungsor t  w a r  die Casa  L it tor ia ,  das Parte ihaus des P N F vorgesehen, des
sen G rundste in  am 28. 10. 1938 im U m kre is  des M usso l in i-Fo rum  ge legt w orden  war. Die 
Faschis t ische R evo lu t ionsausste l lung  w urd e  in das M useum  für M oderne  Kunst transferiert 
und dort neu aufgebaut -  doch d iesmal ohne das Sakrar ium  der Märtyrer .  Da das Parte ihaus 
nie vo llendet w urd e  und eine N eup lanung  an anderer  Stel le vorgesehen war, w ar  das Sak ra 
r ium  dam it  faktisch el im in iert  worden . Erst 1940 w urd e  ein neues Sakrar ium  auf dem Giani-  
co lo  geschaffen, das a llerd ings die römischen Gefal lenen für  die nat ionale  Sache von 1849 bis
1940 ehren sollte.
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religiösen Bezug zu evozieren -  meinten, daß die kalte Chronologie der Vergan
genheit die nach Emotionen heischende M asse nicht genug ansprechen könne45.

In der K onkurrenz um die Pilgermassen trug die katholische Kirche 1933 je
doch den Sieg davon. Erstmals kam der Pontifex für eine Zeremonie aus dem Va
tikan heraus und tauchte außerhalb St. Peters in der M enge auf. Darin äußert sich 
sym bolisch die Rückeroberung der Stadt Rom, das Ende der selbstgewählten Ge
fangenschaft im Vatikan. Der Gebrauch von Radioankündigungen und Lautspre
chern zeigt w iederum  den W ettlauf zw ischen Staat und Kirche um die effizienteste 
Form der M assenm obilisierung. Daß hier die Kirche als Siegerin hervorging, zeigt 
sich selbst an der staatlichen Feierkultur. Trotz der faschistischen Propaganda, die 
das B ild einer permanenten M obilisierung der Massen zu erwecken versuchte, 
blieben viele Teile der öffentlichen Festkultur von traditionellen Elementen 
durchsetzt und dem Zugriff des Regimes verschlossen46.

IV.

In welchem  Verhältnis stand nun das G laubenssystem  der katholischen Kirche zu 
R iten, Sym bolen und Dogmen der faschistischen Partei und des faschistischen 
Staates? D iesbezüglich sind konkurrierende D eutungen vorgetragen worden: Die 
eine geht von der N icht-K ontam ination der beiden W eltanschauungen aus, die 
zweite Interpretation w ill erhebliche Konflikte zw ischen Faschismus und Katho
lizism us feststellen. M it Renzo De Felice und seiner Schule scheint sich die D eu
tung durchgesetzt zu haben, daß es im Verlauf der dreiß iger Jahre zu einer C h ri
stianisierung des Faschismus einerseits und zu einer Faschisierung des ita lien i
schen K atholizismus andererseits gekommen sei. Die Frage ist nur, mit welchen 
Folgen und Erfolgen. Die Christian isierung des Faschismus scheint ä la longue 
den Sieg davon getragen zu haben. Aber hat d ieser Prozeß w irk lich  zu einer A us
höhlung des Faschismus (und seiner pseudoreligiösen Grundlagen) geführt, w ie 
G iorgio Petracchi m eint? O der können w ir mit Francesco M argiotta Broglio 
nicht eher davon ausgehen, daß es keineswegs zu einer Schwächung des Faschis
mus, sondern vielm ehr zu einer Verzahnung, ja sogar zu einer Verschmelzung von 
Kirche und Regim e und damit zu einer Stärkung des Faschismus dank des Bünd
nisses mit der Kirche gekommen ist47?

45 Daß es sich bei dem Sakrar ium  um  ein n icht-chris tl iches H e i l ig tum  handelte, w ar den B e
obachtern  a l lerd ings klar, wenn sie den R aum  beschrieben und dabei vom nackten Großen 
Kreuz sprachen (Suzzi Valli, R it i del ventennale  1038 ff.).
46 Alexander Nützenadel hat zu Recht hervorgehoben: „Die fortdauernde Präsenz k irch l i 
cher Feste im öffentli chen Leben w ird  a l le in  daraus ersichtl ich , daß von den insgesamt 13 ar
beitsfreien Feie rtagen , d ie  es Mit te der dre iß iger  Jah re  in Italien gab, a llein 10 e inen re ligiösen 
Anlaß hatten .“
47 D iskuss ionsbeiträge von G. Petracchi und F. M arg io tta  Brog l io  im Rahm en  der von der 
Fondazione Firpo organis ierten  Tagung „La chiesa catto l ica  e il tota l i tar ismo“ in Turin, 25./ 
26. O k to ber  2001. D ie  Veröffentl ichung der Tagungsbeiträge ist in Vorbereitung.
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W ährend es deutlich w ird  und mit weiteren Zitaten dokum entiert werden 
könnte, daß M ussolin i von faschistischer w ie katholischer Seite als der Sendbote 
der Vorsehung interpretiert wurde, so ist es w eit schwieriger, stichhaltige Belege 
für einen genuinen Religionsanspruch des Faschismus zusam m enzutragen48. Es 
scheint viel deutlicher zu sein, daß es nur zu oberflächlichen Konflikten kam, die 
das Konnubium zw ischen faschistischem Regim e und katholischer Kirche, w ie es 
1929 kodifiziert worden war, letztlich  nicht gefährden konnten.

Schaut man beispielsweise auf die politische und gesellschaftliche Lage in einem 
piemontesischen D orf in den dreißiger Jahren, so zeigt sich dort das Bild einer 
starken A llianz von Altar, Thron und Liktorenbündel. Katholizismus, M onarchie 
und Faschismus weisen keine besonderen Reibungsflächen auf. Den einzigen nen
nenswerten Konfliktherd bilden manche der A usw irkungen der gesellschaftlichen 
M odernisierungseffekte des Faschismus auf die Verhaltensmuster und das Selbst
verständnis der D orfbevölkerung. D ie Landpriester beklagen in erster Linie die -  
nach ihrer M einung -  allzu große Fröhlichkeit und das Uberhandnehm en von 
Tanzveranstaltungen49. Das politische Engagement des Katholizismus auf lokaler 
Ebene nim m t ab, der Kampf gegen das Fluchen und das Lästern, die Einrichtung 
einer öffentlichen „giornata antiblasfem a“, der Einsatz des Regimes zugunsten der 
„M oralität“ w ird  von katholischer Kirche und faschistischem Staat gemeinsam 
vorangetragen.

Seit 1929 erhielten die meisten staatlichen Zeremonien auch eine katholische 
Valenz in Form von Messen und Segnungen. Das Schuljahr sollte stets mit einer 
Messe begonnen werden, ein N ovum für das laizistische Italien; Balilla und Pic- 
cole Italiane sollten eine religiöse Erziehung erhalten und an den Prozessionen 
teilnehm en50. Für das Regim e noch w ichtiger w ar die kirchliche Segnung des 
Ä thiopienkrieges als zivilisatorische M ission gegen die „negussitische B arbarei“, 
eine M ission, die von Klerus w ie Lehrerschaft unterstützt w urde51.

48 D ie w en igen  Beispiele , die Hasler (D uce-B i ld  478-481 )  gibt,  vermögen nicht zu üb e rzeu 
gen. H as le r  selbst urteil t :  „Die A uskünfte  über  die neue Re l ig ion  selbst b le iben mager.“ M u s 
solin i als „R el ig ionsbeg ründer“ und „G laubensbegründer“ (ebd. 480) zu deuten , scheint m ir  
überzogen. Bei Guido ßortolotto, Storia  del Fasc ismo (M ailand 1938), einer A rt  E n z y k lo p ä 
die des faschis tischen Staates,  kom m t das L em m a Rel ig ion  überhaupt nicht vor. U n d  von e i
ner re l ig iösen Ü b erh öh un g  der S taatse inr ichtungen findet sich ebenfalls ke ine Spur. Besten
falls findet sich eine S taatsvergottung w ie  in dem Band „Supremazia  di M usso l in i“ (M a iland  
1936) von Mirko Ardernagni: „Der Idea ltyp  des faschis t ischen Menschen  erkennt in erster 
L in ie  die  Pflicht des Gehorsams gegenüber einem höchsten Wesen an, nämlich  dem  Staat 
( . . . ) “ (S. 58).
49 Michele Calandri, „Trono e a ltare“ : 1914-1943, in: ders. (Hrsg .) ,  Boves. Storie  di guerre  e 
di pace (C un eo  2002) 21-37 .
50 Bruno Maiorca, La  cattedra del Duce. Vita  del la  scuola e lementare fascista tra cronaca, 
l i turg ia  e ideo logia  (C ag l ia r i  2000).
51 Tommaso Salzotti, Boves: la guerra, la scuola, la socie tä  civile (1940-1945),  in: Michele C a
landri (H rsg .) ,  Boves. Storie  di guerre e di pace (C un eo  2002) 167-239. Die  organisatorische 
Bete i l igung der  Bovesani am Faschismus w a r  recht mäßig : 1934 bzw. 1937 waren  nur  315 J u 
gendliche, d .h .  3,8 P rozent  der  G esam tbevö lkerung , in der  „O pera  N az iona le  Ba l i l l a“ o rga 
nisiert .
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Die Konflikte entstanden dort, w o die faschistische Sakralisierung der Politik 
mit der katholischen Form der Sakralisierung der Religion unvereinbar aufeinan
dertrafen. Doch oft handelte es sich dabei um Konflikte, die konkurrierende M o
bilisierungen der M assen betrafen. Der „Sabato fascista“ (faschistische Sam stags
dienst) hinderte die italienische Jugend aber gerade nicht am sonntäglichen Besuch 
des katholischen Gottesdienstes! Und die M ilitärkap läne bei den Armeen sollten 
gerade dafür sorgen, daß die Soldaten den Kontakt zur katholischen Staatsreligion 
auch beim Kämpfen nicht verloren52. Die Z ivilreligion des liberalen Einheitsstaats 
w ar jedenfalls nach 1870 bei weitem  unvereinbarer und die la izistisch-antik leri- 
kale Tradition weitaus präsenter als unter dem faschistischen Regim e nach 1929. 
Im Gegensatz zu N S-D eutschland oder zur Priesterverfolgung im Zuge der Fran
zösischen Revolution riskierte der italienische Klerus im Faschismus keine D e
portation in Konzentrations- oder Internierungslager. Die U nterstützung, die 
dem Regim e durch zahllose katholische W ürdenträger zuteil wurde, trug viel
mehr beträchtlich zur H erstellung des Konsenses bei.

Die D eutung von der angeblich konfliktreichen Vergangenheit entstand schon 
1944, um  das katholische Italien vom Vorwurf der K ollaboration m it dem F a
schismus freizusprechen53. Emblematisch ist diesbezüglich die Schrift des Grafen 
D alla Torre, die schon 1945 unter dem bezeichnenden Titel „Die katholische A k 
tion und der Faschismus. Der Konflikt von 1931“ erschien. Die H auptthese findet 
sich in apodiktischer Form ulierung bereits in der Einleitung: „Zwischen der Ka
tholischen A ktion und dem Faschismus bestand stets eine nicht beilegbare U nver
einbarkeit des W esens.“54 Und N azareno O rlandi, Gründer und spiritus rector 
der Priestervereinigung FACI (Federazione delle Associazioni del C lero), form u
lierte im Sommer 1945 in einem program m atischen A rtikel der Zeitschrift 
„L’amico del c lero“ m it dem Titel „Schlußpunkt und N euanfang“ die gültige 
Sprachregelung für die neue D eutung der unschönen Vergangenheit (und des Bür
gerkriegs) folgendermaßen: der Klerus habe keine Verantwortung für den Fa
schismus, er habe sich keiner Kontam ination m it den politischen Lagern, weder 
mit rechts noch mit links, schuldig gemacht. M it den verschiedenen staatlichen 
Behörden verhandelt zu haben, sei eine pure N otw endigkeit gewesen55. Andere 
Katholiken sahen sich nach Kriegsende durch den heldenhaften W iderstand gegen 
den Salö-Faschism us und die N azis von dem unheiligen Bündnis mit dem Re-

32 Zu diesem T hem a s. Mimmo Franzinelli, 11 r iarm o dello  spir ito. I cappellani mil i tar i nella 
seconda guerra  m ondia le  (Treviso 1991); ders., Stel lette.  C ro ce  e fascio littorio . L’assistenza 
religiosa a m il i tar i  bal il la  e camic ie  nere (M a i land  1995); ders., II clero del duee / il duce del 
clero. II consenso ecclesiastico nelle lettere a M usso l in i  1922-1945 (Ragusa  1998).
33 Salvemin i hat eine solche schon Ende 1944 massiv krit is iert :  einen heldenhaften Kam pf der 
katholischen Kirche gegen den Faschismus habe es n icht gegeben: Gaetano Salvemini, II Va
tican© e il fascismo (R o m  S945) 16.
54 G. Dalla Torre, A z io ne  Catto l ica  e fascismo. Il confli tto  del 1931 (Rom  1945) 7; dazu die 
A na ly se  von Paolo Blasina, M agistero  episcopale , clero, A z io ne  Catto l ica  tra fascismo, 
guerra  e resistenza (1943-1952),  in: Q ua les to r ia  (d icem bre 1999) 109-137, hier 112 f.
”  Blasina, M ag is tero  113.
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gimefaschismus gereinigt56. Das neugeschaffene Bild des „guten Italieners“57 ver
stärkte diese Form katholischer Vergangenheitsbewältigung noch.

W ie kämpferisch w ar doch dem gegenüber noch die berühmte Predigt des M ai
länder Kardinals Schuster vom O ktober 1935 gewesen, kurz nach dem ita lien i
schen A ngriff auf Ä thiopien und aus A nlaß der W iederkehr der faschistischen 
M achtergreifung: „Wir arbeiten m it Gott zusammen in dieser auf das Gute zielen
den nationalen und katholischen M ission, vor allem in diesem Augenblick, in dem 
auf den Feldern Äthiopiens die Fahne Italiens trium phierend das Kreuz C hristi 
trägt, wo die Ketten der Sklaven gesprengt werden und den M issionaren des 
Evangeliums die Straßen planiert w erden .“58 Es störte für diese M issionsarbeit of
fenbar nicht weiter, daß in Ä thiopien koptische Christen lebten-1’9.

D er Kardinal von Bologna, N asalli Rocca, ließ zum  Äthiopienüberfall fo lgen
des verkünden: „Der verheißene und unvergleichliche Condottiere dieses unseres 
italienischen Volkes, Volkes von H eiligen, von H elden, von großen Geistern und 
von Kolonisatoren ( . . . ) , möge er unser Italien dem Triumph zuführen (.. .)“60 

U nd einer der vielen anderen Bischöfe, die in die Lobeshym nen einstimmten, 
erklärte: „Das italienische Volk, geführt von seinem König und seinem Duce und 
geschützt von Gott, w ird  sich jedem Opfer unterwerfen, aber den Sieg errin
gen.“61 Dies sind nur einige Beispiele für das erfolgreiche und im wesentlichen 
harmonische Konnubium zwischen Kirche und Regime.
Für die katholische Religion w ar der Faschismus mit seinen Versatzstücken einer 
n ichttranszendentalen „Religion“ jedenfalls eine weitaus geringere H erausforde
rung und Gefährdung als der unter Sozialisten, Anarchisten, Freim aurern und L i
beralen verbreitete Atheismus und der A ntik lerikalism us im liberalen Königreich 
Italien. Die Erfindung der These von der K onfliktualität diente nach 1945 zur 
Selbstbefreiung vom allzu intensiven Bündnis zw ischen katholischem Klerus und 
Faschismus.

Der Faschismus gelangte punktuell zu einem Totenkult, der Züge eines R elig i
onsersatzes tragen sollte, aber doch gespeist w ar aus einem ganz anderen Bedürf
nis: die katastrophale N iederlage des Ersten W eltkriegs zu bewältigen. Trotz des 
politischen Sieges zeigt sich schon im Begriff der „vittoria m utilata“, des verstüm 

56 Ein 1963 pub liz iertes  Verzeichnis  der  katholischen M är ty re r  für die Zeit  1940-1945 m ag 
diesem Z w eck  entgegengekom m en sein: M art iro log io  del clcro italiano nella 2a guerra  m on 
dia le e nel per iodo  del la  Res istenza  1940-1946 (Rom  1963).
57 Filippo Focardi, „Bravo i ta l iano“ e „cattivo tedesco“ : r if less ioni sul la  gencsi  di due im ma- 
gini incrociate , in: Storia  e M em oria  5 (1996) 55-83.
58 Dino Biondi, L a  Fabbr ica  del Duce (F lo renz  1973) 245. Zur H a ltu ng  des katholi schen K le
rus gegenüber dem Reg im e s.a. Francesco Traniello, L’ Italia  cattol ica ne l l ’ era fascista, in: 
Gabriele De Rosa et al. (Hrsg .) ,  Storia  d e l l ’Ita lia  re ligiosa. L,’etä contemporanea (Rom , Bari
1995) 257-299 .
59 Koptische M önche und D iakone w u rd e n  im M a i 1937 in einem von Marschall  G raz iam  
angeordneten  M assaker  bei Debra Libanos zu H underten  von der ita lienischen A rmee e r
mordet -  ein Vorgang, der  heute in der  i ta lienischen Öffent l ichkeit  nahezu unbekannt ist.
60 Biondi, Fabbrica  del D uce 245.
61 Ebd.
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melten Sieges, daß die H underttausende von Toten nicht nur für die Faschisten 
der zw anziger Jahre eigentlich sinnlos gestorben waren. Die Größe des Vaterlan
des hatte einen territorialen Zuwachs erhalten, der in keinem Verhältnis zur in tel
lektuellen A ufrüstung und zur Propaganda stand. Der faschistische Totenkult mit 
seinem Verheißungscharakter für die unm ittelbare Zukunft war ein Weg, die not
wendige Trauerarbeit6- zu umgehen und die Verzweiflung über den Tod nicht in 
eine christliche oder eine pazifistische, sondern in eine politische und m ilitaristi
sche Botschaft zu verwandeln. Die m ystische Auferstehung der alten Kämpfer 
war kein religiöses Konzept, sondern die Rettung der Ideen von M ilitarism us und 
N ationalism us über die Katastrophe des W eltkriegs hinweg. Dies w ar im national
sozialistischen Totenkult nicht wesentlich anders. Philipp Bouhler erklärte den 
Lesern seiner nationalsozialistischen H itler-B iographie, w ie der deutsche D ikta
tor beschlossen habe, „Politiker zu w erden“, um die zwei M illionen Toten des 
W eltkriegs zu rächen, die angeblich um den Sinn ihres Opfers betrogen worden 
waren63.

In Anlehung an religiöse Sprache hatte auch schon der Irredentismus während 
des Ersten W eltkriegs seine Position zu verteidigen gesucht: Selbst die italienische 
Frauenbewegung, die bürgerliche w ohlgem erkt, sah 1917 Oberdan, Battisti und 
Sauro am Ende einer langen Reihe von M ärtyrern , die es zu rächen gelte64. Der pa
triotisch aufgeladene, nicht christlich definierte, sondern für katholische Vorstel
lungen fast blasphemisch zu nennende Totenkult findet sich bereits im bürgerli
chen Totengedenken in Italien während des Ersten W eltkriegs65. Der faschistische 
H eldenkult konnte an dieses Gefallenengedenken nahtlos anknüpfen. In den 
zw anziger Jahren entstanden in nahezu allen der 8000 Gemeinden Italiens D enk
mäler für die Toten des W eltkriegs, die den Kult des Vaterlands repetierten, mit 
Gedenksteinen in jedem noch so entlegenen Dorf oder W eiler66. Erst mit der 
m ilitärischen M obilisierung 1915 und den Toten des W eltkriegs drang der ita lie
nische N ationalstaat nachhaltig in das Dorf ein.

Es ist im Verlauf der dreißiger Jahre zweifellos zu einer C hristian isierung des 
Faschismus gekom men -  aber ebenso zu einer Faschisierung des italienischen Ka
tholizism us. Von einer N icht-K ontam ination zw ischen Regime und Katholischer 
Religion kann jedenfalls keine Rede sein -  trotz aller M obilisierungskonflikte, die

62 Zum Konzept der  Trauerarbeit  Annette Becker, Stephane Audoin-Rouzeau, 14-18, rc trou- 
ver la G uerre  (Paris  2000).
63 Philipp Bouhler, A dolf  Hitler.  Das Werden einer Volk sbewegung (Lübeck 251943) 12. U nd  
er zit iert  H it le r  selbst als Kronzeugen: „Es w a r  also alles um sonst  gewesen. U m sonst  all die 
Opfer und Entbehrungen  ( . . . )  und vergeb lich  der Tod von zwei M il l ionen , die  dabei starben. 
M ußten  sich nicht die Gräber all der  H underttausende öffnen, die im G lauben an das Vater
land einst h inausgezogen  waren, um  niemals  w ied e rzu keh ren ?“
64 Anna Franchi, Mart ir i  antichi, in: II Fronte In terno, anno 2, numero 97 (12/13 agosto 
1917) 3. Den H in w e is  verdanke ich Katja  Gerhartx .
65 Janz, M em oria  collett iva e lu tto  privato  561.
66 Als  Beispiel fü r  die Err ichtung eines solchen D enkm als  in der p iemontesischen Provinz 
noch vor der  M ach tergre ifung  des Faschismus: Angelo Del Boca, C ro d o  e la Grande Guerra 
(C rodo  2001).
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aber keinen essentiellen K onfliktcharakter hatten. Die eingangs zitierte These von 
W olfgang Sehieder kann meines Erachtens bekräftigt werden. Die faschistische 
Sakralisierung der Politik w ar in jedem Fall zu schwach, um ohne eine Jenseitsver
heißung den K atholizismus ersetzen zu können. U nd ein eigener Jenseitsglaube 
des Faschismus wäre angesichts der christlichen Traditionen Italiens lächerlich 
und mit dem Konkordat unvereinbar gewesen. A la longue becfeutete das venten- 
nio fascista eine A bw ehr des Laizism us und eine Rekatholisierung des Landes, die 
erst in der Exkom m unizierung der Kommunisten 1949 und der M oralisierungs- 
kampagne P ius’ XII. der ersten N achkriegsjahre ihren F löhepunkt fanden.



Manfred Hildermeier
Kommunismus und Stalinismus: 

„Säkularisierte Religion“ oder totalitäre Ideologie?

Die Konferenz lädt ein, über Vor- und N achteile des Vorschlags nachzudenken, 
die bislang übliche Kennzeichnung der offiziellen sowjetischen W eltanschauung 
als einer totalitären Ideologie durch den Begriff der „säkularisierten R elig ion“ zu 
ersetzen. Damit greift man auf ältere Konzepte zurück, die ihn einführten und be
gründeten. Anlaß dazu gibt eine verwandte M otivlage. Wenn man nach einem ge
meinsamen N enner zwischen so verschiedenen Autoren w ie Eric Voegelin und 
Raym ond A ro n 1 sucht, dann fällt neben ihrer konservativen G rundhaltung am 
ehesten der Um stand ins Auge, daß sie Zeitgenossen dessen waren, was sie beob
achteten, und M erkm ale zu erkennen glaubten, die sich dem vorhandenen, seit der 
A ntike überlieferten Begriffsrepertoire zu entziehen schienen. Die neuen Regime 
waren keine klassischen D iktaturen. A uf sie paßte w eder die Bezeichnung Tyran
nis noch Despotie, und auch der Begriff „totalitär“, seit den frühen 1920er Jahren 
geläufig und zunächst auf den italienischen Faschismus gemünzt, reichte ihnen 
nicht mehr aus.

Die Befürworter des Religionskonzepts schließen sich diesen Ü berlegungen an. 
Auch sie sehen durch die totalitäre Q ualität nur ein Kennzeichen w iedergegeben, 
das nur eine Seite der Regime, näm lich die neuartige Q ualität der Überwachung 
und Steuerung der Bevölkerung, zum  A usdruck bringe. Die M otivation der Trä
ger, der Sym pathisanten und M itläufer ebenso w ie der Aktivisten und vor allem 
der Exekutoren, komme darin nicht vor. Die differencia specifica des N ationalso
zialism us und des Stalinismus auch im Vergleich zum  Faschismus werde verfehlt. 
Der Totalitarism usbegriff, form uliert exemplarisch Hans Maier, sei zw ar unent
behrlich, aber zu schwach und unbestim m t. Er könne die „absolute Entgrenzung 
der G ew alt“ bei „absoluter Rechtfertigung“ der Taten durch den „unbeirrbaren

1 Eric Voegelin, D ie  poli t ischen Rel ig ionen  (M ünchen  1993, Or. 1938); Raymond Aron, L’Ere 
des Tyrannies  d ’ Elie ITalevy, 1938, und weitere  A ufsätze ,  zit. bei: D avid  Bosshart, Poli tische 
In te l lektual ität  und totali täre Erfahrung. H aup ts t röm ungen  der französischen Total itar is 
m uskr i t ik  (Berl in  1992) 112, zit. bei Hans Maier, „Tota l i tar ismus“ und „polit ische R e l ig io 
nen“ . Konzepte des Diktaturverg le ichs ,  in: Vierte ljahrshefte für Zeitgeschichte 43 (1995) 
3 9 6 f.; ähnlich  ders., „Poli t ische Re l ig ionen“ . M öglichke i ten  und G renzen eines Begriffs , in: 
ders., Michael Schäfer (Hrsg .) ,  Tota l itar ismus und Poli t ische Rel ig ionen. Konzepte des D ik 
taturvergle ichs, 2 Bde. (Paderborn u .a .  1996-1997) 299-310 .
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G lauben“ an che R ichtigkeit des Tuns als Vollstreckung einer höheren N otw en
digkeit nicht angemessen w iedergeben. Denn eine solche apokalyptische Wucht 
der Gewalt, so darf man die nächsten Absätze verstehen, lasse sich nicht m it ratio
nalistisch verengten Begriffen beschreiben. Wer diese D imension verstehen wolle, 
müsse das „Tremendum et Fascinosum “ einbeziehen, das wahrer Relig ionserfah
rung eigen sei, und nicht zuletzt ihm angemessen A usdruck verleihen2. Das leistet 
in dieser Sicht nur der Begriff der Religion selbst, der zugleich seines hauptsäch
lichen und eigentlichen Gehalts entkleidet werden muß. Er soll sozusagen einen 
charakteristischen Zug der solchermaßen beschriebenen Regim e kennzeichnen, 
im übrigen aber sein Gegenteil meinen -  profane Bewegungen in der profanen 
Weh.

Diese meine -  natürlich subjektive -  Interpretation deutet nicht nur den Preis 
an, den die Ü bertragung des Begriffs auf ein völlig anderes Feld, durchaus im 
Sinne einer Metapher, kostet. Sie enthält auch bereits Einwände, die mehrfach er
hoben worden sind. So ist es sicher paradox, daß auf solche Weise ausgerechnet 
Bewegungen und Ideologien in die N ähe des Religiösen gerückt werden, die sich 
in W ort und Tat entschieden zum Atheism us bekannten. N atürlich können 
Selbstverständnis und Aktionen nicht der entscheidende M aßstab für externe, ge
schweige denn wissenschaftliche Einordnungen und Bewertungen sein. Aber von 
angemessenen Konzepten ist in aller Regel zu erwarten, daß sie wesentliche M erk
male des Bezeichneten -  und die Leugnung jeglicher Transzendenz gehört sicher 
dazu3 -  aufnehmen und nicht außen vor lassen4.

Zu Recht ist ferner bemängelt worden, daß der Begriff der „politischen R eli
gion“ sehr allgem ein und unscharf ist. Ohne nähere Q ualifizierung umfaßt er 
nicht nur Kommunismus und N ationalsozialism us, sondern ist zum indest auch 
auf radikale Spielarten anderer Ideologien zu übertragen, auf mächtige und ge
schichtsw irksam e w ie den N ationalism us ebenso w ie auf weniger bedeutende wie 
den Anarchism us oder M achaevism us5. Letztlich w ird jede Bewegung, die ihre 
Ideen als einzig wahre ausgibt und jedes M ittel gutheißt, um ihnen Geltung zu 
verschaffen, zum Kandidaten für „politische R elig io sität“. Dies ist auch nicht w ei
ter verwunderlich, wenn man die geistig-philosophischen Grundlagen und Voran
nahmen zum indest eines der Begründer dieses Konzepts bedenkt. Eric Voegelin 
beklagte den R ückzug des G laubens, den er in einer A rt von ,m ediävalistischem ‘ 
K atholizismus weitgehend mit der Kirche als Institution gleichsetzte, aus der neu
zeitlichen Welt. Für ihn w ar es kein Wunder, daß diese, dadurch H eil-los gew or
den, aber nach w ie vor H eils-bedürftig , zum Opfer selbsternannter, falscher E rlö

2 Vgl. Maier, Tota l itar ismus 396 ff., 404.
3 M an  er innere s ich nur daran, daß eine der ersten philosophisch inspir ierten G esam tdeutun 
gen des Faschismus sie geradezu zu  einem D ef in i t ionsm erkm al erhob: Ernst Nolte, D er F a 
sch ismus in se iner Epoche. Die  A ct ion  Frangaise. Der ita lienische Faschismus. Der N at ion a l 
soz ia l ismus (M ünchen  1963) 515 ff.
4 Vgl.  die Krit ik  von EL Lübbe in: Maier, Schäfer, Tota l itar ismus I, 167.
5 Vgl. Richard Stiles, R evo lu t ionary  Dreams. Utopian  Vision and Experimental Life in the 
Russian R evolu t ion  (N ew  York 1989) 72 ff.
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ser wurde. Politische Religion ist Religionsersatz, w eil die wahre Relig ion für die 
M enschen in der profanen Welt unerreichbar geworden, aber zugleich unverzicht
bar sei. Es sind die Nähe und diesseitige G reifbarkeit des einzig richtigen, in der 
katholischen Kirche institutionalisierten Weltsinns -  und natürlich kein deus ab- 
sconditus - ,  der letztlich allein vor der Versuchung durch falsche Lehren und ihre 
Propheten zu schützen vermag. Lehren dieser A rt waren nicht nur die Totalitaris
men des 20. Jahrhunderts. Auch dies mag ein Grund dafür sein, daß Voegelin 
selbst sich später von seinem Konzept distanziert hat, w eil es zu allgemein sei6.

Schließlich sollte man auch den Zeitpunkt der Entstehung des Konzepts nicht 
außer Acht lassen. 1938/39 waren beide Regim e in die radikalste Phase ihrer Exi
stenz eingetreten, w ie an den Stichworten für jene Jahre: „Reichskristallnacht“, 
Zerschlagung der „Resttschechei“, Kriegsbeginn in M itteleuropa, Schauprozesse, 
Terror, W illkü rjustiz , M assendeportationen, A rbeitslager leicht abzulesen ist. 
W ohlgem erkt, die „Entgrenzung der G ew alt“, die ihren H öhepunkt erreichte 
oder darauf zustrebte, gehört so unabtrennbar zu beiden Regimen w ie das Beil 
zum Henker. Was in dieser Absolutheit des G laubens an seine M ission und in der 
Radikalität der M ittel zu seiner D urchsetzung zutage trat, ist ein notwendiges und 
essentielles Element ihrer Definition. Die Frage ist nur, ob dieses Element für die 
beiden im wesentlichen gemeinten Regime gleicherm aßen und sozusagen als Sub
strat aller ihrer Phasen und Erscheinungsformen charakteristisch ist und in diesem 
Sinne den angestrebten Vergleich tragen kann. Besonders für den Stalinismus er
heben sich die bekannten Zweifel7. Sie brauchen hier nicht in aller Breite w ieder
holt zu werden, sondern lassen sich zu der einen Frage zuspitzen: welche zusätz
liche Erkenntnis der Versuch erbringt und ob es überhaupt angemessen ist, die 
Explosion der G ewalt im „Großen Terror“8 mit einer Anleihe bei genuin re lig iö 
sen Q ualitäten zu erklären, die in einem kategorialen Kennzeichen konvergieren -  
im existentiellen Berührtsein, im rational nicht mehr Faßbaren. Letztlich verbirgt 
sich dahinter sogar ein grundsätzliches Problem: K apituliert das w issenschaftlich
historische Verstehen nicht (vorschnell), wenn es zu Begriffen des N icht-Versteh- 
baren greift?

Es gab nicht nur im N ationalsozialism us, sondern auch in der Vorkriegs-So- 
w jetunion, von der im folgenden die Rede sein soll, M erkm ale und Erscheinun
gen, die üblicherweise mit Religion und Glauben in Verbindung gebracht werden, 
weil sie hier ihren angestammten O rt haben. D ie w ichtigsten seien genannt; ich 
entnehme sie nicht ohne kritische A bsicht einer Zusam m enstellung für einen an
deren Zweck: die pseudo-religiöse Q ualität des Nationalismus aufzuzeigen. Es 
scheint mir bezeichnend zu sein, daß alle hier genannten „unabdingbaren Eigen
schaften“ des Begriffs der Religion problem los auf die frühe Sowjetideologie 
übertragbar sind, nämlich:

6 Vgl. Schäfer in: Maier, Schäfer, Tota l i tar ismus II, 212.
7 Vgl. zuletzt :  lan  Kershaw, Moshe Lewin (Hrsg .) ,  S ta lin ism and N az ism : D ictatorsh ips in 
Com par ison  (C am br idge  1997).
8 Den Begrif f prägte : Robert Conquest, The great terror. A reassessment (N ew  York 1990, 
Or. 1968)!
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-  das Versprechen von K ontingenzbewältigung und umfassender Sinndeutung 
für das diesseitige Leben;

-  Sinnstiftung im Rahmen einer unfehlbaren W elterklärung einschließlich der 
Forderung nach Aufopferung für die Erfüllung dieses Sinns;

-  das Angebot ethisch-m oralischer N orm en, deren Begründung sich diesseiti
ger Vernunft entzieht und daher überzeitlich  ist;

-  die „Vergemeinschaftung“ ihrer Anhänger in einem „Solidarverband“, der 
eine starke Tendenz zum  Abschluß nach außen freisetzt;

-  die Festigung dieses Solidarverbands durch R ituale, Zeremonien und andere 
mehr oder w eniger regularisierte Prozeduren und Insignien der Zugehörigkeit;

-  die Versicherung künftiger, zum eist jenseitiger Kompensation für aktuelle, 
diesseitige Entbehrungen durch das Versprechen eines paradiesischen Endzustan
des;

-  den Bezug auf ein Jenseits, das die diesseitige M oral begründet und eventuelle 
Opfer rechtfertigt9.

M it diesen G esichtspunkten im H interkopf seien einige einschlägige M erkm ale 
des Sowjetregim es unter Lenin und Stalin skizziert.

1. In m ancher H insicht schon zum Topos geraten sind -  um zeitlich sehr früh 
m it einem häufig genannten Argum ent zu beginnen -  die religiösen Züge der re
volutionären Intelligenzija im ausgehenden Zarenreich, aus der auch die bolsche
w istische Führungsriege hervorging. An guten Gründen für ein solches U rte il ist 
nicht zu zweifeln . N icht nur der oft bemühte Christus, den A lexander B lok im 
berühmten Poem „Die Zwölf“ einer Rotte von Rotarm isten vorangehen ließ 
(geschrieben im Januar 1 9 1 8 ) ,  zeugt von eschatologischen Hoffnungen und vom 
Gefühl des Anbruchs einer neuen, Erlösung versprechenden Z eit10. Auch der von 
ihr getragenen (bald in unterschiedlichen Parteien organisierten) politisch-sozia
len Bewegung selbst hafteten genügend M erkm ale an, die über die üblichen Zu
kunftsvorstellungen hinausgingen. Seit die „Volkstüm ler“ (narodniki) zu den 
Bauern strömten, um ihnen die Rebellion zu predigen ( 1 8 7 4 ) ,  war klar, daß sie 
ihnen nicht nur das L icht der Vernunft bringen w ollten, sondern vor allem auch 
die H offnung auf ein besseres Leben nach dem Sturz des Zaren. Erst recht lag in 
dem O pfergestus, der zum H abitus des Intelligenzlers gehörte, im Asketism us 
seiner Lebensführung, in der H ingabe seiner bürgerlichen Existenz für die Sache 
der Revolution im Namen des Volkes jenes Element des Dienstes für ein höheres 
Ziel, das in seiner U nbedingtheit zur G laubenssache wurde. Prägnant, aber nicht 
unparteiisch hat dies Sergej Bulgakov in seinem Beitrag zu den „W egmarken“
( Vechi) -  jenem berühmten Sammelband, in dem sich einige der führenden Intel
lektuellen des Reiches von ihrer revolutionären Vergangenheit lossagten -  1909  
form uliert:

9 Vgl. Hans-Ulrich Wehler, N at iona l ism us .  Geschichte, Formen , Folgen (M ünchen  2001) 
32 f.
10 Vgl. Reinhard Lauer, Geschichte der  russischen Literatur. Von 1700 bis zu r  G egenw art  
(M ünchen  2000) 519.
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„Die russische Intelligenzija zeichnete besonders in früheren Generationen ein 
Gefühl der Schuld gegenüber dem Volk, eine spezifische ,soziale Reue“ aus, die 
sich natürlich nicht auf Gott, sondern auf ,das Volk' oder ,das Proletariat“ bezieht. 
O bwohl diese Gefühle des .reum ütigen A dligen1 oder des ,über den Klassen 
schwebenden Intellektuellen“ nicht frei sind vom Beigeschmack der H errenm en
talität, haben sie doch dem A ntlitz der Intelligenzija den Stempel besonderer Ver
senkung, besonderen Leidens aufgeprägt. H inzu kom m t ihre O pferw illigkeit, die 
unverbrüchliche Bereitschaft ihrer besten Vertreter, jegliches Opfer nicht nur auf 
sich zu nehmen, sondern sogar zu suchen. Was auch im m er das psychologische 
M otiv für diese O pferhaltung sein mag, so befestigt sie doch jene W eltfremdheit 
der Intelligenzija, die sie so sehr vom K leinbürgertum  unterscheidet und ihr be
sondere religiöse Züge verleiht.“ 11

Freilich liegen auch die Gegenargumente auf der H and. Sie machen w eniger 
E inwände geltend, als daß sie die G leichsetzung vo n  Intelligenzija und Bolsche- 
w ik i sowie die Verantwortung der ersteren für die Taten der letzteren in Zweifel 
ziehen. N icht nur die klassischen narodniki, gegen die Lenin bekanntlich mit der 
ihm eigenen selbstgew issen Polem ik zu Felde zog, hätten sich eine solche Verein- 
nahmung verbeten. Dasselbe gilt auch für ihre Sozialrevolutionären Nachfolger  
und erst recht für die große Zahl jener Intellektuellen, die sich 1905/06 im U m 
kreis der linksliberalen Kadettenpartei bewegten und durch den Sturz der A uto
kratie dem okratische Verhältnisse herstellen wollten. Es ist die schiefe O ptik un 
differenzierter In tellektuellenfeindlichkeit, die das Regim e der Bolschew iki pau
schal als Erbe der Intelligenzija und ihrer verwerflichen K ritik an der A utokratie 
deutet12. Gegen eine solche Sukzession spricht auch der bekannte personelle und 
sozialgeschichtliche Bruch während der Revolution und des anschließenden B ür
gerkriegs: Es war, von  einer relativ kleinen Spitzengruppe abgesehen, eine w eitge
hend andere Partei, die nach dem Sieg des neuen Regimes Ende 1920 begann, ihren 
„Sozialism us“ aufzubauen13. Wo aber w eder m entale noch biographische Konti
nuität herrschte, wo sollte da das religiöse M oment vo n  Opferbereitschaft und Er
lösungshoffnung tradiert werden?

2. Jeder Staat braucht und schafft seine Sym bole und Embleme, zur Erkennung 
nach außen, zur Stiftung von L oyalität und Integration nach innen. Seit sich H err
schaft nicht mehr dynastisch und nicht mehr nur traditional legitim ieren kann, 
sondern zunehmend „rational“ (im  Weberschen Sinn) und konsensuell argum en
tieren muß, seit sie der m ehrheitlichen Zustimm ung im m er breiterer Schichten der

11 Vgl. Sergej Bulgakov, H e roen tum  und ge is tiger Kampf, in: Vechi. W egzeichen. Zur Krise 
der russ ischen Inte ll igenz. Essays von N iko la j  Berdjaev, Sergej  Bulgakov, M icha i l  Gersen- 
zon, A leksandr  Izgoev, Bogdan  Kist jakovski j ,  Petr Struve und  Semen Frank, hrsg. v. K arl 
Schlägel (Frankfu rt  a. M. 1990) 88 f.
12 A m  prononciertesten  w o h l in zah lreichen Arbe iten  von Richard Pipes, zu letzt :  The R u s 
sian R evolu t ion  (N e w  York 1990) 121 ff.
13 Vgl. u .a .  Robert Service, The Bolshevik Pa r ty  in Revolu t ion : A S tud y  in O rgan isat iona l 
Change ,  1917-1923 (London  1979); Hans-Henning Schröder, Arbeiterschaft ,  W irtschafts 
führung und Parte ibürokra t ie  w ährend  der N euen  Ö konom ischen  Po li t ik . Eine Soz ia lge
schichte der  bolschewistischen  Parte i 1920-1928 (Berl in  1982).



96 Manfred  H ilderm eier

Bevölkerung bedarf (w ie immer diese hergestellt werden mag), haben solche Sym 
bole an Bedeutung gewonnen, weil sich L oyalität nicht zuletzt über sie verm ittelt, 
M oderne revolutionäre Regim e, die sich einem Bruch mit der tradierten Legitim i
tät und O rdnung verdanken, entw ickeln offenbar einen besonderen Bedarf an 
sym bolischer Selbstdarstellung -  muß diese doch, gemeinsam natürlich mit der 
neuen Gesamtverfassung und der Ideologie, die zusätzliche Funktion der Stiftung 
neuer Loyalität und mehr noch: Begeisterung übernehmen. Weil diese bis zur 
Selbstaufopferung für die Sache ging, sind M otivationen nicht ausgeblieben, die 
religiösen Verheißungen nahekamen. Sym bole, R ituale, Inszenierungen, Feste, 
Feiern, Denkmäler, Gedenk- und Jubiläum sveranstaltungen, Bauwerke und ande
res mehr, die einen so weitgehenden Einsatz herzustellen oder zu befestigen such
ten, sind daher ebenfalls gern als Indizien pseudoreligiöser Q ualitäten gewertet 
worden.

Sow jetrußland ist in dieser H insicht ein dankbarer Fall. Weil nicht nur eine 
Elite die andere ablösen, sondern aus unten oben und als Voraussetzung dafür eine 
völlig  neue O rdnung der menschlichen Geschichte geschaffen werden sollte, 
mußte und w ollte man auch und gerade in dieser H insicht ganz von vorn anfan
gen. Der zarische D oppeladler und die alte H ym ne verschwanden. Die devot-ge- 
drechselten oder herablassenden Anredeformeln einer Gesellschaft, die bis in die 
jüngste Vergangenheit hinein nur adelige H erren und leibeigene Knechte gekannt 
hatte, w urden m it program m atischem  Gestus abgeschafft. Die Jub iläen  und. Fest
tage, die m it dem Zaren verbunden waren, hatten keinen Platz mehr. N ach der 
bolschewistischen M achtübernahm e mußten offiziell die religiösen Festtage w ei
chen, einschließlich O stern und Weihnachten. Selbst die Zeitrechnung ließ man 
nicht so, w ie sie war.

Was man an die Stelle der alten Sym bole setzte, entsprach natürlich dem Selbst
verständnis der Revolution. Dazu gehörte stets auch ein Gefühl der Befreiung, der 
Hoffnung auf Besserung und des Aufbruchs zu neuen Ufern, oft verbunden mit 
Begeisterung und großem Ü berschwang. In diesem Enthusiasmus lag zweifellos 
ein chiliastisches und religiöses M oment, zumal der Grat zwischen H offnung und 
Glaube schmal ist. Wer seine m aterielle Existenz oder sogar sein Leben riskiert, 
um die bestehende O rdnung zu stürzen, w ird dies nicht ohne feste Erwartung ei
nes zum indest langfristig großzügigen Lohns für sich oder seine „Brüder“ tun. 
D arin lag kein U nterschied zw ischen der liberalen Revolution vom Februar 1917 
und der bolschewistischen nach dem Oktober.

Weil dies so war, verm ag auch der Befund nicht zu überraschen, daß viele Sym 
bole des sozialistischen Rußland schon gleich nach dem Sturz der A utokratie ent
standen. In manchen G rundfragen zog die O pposition an einem Strang. Es gab so 
etwas w ie gemeinrevolutionäre Elemente, die gerade in der zeichenhaften Selbst
darstellung zum  A usdruck kamen. Dabei ist es auch nicht verwunderlich, daß sie 
eher in der M asse, bei den dem onstrierenden Arbeitern und sonstigen A ngehöri
gen des Petrograder „menu peuple“, verbreitet waren als in jener Elite aus bereits 
etablierten Politikern, die das erste postzarische Kabinett bildeten. Die Masse sah 
sich als Teil der internationalen sozialistischen Bewegung und machte sich, nicht
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zur ungeteilten Freude der liberalen M inister, deren Erkennungssignale zu eigen. 
Die neue Flagge w ar rot, und als neue N ationalhym ne setzte sich -  ohne Zutun 
der Regierung -  in adaptierter, ,p ro letarisierter‘ Form die M arseillaise durch. Bei
des erinnerte, w ie die egalitäre Anrede „Bürger“ (grazdanin ) anstelle des „Herr" 
(barin), eher an die Französische Revolution. Sogar die Sinnbilder für den „A rbei
ter- und Bauernstaat“ schlechthin, die bald die sowjetische Fahne zierten und zum 
populärsten Erkennungszeichen des Kommunismus auf der ganzen Welt wurden, 
Ham m er und Sichel, tauchten nicht erst unter bolschewistischem  Zepter auf, son
dern schon im M ai 1917, und zierten sogar den Sitz der Provisorischen Regierung, 
den M arienpalast14. U nd auch die aufgehende Sonne, die beide im späteren offi
ziellen Staatsemblem der Sowjetunion beleuchtete, kündete zw ar von der Erw ar
tung einer neuen Zeit, w ar aber keine bolschewistische Erfindung, sondern Ge
m eingut der sozialistischen Internationalen („Brüder, zur Sonne, zur Freiheit“). 
Ohne Anstrengung mag man sogar noch w eiter zurückgehen, zu jenem novus 
ordo seculorum , der die D ollarnote ziert und von dem gleich vermessenen A n
spruch der aufklärungsinspirierten am erikanischen Revolution zeugt, eine neue 
Staats- und Gesellschaftsform zu begründen15.

Das bolschewistische Regime mußte sich natürlich auch eigene, unverwechsel
bare Zeichen schaffen. Dazu zwang nicht zu letzt der selbstgesetzte Anspruch, 
mit dem es den G ewaltstreich gegen die provisorische Regierung legitim ierte -  
gemäß der M arx-Engelsschen Lehre des Flistorischen M aterialism us nicht nur 
ein weiteres Kapitel in der Geschichte der menschlichen Gesellschaft aufgeschla
gen zu haben, sondern das letzte. Im Anspruch der eigenen U nübertreffbarkeit 
lag sicher eine neue Q ualität, die auch einen gleichsam radikalisierenden Effekt 
auf seine mentalen Kontrollversuche über die Bevölkerung hervorbrachte. Zuge
spitzt durch den Bürgerkrieg (der faktisch ein nachgeholter Revolutionskrieg 
w ar), verschärfte man den .b ildlichen U m gangston“ mit dem Gegner. Wer nicht 
Freund war, w urde Feind und versündigte sich an der historischen Vorsehung. 
So tauchte ein proletarischer D ekalog auf, der dem überzeugten Revolutionär 
sagte, was er zu tun bzw. zu lassen hatte. A rbeiter nahmen die G estalt von D ra
chentötern an, Rotarm isten figurierten als Reiter auf geflügelten Pferden und 
hielten ein Buch in den Händen, das die Proletarier aller Länder zur Vereinigung 
aufforderte. Offensichtlich bediente man sich m ythischer und religiöser M otive, 
um die Besonderheit der neuen Zeit hervorzuheben. Dennoch sei auch hier vor 
einseitiger Interpretation gewarnt: Im schlimmsten Gemetzel auf russischem Bo
den seit 300 Jahren versuchte man auch .einfach nur“, alle erreichbaren Kräfte zu 
mobilisieren, so w ie man später im Zweiten W eltkrieg in kaum verhohlener A n

14 Vgl. die erste M onograph ie  dazu: Orlando Figes, Boris Kolonitskii, Interpret ing the R u s 
sian Revolu t ion . The Language and Sym bo ls  of 1917 (London  1999) 6 If.; le icht erweitert  
russ.: Boris Ivanovic Kolonickij, S im vo ly  vlast i i b o r ’ba za v last ’ : k izuceni ju  poli t iceskoj 
ku l ’tu r y  Ross i jsko j revoljucii  1917 goda (S .-Peterburg  2001) 250ft . ,  285 ff.
i;> Vgl. den schönen Vortrag von Michael Stolleis, Das A uge des Gesetzes. M ater ia l ien  zu e i
ner neuzeit l ichen Metapher, in: Jah rbuch  des H is tor ischen  Kollegs 2001 (M ünchen  2002) 15- 
46, hier 34 f.; zum  Sow jetem blem , Stites, R evo lu t iona ry  Dreams 8 6 f.
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lehnung an M ichelangelos „Pieta“ m it der berühmten Partisanenmutter, die ih 
ren gefallenen Sohn auf dem Schoß hält, ähnliche Tiefenschichten zu m obilisie
ren suchte16.

N eutraler unter dem Aspekt ihrer A bbildung des Selbstverständnisses, weil 
nicht unm ittelbar für die Kampfeswerbung bestimmt, waren die Sym bole, Zere
monien, Kulte und Feiern, die das Regim e offiziell einführte. Von sehr verschiede
ner A rt und Bedeutung, m arkieren sie in ihrer Gesamtheit den bezeichnenden 
Anspruch, nicht nur einen neuen Typus von Gesellschaft zu schaffen, sondern ei
nen neuen Typus des Menschen. In diesem Sinne sollte sich die Revolution nicht 
auf die U m w älzung der Produktionsverhältn isse und der Sozialstruktur be
schränken; sie sollte w eiter gehen und das Verhalten und die D enkweise der M en
schen bestimmen. Es w ar diese Erneuerung, die den Kern dessen bildete, was die 
bolschewistische Führung unter „K ulturrevolution“ verstand, und die letztlich 
über den Erfolg des m ateriellen U m bruchs entschied.

Zu den ersten Einschnitten dieser Art, die sozusagen unm ittelbar anschaulich 
machten, daß eine neue Zeit begonnen hatte, gehörte die Kalenderreform. Als 
man am 4. Januar 1918 erklärte, der 1. Februar w erde m it dem westlichen, grego
rianischen Kalender zusam menfallen, der dreizehn Tage mehr anzeigte als der bis 
dahin in Rußland gültige julian ische, da katapultierte sich das neue Regim e zu
m indest in der Tages- und Jahreszählung in den bewunderten Westen. D ie neuen 
M achthaber w ollten  gleichsam die chronologische Voraussetzung dafür schaffen, 
um in die eigentliche, große Revolution einbezogen zu werden, die der vorausge
eilten (und isoliert, w ie man damals noch -  zu Recht -  glaubte, zum Scheitern ver
urteilten) russischen zu H ilfe kommen sollte. Zugleich lösten sie sich dam it, sicher 
ein w illkom m ener Nebeneffekt, nicht nur von der Zeitrechnung des alten Re
gimes, sondern attackierten auch die Bestim m ung des Lebensrhythm us durch die 
Kirche. Denn die alten Feiertage w aren nun deplaziert, und später machten ihnen 
neue K onkurrenz17. Auch wenn sich dieser Angriff, w ie die postsow jetische For
schung immer deutlicher zutage fö rdert18, nur mühsam durchsetzen konnte: FT 
war ein Sym bol für den grundstürzenden Veränderungsw illen des Regimes und 
die Einsicht, daß eine solche Erneuerung des M enschen und seiner alltäglichen 
Lebensführung nur durch die Übernahm e von Funktionen möglich war, die bis 
dahin und seit M enschengedenken die Kirche ausgeübt hatte.

16 Vgl. z .B .  Velika ja  Otecestvennaja  vo jna  1941-1945. Sobyt i ja .  L judi.  D ok um en ty  (M oskau  
1990) 83 und ähn liche Plakate.
17 Vgl.  für die erste Fünfjahresp lanper iode :  Malte Rolf, Cons truc t ing  a Soviet T ime: Bo lshe
v ik  Festivals and T he ir  R ivals  dur ing  the First  Five-Year Plan. A  S tudy  of the Cen tra l  B lack 
Earth R eg ion , in: Krit ika 1 (2000) 447-473 ; ders., Sovetskij  massovyj p razdn ik  v Voroneze i 
C en t ra l ’no-C ernozem no j oblasti Rossii ,  1927-1932 (W oronesch 2000) .
18 Vgl. vo r  a llem versch iedene Arbe iten  von Michajl V ital’evic Skarovskij, D ie  russische K ir
che un ter  Stalin  in den 20er und 30er Jah ren  des 20. Jah rhunderts ,  in: M anfred Hildermeier 
(H rsg .) ,  Sta l in ismus vor dem  Zweiten  Weltkr ieg .  N eue Wege der Forschung (M ünchen  1998) 
233-254 ; ders., Peterburgska ja  eparchija v g o d y  gonenij i utrat  1917-1945 (SPb 1995); ders., 
Russka ja  Pravoslavnaja  C e rk o v ’ pri Stalinie  i Chrusceve .  G osudars tvenno-cerkovnye otno- 
senija v SSSR v 1939-1964 g. (M oskau  1999) u .a .
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Als überzeitlich  darf man sicher auch jenes Sym bol deuten, das dank der M ili
tarisierung der Sow jetunion und des Exports ihrer Ideen über G uerillabewegun
gen der D ritten W elt die wohl steilste Karriere gemacht hat: der rote Stern im Em
blem der Roten Arm ee, der m it ihrer G ründung im Januar 1918 das L icht der Welt 
erblickte. Dabei ist nach w ie vor ungeklärt, woher der rote Stern kam -  es gibt 
kein Vorbild dafür. N icht auszuschließen ist, daß er von der ungefähr gleichzeitig 
erschienenen U topie des unorthodoxen Revolutionärs A lexander Bogdanov mit 
dem Titel „Der Rote Stern“ angeregt w urde19. Aber das bleibt bloße Spekulation. 
Fest steht nur der evidente Tatbestand, daß der Stern auf ewige W erte jenseits 
menschlichen Vermögens und menschlicher D imensionen verweist -  sei es auf 
Ü berirdisches in religiöser Tradition, sei es auf Außerirdisches in früher science 
fiction.

Vor allem aber gehört zu den V isionen besonders der frühen Sow jetjahre das, 
was man sich als Resultat der U m w älzung der Produktionsweise, als Inhalt der 
„K ulturrevolution“ und Garanten der sozialistischen Zukunft erhoffte: der neue 
Mensch. Dieses „H offnungsziel“ einer „säkularen Religionsgeschichte“, wie eine 
neuere U ntersuchung form uliert20, w ar zugleich eines der dauerhaftesten. Es ge
hörte zum utopischen Kern des bolschewistischen Sozialism us und form ulierte 
gleichsam in sym bolischer Verdichtung seinen A nspruch, mehr zu sein als eine 
w eitere Epoche der W eltgeschichte im  normalen Kontinuum der Zeit. Der „neue 
M ensch“ sollte ein besserer, ein vollendeter sein, in der sozialistischen G edanken
welt: ein unentfrem deter und wesenhaft altruistischer. Er sollte eine andere Art 
von „Überm ensch“ sein, sozusagen hart an jener Grenze, die Menschen als fehl
bare und unvollkom m ene Wesen nicht mehr überschreiten können. Insofern ge
hörte diese Vorstellung nicht nur einer idealen Welt an, sondern trug darüber hin
aus Züge einer Vollkommenheit, die alle M ängel ein für alle M al beseitigen würde 
und -  in Ü bereinstim m ung m it einer langen Tradition spätestens seit der A ufklä
rung -  eschatologischen, endzeitlichen C harakter besaß.

A llerdings gab es nur wenige Bolschew iki, die ihre Revolution in diesem Sinne 
als Revolution des M enschseins begriffen. Lenin gehörte dazu, der diese D im en
sion im Begriff der „K ulturrevolution“ aufhob, und vor allem Leo Trotzki, ohne
hin der gedankenschärfste Revolutionär der ersten Stunde. Trotzki erkannte rich
tig, daß der praktische Einfluß der Kirche vor allem in der m oralisch-ethischen 
Kontrolle über den A lltag der M enschen außerhalb des Arbeitsprozesses bestand, 
geronnen und m anifestiert gleichsam in der Gestaltung der prägenden Zäsuren 
der individuellen Existenz. Taufe, Elochzeit, Begräbnis -  die grundlegenden 
„Transitionsriten“ des normalen Lebens waren relig iös-kirchliche Zeremonien. 
Eine Revolution, die einen neuen M enschen schaffen wollte, mußte hier ansetzen 
und durfte sich nicht darauf beschränken, die Teilnahme der Kirche dabei zu ver

19 Vgl.  Aleksandr Bogdanov, Der rote Planet. Ingenieur Menni.  U topische R om ane  (Berl in  
1989); Derek Müller, D er Topos des N euen  Menschen  in der  russischen und sovjetrussischen 
Geschichte (Frankfurt  a .M. j 998) 106 ff.; Stites, R evo lu t ionary  Dreams 85.
20 Vgl.  Gottfried Küenzlen, D er  N eue Mensch. Eine U n tersuchung  zu r  säkularen  Rel ig ions
geschichte der  M oderne (M ünchen  21994).
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bieten. Der „A rbeiterstaat“ mußte „seine eigenen Feiertage“ und „seine [eigenen] 
Prozessionen“ [sic!] schaffen. Ikonen, Taufe, Trauung, Totengesang sollten ver
schwinden. An ihre Stelle konnten aber nicht nur „theoretische A rgum ente“ tre
ten. Trotzki sah sehr klar, daß diese „nur auf den Verstand“ w irkten , die alten 
R ituale aber, zumal die orthodoxen, auch oder vornehm lich auf das Gefühl und 
das gesamte Empfinden21.

Als „roter E rsatz“22 sind deshalb die Versuche zu verstehen, die genannten 
W endepunkte des Daseins im Geist der neuen Staatsideologie zu begehen. A n
stelle der Taufe propagierte man die O ktoberfeier (oktjabrina), in  der das N euge
borene nicht unter den Schutz Gottes gestellt, sondern den Ideen des Roten O k
tober geweiht wurde. Die Fabrik diente als Kirche, der Fabrikratsvorsitzende als 
Priester, und ein feierliches Protokoll form ulierte den W unsch, das Neugeborene 
möge dereinst „die große Sache des Proletariats zu Ende führen“. N atürlich durf
ten unter roten Fahnen nicht die traditionellen Namen kirchlicher H eiliger verge
ben werden. N eue Vor- und Leitb ilder sollten auch eine neue Identität stiften: 
„Spartak“, „Textil“, V ladlen (V ladim ir Lenin), N inel’ (Lenin rückw ärts) oder das 
gesamte Viergestirn in M elor (M arx, Engels, Lenin, O ktoberrevolution)23. Im sel
ben Geist warb man für die rote H ochzeit. Selbst überzeugten Kommunisten 
reichte der nüchterne A kt der standesam tlichen Registration nicht aus. Ein rotes 
Tischtuch, ein Leninporträt, die Segenswünsche eines Parteivertreters und die ste
hend gesungene Internationale halfen offenbar, den Verlust von Chorgesang, 
W eihrauch und Ikonen zu verschm erzen. Besonders schw ierig gestaltete sich der 
Ersatz der Sterbe- und Begräbnisrituale. Für die letzte Ö lung gab es kein Pendant. 
A ber auch Seelenmesse und Totengesang (otpevanie) ließen sich nicht befriedi
gend in säkulare Zeremonien überführen, w eil sie vom Glauben an das jenseitige 
Leben nicht zu trennen waren. So blieb es bei besonders vielen roten Fahnen, e i
nem revolutionären Trauermarsch und, als „höchste Ehrung“, der Stillstand aller 
Räder samt Teilnahme der kom pletten Belegschaft an der Begräbniszerem onie24.

N un muß man Trotzki, Lenin und den (wenigen) anderen Revolutionären, die 
sich öffentlich äußerten (vor allem Bucharin), aber nicht unbedingt unterstellen, 
daß sie mit der Kirche in Konkurrenz treten w ollten, um ihre Pläne einer Lebens
und K ulturrevolution erklären zu können. Ebenso p lausibel erscheint abermals 
der H inweis auf ein bekanntes Vorbild, das Trotzki gew iß genau studiert hatte: die 
Französische Revolution. Ein neuer Kalender, der Kult des Höchsten Wesens, 
Nam ensänderungen, eine neue Ikonographie -  all dies w ar zw ar verschieden, aber 
in der Z ielsetzung doch sehr verwandt und strahlte gerade auf ein Regim e aus, das 
sich als Fortsetzung des Werkes der Französischen Revolution verstand. Auch in

- 1 Vgl. Leo Trotzki, Fragen des A lltags lebens.  Die Epoche der Kulturarbe it  und ihre A u fg a 
ben (H am b urg  1923) 68, 70; Stites, R evo lu t ionary  Dreams 109ff.; mit vielen Details : Rene 
Fülöp-Miller, Geis t und Gesicht des Bo lschewism us.  D arste l lung  und K rit ik  des ku lture l len  
Lebens in Sow jetruß land  (Zürich u .a .  1926) 2 5 6 ff.
22 Fülöp-Miller, Geis t 257.
23 Vgl.  Fülöp-Miller, Geis t 258; Stites, R evo lu t ionary  Dreams 111.
24 Fülöp-Miller, Geist 261; Stites, R evo lu t ionary  Dreams 112 f.
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dieser H insicht gab es eine tyranny o f Paris over Petrograd, w ie ein vielzitierter 
Aufsatz vo rjah rzehn ten  im Titel form ulierte25. Nun kann man natürlich mit gu
ten Gründen auch der Französischen Revolution quasi-relig iöse Züge unterstel
len; nur eignen sich diese dann nicht mehr zur spezifischen Charakterisierung der 
beiden totalitären D iktaturen des 20. Jahrhunderts.

3. Vom Sym bol ist der Kult zu unterscheiden. Sym bole werden zw ar von vielen 
wahrgenom m en, aber in der Regel nicht m ittels M assenkam pagnen zentral und 
aufwendig propagiert. In diesem Sinne w irken sie eher passiv. Vor allem aber ver
dichten sich Gegenstände und Entw icklungen zu Sym bolen, nicht aber Personen 
und ihr W irken. Wo Personen zu Erkennungsfiguren von Staaten, Bewegungen 
und Ereignissen werden, ist der Weg zur Verehrung nicht weit; und wo diese in 
szeniert w ird, dadurch ihre spontane F reiw illigkeit einbüßt, ist eine politische 
Führung nicht fern, die diesen Kult m anipuliert und für ihre, zum eist legitim ato- 
rischen Zwecke instrum entalisiert. Solche System e sind in der Regel auf m ehrheit
liche D uldung angewiesen und geben sich dem okratisch, versuchen aber, diese 
H innahme durch eine M ischung aus M anipulation und Repression zu sichern. 
Der Personenkult gehört zum innersten Kern der M einungssteuerung. Im Sinne 
der System e ist sozusagen der Idealfall erreicht, wenn die M ehrheit nicht mehr 
anim iert werden muß, die gewünschte Reverenz in Wort und Tat zu erweisen, 
sondern sie aus eigenem Antrieb leistet -  weil sie G ewohnheit und Tradition ge
worden ist. Dies scheint in der Sow jetunion recht früh erreicht worden zu sein. 
N icht zuletzt w eil es aufrichtige Verehrung gegeben hat, sind vor allem  der Lenin
kult, aber auch der nachfolgende Stalinku lt im m er w ieder als exponierte Kennzei
chen für die pseudoreligiöse Q ualität des kom m unistischen Systems und der 
Ideologie gewertet worden, in die beide eingebettet waren.

D ieser Standarddeutung ist vor einiger Zeit eine alternative entgegengestellt 
worden, die das politische Kalkül stark betont und den Lenin-K ult als inszenier
ten politischen M assenkult sieht. Manches spricht dafür, daß der Kontrast trotz 
unterschiedlicher Akzentsetzungen überzogen worden ist und eine U nvereinbar
keit behauptet w ird, die man nicht akzeptieren muß.

Für eine religiöse Komponente sprechen vor allem zwei Umstände. Zum einen 
gab und gibt es in der orthodoxen Kirche eine lange Tradition besonders ausge
prägter H eiligenverehrung. Zu allen Zeiten zogen Reliquien in Klöstern und Ein
siedeleien zahlreiche P ilger an. N icht zuletzt die drastische und bewußt blasphe- 
mische atheistische Gegenpropaganda, die bald nach dem bolschewistischen U m 
sturz einsetzte, zeigte sozusagen spiegelverkehrt die Verbreitung dieser G laubens
form: M an stellte geöffnete Särge zur Schau, um die W ürm er am Boden zu de
monstrieren, und man „enttarnte“ H andwerker, die unter die M önchsmumien des 
berühmten Kiever H öhlenklosters geraten waren, um die Irreführung durch die

23 Vgl .Joh n  L. H. Keep, 1917: The T y rann y  of Paris  over Petrograd ,  in: Soviet Studies 20
(1968) 22—35; Lynn Hunt, Politics , C u ltu re ,  and C lass  in the French R evolu t ion  (Berke ley
1986) 5 2 ff., 8 7 ff.; Mona O zouj, La fete revolut ionnaire  1789-1799 (Paris 1976) u .a .
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Kirche zu dem onstrieren26. Eine solche jahrhundertealte Verehrungsform war 
aufnahmebereit für eine neue „Ikone“ . Dies jedenfalls unterstellt man als Kalkül 
einer Ä ußerung Stalins vom H erbst 1923, als Lenin noch lebte, aber nach zwei 
Schlaganfällen bereits bewegungslos und seiner Sprache beraubt im Rollstuhl saß. 
Lenin solle, so Stalin, wenn er denn stürbe, „nach russischer A rt“ beigesetzt w er
den -  und dies konnte nur heißen, da eine kirchliche Bestattung ausschied, er solle 
konserviert werden27.

Zum anderen gab es unter den hohen Parteiführern, die nach Lenins Tod am 
24. Januar 1924 darüber berieten, was mit seiner Leiche geschehen sollte, einige 
einflußreiche Persönlichkeiten -  allen voran den K ulturkom m issar und Vorzeige- 
Intellektuellen Lunacarskij - ,  die sich in den Vorkriegsjahren zum sogenannten 
„G ottbildnertum “ (bogostroitel'stvo) bekannt hatten28. Man kann die Kernidee 
dieser innerbolschewistischen Strömung, die Lenin als H äresie brandm arkte und 
in recht kurzer Zeit erfolgreich bekämpfte, als gnostisch bezeichnen: W elterkennt
nis sollte zur G otteserkenntnis führen, Vernunft sich in alle Vernunft überschrei
tende letzte W ahrheit transzendieren. Als Lenin auf dem Totenbett lag, sei er 
selbst, so meint die säkularrelig iöse Interpretation seines Kultes, Gegenstand einer 
Renaissance solcher m arxistischer Theosophie geworden: Wer Gott als höchste 
Form der W elterkenntnis konstruieren wollte, für den lag eine Vergötzung des 
revolutionären Übermenschen durch seine Einbalsam ierung nahe. A llerdings gab 
es offenbar auch W iderstand. Vor allem Lenins W itwe, N adezda Krupskaja, soll 
opponiert haben. So beschloß man, die M um ifizierung nur für eine bestimmte 
Frist vorzunehmen, die dann mehrfach verlängert wurde. Erst nach Stalins defin i
tivem Sieg über die innerparteiliche L inke -  die ebenfalls für eine normale Bestat
tung eintrat -  fiel die Entscheidung, ein permanentes, steinernes M ausoleum  zu 
bauen und den Staatsgründer für alle Zeiten aufzubahren29.

Von nun an w ar Lenin, w ie bekannt, endgültig allgegenw ärtig. Wenn sein Por
trät nicht schon über dem W ochenbett hing, w ar er gew iß in den Krippen und 
Kindergärten präsent. Er zierte die K lassenzimmer und Sem inarräume, den A r
beitsplatz und die öffentlichen Vergnügungsräume vom Kolchosklub bis zum Er
holungspark. Er wies den Weg zum  richtigen Leben, verlieh ihm Sinn und Erfül
lung. Und je länger sein Tod zurücklag, desto häufiger gab er auch über W issens
gebiete und Fragen verbindliche A uskunft, m it denen er sich nie befaßt hatte. Le
nin wurde unfehlbar und entrückte zweifellos in eine überm enschliche, quasireli
giöse Sphäre.

26 Vgl. mit e indrucksvol len  I llustrationen: Fiilöp-Miller, Geis t 2 4 7 ff.
27 Vgl.  N. Tumarkin, Lenin  Lives! The Lenin  C u l t  in Sovie t Russ ia  (H arvard  1983) Iff. , 
112 ff. u. pass., hier 182.
28 Vgl. u .a .  K. Mänicke-Gyöngyösi, „Prole tar ische Wissenschaft“ und „sozia list ische 
M enschhe its re l ig ion“ als M odelle  prole tar ischer Kultur: Zur l inksbolschewist ischen  R evo lu 
t ionstheorie A . A. Bogdanovs und A. V'. Lunacarsk i js  (W iesbaden  1982); D. Grille, Lenins 
Rivale. B ogdanov und seine Ph ilosophie (Köln 1966) 3 4 ff.; Z. A. Socbor, R evo lu t ion  and 
Cu lture :  T he B ogdanev-Lcn in  C o n tro ve rsy  (N ew  York 1988) 3 ff.
29 Details  bei Tumarkin, Len in  165 ff.
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Dies alles ist unbestritten. Offen bleibt aber, ob die genannten M otive für die 
Begründung eines solchen Kultes zutreffen und man ihn nicht anders verstehen 
sollte. Solche Einwände sind im wesentlichen gegen die subjektiven Intentionen 
derer vorgebracht worden, die sich für die dauerhafte Konservierung einsetzten30.

Zum einen ist die Ü berlieferung der erwähnten Worte Stalins nicht über alle 
Zweifel erhaben. Es läßt sich auch kein Plan des angehenden Führers erkennen, 
den toten Lenin für seine M achtgier zu instrum entalisieren. Vielmehr scheint er 
sich erst nach dem großen Erfolg seiner „Schwur-Rede“ bei der offiziellen Trau
erfeier (m it der refrainartigen W iederholung des Eides an den Toten) dazu ent
schlossen zu haben.

Zum anderen -  und w ichtiger -  lassen sich bei keinem der bolschewistischen 
Parteiführer, die als Befürworter der E inbalsam ierung gelten, gnostische oder ver
wandte Gedanken in Anknüpfung an das „G ottbildnertum “ der Vorkriegsjahre 
nachweisen; mehr noch: Bei den beiden verm eintlichen H auptverantwortlichen 
(den Volkskom m issaren für B ildungswesen und Außenhandel, Lunacarskij und 
Krasin) trifft die Zuordnung als solche nicht ohne M odifikation zu. Soweit beide 
kurzzeitig  vom bolschewistischen main stream abgewichen waren, hatten sie Ge
danken geäußert, die m it der späteren Frage der Verewigung Lenins nichts zu tun 
hatten. ETst recht dürften, anders als gelegentlich behauptet, die bizarren „biokos- 
m istischen“ Ideen eines nicht einflußlosen Philosophen jener Tage, N ikolaj Fedo
rov31 (der ein Fortleben des M enschen aufgrund der U nzerstörbarkeit seiner 
Atome postulierte), keinen Einfluß ausgeübt haben. „Die Stiftung des Totenkults 
um Lenin", lautet das Fazit solcher Einwände, lasse sich „weder aus einer w e it
sichtigen Vorausplanung Stalins noch aus einem Appell an religiöse russisch-or
thodoxe Volkstraditionen oder einem fanatischen A uferw eckungs-Projekt ph ilo 
sophischer Sektierer erk lären“32. Vielmehr zeige eine genaue -  erstmals anhand 
von Archivm aterialien vorgenommene -  Prüfung der Entscheidungsprozeduren 
zwischen Januar und April 1924, daß sehr profane, politische M otive den A us
schlag gaben.

Dies vorausgesetzt, spricht in der Tat vieles dafür, das Bemühen um Legitim ität 
und Geschlossenheit als stärkste Triebkraft zu werten. Lenin w ar schon zu Leb
zeiten -  gegen sein asketisches Selbstverständnis und ohne sein D azutun -  zum 
Objekt eines Persönlichkeitskultes geworden33. Nach seinem Tode w ar die Be
reitschaft in der Bevölkerung groß, der Verehrung für den Staatsgründer und Par
teiführer einen sakralen und permanenten C harakter zu geben. Wie den nun zu 

30 Zum Folgenden: Gerd Benno Ennker, D ie  Anfänge des Len inku lts  in der  Sow jetun ion . 
Ursachen und E n tw ick lung  in der  Sow jetun ion  in den zw anz ige r  Jah ren  (Köln, Weimar, 
Wien 1997) 3X5ff. u. pass.
31 Vgl.  u .a .  M. Hagemeister, N iko la j  Fedorov. S tud ien  zu  Leben  und  W irk u n g  (M ünchen  
1989); S. Lukashevich, N . F. Fedorov (1828-1903):  A  S tudy  in Russ ian  Eupsych ian  and U to 
pian Thought  (N e w a rk  1977).
32 Ennker, A nfänge 343.
■’3 Vgl. die bem erkensw ert  enthusiast ische Sch ilderung im ansonsten überaus kr i t ischen P io 
n ierwerk  von Fülöp-Miller, Geis t  3 6 ff.; m aßgeb liche Biographie:  Robert Service, Lenin : eine 
Biographie (M ünchen  2000).
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gänglichen Akten zu entnehmen ist, gab es eine Welle aufrichtiger Trauerbezeu
gung in der Masse. U nd der Schluß vermag ebenfalls zu überzeugen, daß sich 
„diesem Vorgang keiner der bolschewistischen Politiker entziehen“ konnte34. A l
lerdings zeigen die Q uellen auch, daß eine solche W irkung der M assenkondola- 
tion durchaus nicht spontan und unausweichlich war. Man half ihr nach, indem 
man z. B. die Beileidsbezeugungen aus der Bevölkerung höchst selektiv veröffent
lichte. D rahtzieher dabei war kein G eringerer als der dam alige Chef der O GPU 
und Gründer der Tscheka, Feliks D zerzinskij. Wenn es einen Urheber des Lenin
kults gab, dann hat er am ehesten Anspruch auf diesen Titel.

A llerdings liegt gegen diese Beweisführung schon der Einwand nahe, daß sie 
nur auf die subjektive Intention der dramatis personae abhebt. Die aber schließt 
pseudo-religiöse Erwartungen der Bevölkerung nicht aus. Im Gegenteil: Wenn es 
nachweislich die M assenbewegung war, die der politischen Führung den Eindruck 
verm ittelte, gar nicht anders entscheiden zu können, liegt die Vermutung nahe, 
daß jahrhundertealte Traditionen und Prägungen dabei vorrangig bedacht w ur
den. Gerade weil dies so war, konnte D zerzinskij sie -  bald m it massiver H ilfe Sta
lins -  nutzen, um die w eiterhin prekäre Legitim ität des Regim es zu festigen und 
nebenher die Partei und Bevölkerung auf eine G eschlossenheit einzuschwören, 
die der Linken endgültig das Wasser abgrub.

4. Dem Lenin-K ult folgte der Stalin-Kult, nicht im Sinne der Ablösung, son
dern des H inzutretens. Schon deshalb: Weil das Sowjetregim e offenbar eine struk
turelle D isposition für Führerkulte enthielt (die vor allem unter Breznev w ieder 
zutage trat), kann er nicht außen vor bleiben, wenn man über pseudo-religiöse 
M omente in der sowjetischen Ideokratie nachdenkt.

Zugleich aber sollten die U nterschiede zw ischen beiden nicht übersehen w er
den. Dem Stalinku lt fehlte in der Vorkriegszeit weitgehend jenes Element der 
F reiw illigkeit, das in der Leninverehrung zweifellos vorhanden war. Soweit es vor 
allem während der ersten Fünfjahresplanperiode (1929-33) aufrichtige Begeiste
rung und Euphorie gab, galt sie w eniger dem ersten M ann im Staat als dem Auf
bruch in eine neue, industrielle und moderne Zeit. Auch Stalin, obwohl als Führer 
schon unum stritten, trat w ohlw eislich nie in Konkurrenz zu Lenin und bemühte 
sich auch nie darum , in Lenins Rolle zu schlüpfen. Vielmehr verstand er sich als 
sein Schüler, N achlaßverw alter und Erbe, gemäß jenem bekannten Gemälde von 
Fedor Resetnikov, das ihn im Schwurgestus bei seiner Trauerrede auf den Staats
gründer zeigt35. Er inszenierte sich explizit als Epigone, der auf wesentlich O ri
ginäres verzichtet. Er stützte sich dabei auf seine M acht, nicht auf persönliche 
A utorität, die ihm im Gegensatz zu Lenin lange Zeit fehlte. Stalin herrschte auto- 
kratisch und dank mehrheitlich gebilligtem  N achfolgeanspruch, nicht kraft 
A usstrah lung36.

34 Vgl. Ennker, A nfänge 332.
35 Vgl, Agita t ion  zum  Glück . Sow jet ische Kunst der  Stalinzeit.  Bremen 1994 [Kata log einer 
A usste l lung  in Kassel] 98: „Der g roße E id“ .
36 Daher kann ich mich mit dem Begriff der  „charismatischen F ü hre rd ik ta tu r“ und dem  Ver
gleich zw ischen  Stalin  und H it le r  nicht anfreunden. S .Je ffrey  Brooks, T h ank  You, C o m rad e
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Man sollte die personale, auf w illkürliche G ewalt staatlicher und außerstaatli
cher O rgane, durch m onopolisierte Propaganda und eine von ihr verkündete 
Ideologie gestützte D iktatur nicht mit Charism a im Weberschen Sinn verw ech
seln. Freiw illige „H ingabe“ an außeralltägliche, akzeptierte V orbildlichkeit -  dies 
die Webcrschc Definition37 -  mag im Spiel gewesen sein, begründete aber weder 
Stalins Aufstieg noch den Kult um ihn und dürfte bis zum Kriegsausbruch auch 
nicht das tragende Element gewesen sein. Die „totalitäre Sub jektiv ität“, die sich 
selbst und aus freien Stücken an die Anforderungen des Regimes anpaßt38, mag 
verbreiteter gewesen sein, als es eine zw eckrationale D eutung der H innahm e und 
tier Stabilität des Stalinism us39 wahrhaben w ill. Aber sie konnte zum indest, so
lange es noch R elikte einer nichtsowjetischen Sozialisation gab, nicht die Regel 
sein40.

Dennoch w ar der Spielraum  dessen, was sich als Auslegung von W erk und 
Ideen des Staatsgründers beschreiben ließ, natürlich groß genug, um einen eigenen 
Stil begründen zu können. Dies geschah erstmals aus Anlaß von Stalins 50. Ge
burtstag am 21. D ezember 1929. Der G eneralsekretär hatte sich endgültig die 
allein ige M acht gesichert. D ie letzte ernstzunehmende O pposition w ar besiegt 
und sein Kurs bestätigt. Auch nach außen hin konnte der A ugenblick kaum 
günstiger sein, um die Aszendenz eines neuen starken Mannes zu signalisieren. 
V ielleicht regte er die Feier, w ie behauptet, in der Tat nicht selbst an; aber er 
brauchte sich nicht zu überw inden, um sie zu akzeptieren. Die Selbststilisierung

Stalin ! Soviet Public  C u ltu re  from R evolu t ion  to C o ld  W ar (Princeton 1999) 2 3 7 f.; Benno 
Ennker, Führe rd ik ta tur  -  Soz ia ld ynam ik  und  Ideologie. Stalin is t ische Herrschaft  in verg le i
chender Perspektive , in: Mathias Vetter (Hrsg .) ,  Terrorist ische D iktaturen  im  20. J a h rh u n 
dert: S t rukture lem ente der  nat ionalsozia l is t ischen und stal in is tischen Herrschaft  (O pladen
1996) 85-117.
37 Vgl. Max Weber, W irtschaft  und Gesel lschaft .  G run dr iß  der verstehenden Sozio logie  (T ü 
b ingen 1972) 124.
38 Vgl. die Ü ber legungen  zu r  C h arak ter is ie rung  und his torischen Funk t ion  einer solchen 
bei: Igal Elalfin, Jochen Elellbeek, Reth ink ing  the Stalin is t  Subject:  S tephen K o tk in ’s „M a
gnetic M o un ta in “ and the State of Soviet H istor ica l  Studies, in: Jah rbücher  für  Geschichte 
Osteuropas 44 (1996) 456-463 ; ders,, Fash ion ing the Stalin is t Soul: The D ia ry  of Stepan Pod- 
lubnyi (1931-1939) ,  in: ebd. 44 (1996) 344-373 (wiederabgedr. in: Sheila Fitzpatrick, Sta l i
nism. N e w  Direct ions (London  1999) 77-116);  ders. (Hrsg .) ,  Tagebuch aus M oskau  1931- 
1939 (M ünchen  1996) 9 -74 ;  ders., Self-Rea l izat ion  in the Stalin is t Sys tem : Two Soviet Diaries 
of the 1930s, in: H ildermeier (H rsg .) ,  Sta lin ismus 275-290 .
39 Bislang zumeis t  erk lärt  mit  der  funktiona len  D enkf igur  des Verzichts auf poli t ische Fre i
heit und M itsprache gegen die Zus icherung von soz ia lem Aufst ieg  und materie llen  Pr iv i le 
gien, als deren U rheber in  Sheila Fitzpatrick gilt. Vgl.  aus ihren zah lreichen Arbe iten :  dies., 
Education and Social M o b i l i ty  in the Soviet U n ion  1921-1934 (C am br idge  1979); dies., Stalin 
and the m aking  of a N ew  Elite, 1928-1939, in: Slavic Rev iew  38 (1979) 377-402 . D iskuss ion 
bei: M anfred Hildermeier, Rev is ion der R ev is ion?  Herrschaft,  A npassung und G laube im 
Stalin ismus, in: ders., S ta lin ismus 17-34.
4u' Vgl. aber auch andere überzeugende A rgum ente  für die  M ögl ichke i t  der  A usb i ldung  op
posit ioneller G ruppenidenti tä t  gerade unter  den Bed ingungen  .tota ler“ menta ler  Herrschaft  
bei M ark Edele, S trange Young M en  in Sta l in ’s M oscow : The Birth  and Life of the Stiliagi , 
1945-1953, in: Jah rbücher  für Geschichte O steuropas  50 (2002) 37 -62 ,  hier 5 9 ff.
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war längst vorbereitet, und ihr Inhalt, daß Stalin der neue Lenin sei, stand w eit
gehend fest.

M it diesem Tenor w urden ihm zahllose Grußadressen aus dem ganzen Lande 
dargebracht. Die Erbfolge lag, ausgesprochen oder nicht, allen Beiträgen zu 
grunde, die in einer beispiellosen Festschrift veröffentlicht wurden. Ergebene Pa
ladine feierten Stalin gemeinsam mit dem „Volksdichter“ Demjan Bednyj als „be
sten Leninisten“, „großen R evolutionär“, vorbildlichen „Bürgerkriegskäm pfer“, 
„herausragenden m arxistischen T heoretiker“ und „Erbauer des Sozialism us“ . Sie 
priesen seine Standhaftigkeit im Kampf gegen „A bw eichler“, seine K lugheit bei 
der Auslegung des Leninism us und seine Tatkraft beim Aufbruch zur konsequen
ten Verw irklichung des großen Ziels. P lanw irtschaft und Zw angskollektivierung 
erschienen als vorgezeichnete Schritte auf dem Weg, den der Staatsschöpfer selbst 
gewiesen hatte. Stalin erbte auch dessen Eigenschaft, das Maß aller sozialistischen 
Dinge und Künder der großen Zukunft zu sein. A ll dies kulm inierte in der neuen 
Bezeichnung, die man ihm nun beilegte: Der G eneralsekretär {formal w ar er w e
der Regierungs- noch Staatschef) stieg zum „Führer“, zum vo id , auf41.

Was in solchen Devotionsformeln zum A usdruck kam, fand bald auch in vielen 
anderen Erscheinungen des öffentlichen Lebens seinen N iederschlag. Besonders 
nach dem Ende der großen U m w älzung von 1929-32, m it der Stalin in mancher 
H insicht alles auf eine Karte setzte -  und gewann, begann sein Abbild den A lltag 
zu prägen. Sein Konterfei zierte die Am tsstuben und die V itrinen der großen Ge
schäfte. Seine Büste besetzte den P latz neben der Lenins und drang aus Parteige
bäuden und Behörden auf P lätze und Straßen vor. Schon im H erbst 1933 glaubte 
ein ausländischer Beobachter feststellen zu können, daß der G eneralsekretär dabei 
war, sogar den Staatsgründer an propagandistischer Präsenz zu verdrängen. In den 
Auslagen und Schaufenstern rund um die M oskauer G or’kij-Straße (heute w ieder 
Tverskaja im Einkaufszentrum  der Stadt) zählte er 103 politische Ikonen Stalins 
gegenüber nur 58 von Lenin. Vier Jahre später notierte selbst ein so unkritischer 
Besucher w ie Lion Feuchtwanger, die Verehrung Stalins sei in einen „maßlosen“, 
jedem  Fremden als erstes ins Auge springenden „Kult“ pervertiert.

Einen besonderen H öhepunkt erreichte diese G lorifizierung vor K riegsaus
bruch in der berüchtigten Geschichte der Kommunistischen Partei der Sowjet
union (Bolschewiki) von 1938. Von einem R edaktionsko llektiv aus der nächsten 
Um gebung des Politbüros verfaßt, erfreute sich die A rbeit reger Anteilnahm e 
Stalins; allem Anschein nach griff er mehrfach selbst zur Feder. Das Ergebnis ließ 
daher keine W ünsche der Parteiführung offen -  und sprach im selben M aße der 
historischen W ahrheit Hohn. Der Kurze Lehrgang faßte alle „K orrekturen“ über 
Stalins Rolle in der bolschewistischen Bewegung zusammen. Von seiner ersten Er
wähnung im  A bschnitt über die Revolution von 1905 an focht der künftige Gene
ralsekretär konsequent für den „richtigen“ Kurs. Ohne zu schwanken schritt er

41 Vgl. Reinhard Löhmann, D er  S ta l inm ythos.  Studien zu r  Sozia lgesch ich te  des Personen
kultes in der  Sow jetun ion  (M ünste r  1990) 2 7 ff., 6 4 ff.; James L. Heizer, T he C u lt  of Stalin , 
1929-1939 (Lex ington  Ky. 1977) 5 6 ff.
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seitdem auf dem Leninschen Wege zum sozialistischen Parnaß voran. Daß am 
Ende des Buches der griechische A ntaeos-M ythos bemüht w urde, um der Partei 
den Weg zu ew iger Kraft zu weisen, faßte A bsicht und Tenor sinnbildlich zusam 
men -  was als „Geschichte“ begann, streifte auf der angeblich letzten Stufe der 
M enschheitsentw icklung die Zeitlichkeit ab. Stalin erstrahlte als Demiurg, als Er
bauer des Sozialism us -  bis zu seinem Tod in 300 N achdrucken und einer G esamt
auflage von 42,8 M illionen in 67 Sprachen übersetzten Exemplaren. Einen ver
gleichbaren Rekord erzielte wohl nur noch eine andere politische Schrift jener 
Zeit: H itlers Mein Kampf42. N ur gilt auch hier: Bei aller ubiquitären G egenwär
tigkeit auch des Sowjetführers in W ort und Bild, bei aller Effizienz der propagan
distischen H irnwäsche und aller Selbstanpassung der Bevölkerung -  eine ver
gleichbare Suggestionskraft, w ie sie H itler eigen war, eine vergleichbare H ysterie, 
w ie sie H itlers M assenkundgebungen und Auftritte kennzeichneten, hat es im Sta
linism us vor dem Krieg nicht gegeben -  und erst recht nicht in den Jahren seiner 
G rundlegung43.

Wenn man Stalin Charism a attestieren w ill, dann w ird das erst für die N ach
kriegszeit möglich sein. Zwar w ar es immer noch ein eigentüm liches, eines, das 
sich nicht in der Exaltation von M assen kundtat, nicht in situativer Spontaneität 
und plebiszitärem  Populism us. Dennoch verlieh der Endsieg dem „Generalissi
mus“ zweifellos die Aura eines pater patriae und den N im bus von U nfehlbarkeit. 
Für viele verschwand dahinter die grausame W irklichkeit von W illkü r und Ge
w alt, tatsächlicher und latenter, auf der seine H errschaft beruhte. M an mag diesem 
N im bus -  unter Rekurs auf die eigentliche Bedeutung des Wortes -  sogar eine 
quasi-relig iöse Komponente zuschreiben; dies um so eher, als er eine Verehrung 
erzeugte, der das alttestamentarische M om ent der Furcht und des Schreckens 
wahrlich nicht fehlte. A llerdings w ird es schwerfallen, Charism a und N im bus als 
neue Elemente des Stalinkults m it der bolschewistischen Ideologie und m it dem 
Stalinism us als gesamtem H errschaftssystem  in ursächliche Verbindung zu brin
gen. Sie waren Produkte des Krieges und des Sieges, sicher auch der Dauer der 
Stalinschen H errschaft, aber -  anders als die strukturelle N eigung zur »Einmann- 
herrschaft“ -  keine organischen A spekte und Folgen des Kommunismus und sei
ner politisch-weltanschaulichen Ordnung.

5. Es bleibt die Ideologie, die sicher ein prim ärer A nw ärter für die Rolle eines 
Kronzeugen zugunsten des Ersatzes von „totalitär“ durch „pseudo-religiös“ ist. 
Dennoch steht sie nicht nur als C lim ax der Argum ente am Schluß, sondern auch,

42 Vgl. Robert C. Tucker, The R ise of Sta l in ’s Persona l ity  Cu lt ,  in: Am er ican  H is tor ica l  R e 
v iew 84 (1979) 347-366 , hier 365; ders., Stalin  in Power:  The R evolu t ion  from Above, 1928-
1941 (N e w  York, London 1990) 161 f., 537; Lion Feucbtwanger, M oskau  1937. Ein R e ise
bericht für meine Freunde (Am sterdam  1937) 76; D. Wolkogonow [Volkogonov], Stalin.  
Tr iumph und Tragödie . Ein poli t isches Porträ t  (Düsse ldorf 1989) 343.
43 Zum  Vergleich u .a .  Ian Kershaw, Der H it le r -M ythos .  Führerku lt  und Volksmeinung 
(Stuttgart  1999, Or. 1987) 129 u. pass.; ders., H it le rs  Macht: Das Profi l der  N S-H errschaft  
(M ünchen  22000) 116 ff.
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w eil ihre Prüfung unter diesem G esichtspunkt besondere Schw ierigkeiten auf
wirft. Vor allem der R ückblick vom Ende der Sowjetunion her hat noch einmal 
klar gemacht, w ie wenig W irkung und Substanz jene Lehren hatten, die einst in 
aufwendigen A nalysen untersucht und w iderlegt w urden44. Seit dem Sturz 
Chruscevs und dem Ende einer gewissen Renaissance leninistischer Ideen schei
nen nicht einmal Parteim itglieder mehr an das geglaubt zu haben, was ihnen die 
canones des „H istom at“ und „D iam at“ predigten und in den E inleitungen und 
Schlußkapiteln auch (geistes)w issenschaftlicher Bücher stand. Selbst bei manchen 
,Führungskadern“ muß man offen lassen, ob sie glaubten, was sie sagten und lasen. 
Denn es w urde immer evidenter, welche A rt von Q ualifikation  für die Partei
karriere gefragt war: ingenieurw issenschaftliche oder (agrar)ökonom ische45; „gei
stige A rbeiter“ brauchte man nicht mehr.

Zumindest in den ersten Jahren der persönlichen D iktatur Stalins dürfte dies 
anders gewesen sein. Gesucht w urden Kommunisten mit technisch-ingenieurw is
senschaftlicher Kompetenz, nicht um gekehrt. Aber auch viele einfache Leute 
scheinen vom Aufbruch in eine neue Zeit begeistert gewesen zu sein. Viele g laub
ten an die Vision eines besseren Lebens, in dem es Strom und Stahl, Autos und 
Flaushaltsgeräte, genug zu essen und eine saubere W ohnung in steinernen H äu
sern für jedermann geben w ürde. N icht nur Lev Kopelev dürfte seine ganze Kraft 
diesem Ziel gew idm et haben. U m  seinetw illen nahmen es die Arbeiter von M agni
togorsk -  soweit sie nicht zwangsweise verschickt worden waren -  hin, in Erd
höhlen zu hausen, und schafften es die H elden der M oskauer M etro letztlich  in 
nur zwei Jahren, ein D utzend Bahnhöfe unter einer großen, dicht besiedelten 
Stadt zu errichten und etwa gleich viele K ilom eter Tunnel durch die Erde zu trei
ben46. Wenn es eine U topie gab, auf die sowohl Parteikader als auch große Teile -  
vor allem  der städtischen -  Bevölkerung m it quasireligiöser Inbrunst vertrauten, 
dann w ar es diese industrielle und aufgrund von Zugangschancen für alle in einem 
simplen Sinn auch egalitäre M assenkonsum gesellschaft.

N icht die trockenen Theoreme einer W elterklärung, nicht die abstrakten Re
geln einer dialektischen A rgum entation und historischer Entw icklungsgesetze 
waren daher in erster Linie mit der Kategorie „Ideologie“ gemeint, sondern je 
ner Fetischismus der M aschine, des perfekten Räderw erks, jene G lorifizierung 
des Fließbandes -  wenn es nicht von H enry Ford, sondern den „Arbeitern 
selbst“ in Bewegung gesetzt wurde - ,  kurz: jenes Flohe Lied auf den perfekten 
Produktionsprozeß im D ienste aller, das in so zahlreichen Plakaten, Filmen,

44 Vgl.  Gustav A. Wetter, D er  d ia lekt ische Mater ia l ismus,  Seine Geschichte und sein System  
in der Sow jetun ion  (Wien 1958); e inf lußreiche Textsammlung : Hans-Joachim Lieber, K arl- 
Heinz Ruffmann (Hrsg .) ,  Der Sow jetkom m unism us .  D okum ente .  2 Bde. (Köln 1963—64).
45 Beste S tudie im m er noch: Je rry  F. Hough, The Soviet Prefects: The Local Pa r ty  O rgans  in 
Industr ia l  D ec is ion -M ak ing  (C am bridge ,  Mass. 1969).
4(i Vgl. L. Kopelew, U n d  schuf m ir  einen Götzen . Lehrjahre eines Komm unis ten  (M ünchen  
1981);  Stephen Kotkin, M agnet ic  mounta in .  Sta l in ism as a c ivil isat ion (Berke ley  1995); Diet
m ar Neutatz, Die  M oskauer  M etro .  Von den ersten Plänen bis zu r  Großbauste l le  des S ta l i
n ismus (1897-1935)  (Köln 2001).
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Bildern, Skulpturen und Bühnenstücken vor allem der zw anziger Jahre Gestalt 
angenommen hatte47. So gesehen, w ar der Ham m er zw ar ein -  unbew ußt -  an
gemessenes Sym bol für das prim itive N iveau der industriellen „Produktiv
kräfte“, aber ein falsches Signum für das Versprechen und die hauptsächliche 
Substanz des sozialistischen Experiments zum indest bis zum Tode Stalins. Bes
ser wäre die M aschine gewesen. In anderer Form: im obrigkeitlich gebilligten 
und ästhetisch norm ierten „Produktionsrom an“ setzte sich diese Verherrlichung 
unter Stalin fort48. Endgültig wurde aus dem Tanz ums goldene Kalb die o rgani
sierte Parade.

Ähnlich hielten die Parteikader nicht nur am ideologisch fundierten Ziel fest. 
V ielmehr verfolgten sie es m it den gesteigerten M itteln und Ressourcen, die ihnen 
nach der U nterw erfung des Dorfes zur Verfügung standen. Es gab, auch innerhalb 
der Partei, keine politische O pposition mehr; und es gab keine sozialen und öko
nomischen Freiräum e mehr, die sich dem W illen der Partei hätten entziehen kön
nen. N ach der zweiten, von oben inszenierten „Revolution“, die in dieser H in
sicht das Werk der ersten zu Ende führte, konnte der Einpartcistaat mit nie dage
wesener Kraft darangehen, von ihm gesetzte, aus seiner Ideologie abgeleitete Ziele 
zu verw irklichen. Dabei scheute er vor Repression, G ewalt und Terror nicht zu
rück. Ein System  entstand, das in enger Verquickung mit der D iktatur einer Per
son und der H errschaftssicherung für die von ihm geführte C lique M illionen von 
M enschen inhaftierte, in Arbeitslager, Eis- und Sandwüsten deportierte, liq u i
dierte oder auf andere A rt um Freiheit, G esundheit und Zukunft brachte -  und all 
dies mit der für unfehlbar erklärten Ideologie rechtfertigte. H ierin liegt sicher am 
ehesten eine Entsprechung zum N ationalsozialism us: So w ie der Rassismus zur 
Begründung der Vernichtung von Juden und anderen „m inderwertigen“ Völkern 
diente, so legitim ierte der Stalinism us die A usm erzung von „Volksfeinden“, „D i
versanten“ und „Spionen“ mit der N otw endigkeit, die Partei als Lotse auf dem 
einzig richtigen Weg zum „Sozialism us“ zu schützen und zu stärken. Inhaltlich 
konträr, kamen nationalsozialistische und stalin istische Ideologie darin zusam 
men, daß sie für deren Verw irklichung jedes Opfer rechtfertigten und alle M aß
stäbe von M enschlichkeit mit Füßen traten. In diesem Sinne waren sie ah funktio
nale Äquivalente m iteinander verbunden.

Davon unberührt bleibt die Ausgangsfrage, ob man besser daran täte, den Be
griff „totalitär“ für eine solche F ixierung auf eine ideologische Utopie und die an
deren genannten ideologieverbundenen System m erkm ale durch „pseudo-reli
giös“ zu ersetzen. Eine A ntw ort sollte im Rekurs auf die skizzierten Aspekte 
(m indestens) folgende Argumente bedenken:

Unschwer lassen sich nicht wenige Eigenschaften erkennen, die üblicherweise 
im Umfeld religiösen Glaubens angesiedelt sind:

47 Vgl. Stiles, Revolutionary Dreams 145 ff.; Fülöp-Miller, Geist 139 ff.
48 Insofern bestätigte sich Boris G roys’ Vorwurf, die „revolutionären“ Künstler der 1920er 
Jahre hätten sich das eigene Grab des Stalinschen Kunstdiktats geschaufelt (vgl. ders., Ge
sam tkunstwerk Stalin. Die gespaltene Kultur in der Sowjetunion [München 1988] 11).
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-  die „Erlösungsbedürftigkeit" (K. Schlögel) der Intelligenzija;
-  der Versuch, durch die Verdrängung und „Eroberung“ der alten kirchlichen 

R ituale, Feste und der ethisch-m oralischen Normen in den A lltag der einfachen 
Leute einzudringen;

-  die Schaffung von Sym bolen, die das neue Regim e als Beginn eines neuen 
Zeitalters und einer neuen Stufe der Entw icklung der M enschheit darstellten;

-  die Inszenierung kultischer Verehrung für den Staatsgründer, die eine tra
dierte religiöse D isposition ka lku liert für den politischen Zweck der Stiftung von 
L oyalität nutzte;

-  die Fortführung und Ergänzung dieses Kults durch die propagandistische Er
hebung des D iktators in die Ü berm enschlichkeit des A llw issens und der A llw eis
heit;

-  die Rechtfertigung nicht nur von Verzicht und Entbehrung, sondern auch von 
Verbrechen, Terror und der M ißachtung elem entarer M enschenrechte durch das 
Endziel des Sozialism us nach der M axim e, daß der unfehlbare Zweck die M ittel 
heilige.

G leichzeitig bleiben gravierende E inwände bestehen, die zur Vorsicht Anlaß 
geben sollten:

-  Zum einen sollte nicht vergessen werden, daß der Ü bergang zw ischen ideolo
gisch begründetem , einseitigem  und extremem Engagement und darüber hinaus
gehender, quasi-relig iöser Aufopferung sehr fließend ist. Ein ähnlicher Enthusias
mus bis hin zur Bereitschaft, das eigene Leben zu riskieren -  und Kostbareres 
kann es nicht geben -  gehört bekanntlich zu den M erkm alen auch anderer Ideolo
gien, z .B . des N ationalism us. N atürlich kann man -  etwa nach M aßgabe der oben 
genannten Kriterien -  auch den N ationalism us vor und nach dem Ersten W elt
krieg als „politische R elig ion“ bezeichnen. N ur verliert der Begriff dann jene U n 
terscheidungskraft zw ischen totalitären und anderen radikalen Ideologien, die er 
beanspruchen sollte.

-  Viele Visionen, in denen ein Erlösungsgedanke und ein Erlösungsziel auf
scheinen, finden sich bereits in der Französischen Revolution. Sie sind m it einem 
radikalen N euanfang und der Idee verbunden, eine neue Art der menschlichen 
Gemeinschaft und der M enschen selbst zu begründen. N atürlich haben solche 
Ideen der Vervollkom mnung -  w ie alle Geschichtsphilosophie als sozusagen sä
kularisiertes Heilsgeschehen49 -  eine religiöse Komponente, und natürlich be
haupten sie, daß diese Ziele im D iesseits zu erreichen seien. N ur stellt sich auch 
h ier die Frage, ob man so unspezifisch alle Erscheinungen einer radikalen, kon
kreten U topie, die wenige Fanatiker oder tem porär auch größere M assen um alles 
in der Welt verw irklichen wollen, als Elemente einer politischen Religion bezeich
nen w ill. Wenn die D enkfigur des „neuen M enschen“ als Sym bol und N ukleus ei
ner „säkularen Religionsgeschichte“ von der Reform ation bis ins 20. Jahrhundert

49 Vgl. die klassische Abhandlung von K. L öw ith , Weltgeschichte und H eilsgeschehen (Stutt
gart 1953).



reicht50, dann kann man darin mit guten Gründen einen Beleg für die mangelnde 
Trennschärfe der pseudoreligiösen Q ualität sehen.

-  Und schließlich ist an einen Kerneinwand zu erinnern, der in der D iskussion 
einschlägiger Konferenzen mehrfach erhoben worden ist: daß es zum indest sehr 
problem atisch sei, entschieden atheistische Ideologien und Regime ausgerechnet 
als säkulare Religionen zu kennzeichnen. D ieser Einwand trifft nicht nur auf den 
N ationalsozialism us zu, sondern erst recht auf den Bolschewism us. Kein m oder
nes Regim e, auch nicht der N ationalsozialism us, ging derart brutal gegen Kirche, 
Klerus und Religion vor wie das sozialistische Rußland im Bürgerkrieg und die 
Sow jetunion unter Stalin. Die Bolschew iki scheuten vor keiner Blasphemie zu 
rück-'’ 1. Man muß daher schon zu der paradoxen Prämisse Zuflucht nehmen, daß 
das Religiöse gerade in der fanatischen Verfolgung der Religion zum A usdruck 
kam, um in bezug auf den Bolschewism us die Kennzeichnung als „politische Re
lig ion“ für sinnvoll zu halten und ihr den Vorzug gegenüber dem w eithin  akzep
tierten Begriff „to talitär“ zu geben.
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,0 So bei Küenz len ,  Der Neue Mensch.
31 Vgl. eindrucksvolle Illustrationen bei Fülöp-Mil ler , Geist 247 ff.





Gerhard Besier

Die Partei als Kirche -  der Fall DDR

Religion -  Totalitarismus -  „Politische R eligion“

Angesichts der großen Fülle von R elig ionsdefin itionen1 ist zunächst zu fragen, 
was der M arxism us-Leninism us selbst unter Religion versteht. Dem W örterbuch 
der M arxistisch-Leninistischen Philosophie zufolge ist Religion eine „besondere 
geistige Aneignungsweise und daraus hervorgehende gesellschaftliche Bew ußt
seinsform , welche durch eine phantastische, illusorische, verkehrte W iderspiege
lung der objektiven Realität charakterisiert ist. D ie R [eligion] stellt sich dar als 
Gesamtheit von Anschauungen, Emotionen und Kulthandlungen, deren Wesen in 
einer phantastisch verzerrten, illusionären W iderspiegelung der N atur und der 
Gesellschaft im Bewußtsein der M enschen besteht.“2 M arx sieht in der Religion 
w ie in der idealistischen Philosophie Theorien, die die Welt nicht aus der M aterie, 
sondern aus dem Geist erklären, sie aus Ideen ableiten3.

Gegenüber diesem Religionsverständnis als einem die W irklichkeit verdun
kelnden und darum  schädlichen Phantasieprodukt sprachen und sprechen zah lrei
che Philosophen und Theologen von einer unverändert bestehenden religiösen 
Bedürftigkeit des Menschen. Religion, so beispielsweise Hermann Lübbe, ist die 
„Kultur der Anerkennung unverfügbarer D aseinskontingenz“, und sie erfüllt 
daher „eine Lebensfunktion von anthropologischer U niversalität“4. D ie unvorher
sehbaren, unabwendbaren und unkontrollierbaren Zufälligkeiten menschlicher 
Existenz machen deren Bewältigung und Erklärung notwendig. Relig ion stellt da
für ku lturelle Sinngebungssysteme -  Vorstellungen, Bedeutungen, Sym bole und

1 Vgl. J a m e s  Thrower ,  Religion. The Classical Theories (Edinburgh 1999) bes. 161 ff.; Karl- 
Heinz O hlig ,  Religion in der Geschichte der Menschheit. Die Entwicklung des religiösen Be
wusstseins (Darm stadt 2002) 11 ff.; im folgenden zitiert: Ohlig ,  Religion. Siehe aus sozialw is- 
senschaftlicher Perspektive auch M icha e l  Argy le ,  Psychology and Religion. An Introduction 
(London, N ew York 2000); Stephen  J. Hunt,  Religion in Western Society (Ham pshire, New 
York 2002).
2 M an fr ed  Buhr, A lfred  K o s in g  (Hrsg.), Kleines W örterbuch der M arxistisch-Leninistischen 
Philosophie (Berlin [Ost] 31975) 245; im folgenden zitiert: Buhr, Kosing ,  Kleines W örter
buch.
3 Vgl. J o h a n n e s  K ad enba ch ,  Das Religionsverständnis von Karl Marx (München 1970) 129ff.
4 Vgl. H. Lübbe,  Religion nach der Aufklärung (Graz, Wien, Köln -1990) 127ff.
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Rituale -  in Gestalt kom m unikativen Handelns zur Verfügung5. M it deren H ilfe 
werden -  kognitiv w ie em otional -  zwei zentrale M öglichkeiten der Kontingenz
bew ältigung eingeübt und dam it für menschliches Verhalten in dieser Welt hand
lungsleitend. Einmal befriedigt Relig ion das Bedürfnis des M enschen nach R etri
bution, nach Rückgabe und Vergeltung dessen, was ihm vorenthalten und nach 
Vergeltung für das, was ihm angetan w urde6. Zum anderen gründet diese Hoffnung 
in einer göttlichen Off enbarung, die sich der unm ittelbaren Erkenntnis freilich ver
schließt, vielleicht aber persönlich „erfahren“ w ird. Diese Offenbarung ist der Ga
rant dafür, daß Gott derm aleinst gerechte Taten belohnen und ungerechte bestrafen 
w ird. Das Problem dieser anthropologischen A rgum entation zugunsten eines letzt
lich religiösen Pragmatismus liegt allerdings darin, daß sie die erkenntnistheoreti
sche Seite des Problems, näm lich die W ahrheitsfrage, völlig außer acht und die Be
deutung der Religion auf „K ontingenzbewältigungspraxis“ schrumpfen läßt7.

Der Kommunismus w ie der N ationalsozialism us8 standen in weltanschaulicher 
Konkurrenz zum  M odell der christlichen O ffenbarungsreligion, indem sie ver
sprachen, durch gewaltige politische U m strukturierungen die vornehm lich durch 
U nterdrückung bedingten Kontingenzen menschlichen Lebens zu m inim ieren 
und dam it die system stabilisierende Funktion klassischer Religionen zu enttarnen 
bzw. überflüssig zu machen. „Wo angesichts künftiger Fülle des Verfügbaren nie
mand mehr Sorge w ird haben müssen, zu kurz zu kommen, w ird  endgültig Friede 
herrschen. Im Zustand der Fülle ist jedes vernünftige Bedürfnis bedienbar.“9 Das 
Problem der W ahrheitsfrage suchte der M arxism us-Leninism us, religiöse E rk lä
rungen überbieten w ollend, zu beantworten, indem er seinen Theoriekom plex, 
den dialektischen und historischen M aterialism us (D iamat), als „wissenschaftliche 
Philosophie“, „wissenschaftliche W eltanschauung“ bzw. „wissenschaftliche 
T heorie“ bezeichnete, „welche die objektiven G esetzm äßigkeiten der gesell
schaftlichen Entw icklung aufdeckte“ 10. Dieses aus dem 19. Jahrhundert stam-

Vgl. dazu C li f fo rd  Geertz ,  Dichte Beschreibung. Beiträge zum Verstehen kultureller S y 
steme (Frankfurt a.M. 41995) bes. 4 9 ff. Siehe auch Andrea Bell iger, D a v id  J. K r i e g e r  (H rsg.), 
Ritualtheorien. Ein einführendes H andbuch (O pladen, Wiesbaden 1998) bes. 24 ff., 372 ff.
6 Vgl. beispielsweise P e t e r  Kos lowski,  Die Macht der Offenbarung, in: Die Welt Nr. 3 vom
19. j .  2002.
7 Vgl. H am  Albert ,  Kritischer Rationalism us. Vier Kapitel zur Kritik illusionären Denkens 
(Tübingen 2000) 176 f.; im folgenden zittert: Albert, Kritischer Rationalism us. Siehe auch 
ders ., Zur Kritik der reinen Religion. Uber die M öglichkeit der Relig ionskritik  nach der A uf
klärung, in: Kurt  Salamun  (H rsg.), Aufklärungsperspektiven. W eltanschauungsanalyse und 
Ideologiekritik (Tübingen 1989) 99-115; im folgenden zitiert: Salamun, A ufklärungsper
spektiven.
8 Zu den methodologischen Problemen des Vergleichs siehe D ie t e r  N ob len , Vergleichende 
Methode, in: ders.,  R a in e r -O la f  S chn itze  (H rsg.), Lexikon der Politikw issenschaft. Theorien, 
Methoden, Begriffe, Bd. 2 (M ünchen 2002) 1020-1031.
9 H erm ann  Lübbe,  Freiheit statt Emanzipationszwang, Die liberalen Traditionen und das 
Ende der marxistischen Illusion (Zürich, O snabrück 1991) 92. Vgl. auch Tzvetan  Todorov,  
Totalitarism : Between Religion and Science, in: Totalitarian Movements and Political Relig i
ons (TM PR) 2 (2001) 28-42.
10 Vgl. Buhr, K os ing ,  Kleines W örterbuch 173 f.
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mende, holistische Verständnis einer „w issenschaftlichen“ Theorie als einer A rt 
W elterlösungsform el rückte den M arxism us-Leninism us, besonders deutlich 
auch in seiner Sem antik, in die N ähe einer „säkularen“, einer „politischen R eli
gion“ 11.

D iese Begriffsbildungen tauchten in den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts12 be
reits bei dem G eschichtsphilosophen Eric Voegelin (W ien)13 und dem Soziologen 
Raym ond Aron (P aris)14 auf, wenngleich dieser mit Recht hinsichtlich des Termi
nus w ie der Sache Affinitäten zu jenem abwehrte. Das Konzept der „politischen

11 Zur philosophisch-methodologischen K ritik des von Karl Popper begründeten Kritischen 
Rationalism us an der marxistischen Geschichtsphilosophie vgl. Karl R. Popper,  Das Elend 
des H istorizism us (Tübingen 21969). Das Buch ist dem „Andenken ungezählter Männer, 
Frauen und Kinder, aller Länder, aller Abstamm ungen, aller Überzeugungen“ gew idm et, die 
„Opfer von nationalsozialistischen und kommunistischen Formen des Irrglaubens an un
erbittliche Gesetze eines weltgeschichtlichen Ablaufs“ waren, a.a.O. III. Zu den D eutungs
mustern „Totalitarismus“, „politische Religionen“ und „moderne D iktaturen“ vgl. D et l e f  
S chm ie ch en -A ck erm ann ,  D iktaturen im Vergleich (Darm stadt 2002) 22 ff.
12 Der von Karl Barth beeinflußte, hannoversche Pfarrer Richard Karwehl sprach bereits
1931 im Blick auf den N ationalsozialism us von einem „Politischen M essiastum“ (vgl, zuletzt 
Dirk Glufke, R ichard Karwehls „Politisches M essiastum “. Zur Auseinandersetzung zw i
schen Kirche und N ationalsozialism us, in: Jahrbuch der Gesellschaft für niedersächsische 
Kirchengeschichte 90 (1992) 207-217; Markus Hüttner, Totalitarismus und säkulare R elig io 
nen. Zur Frühgeschichte totalitarism uskritischer Begriffs- und Theoriebildung in G roßbri
tannien (Bonn 1999) 255-259; im folgenden zitiert: Hüttner , Totalitarismus); Franz Werfel
1932 von „Religionsersatz oder Ersatzreligion“ (vgl. Hans Maier, .Politische Religionen“ -  
M öglichkeiten und Grenzen eines Begriffs, in: ders.,  M icha e l  S chä fe r  (H rsg.), „Totalitaris
mus“ und „politische Religionen“. Konzepte des D iktaturvergleichs, Bd. 2 (Paderborn 1997) 
299-310, hier 304; im folgenden zitiert: Maier, Schäfer, „Totalitarismus“, Bd. 2), C arl C hri
stian B ry sprach schon 1925 von „verkappten R elig ionen“ (Lochham, München 31964) bes. 
322 ff. Auch die M entalitätshistorikerin Lucie Varga sprach schon in den frühen 30er Jahren 
vom quasi-relig iösen C harakter des N ationalsozialism us. Vgl. Pe te r  Schöt tler,  Lucie Varga -  
eine österreichische H istorikerin im U m kreis der „Annales“ (1904-1914), in: Lucie Varga, 
Zeitenwende. M entalitätshistorische Studien 1936-1969, hrsg. von P e t e r  S ch ö t t l e r  (F rank
furt/M. 1991) 13-110.
13 E. Voegelin, Die Politischen Religionen (Wien 1938; Stockholm , Berlin 21939), hrsg. v. P e 
t e r  J. Opitz  (M ünchen 1993). Siehe dazu D ie tm a r  Herz,  Die politischen Religionen im Werk 
Eric Voegelins, in: Elans M aier  (Hrsg.), „Totalitarismus“ und „politische Religionen“. Kon
zepte des D iktaturvergleichs, Bd. 1 (Görres-G esellschaft zur Pflege der W issenschaft: Poli
tik- und kom m unikationswissenschaftliche Veröffentlichungen der Görres-Gesellschaft 16, 
Paderborn 1996) 191-209; im folgenden zitiert: Maier, „Totalitarismus“, Bd. 1; Hüttner ,  
Totalitarismus 145 ff.; M icha e l  Henkel ,  Konservativismus im politischen Denken Eric Voege
lins. Überlegungen zum Problem der Verortung seines Ansatzes (Schriftenreihe der Förder
stiftung Konservative B ildung und Forschung 1, München 2001) bes. 9 ff.
14 R. Aron gebrauchte 1939 den Begriff „politische R eligionen“, 1944 den Begriff „säkulare 
Religionen“ . Siehe dazu Brig i t t e  Gess, Die Totalitarism uskonzeption von Raym ond Aron 
und Hannah Arendt, in: H. Maier  (H rsg.), Totalitarismus und Politische Religion 264-274, 
bes. 265 f.; Hara ld  S euher t ,  Erinnerung an den .Engagierten Beobachter“ in veränderter Zeit. 
Über Raym ond Aron als Theoretiker des Totalitarismus und der nuklearen W eltlage, in: 
Maier, Schäfer, „Totalitarismus“, Bd. 2, 311-361, hier 332; Hüttner ,  Totalitarismus 152 ff.; 
Trine M. K je ldah l ,  Defence of a Concept: Raym ond Aron and Totalitarisrn, in: TM PR 2 
(2001) 121-142.
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R elig ion“ hat sich von seinen Entdeckungszusammenhängen freilich gelöst, ent
hält aber nach w ie vor innovatives heuristisches Potential. Voegelins ku lturh isto 
risch w eit ausgreifende15, allgem eine Säkularisierungsthese16 und die m it Carl 
Schm itt17 konvergierende röm isch-katholische Interpretation einer m odernitäts
kritischen Verfallsgeschichte18 zielen darauf ab, daß den gnostizistischen, also ket
zerischen [!], totalitären M assenbewegungen nur dadurch Einhalt geboten werden 
könne, daß ein politisches Gemeinwesen w ieder die ihm gemäße religiöse O rd
nung erhalte. Ansonsten verstricke sich der Mensch in „innerweltlicher Sinnerfül
lung“ 19. Die liberal-konservative K ritik des A gnostikers Aron an religiös aufgela
denen Geschichtsphilosphien m it legitim atorischem  W ahrheitsanspruch im pli
zierte dagegen „eine grundsätzliche Gegnerschaft zu jedw eder Sakralisierung 
menschlicher Lebensverhältnisse und Institutionen“20. Ein positives Gegenmo
dell w ie Voegelin, etwa auf der G rundlage christlicher Anthropologie, entwarf der 
im französischen Laizism us w urzelnde Aron gerade nicht. V ielmehr sah er das 
Problem  darin, daß die durch den politischen Liberalism us erstrebte und in sei
nem Land auch erreichte Privatisierung von R elig ion durch die totalitären Leg iti
m ationsideologien w ieder rückgängig gemacht wurden. Den U nterschied zw i
schen D iktaturen und konstitutionell-p luralistischen Regimes suchte er zunächst 
durch idealtyp ische, dann durch kontentanalytische Beschreibungen zu erfassen. 
D iese mündeten in eine D arstellung der Verbindung von Ideologie und Terror als 
dem entscheidenden Charakteristikum  totalitärer Herrschaft. D am it sind Berüh

15 Vgl. zur Auseinandersetzung H ans-C hr is t o f  Kraus, Eric Voegelin redivivus? Politische 
W issenschaft als Politische Theologie, in: M icha e l  Ley, Ju l iu s  H. Schoep s  (H rsg.), Der N atio 
nalsozialismus als politische Religion (Bodenheim 1997) 74-88; P e t e r  J. Opitz, Die Gnosis- 
These. Anmerkungen zu Voegelins Interpretation der westlichen M oderne, in: Eric Voegelin, 
Der Gottesmord. Zur Genese und Gestalt der modernen politischen Gnosis, hrsg. und 
eingeleitet von P e t e r  J. Opitz  mit einem N achwort von Thomas H ol lw eck  (M ünchen 1999) 
7-35.
16 Zur Säkularisierungsthese vgl. H artm u t  L ehm ann  (H rsg.), Säkularisierung, D echristiani
sierung, Rechristianisierung im neuzeitlichen Europa (Göttingen 1997); ders .,  Zwischen De
christianisierung und Rechristianisierung: Fragen und Anmerkungen zur Bedeutung des 
C hristentum s in Europa und N ordam erika im 19. und 20. Jahrhundert, in: KZG 11 (1998) 
156-168; ders.,  Protestantisches Christentum  im Prozess der Säkularisierung (Göttingen 
2001) bes. 15 ff-, 81 ff,; im folgenden zitiert: Lehm ann ,  Protestantisches Christentum \ J e f f r e y  
Cox, Secularization and Other M aster N arratives on Religion in Modern Europe, in: KZG 14 
(2001) 24-35; M ich e l  Lagree ,  D ürkheim , Weber et Troeltsch, un siecle apres, in: a.a.O . 49-60; 
H ugh  M cLeod ,  Secularisation in Western Europe 1848-1914 (London, New York 2000) 1 ff. 
(Lit.).
17 Vgl. Dirk Blasius, C arl Schmitt. Preußischer Staatsrat in H itlers Reich (Göttingen 2001).
18 Diese Sichtweise w ar eine seit der frühen N euzeit (Reformation) geläufige D enkfigur 
röm isch-katholischer Geschichtsschreibung. Vgl. 'Wolfgang Reinhard ,  Probleme deutscher 
Geschichte 1495-1806. Reichsreform und Reformation 1495-1555 (Gebhardt, Handbuch 
der Deutschen Geschichte 9, Stuttgart 2001) 263 ff; im folgenden zitiert: Reinhard ,  Probleme 
deutscher Geschichte.
19 Zit. nach H. Maier, Politische Religionen. Die totalitären Regime und das Christentum  
(Freiburg i.Br. 1995) 33.
20 Zit. nach Seuher t ,  Erinnerung 324.
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rungen zum Konzept Hannah Arendts gegeben, die freilich eine allzu enge Ver
gleichsbasis wählte: die Jahre der Großen Säuberung in der Sowjetunion (1934- 
1937) m it dem H itler-D eutschland während des Krieges (1941—1945)21.

N eben der deutschen und der französischen Stimme gab es M itte der 30er Jahre 
auch eine angelsächsische, die -  unter Verwendung des Totalitarism us-Begriffs -  
beide D iktaturen im Rahmen eines „essentialistischen“ Konzepts22 mit religiös- 
eschatologischen Kategorien zu erfassen suchte -  nämlich der dezid iert liberale 
M anchester G uardian23. Bei allen U nterschieden, heißt es in einem Leitartikel 
vom 5. A ugust 1936, sei für beide D iktaturen konstitutiv, daß sie den ebenso arro 
ganten w ie unm öglichen Versuch unternähm en, das H im m elreich auf Erden zu 
etablieren. H inter der A rtikelserie stand der ehemalige Berliner G uardian-K orre
spondent Frederick Augustus Voigt. In seinem 1938 erschienen Buch „Unto C ae
sar“24 beschreibt er Marxismus und N ationalsozialism us in religiös-theologischen 
Interpretationskategorien. Seine religiöse Vergleichsgröße sind w eniger die eta
blierten Kirchen als m essianisch-chiliastisehe F leilsbewegungen des 11. bis 
16. Jahrhunderts mit ihrer revolutionären A pokalyp tik25. W omöglich stand dem 
Briten auch die religiös legitim ierte puritanische Revolution in den 40er Jahren 
des 17. Jahrhunderts und deren diktatorische Folgen, O liver Crom w ells G ew alt
regiment, vor A ugen26. Als theologischen Schlüsselim puls, der ihm die grundle
gende D ifferenz von Transzendenz und Immanenz einschärfte, nannte Voigt Karl 
Barths Röm erbriefkom m entar27. Insbesondere im Blick auf die ebenso dichotome 
wie kom prom ißlose W irklichkeitsspaltung in Gut und Böse, die H eilsökonom ie 
der M enschheitsgeschichte, die Vorstellung von einer letzten Entscheidungs
schlacht und die fanatischen Relig ionsführer sah Voigt Parallelen zw ischen den 
beiden totalitären Ideologien und den klassischen religiösen Aufbrüchen als dem 
tertium com parationis. An Ernst N olte28 erinnert Voigts These eines inneren 
W echselverhältnisses von M arxism us und N ationalsozialism us -  derart, daß er 
meint, h istorisch-genetische Zusammenhänge zw ischen beiden Säkularreligionen

21 Vgl. FL A rendt , Elemente und U rsprünge totaler Herrschaft. Antisem itismus, Im perialis
mus, Totalitarismus (München 61998) 632; R. Aron, Das Wesen des Totalitarismus, w ieder
gegeben nach J o a c h im  Stark (Hrsg.), Raym ond Aron: Uber Deutschland und den N ational
sozialismus. Frühe politische Schriften 1930-1939 (O pladen 1993) 275-294.
22 Vgl. dazu Lothar Fritze, Totalitarismus und M odern itätskritik . Anmerkungen zu einer 
Konferenz des H am burger Instituts für Sozialforschung, in: M ittelweg 36 3 (1994) H. 4, 60- 
64, hier 60.
23 Vgl. Hüttner , Totalitarismus 95 ff. Dem Verf. kommt das Verdienst zu, die vergessenen A r
beiten Voigts w ieder in die D iskussion um „Politische Religionen“ eingebracht zu haben.
24 London 1938 (31939).
23 Vgl. M alco lm  Lambert ,  H äresie im M ittelalter. Von den Katharern bis zu den Hussiten 
(Darmstadt 2001); Reinhard ,  Probleme deutscher Geschichte 293 ff.
26 Vgl. Kurt  Kluxen,  Geschichte Englands (Stuttgart 41991) 287 ff. Siehe dazu Voigt, Unto 
Caesar 88 f.; ders ., The Greek Sedition (London 1949) 37 ff.
17 Vgl. Hüttner ,  Totalitarismus 253 f.
28 Vgl. Emst Nolte, M arxismus und N ationalsozialism us, in: VZG 31 (1983) 389-417; ders. , 
Die historisch-genetische Version der Totalitarism ustheorie: Ärgernis oder Einsicht?, in: ZfP
43 (1996) 111-122.
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in G estalt eines „M ythos“ und eines „G egenm ythus“ feststellen zu können29. So
wohl bei Lenin w ie bei H itler konstatiert Voigt einen gedanklichen R eduktionis
mus sowie die A bsolutsetzung w eniger N orm en, deren unbedingter R ealitätsan
spruch mit außerordentlicher B rutalität durchgesetzt werde: Klassen und Klas
senkam pf bei dem einen, Rasse und Volkstum bei dem anderen. Den M arxismus 
ordnet Voigt rationalen Relig ionstrad itionen zu, eien N ationalsozialism us irratio- 
nal-m ystischen. Jener zerstört das Christentum , dieser korrum piert es.

A lle drei voneinander unabhängigen A nsätze30 einer vergleichenden Interpre
tation der beiden D iktaturen als totalitäre „Politische Religionen“ spielten in der 
zeitgenössischen D iskussion der 30er Jahre keine hervorgehobene Rolle, w enn
gleich die religiöse Betrachtungsweise und das dem Christentum  entliehene Voka
bular zum Standardrepertoire der frühen D iktaturkritik  gehörten31. Bis zum 
K riegseintritt der USA unterstrichen die etablierten protestantischen Kirchen in 
Europa und N ordam erika, allen voran das Luthertum , die grundsätzlichen Diffe
renzen zw ischen der Sow jetunion und dem nationalsozialistischen D eutschland 
im B lick auf deren Stellung zum Christentum . Dabei erschien stets die U dSSR als 
das ungleich grausamere Verfolgungsregim e, während Hitler, G öring und andere 
im m er noch als H offnungsträger galten, die radikal kirchenfeindliche N ational
sozialisten schon noch in ihre Schranken weisen würden32.

„Das Interesse an politischen Religionen erlebt derzeit in m ehreren Ländern 
eine Renaissance.“33 In Deutschland entstand in den 90er Jahren -  in itiiert und ge

29 Vgl. dazu Eckhard J e s s e ,  Die Totalitarism usforschung und ihre Repräsentanten. Konzep
tionen von C arl J. Friedrich, H annah Arendt, Eric Voegelin, Ernst Nolte und Karl D ietrich 
Bracher, in: Aus Politik und Zeitgeschichte. Beilage zur W ochenzeitung Das Parlament (B 
20/1998) 3—18, hier 13-15, der es vorzieht, von einem „genetisch-interaktionistischen“ A n
satz zu sprechen, um auch die bei N olte deutliche W echselbeziehung zw ischen beiden tota
litären Systemen in den B lick zu bekommen. (Im folgenden zitiert: J e s s e ,  Totalitarism usfor
schung.) Siehe auch M icha e l  B ur le igh ,  N ational Socialism as a Political Religion, in: TM PR 1 
(2000) 1-26.
30 O bwohl Voigts Buch „Unto C aesar“ 1939 in französischer Sprache erschien, ist eine Be
einflussung Arons durch den britischen Journalisten  nicht nachweisbar. Vgl. Eluttner, Tota
litarism us 156 f.
31 Vgl. G uy Stanton Eord ( Flrsg.), D ictatorship in the M odern World (M inneapolis, M inn. 
1935); Berna rd  L av e r gn e ,  Die totalitären Staaten oder der Rückfall FAiropas in das 16. und 
17. Jahrhundert (1937), in: Bruno Seidel ,  S i e g f r i e d  J e n k n e r  (H rsg.), Wege der Totalitarismus- 
Forschung (Wege der Forschung 140, Darmstadt 1968) 64-85, im folgenden zitiert: Seidel ,  
J enk ner ,  Totalitarismus-Forschung. Der methodistische Bischof John L. Nuelsen schrieb 
1938: „H itlerism  cannot be understood if considered m erely as a political or social move
ment. It is a religion. N ot a C hristian religion, to be sure; but a religion nevertheless. [ . . . ]  H it
lerism  is not only a religion. It is an organized church.“/. E. Nuelsen ,  Religion and Church in 
H itler’s Germany, in: The Christian Advocate (Novem ber 17, 1938).
32 Vgl. G. Besier,  „The friends . . .  in Am erica need to know the Truth . . . “ . Die deutschen K ir
chen im U rteil der Vereinigten Staaten (1933-1941), in: Jahrbuch des H istorischen Kollegs 
1998 (München 1999) 23-76.
33 So M icha e l  Bur le igh ,  Die Zeit d e s  N ationalsozialism us. Eine G esam tdarstellung (F rank
furt a.M. 2000) 25. Siehe auch Philippe Burrin, Political Religion. The Relevance of a C on 
cept, in: H istory and M em ory 9 (1997) 321-352; im folgenden zitiert: Burrin, Political Reli-
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leitet von Hans M aier -  zu dem Them enkom plex „Totalitarismus und Politische 
R elig ion“ ein breit angelegtes Forschungsprojekt, das beide Konzepte erneut m it
einander in Verbindung bringt34. W ährend die Totalitarism usansätze35, etwa die 
geschichtsphilosophische Theorie von Hannah Arendt36 (1906-1975) und das 
herrschaftsstrukturelle Konzept von C arl Joachim  Friedrich37 (1901-1984), durch 
ideologiezentrierte oder klassifikatorische M odelle das terroristische „Wesen“ 
bzw. M erkm ale des Totalitären vor dem dem okratietheoretischen H intergrund 
der universalen M enschenrechte in ihrer repressiven, Autonom ie einschränken
den G estalt zeigen38, vermag die „relig iöse“ D imension vor allem auch die faszi
nierenden weltanschaulichen Seiten solcher D iktaturen herauszuarbeiten39. Ein 
„unverdientes Kom plim ent“ an die totalitären D iktaturen, wie Hannah Arendt 
1953 befürchtete40, soll mit dem Konzept der „politischen R elig ion“ gewiß nicht 
verbunden sein, wohl aber eine Erweiterung der Erklärungsperspektive, warum  
M enschen solche Regim e affirm ierten. Ü berdies konterkarieren die inhaltlichen 
„Religions“ -K riterien den bei Gegnern des Totalitarism us-Vergleichs gern ge
brauchten Form alism us-E inwand41. Die in bisher zwei Bänden dokum entierten

gion. Emilio G en t i l e  (The Sacralization of Politics in Fascist Italy [London 1996]) gebraucht 
zur Erklärung quasi-relig iöser Phänomene im italienischen Faschismus nicht das Paradigma 
der „Politischen Religion", sondern das der „Z ivilreligion“. Siehe auch ders ., The Sacralisa- 
tion of Politics: Definitions, Interpretations and Reflections on the Question of Secular Re
ligion and Totalitarism , in: TM PR 1 (2000) 18-55; S teph en  R. Di R ienzo,  The N on-O ptional 
Basis of Religion, in: TM PR 3 (2002) 75-98.
34 Siehe auch P e t e r  S te inbach ,  Die totalitäre W eltanschauungsdiktatur des 20. Jahrhunderts 
als Ausdruck „Politischer Relig ion“ und als Bezugspunkt des antitotalitären W iderstands, in: 
KZG 12 (1999) 20-46; sowie W olfgang Dierker,  H im m lers Glaubenskrieger. Der Sicherheits
dienst der SS und seine Relig ionspolitik 1933-1941 (Paderborn 2002) 535-549, der anhand 
der Religionspolitik  des SD „das spezifische W echselverhältnis von Ideologie und Praxis“ 
(S. 540) empirisch untersucht und seine Ergebnisse u .a . mit H ilfe des Konzepts der „Politi
schen R elig ion“ zu interpretieren versucht hat (bes. S. 545 ff.).
35 Siehe J e s s e ,  Totalitarismusforschung.
36 Vgl. H. Arendt,  Ideologie und Terror. Eine neue Staatsform, in: Seidel,  J enkner ,  Totalita- 
rism us-Forschung (Darmstadt 1968) 133-167. Kritisch dazu: Simon Tormey, M aking Sense 
of Tyranny. Interpretations of Totalitarianism  (Manchester, N ew  York 1995) 38-63; im fol
genden zitiert: Tormey, M aking Sense.
37 Vgl. Carl J o a c h im  Friedrich, Z b i gn i ew  Brzezinski, Die Allgemeinen M erkm ale der totali
tären D iktatur, in: E. J e s s e  (Hrsg.), Totalitarismus im 20. Jahrhundert. Eine Bilanz der inter
nationalen Forschung (Baden-Baden 1996) 225-236; letzteres im folgenden zitiert: J e s s e ,  To
talitarismus. Kritisch zu dem Friedrich-Brzezinski-A nsatz: Tormey, M aking Sense 69-99.
38 Siche auch die Ansätze von Leonard Scbapiro  (Totalitarianism [London, Basingstoke 
1972]) und Karl -D ietr i ch  B ra ch e r  (Der um strittene Totalitarismus: Erfahrung und A ktualität 
(1973), in: ders ., Zeitgeschichtliche Kontroversen. Um Faschismus, Totalitarismus, Demo
kratie [M ünchen 51984] 34-62).
39 „Der Aufstieg totalitärer Bewegungen und D iktaturen ist nicht denkbar ohne die M acht
mittel der ideologischen Verführung, und diese w ird erst (so total) möglich durch die Verhei
ßung einer zum politischen Glauben, ja zur politischen Religion gesteigerten Ideologie.“ 
Karl Dietr ich  Bracher, Die totalitäre Erfahrung (München 1987) 196.
40 H. Arendt, Religion und Politik, in: dies., Zwischen Vergangenheit und Zukunft. Übungen 
im politischen Denken I, hrsg. v. Ursula Ludt  (M ünchen 1994) 305-326, hier 308.
41 Vgl. J e s s e ,  Die Totalitarismusforschung 16f.; Hüttner ,  Totalitarismus 91 f.
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Ergebnisse42 spiegeln die Am bivalenz „politischer Relig ionen“ wider. Einerseits 
zeigten sie „religionsähnliche Phänom ene“, andererseits verhielten sie sich „dezi
diert an ti-k irch lich“ und „anti-relig iös“43. „W ir haben also beides“, schreibt Hans 
M aier in der Einführung zum zw eiten Band, „eine ausgeprägte religiöse Sprache, 
v iele Form alien der Religions- und Kirchengeschichte -  und zugleich ein antireli
giöses Gesicht der modernen Totalitarism en.“44 Aufgrund dieser Doppelgesich- 
tigkeit und wegen unterschiedlicher Religionsverständnisse ist bis heute um strit
ten, ob die totalitären Systeme des 20, Jahrhunderts zu Recht als „politische R eli
g ionen“ bezeichnet werden45. Für den israelischen H istoriker Jacob Talmon 
mußte die historische Forschung zum  „politischen M essianism us“ geradezu in re
ligionsgeschichtliche und theologische Perspektiven münden, um den jüd isch
christlichen M essianism us in „seiner besten ursprünglichen G estalt“ als M aßstab 
zur Beurteilung seiner säkularen A fterb ildung gebrauchen zu können46. Voraus
setzung für die anhaltende Bedeutung dieser K riterium sbildung w ar freilich, daß 
die jüdisch-christlichen Religionen in der zw eiten Hälfte des 20. Jahrhunderts an 
ihren traditionellen Ansprüchen, vor allem am Stellenwert der W ahrheitsfrage 
und der Transzendenz im religiösen Denken, also am substantiellen R elig ionsbe
griff festhielten.

„.Religiöse* Erregung“ in verschiedenen Ausprägungen, w ie sie in Wellen exal
tierter Fröm m igkeit H underttausende von M enschen immer w ieder erfassen 
kann47 und Anfang des 20. Jahrhunderts die damals in Deutschland noch junge 
D isziplin der Relig ionspsychologie beflügelte48, hat auch eine psychophysio logi
sche Seite. Seit einigen Jahren befassen sich auch H irnforscher mit .religiösen“ Er
regungszuständen49. D ie bisherigen Ergebnisse ihrer U ntersuchungen der neuro
nalen Strukturen legen im Falle der A ktiv ierung relig iöser Tätigkeiten ein charak
teristisches M uster in der G roßhirnrinde nahe, das einerseits eine gesteigerte, an
dererseits eine gedrosselte N erventätigkeit zeigt. Da diese M uster bei Buddhisten

42 Maier,  „Totalitarismus“, Bd. 1; ders.,  Schäfer ,  „Totalitarismus“, Bd. 2. Bd. 3 soll im Herbst 
2002 erscheinen.
43 So H. Maier, in: Maier, Schäfer, „Totalitarismus", Bd. 2, 13.
44 A.a.O . 14. Zum Problemkomplex des Totalitarismus vgl. auch Je s s e ,  Totalitarismus, bes. 
12, 28 f., 118 f.
45 Vgl. z .B . die ganz unterschiedliche Sichtweise von Hans M om m sen  und Ju l iu s  H. Schoeps  
im  B lick auf den N ationalsozialism us, u .a . in: G. B es i e r  ( H rsg.), Zwischen „nationaler Re
volution“ und m ilitärischer Aggression. Transformationen in Kirche und Gesellschaft 1934— 
1939 (Schriften des Historischen Kollegs, Kolloquien 48, München 2000) 43-63. Siehe auch 
Hans Maier, Deutungen totalitärer H errschaft 1919-1989, in: VfZ 50 (2002) 349-366.
46/. Talmon, Politischer M essianismus. Die romantische Phase (Köln, Opladen 1963) 467. 
Vgl. insgesamt Klaus H ornung ,  Politischer Messianismus: Jacob Talmon und die Genesis der 
totalitären Diktatur, in: ders.,  Die offene Flanke der Freiheit. Studien zum Totalitarismus im 
20. Jahrhundert (Frankfurt a.M. u .a . 2001) 39-84.
47 Vgl. Chris toph Rihhat,  Religiöse Erregung. Protestantische Schwärmer im Kaiserreich 
(Frankfurt a.M ., New York 1996).
48 Vgl. zur 1907 gegründeten „Zeitschrift für Relig ionspsychologie“ Rihbat, a.a.O . 197ff.
49 Vgl. A ndrew  N ew b e r g ,  E ugen e  d ’Aquili, Vince Rause, W hy God W on’t Go Away. Brain 
Science and the B io logy of Belief (N ew York 2001).
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w ie bei Franziskanern auftraten, wäre es naheliegend, in den Vergleich der neuro
nalen Prozesse auch „politische R elig ionen“ mit einzubeziehen, zumal es im Be
reich des R ituellen und Sozialen, der N ormen und Tabus offenkundige Parallelen 
gibt. Die verblüffenden Gemeinsamkeiten zwischen den religiösen G laubensfor
men und -system en lassen sich wom öglich auch auf politische W eltanschauungen 
ausdehnen. Sozialpsychologische w ie philosophische Erklärungen .„relig iöser“ 
Erfahrungen“ legen solche Transfers jedenfalls nahe. U ngewöhnliche, überm äch
tigende Erlebnisse, die mit erhöhter Erregung oder tiefer Entspannung einherge
hen und .letzte ' U berzeugungspotentiale freisetzen können, werden vor allem 
aufgrund traditioneller ku ltureller Erwartungen und sozialer Kontexte als .re li
g iös“ attribu iert50. „Zu einer religiösen Erfahrung w ird ein Erlebnis eben nur 
durch die spezifische D eutung, die m it ihm verknüpft ist.“51

Im folgenden soll der Stellung und Funktion einer „realsozialistischen“ Partei 
sowie dem Verhalten ihres „Kult“-Personals unter der Fragestellung nachgegan
gen werden, inw iew eit diese Partei, hier die SED, „heilsanstaltliche“ Züge trug, 
gewisserm aßen „ekklesia le“ Aufgaben wahrnahm , und welche „rituellen Reprä
sentationen“ sie vornahm52. Ein „A postat“ w ie das ehemalige M itglied des SED- 
Politbiiros Günter Schabowski übernahm übrigens, verm utlich unreflektiert, die 
auf moderne D iktaturen angewandte, religionsvergleichende Deutung, wenn er 
von „unserer Erlösungsideologie“, von „messianischen N eigungen“ vom „roten 
Taufschein“ oder von den „Trümmern [des] G laubens“ spricht53. N ach seinem 
U rteil bemühte sich der „revolutionäre Atheism us ( . . . )  die Lücke zu füllen, die 
nach dem ausgeräumten G ottesbegriff geblieben w ar“54. So „wucherten Elemente 
des Kultischen nach der Zertrüm m erung des Kults um Stalin w eiter“.

W ill man die W irkung der SED „als K irche“ richtig einschätzen, w ird man m in
destens auch einen Seitenblick auf die Entw icklung ihrer weltanschaulichen Kon
kurrenz, die es zu verdrängen galt, werfen müssen. Um religiös verm ittelbar zu 
sein, mußte sich die SED einerseits im kulturellen Kontinuum traditioneller 
K irchlichkeit bewegen, diese aber andererseits überbieten. Schließlich konnten 
Lehre und V italität der traditionellen Religionen das Begehren der SED, sie abzu
lösen, erleichtern oder erschweren.

50 Vgl. B en jam in  Bei t -Hallahm i, M icha e l  Argyle , The Psychology of Religious Behaviour, 
Belief & Experience (London, New York 1997) bes. 93-96.
31 Albert , Kritischer Rationalism us 152.
52 Burrin, Political Religion 332, geht davon aus, daß die Fragmente christlicher Kultur im 
atheistischen Kommunismus „dekodiert“ werden müßten, „since they are used in a discourse 
that claims to be scientific and avoids all religious references“. Thomas S ch ir rm a ch er  (Säku
lare Religionen. Aufsätze zum religiösen C harakter von N ationalsozialism us und Kommu
nismus [Bonn 2002] bes. 45 ff.) sieht den M arxismus „als säkulare Form der jüdisch-christli
chen R elig ion“.
53 Vgl. G ün te r  S chabowsk i,  Das Politbüro. Ende eines M ythos. Eine Befragung (Reinbek
1990) 156, 163; im folgenden zitiert: Schabowsk i,  Politbüro; ders. . Der Absturz (Berlin 1991) 
40, 102.
34 Dieses und das folgende Zitat bei Schabowsk i,  Politbüro 119. Siehe auch a.a.O . 120.
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Die historisch-phänomenologische Perspektive

Einerseits w ar die Kommunistische Partei Deutschlands im Juni 1945 ein sow jeti
sches Im plantat, w ie das Einfliegen der Kader aus M oskau55 -  nach einem letzten 
Schliff im N ationalkom itee Freies D eutschland56 -  sym bolträchtig unterstreicht. 
Andererseits konnte sich die Partei auf eine proletarische A lternativku ltur zur 
christlich-bürgerlichen Gesellschaft berufen, die unter Einschluß von G rün
dungsm ythen, „politischen H agiograph ien“ und R itualen im  letzten D rittel des 
19. Jahrhunderts entstanden57, während der W eimarer Republik in den 20er Jah 
ren zur Blüte gelangt w ar5S und nach der M achtübernahm e H itlers liqu id iert 
wurde. Aus dieser Vorgeschichte entsprang eine gewisse D oppelgesichtigkeit: Ein 
permanentes Referenzritual verwies auf die große und bewunderte Schwesterpar
tei KPdSU und die unverbrüchliche Freundschaft zw ischen den beiden sozia listi
schen Staaten59. D ie Sow jetunion, letzte Zufluchtstätte für Tausende deutscher 
Kommunisten vor H itlers Schergen, w ar das große, Sicherheit verbürgende Vor
bild, gab auch G ewißheit für den endlichen Sieg des Sozialism us. Daneben suchte 
man -  vor allem im ku ltisch-kulturellen  Bereich -  an die deutschen KP-Traditio- 
nen anzuknüpfen. Ein dritter Faktor bildete die hochstilisierte gemeinsame KZ- 
Erfahrung von Christen und Kommunisten. Dieses von beiden Seiten bemühte 
Stereotyp erm öglichte beispielsweise eine Reanim ierung des religiösen Sozialis
mus in der DDR und die Proklam ation einer A rt Kampfgemeinschaft -  zum al bis

55 Vgl. G erha rd  K e id e r l in g  (H rsg.), „Gruppe U lbrich t“ in Berlin April bis Jun i 1945. Von 
den Vorbereitungen im Sommer 1944 bis zur W iedergründung der KPD im Juni 1945. Eine 
Dokum entation (Berlin 1993).
56 Vgl. G erd  R. U eb er s chä r  (H rsg.), Das N ationalkom itee „Freies Deutschland“ und der 
Bund Deutscher O ffiziere (Frankfurt a.M . 1995); G. Besier , Kommunistische Religionspoli- 
tik und  kirchlicher Neuanfang 1945/46, in: H artm u t  M ehr inger ,  M icha e l  S chwar tz , H e r 
m an n  Wentker  (H rsg.), Erobert oder befreit? Deutschland im internationalen Kräftefeld und 
die sowjetische Besatzungszone (1945/46) (M ünchen 1998) 121-145;/d>g Morre,  H inter den 
Kulissen des N ationalkom itees. Das Institut 99 in M oskau und die D eutschlandpolitik der 
UdSSR 1943-1946 (München 2001).
57 Siehe u .a . Lucian Hölscher ,  W eltgericht oder Revolution. Protestantische und sozialisti
sche Zukunftsvorstellungen im deutschen Kaiserreich (Stuttgart 1989); K on ra d  Löw, Der 
M ythos M arx und seine Macher. W ie aus Geschichten Geschichte w ird (M ünchen 1996); 
ders.,  Kam das Ende vor dem Anfang? 150 Jahre „Manifest der Kommunistischen Partei“ 
(Köln 1998); W olfgang H ard tw ig ,  Political Religion in Modern Germany.  Reflections o n  N a
tionalism , Socialism , and National Socialism , in: Bulletin of the German F listorical Institute 
28 (W ashington D .C. 2001) 3-27, hier bes. 14 f. -  im folgenden zitiert: H ard tw ig ,  Political 
R e lig ion ;/a»e Caplan, Politics, Religion, and Ideology: A Comment on W olfgang H ardtw ig, 
a.a.O . 28-36; Sebastian Prüfer, Sozialism us statt Religion. Die deutsche Sozialdem okratie vor 
der religiösen Frage 1863-1890 (Göttingen 2002) 273 ff.
58 V gl. J o ch en -C h r i s t o p h  Kaiser, Arbeiterbewegung und organisierte R eligionskritik . Prole
tarische Freidenkerverbände in Kaiserreich und W eimarer Republik (Stuttgart 1981); G. B e 
sier, Art. Arbeiterbewegung, in: RGG4, Bd. 1 (Tübingen 1998) Sp. 687-692 (Lit.).
59 Siehe zur „Politischen R elig ion“ in der UdSSR G erd  K o en en ,  Die großen Gesänge. Lenin, 
Stalin, Mao Tse-tung. Führerkulte und H eldenm ythen des 20. Jahrhunderts (Frankfurt a.M, 
1991); im folgenden zitiert: K oen en ,  Gesänge.
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M itte der 50er Jahre der „wissenschaftliche A theism us“60 keine Rolle spielte. M it 
der gemeinsamen „antifaschistischen“ Vergangenheit61 verbanden sich gewisse 
Synthese-O fferten für den „progressiven“ Teil der traditionellen Sinnstiftungs- 
agentur Kirche.

Die SED verstand sich als „Partei der A rbeiterk lasse“, w ar deren „Vortrupp“ 
und unterschied sich grundsätzlich von den bürgerlichen Parteien w estlicher Ge
sellschaften62. Sie w ar mit der Zentralgewalt ausgestattet und fungierte als M otor 
eines objektiv w irkenden Geschichtsgesetzes. Nach diesem Gesetz w ar der Ü ber
gang vom Kapitalism us zum Sozialism us historisch notwendig. Diese G esetzm ä
ßigkeiten erkannt zu haben und die Entw icklung als „historische M ission“63 vor
anzutreiben, gehörte zu den großen Leistungen der Partei. Da sie auf Seiten der 
gesetzm äßigen Entw icklung und dam it stets auf der richtigen Seite stand, hatte sie 
notwendigerweise immer recht64. Beim Aufbau des Sozialism us handelte es sich 
nach diesem Selbstverständnis um einen umfassenden Erneuerungsprozeß, dessen 
Anfang durch einen schmerzhaften Reinigungsakt, „das Fegefeuer der Revolu
tion“65, charakterisiert ist66. Dieser großen Volkserhebung folgen in dichter D y
nam ik weitere revolutionäre Schritte, die den permanenten Aufbruch, den C ha
rakter der Bewegung in sich tragen und eine Erkaltung der revolutionären Glut 
verhindern sollen. Flaut die kollektive Erregung ab, droht die Revolution zu er
starren. In dem daher notwendigen revolutionären Dauerprozeß muß man sich 
nicht nur äußerer, sondern auch innerer Gegner erwehren. A bweichler verraten

60 Vgl. Hans Lutter, Zur Geschichte des Atheism us in der DDR, in: Beiträge zur Geschichte 
der A rbeiterbewegung 43 (2001) 72-83.
61 Vgl. zum antifaschistischen Gründungsmythos der DDR Raina Z immer in g ,  M ythen in 
der Po litik  der DDR. Ein Beitrag zur Erforschung politischer M ythen (Opladen 2000) 24 ff.; 
im folgenden zitiert: Z im m er in g ,  M ythen. Siche auch Alan L. Notnag le ,  Building the East 
German M yth. H istorical M ytho logy and Youth Propaganda in the GDR, 1945-1989 (M i
chigan 1999).
62 Vgl. hierzu und zum Folgenden Ulrich W oronow icz ,  Sozialismus als H eilslehre (Bergisch 
Gladbach 2000). Zur „Lehre von der Partei neuen Typus“ vgl. Buhr, Kos ing ,  Kleines W örter
buch 176.
63 W örterbuch zum Sozialistischen Staat (Berlin [O st] 1974) 15. Daß zur „historischen M is
sion“ auch das Auftreten des „M arxism us-Leninism us als [einer m issionierendc(n)] G lau
bensm acht“ gehörte, beschreibt Klaus G eo r g  R i e g e l  (Konfessionsrituale im M arxism us-Le
ninismus [G raz, W ien, Köln 1985] 1561 f. -  im folgenden zitiert: Riege l ,  Konfessionsrituale) 
am Beispiel der Sun Yat-sen Universität in M oskau. Siehe auch Hüttner ,  Totalitarismus 
208 ff.
64 Vgl. das Lied „Die Partei, die Partei hat immer recht“, in: H ara ld  In gen sand ,  Die Ideolo
gie des Sowjetkom munism us. Philosophische Lehren (Hannover 81966) 88; im folgenden 
zitiert: In gen sand ,  Ideologie. Siche auch Hans D ie t e r  Z im m erm an n , L iteraturbetrieb Ost/ 
West. Die Spaltung der deutschen Literatur von 1948 bis 1998 (Stuttgart, Berlin, Köln 2000)
45 ff.
63 So Dariusz A leksandrow icz ,  Kommunismus: Die D ynam ik einer W eltanschauung, in: 
Salamun,  Aufklärungsperspektiven 87-95, hier 91; im folgenden zitiert: Aleksandrowicz , 
Kommunismus.
(>f> Vgl. Gary North, M arx’s Religion of Revolution: Regeneration through Chaos (Tyler 
[U SA] 1989).
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die reine Lehre, weichen die dogm atischen G rundlagen auf und gefährden deshalb 
das Ziel. Beichtrituale w ie „K ritik und Selbstkritik“ und in letzter Konsequenz 
auch „Schauprozesse“67 und „Säuberungen“ sind darum  notwendig. Diese Proze
duren fördern ebenfalls eine revolutionäre D auer-Unruhe.

Liedgut, L iteratur und Theater, der ganze K ulturbetrieb der DDR, standen, wie 
im  übrigen auch der Sport, vollkom m en im D ienst des Aufbaus einer neuen Ge
sellschaft und der Entw icklung sozialistischer Persönlichkeiten. Im Wörterbuch 
zum Sozialistischen Staat heißt es: „Die ku lturell-erzieherische Tätigkeit des so
zialistischen Staates dient besonders dazu, die Bürger zu gebildeten und über
zeugten Erbauern des Sozialism us, zu sozialistischen Persönlichkeiten zu entw ik- 
keln .“68 Für diese Erziehungsaufgabe standen unter anderem K ulturtem pel wie 
das Berliner Ensemble im Theater am Schiffbauerdamm bereit, eine W allfahrts
stätte, zu der auch westliche Intellektuelle p ilgerten. Der 1977 bestellte Intendant 
M anfred W ekwerth w ar Vollm itglied des ZK der SEID und Präsident der A kade
mie der Künste69. Das Ziel sozialistischer Erziehung bestand in der Förderung e i
ner neuen Elite, einer K aderbildung aus der Arbeiterklasse. Bei diesem verordne- 
ten „Lernprozeß“ fungierten Schriftsteller als Priester und Exegeten, w ie M ichael 
Rohrw asser zu Recht feststellt70. Sie verm ittelten G laubw ürdigkeit. In Bert 
Brechts „Aufbaulied der F.D.J.“ von 1948, eines von zahlreichen „Bau-auf-Bau- 
auf-L iedern“, heißt es:

„Denn das Haus ist hin, doch nicht die Wanzen 
Junker, Unternehmer, Potentat.
Schaufeln her, Mensch, schaufeln w ir den ganzen 
Klumpatsch heiter jetzt aus unserm Staat.“71

Dem „unser Staat“ korrespondierte das „unsere M enschen“72. Das w ar die A rbei
terklasse, zu der jetzt auch Intellektuelle gehörten, Kulturschaffende geheißen. 
H erausgeschaufelt werden sollte das Bürgertum , jene Klasse also, die für rück
ständige und den M enschen entfremdende Eigentum sverhältnisse eintrat. Zurück 
bleiben die „Helden der A rbeit“, verk lärt in Filmen, w ie dem Zimmermanns- 
E^pos „Spur der Steine“ mit M anfred Krug in der Flauptrolle73. Ein Sym bol für

67 Vgl. Riege l ,  Konfessionsrituale 35 ff., 110ff. R einha rd  Müller , Menschenfalle M oskau. Exil 
und stalinistische Verfolgung (H am burg 2001) 39 ff. (Umbau zum „soldatischen Typus des 
G läubigen“); 4 4 ff. („Stalinistische Inquisition“).
68 W örterbuch zum Sozialistischen Staat 170.
69 Vgl. D ie t e r  E. Z immer,  Brecht ist tot. Brecht muß leben. U ber Legende, N iedergang und 
(hoffentlich) W iederkehr des Berliner Ensembles, in: Die Zeit Nr. 24 vom 7. 6. 1991, 59.
70 M. Rohrwasser ,  Religions- und kirchenähnliche Strukturen im Kommunismus und N atio
nalsozialism us und die Rolle des Schriftstellers, in: Maier, „Totalitarismus“, Bd. 1, 383-400, 
hier 385.
71 Ber to l t  B re cht ,  Ausgewählte Werke in sechs Bänden, Bd. 4, Gedichte 2 (Frankfurt a.M. 
1997) 396. Siehe auch K oen en ,  Gesänge 227 f.
72 So u .a. Martin G eo r g  Goerner,  Die Kirche als Problem der SED. Strukturen kom m unisti
scher H errschaftsausübung gegenüber der evangelischen Kirche 1945 bis 1958 (Berlin 1997) 
363-370, hier 370, Anm. 20."
73 Spur der Steine (DEFA-Film, DDR 1966). Vgl. auch M an fr e d  Krug ,  Abgehauen. Ein Mit-
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den „Klumpatsch“ w ar der Axel-Springer-K onzern, das leibhaftige Böse, w ie die 
D D R-Film schaffenden in einem M ehrteiler ihrem Volk nahe zu bringen suchten -  
eine eineastische M eisterleistung der D enunziation74.

Das zentrale Thema des Dichters und ersten K ulturm inisters der DDR, Johan
nes R. Becher75, w ar die radikale Veränderung -  die eigene wie die der W elt76. D a
bei sind -  in Sprache w ie G edankenwelt -  Anleihen des süddeutsch-katholisch So
zialisierten bei seiner alten Religion unverkennbar. Die Rolle des gestrengen G ott
vaters nimmt jetzt freilich Stalin ein77, Bechers Aussagen über die Partei erinnern 
an die intensive M arienfröm m igkeit im katholischen M ilieu. Schon in den 30er 
Jahren preist der zeitlebens Labile die „strenge [Zucht]“ der Partei.

„Was w ar ich, ohne daß mich die Partei 
in ihre Zucht genommen, ihre strenge?!
Ein w ilder Spießer, der mit W utgeschrei 
Sich selbst zerfetzt, und dabei eine Menge 
Von A lkohol vertilgt. Vielleicht, es sei 
Euch zugestanden, dichtete ich Klänge 
Voll üppiger Pracht, wie eine Schlemmerei 
Und säng voll Schwermut W eltuntergänge.“

Auch der Schießbefehl an der M auer sollte zu einem A kt strenger Liebe und Füh
rung w erden78. Er hinderte den U ngläubigen daran, sein Verderben zu wählen, 
den Im perialism us, anstatt in der H eilsanstalt DDR zu verharren. Ü berdies schä
digte der Republikflüchtling die „sozialistische M enschengemeinschaft“, indem er 
ihr seine A rbeitskraft entzog und sie öffentlich d iskrim inierte. Endlich verhin
derte das Friedensbollwerk den Krieg mit den Im perialisten. Doch zurück zu Be
cher.

In seiner Prosa w ie in den Gedichten erschien ihm allein Stalin als „Du einziger, 
zu dem ich sagen kann: M ein Vater.“79 Die Partei w ar ihm die M utter; ihr w ill er 
„die Ehre reinhalten“, sie „vor Schändung bewahren“80. In glutvollen Zeilen, 
gleichsam als Adoration, heißt es in den 50er Jahren über sie:

„Du großes Wir, du unser aller Willen:
Dir, d ir verdanken wir, was w ir geworden sin d !“81

schnitt und ein Tagebuch (München 82001). Siehe auch Silke Stjukow, Rainer  Gries  (H rsg.), 
Sozialistische Helden. Eine Kulturgeschichte von Propagandafiguren in Osteuropa und der 
DDR (Berlin 2002).
74 Ich -  Axel Caesar Springer (DFF-Film in 5 Teilen, Berlin-O st 1968). Regie von H elmut 
Krätzig, Ingrid Sander.
73 Vgl. hierzu und zum Folgenden Jens-Fietje D wars , Abgrund des W iderspruchs. Das Le
ben des Johannes R. Becher (Berlin 1998) 577ff.
76 Vgl. J ü r g e n  Flaupt, Gottfried Benn / Johannes R. Becher (EVA Duographien 3, Hamburg
1994) 81; im folgenden zitiert: Haupt,  Benn/Becher.
77 Vgl. K o en e n , Gesänge 266 ff., 300 f.
75 Vgl. W oronow icz ,  Sozialismus 99.
79 Zit. nach Flaupt, Benn/Becher 104.
80 Ebd.
81 A.a.O . 104 f.
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Voraussetzung für diese H altung ist Selbstentäußerung:

„Ich lege ab meinen Namen.
Ich heiße: Genosse.
Ich trat unter die rote Fahne der Komintern.“82

M acht besitzt allein das ZK der SED. 1957, im Zuge des Säuberungsprozesses 
Janka83, ruft er dem ZK, ein altes Gedicht w iederholend, zu:

„Seid euch bewußt der Macht!
Die Macht ist euch gegeben,
Daß ihr sie nie, nie mehr 
Aus euren Händen geb t!“84

Diese M acht bildete den Garanten für die Vernichtung von Häresien.
M it dem von Becher gegründeten „K ulturbund zur dem okratischen Erneue

rung D eutschlands", dem Aufbau-Verlag und der Akadem ie der Künste wollte 
der D ichter-Politiker das deutsche K ulturerbe in die D D R heim holen85. A ls erster 
Präsident der A kadem ie war H einrich M ann vorgesehen, nach dessen Tod 1950 
wurde A rnold Zweig gew ählt86. Becher warb um Thomas M ann87, ließ eine 
W erkausgabe drucken und trieb seine E inladung an den durch und durch B ürger
lichen zur großen Schiller-Feier 1955 voran88. 1950 wurde die w ichtige L iteratur
zeitschrift „Sinn und Form “ gegründet, die Goethe-Gesellschaft W eimar und das 
dortige N ietzsche-A rchiv w ieder belebt. Das w ar in der Rückkehr- und A ufbau
phase der DDR. In der nächsten Generation dichteten parteiliche, lin ientreue L i
teraten mit proletarischer M usterbiographie, H erm ann Kant zum  Beispiel89, 
G ärtnersohn und gelernter Elektriker, dann G erm anistikstudium  an der Greifs- 
w alder A rbeiter-und-Bauern-Fakultät. Er stilisiert sein Leben, die Aufbauzeit 
verklärend, als Exempel der „Geschichte des revolutionären U m w älzungsprozes
ses in unserer R epub lik“; diese Geschichte „hätte nicht erzählt werden können 
ohne die Vereinigung der beiden Arbeiterparteien, ohne die führende Kraft der 
damals entstandenen Sozialistischen Einheitspartei D eutschlands“, heißt es auf

82 A .a.O . 108.
83 Vgl. In gk e  B rod e r s en , Brig i t t e  H oe f t ,  Der Prozeß gegen W alter Janka und andere. Eine 
Dokum entation (Reinbek bei H am burg 1990); Walter Janka,  Spuren eines Lebens (Berlin
1991) 273 ff.
84 Haupt,  Benn/Becher 143.
85 Siehe dazu auch Hans Mayer, Ein Deutscher auf W iderruf. Erinnerungen, Bd. 2 (Frank
furt a.M . 1988) bes. 54 ff., 72 ff.
86 Zu deren H uldigung Stalins siehe K oen en ,  Gesänge 222 ff. Vgl. auch FAZ Nr. 111 vom 
14. 5. 2003, 37 (Dankesbrief H einrich Manns an W ilhelm Pieck und Otto Grotewohl vom 
27. 4 .1948).
87 Siehe zum Verhältnis von Becher und Mann Stephan Stachorski  (H rsg.), Thomas Mann. 
Fragile Republik. Thomas Mann und N achkriegsdeutschland (Frankfurt a.M . 1999) 162 ff.; 
im folgenden zitiert: Stachorski, Thomas Mann.
88 Vgl. H erm ann  Kurzk e , Thomas Mann. Das Leben als Kunstwerk (München 1999) 541 ff., 
vgl. 599 f.
89 Vgl. H erm ann  Kant,  Abspann. Erinnerung an meine Gegenwart (Berlin, Weimar 1991).



Die Partei als Kirche -  der  Fall D D R 127

dem Umschlag90, Ein Paradebeispiel für die Pflege eines G ründungsm ythos. Zu 
einem unheilbaren Bruch zwischen Kulturschaffenden und D D R-Kommunismus 
kam es erst m it der A usbürgerung W olf Biermanns im Jah r 197691.

Die SED berief sich bekanntlich auf die Lehren der großen Gestalten der kom 
m unistischen Bewegung -  M arx, Engels und Lenin92. Letzterer trat nicht als 
G laubensstifter, sondern als korrekter Interpret der M arxschen Sakralschriften 
auf, als deren G laubenshüter93. Daß es sich dabei um besondere, um herausra
gende, ja unvergleichliche Lehren handelte, w urde auch dem unbedarftesten Be
obachter deutlich, w enn er diese Bücher in der Buchhandlung sah. Sie w aren im 
mer vorrätig, prächtig in Kunstleder gebunden, die M arx-Engels-Ausgabe in kräf
tigem Blau, Lenins Werke in dunklem  Rot. Im W iderspruch zu der aufwendigen 
G estaltung stand der niedrige Preis. Er signalisierte dem Betrachter: U nser w ert
vollstes Gut ist für jederm ann erschwinglich, jeder soll A nteil an den Grundlagen 
unserer W eltanschauung haben können. 1982 teilte der SED-eigene D ietz-Verlag 
mit, er habe seit 1945 in rund 22 M illionen Exemplaren die Werke von M arx und 
Engels verbreitet94. D arin konnte jederm ann nachlesen, daß A nalogien zw ischen 
der M arxschen Lehre und der H eiligen Schrift schon zu Lebzeiten M arx’ herge
stellt wurden. „Das K apital“ besaß den Rang einer „Bibel der A rbeiterk lasse“, 
M arx selbst galt seinen Anhängern als „Papst der kommunistischen Lehre“95. Der 
apostolischen Sukzession nicht unähnlich, folgten ihm Lenin und diesem Stalin 
nach. ,,[D]er to talitäre Staatsmann ist ein R elig ionsstifter“, sagte Thomas M ann 
1950, „der Stifter eines unfehlbaren, inquisitiven, jede H äresie gew alttätig unter
drückenden und dabei auf Legenden ruhenden Dogmensystems, dem sich die 
W ahrheit in strenger Askese unterzuordnen h at.“96

90 Vgl. Um schlag des Kant-Buches „Das Impressum“ (Berlin [Ost] 51974).
91 Vgl. Lothar Tautz, Christian Radeke,  W arte nicht auf bess’re Zeiten . . .  O skar Brüsewitz, 
W olf Biermann und die Protestbewegung in der DDR 1976-1977. Dokum entation (Halle/ 
S. 1999) 31 ff. Siehe auch W. B ie rm ann , Ausgebürgert. Fotografien von Roger M elis. M it ab
schweifenden Anmerkungen und w ichtigen N ichtigkeiten von Wolf Biermann (Berlin o.J. 
[1996]).
92 Vgl. K on ra d  Löw, Der M ythos Marx und seine Macher. W ie aus Geschichten Geschichte 
wird (M ünchen 1996).
93 So K lau s -G eo rg  R i e g e l , Der M arxism us-Leninism us als politische Religion, in: Maier, 
Schäfer,  „Totalitarismus“, Bd. 2, 75-128, hier 93; im folgenden zitiert: Riege l ,  M arxismus- 
Leninismus.
94 So K on ra d  Löw, Kam das Ende vor dem Anfang? 150 Jahre „Manifest der Komm unisti
schen Partei“ (Köln 1998) 13.
95 Karl Marx, Friedr ich Engels, W erke, Bd. 23 (Berlin  [O st] 1969) 39; vgl. Bd. 16 (Berlin 
[Ost] 1962) 210 („ th e o r e t i s ch e  B ib e l“, H ervorhebung im O riginal); Bd. 30 (Berlin [Ost] 
1964) 565.
96 Zitiert nach Stachorski,  Thomas Mann 151. Mann verglich ohne weiteres die katholische 
Kirche mit totalitären Systemen, was Rückschlüsse auf sein Religionsverständnis zuläßt. 
Siehe auch Ljudm ila Dymerskaja-Tsigelmann, Thomas Mann und N ikolaj Berdjaev über die 
geistigen und historischen Ursprünge des N ationalsozialism us und des russischen Kommu
nismus, in: Leonid Luks (H rsg.), Das Christentum  und die totalitären Herausforderungen des
20. Jahrhunderts. Rußland, Deutschland, Italien und Polen im Vergleich (Köln 2002) 31-60.
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Bekanntlich w urde im Sozialism us alles Lebensnotwendige im Preis konstant 
n iedrig gehalten, unabhängig von R entabilität und Angebot-N achfrage-Verhält- 
nis. Dazu gehörten etwa Schul- und A usbildung, M ieten, N ahverkehrstarife, 
G rundnahrungsm ittel, Bücher und Schallplatten, Fahrräder und Sportartikel. D a
gegen wurden verm eintliche Luxuswaren zu stark überhöhten Preisen verkauft. 
Was in welche Kategorie gehörte, darüber besaßen allein Staat und Partei die D e
finitionsm acht.

N icht nur herausragende Persönlichkeiten, Institutionen und gewisserm aßen 
„heilige“ Bücher garantierten eine höhere O rdnung; ihnen entsprachen auch die 
ökonom ischen und sozialen Verhältnisse sowie deren Bewertung. So wurde die ko l
lektive A rm ut der „realsozialistischen G esellschaft“ zu einer A rt proletarischem  
A delsprädikat97. U nnützer Tand, Verschwendungssucht und Ü berfluß waren 
M erkm ale der dekadenten kapitalistischen Gegengesellschaft, die nicht zu letzt w e
gen solcher Verfallserscheinungen ihren morbiden C harakter offenbarte. A nstatt 
Sex and C rim e, D rogensucht und Sinnverlust durch A rbeitslosigkeit prägten die an
geblich hohe Lesekultur, Vollbeschäftigung, Kinderkrippen, Frauenem anzipation -  
und im übrigen das erstaunliche Maß an Selbstverzicht, D isziplin und Gehorsam 
um der großen Sache w illen -  das Selbst- und Frem dbild des D D R-M enschen. Der 
Trabant w urde nicht erst 1989/90 ein K ultfahrzeug, er w ar es wegen seiner an
spruchslosen Funktionalität schon in den 70er und 80er Jahren -  sozusagen das 
ideologische Gegenmobil zum PS-starken und chrom glitzernden Daim ler-Benz.

Erst m it der unabsehbaren Dauer der „Parusieverzögerung“ in G estalt des 
„realen Sozialism us“ als der „Baustelle der künftigen Endzeitgesellschaft“98 -  dem 
schier endlosen „Aufbau des Kom m unism us“ und dem Aufschub des „letzten 
G efechts“, w ie es in der „Internationale“ heißt -  machten sich auch in der DDR 
die Götzen aus dem Westen breit -  z.T. m it U nterstützung der Parteiführung. Die 
E infuhr der VW  Golfs, die Einrichtung von Exquisitläden und die Zulassung der 
DM als heim licher N ebenwährung unterm inierten die M oral des sozialistischen 
M enschen. G leichzeitig delegitim ierte die dam it eingestandene ökonom ische L ei
stungsunfähigkeit des real existierenden Sozialism us dessen philosophischen 
Ü berbau. M it der „Parusieverzögerung“ also kom m t es zur D oppelbödigkeit des 
„Als O b“. Die Parteikader redeten noch so, als bilde die sozialistische G esell
schaft das positive Gegenmodell zur kapitalistischen, aber in W ahrheit waren sie 
vom platten Konsum des Westens längst selbst infiziert. D ieser W iderspruch zw i
schen der verordneten und nach außen von den Bürgern auch dem onstrierten So
zialism usaffin ität und der privat gelebten D e-K om m unisierung höhlte die G laub
w ürd igkeit des Sozialism us aus und gab seine Funktionäre insgeheim der Lacher-

97 Die H ochschätzung von Armut, bis hin zu der Vorstellung einer „heiligen A rm ut“, ist 
übrigens aus dem M ethodismus als einem „Vorläufer“ sozialistischer M assenbewegungen 
wohlbekannt. Vgl. dazu T h eod o r e  W. J e n n in g s , W esley’s Preferential Option for the Poor, in: 
Q uarterly Review, N ashville IX/3 (1989) 10—29; K urt  K lux en , Geschichte Englands (Stutt
gart 41991) 526 ff.
98 So Aleksandrow icz , Kommunismus 90,
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lichkeit p re is" . Darüber hinaus verblaßte zusehends die dunkle Gegenfolie, vor 
der sich der D D R-Sozialism us so hell abgehoben hatte. Immer deutlicher kam es 
jetzt zur Säkularisierung der Säkularreligion und dam it zu Teiltransformationen 
der totalitären D iktatur in ein autoritäres Regim e. „Die revolutionäre D ynam ik 
w ar längst zum  Erliegen gekommen. Um in Ruhe leben zu können, reichte es, daß 
man sich nicht system kritisch gebärdete. Gerade dadurch zeichnet sich im w e
sentlichen ein autoritäres Regime aus.“100 Die Paradoxie, daß der stolze Aufbau in 
den Köpfen durch den tatsächlichen Verfall in der W irklichkeit häßlich kontra
stiert w urde,.störte bis zur B lindheit G laubensbereite dagegen nicht, w ie realitäts
fremde Reiseberichte von linken W estjournalisten beinahe bis zuletzt dokum en
tierten101.

Politische Parolenw itze persiflierten die Slogans zu den Höhepunkten des re i
chen sozialistischen Festkalenders102. Zum l .M a i ,  dem „Tag der A rbeit“ oder 
„Kampftag der W erktätigen“, heißt es:

99 Vgl. zu den Spannungen und den sich daraus ergebenden Folgen zwischen der offiziell 
geltenden „Open Ideology“ und der pragmatischen „Closed Ideology“, nach der die Kader 
verfuhren, Vladimir Shlapentokb,  A Norm al Totalitarian Society. H ow the Soviet Union 
Functioned and H ow  It Collapsed (Arm onk, London 2001) bes. 54ft. Siehe auch Ju an  Linz, 
Totalitäre und autoritäre Regime (1973), hrsg. von R a im und  K räm er  (Berlin 2000) 245ff. 
(„zw eite“ oder „parallele K ultur“).
100 So E. J e s s e ,  W ar die DDR totalitär?, in: Aus Po litik  und Zeitgeschichte. Beilage zur Wo
chenzeitung das Parlament (B 40/94) 12-23; Zitat: 19.
101 Vgl. Theo S o m m e r  (H rsg.), Reise ins andere Deutschland (Reinbek 1986).
102 1990 waren für 1991 folgende Gedenktage u.ä. festgelegt worden: 3. S. (1876) Geburtstag 
W ilhelm Piecks, 15.1. (1919) Ermordung Karl Liebknechts und Rosa Luxemburgs, 21.1. 
(1924) Todestag Lenins, 10.2. Tag der W erktätigen des Post- und Fernmeldewesens, 17.2. Tag 
der M itarbeiter des H andels, 1.3. Tag der Nationalen Volksarmee, 5 .3 . (1871) Rosa Luxem
burgs Geburtstag, 7.3. (1946) Gründung der FDJ, 8.3. Internationaler Frauentag, 14.3. (1883) 
Todestag Karl M arx’, 21.3. Internationaler Tag für die Beseitigung der Rassendiskrim inie
rung, 27.3. W elttheatertag, 29.3. (1826) Geburtstag W ilhelm Liebknechts, 12.4. (1961) erster 
bem annter'W eltraum flug (J. A. Gagarin), 14.4. Tag des M etallarbeiters, 16.4. (1886) Ernst 
Thälmanns Geburtstag, 18.4. Internationaler Denkmaltag, 22.4. (1870) Geburtstag Lenins, 
24.4. Internationaler Tag der Jugend und Studenten gegen Kolonialismus und für friedliche 
Koexistenz, 28.4. W elttag der Partnerstädte, 1.5. Internationaler Kampf- und Feiertag der 
W erktätigen, 5 .5 . (1818) Geburtstag Karl M arx’, 8.5. (1945) Tag der Befreiung vom H itlerfa
schismus und W elttag des Roten Kreuzes, 10.5. Tag des freien Buches, 17.5. W eltfernmelde
tag und Tag der Jugendbrigaden, 18,5. Internationaler M useum stag und Todestag Erich C or- 
rens’ (1981), 1.6. Internationaler Tag des Kindes, 5.6. W eltum welttag, 9.6. Tag des Eisenbah
ners und Tag der W erktätigen des Verkehrswesens, 12.6. Tag des Lehrers, 15.6. Tag der W erk
tätigen der W asserw irtschaft, 16.6. Tag der Genossenschaftsbauern und Arbeiter der soziali
stischen Land- und Forstw irtschaft und Internationaler Tag der Solidarität mit dem Kampf 
des Volkes von Südafrika -  Sowetotag, 23.6. Tag des Bauarbeiters, 1.7. Tag der Deutschen 
Volkspolizei, 7.7. Tag des Bergmanns und des Energiearbeiters, 5.8. (1895) Todestag Fried
rich Engels’ , 13.8. (1871) G eburtstag Karl Liebknechts, 18.8. (1944) Ermordung Ernst Thäl
manns im KZ Buchenwald, 1.9. W eltfriedenstag, 7.9. (1960) Todestag W ilhelm Piecks, 8.9. 
internationaler Tag der A lphabetisierung, Internationaler Gedenktag für die Opfer des fa
schistischen Terrors und Kampftag gegen Faschismus und imperialistischen Krieg, 21.9. Tag 
der W erktätigen des Bereichs der haus- und kom m unalw irtschaftlichen D ienstleistungen, 
27.9. W elttourismustag, 1.10. W eltmusiktag, 7.10. N ationalfeiertag der DDR, 9.10. Weltpost-
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„Alles ist klar, und keiner weiß Bescheid“, oder: „Man sagt, es gibt bei uns keine 
Probleme, aber wo w ir sind, gibt es im m er Problem e“, oder: „Wo w ir sind, klappt 
nichts! Aber w ir können nicht überall sein .“ 103 Der politische W itz erleichterte 
G läubigen w ie U ngläubigen die Existenz in der DDR. Er half, den allgegenw ärti
gen W iderspruch zw ischen hehren Zielen und den W idrigkeiten des täglichen Le
bens zu ertragen. Priester- und K irchenwitze haben eine ganz analoge Funktion.

Ein letztes M al gelang die dualistische K onstruktion -  hie Sozialism us, da Im 
perialism us -  im Zusammenhang mit der N achrüstungsdiskussion Anfang der 
80er Jahre, also charakteristischerweise nicht auf „dogm atischer“, sondern auf 
ethischer Ebene104. Die DDR erschien manchen als die Gesellschaft mit dem bes
seren W ertesystem 105. Der Friedensbegriff gehörte -  neben dem des „Antifaschis
m us“ -  zur obersten Kategorie der H eils-Sem antik des D D R-Sozialism us und 
w ar in dieser Zeit zugleich seine schärfste Waffe im Kalten Krieg. Tatsächlich ver
mochten interessierte Kreise in Ost und West die DDR als den friedensw illigeren, 
also den besseren Staat gegenüber der Bundesrepublik herauszustellen. Noch ein
mal vor der definitiven Agonie konnte die DDR -  gegen alle historischen, ökono
mischen, m ilitärischen und ku lturellen  Fakten -  den religiösen Zauber einer er
leuchteten W eisheits-Gesellschaft zum Strahlen bringen. Ä hnlich w ie der religiöse 
Sozialism us in den Endvierzigern und fünfziger Jahren, lieh dieses M al die trad i
tionelle H eilsanstalt Kirche dem Sozialism us Legitim ität, indem sie vor aller Welt 
seine höhere Friedfertigkeit bezeugte106. Etwa gleichzeitig mit der friedensethisch 
cam ouflierten politischen Offensive verband der SED-Staat m it der K ulturerbe- 
A neignung übrigens auch eine ku ltu re lle107.

tag, 13.10. Tag der Seeverkehrsw irtschaft-W eltschiffahrtstag, 16.10 W elternährungstag, 19.10. 
Tag der W erktätigen der Leicht-, Lebensmittel- und N ahrungsgüterindustrie, 24.10. Tag der 
Vereinten Nationen, 7.11. (1917) Große Sozialistische O ktoberrevolution in Rußland, 9.11. 
(1918) Novem berrevolution in Deutschland, 10.11. W eltjugendtag und Tag des C hem iear
beiters, 17.11. Internationaler Studententag und Tilg des M etallurgen, 28.11. (1820) G eburts
tag Friedrich Engels’, 29.11. Internationaler Tag der Solidarität mit dem Kampf des palästi
nensischen Volkes, 1.12. Tag der Grenztruppen der DDR, 10.12. Tag der Menschenrechte, 
11.12. Tag des Gesundheitswesens. Siehe auch Birg i t  Sauer , M ythen einer real-sozialistischen 
Gesellschaft. Ein Beitrag zur Analyse politischer Deutungsmuster in Fest- und Feiertagen 
der DDR (Diss. phil. (FU) Berlin 1992) 24 ff.; im folgenden zitiert: Sauer, M ythen.
103 Zit. nach W oronow icz ,  Sozialism us 102.
104 Vgl. K o en en ,  Gesänge 504 ff.
105 Siehe zur Bedeutung der Aufrichtung von neuen W ertesystemen in totalitären Bewegun
gen schon Martin Drath,  Totalitarismus in der Volksdemokratie, in: S e id e l  , J enk ne r ,  Totali- 
tarism us-Forschung 310-358.
106 Vgl. G. Besier, Der SED-Staat und die Kirche, Bd. 3: H öhenflug und Absturz (Berlin
1995) 23 ff., 34 ff.
107 Zu den Anstrengungen der DDR zum Preußen- (1981), Goethe- (1982) und Luther- 
(1983)-Jahr vgl. Hans SUssmuth, Das Luther-Erbe in Deutschland. Verm ittlung zwischen 
W issenschaft und Ö ffentlichkeit (Düsseldorf 1985); Eberhard  Kuhrt , H enn in g  v. Löwis,  
Griff nach der deutschen Geschichte. Erbeaneignung und Traditionspflege in der DDR 
(Paderborn, M ünchen, W ien, Zürich 1988); Alexander Fischer, G ün te r  H e yd em a n n  (H rsg.), 
Geschichtswissenschaft in der DDR, Bd. 2 (Berlin [West] 1990); Lehmann ,  Protestantisches 
C hristentum  102 ff., 127ff. Siehe auch Z im m er in g ,  M ythen 169ff., 301 ff.
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Zur Verehrung von Göttern, Personen und ihren Institutionen bedarf es ent
sprechender Referenzsystem e. Dazu gehören B ilderlos, Denkmäler, Straßenna
men, eine sakrale Sprache, Kulte und liturgische Feiern, eine „Pilgerfahrt“ zum 
Lenin-M ausoleum  -  Zeichen und Verhaltensweisen, die den Angesprochenen ei
nen Erlebnisraum  öffnen. Je dichter das System , um so schwerer fällt es dem Indi
viduum , sich den sinnstiftenden sozialen R itualen zu entziehen. Gemeinsame So
zialisations-Erfahrungen bei den Jungen Pionieren, der FDJ, Jugendw eihe und im 
Betriebs-K ollektiv förderten die Identifikation mit dem, was man tat. Dem Ver
halten folgt gewöhnlich die Einstellung nach, nicht um gekehrt109. Die sozialpsy
chologischen M echanismen unterscheiden sich nicht grundsätzlich von denen, die 
im Zusammenhang mit klassischen Religionen aktiv iert werden. Bedeutsam ist die 
V ielfalt der angewandten M ittel, eine angemessene H öhen-Tiefen-Abstufung, die 
den mental so optim alen Wechsel von strengem  R itual zu spielerischer A ktivität, 
von A nspannung zu Entspannung auf virtuose Höhen treiben kann. W ichtig ist 
auch eine ganzheitliche Präsentation, die em otionale, kognitive und handlungs
relevante Elemente enthält. Bei all dem waren die N S-Inszenierungen eindeutig 
fesselnder als das, was das SED-Regime auf diesem Gebiet zuwege brachte110. 
Brechts „G laubensbekenntnis“ 111: „Unser Theater muß Lust am Erkennen erre
gen, den Spaß an der Veränderung der W irklichkeit organisieren“112, verlor in 
dem M aß an Kraft, w ie die W irklichkeit sich als unveränderlich erwies. Dennoch 
sollte man den mentalen Erfolg sozialistischer Zelebrationen nicht unterschätzen,

los Yg], i{a m  Maier, Die Politischen Religionen und die Bilder, in: HZ, Beiheft 33 (2002) 
485-507.
109 Vgl. zu dieser sozialpsychologischen Erkenntnis und ihrer historiographischen N utzung 
Stan ley  M ilgram , Obedience to Authority. An Experimental View (London [1974] 1997); 
Chris topher  R. B row n in g ,  Ganz normale Männer. Das Reserve-Polizeibataillon 101 und die 
„Endlösung“ in Polen. M it einem N achwort (1998) (Reinbek bei H am burg 21999); ders ., 
Judenmord. N S-Politik , Zwangsarbeit und das Verhalten der Täter (Frankfurt a.M. 2001) 
bes. 219 ff.; G. Besier, Vorurteile, Verbote, Verfolgungen. Zur sozialen D iskrim inierung der 
Zeugen Jehovas am Beispiel der „Christlichen Verantwortung“, in: ders ., C lem en s  Vollnhals 
(Hrsg.), Repression und Selbstbehauptung. Die Zeugen Jehovas unter der NS- und der SED- 
D iktatur (Berlin 2003) 135-158.
110 Vgl. zum N S-K ult-Betrieb G. Besier, Die Kirchen und das Dritte Reich, Bd. 3: Spaltun
gen und Abwehrkäm pfe 1934-1937 (Berlin, München 2001) 241 ff. Siehe auch Claus-Ekke
ha rd  Barsch , Die politische Religion des N ationalsozialism us. Die religiösen Dimensionen 
der N S-Ideologie in den Schriften von D ietrich Eckart, Joseph Goebbels, Alfred Rosenberg 
und Adolf H itler (M ünchen 22002), im folgenden zitiert: Barsch , Die politische Religion.
111 So F red e r i c  F w en ,  Bert Brecht. Sein Leben, sein Werk, seine Zeit (H am burg, Düsseldorf 
1970) 427.
112 Politik auf dem Theater, in: Werke, Bd. 25: Schriften 5. Theaterm odelle. „Katzgraben“- 
Notate 1953 (Frankfurt a.M . 1994) 418 (H ervorhebungen im O riginal). Die Brechttage des 
Berliner Brechthauses 2002 trugen den Titel: „Brechts Glaube. Religionskritik , W issen
schaftsfrömmigkeit und politische Theologie“. Vgl. den Bericht in der FAZ Nr. 39 vom 15. 2. 
2002, 52. Persönliche Religiosität h ielt Brecht für einen pathologischen „Rückfall in ein 
längst überholtes, vorwissenschaftliches D enken“. Elelmuth  Kiese l,  Döblins Konversion als 
Politikum , in: Friedr ich G a ed e  u.a. (H rsg.), H inter dem schwarzen Vorhang. Die Katastro
phe und die epische Tradition (Tübingen 1994) 193-208, Zitat: 199.
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wie z .B . das Fortleben der Jugendw eihe als Passage-Ritus über den Zusammen
bruch der DDR hinweg ze ig t113. Für R olf Schieder ist die Jugendw eihe geradezu 
ein Ausweis für die Existenz einer „repressiven Z iv ilreligion“ in der DDR, „die 
einerseits die Kirchen aus dem öffentlichen Leben drängte, andererseits mit k irch 
lichen R itualen und Praktiken arbeitete“ 114. D ie 1.-M ai-Feierlichkeiten, der m ar
tialische Vorbeimarsch bewaffneter Verbände an prom inent besetzten Tribünen, 
jubelnde M enschenmassen, die gewaltigen G eburtstagsfeiern „unserer sozialisti
schen R epub lik“, die Fahnen und pathetischen Gelöbnisse auf den Sozialism us 
und den Frieden verfehlten ihre W irkung auf die Teilnehmer gewiß n icht115. Die 
religiöse Ü berhöhung von W erktätigen, etwa in G estalt der staatlichen A uszeich
nung von einzelnen und Institu tionen116, gab einfachen Menschen eine neue 
W ürde, nahm sie m it und machte sie stolz auf „ihre“ D D R-G esellschaft. Pro
bleme machte dagegen die „Erbeaneignung“ vormals unpolitischer Feste durch 
entsprechende M odifikationen oder die Einwanderung ideologischer Gehalte. 
Versuche, das traditionelle Brauchtum  politisch zu korrigieren , mindestens zu 
neutralisieren, schlugen meist kläglich fehl. Erinnert sei nur an die „Jahresendflü- 
gelfigur“, um die „Engel“ aus dem W ortschatz des D D R-Bürgers zu verdrängen.

Der mediale K ulturtransfer zw ischen O st und West bildete eine A rt K orrektiv 
und bremste die Aneignung allzu verstiegener ideologischer Verhaltensmuster. 
Dies w ar freilich ein gegenseitiger Prozeß, bei dem die DDR, jedenfalls im  B lick 
auf bestimmte Intellektuellen-Z irkel, nicht schlecht abschnitt. Wer in diesem 
„K ulturkam pf“ letztendlich gesiegt hätte, läßt sich nicht mehr entscheiden117. D ie 
Auseinandersetzung basierte jedenfalls auf komplexen Voraussetzungen und Ent
w icklungen. Ein Grund, warum  sozialistische Sinnkonstrukte reüssieren konnten, 
lag sicher in der europaweiten D e-C hristian isierung und in dem dadurch entstan
denen Sinn-Vakuum.

Die hohe A kzeptanz des Sozialismus durch politische Theologen innerhalb der 
Kirchen seit den späten 60er Jah ren118 und parallele inhaltliche Teilziele zwischen 
C hristentum  und Sozialism us erklären die Leichtigkeit ku ltureller Transformatio
nen und K onversionen119. Beide Bewegungen konnten sich im Pathos für die Ver
urteilung des „Faschismus“, die Abschaffung von Arm ut, für die Aufrichtung e i

113 A lbrech t  D öhn e r t , Jugendweihe zwischen Familie, Po litik  und Religion (Leipzig 2000).
114 R o l f  Sch ie der, W ieviel Religion verträgt Deutschland? (Frankfurt a.M . 2001) 45.
115 Vgl. dazu insgesamt Sauer, M ythen.
1,6 Vgl. W örterbuch zum Sozialistischen Staat, 317f. Siehe auch die Gedenktage (Anm. 55) 
iü r die verschiedenen Berufssparten.
117 Vgl. Frank P e r gan d e ,  Der Sozialismus siegt. C hronik eines Kulturkampfes mitten in 
Deutschland, in: FAZ Nr. 248 vom 25. 10. 2001, 11.
118 Vgl. W olfgang Teichert  (H rsg.), Müssen Christen Sozialisten sein? Zwischen Glaube und 
Politik (Hamburg 1976); G iovann i  Barberin i , Mart in Stöhr, Erich Weingärtner  (H rsg.), K ir
chen im Sozialismus. Kirche und Staat in den osteuropäischen sozialistischen Republiken 
(Frankfurt a.M . 1977).
119 Vgl. auch Denis R .Janz ,  W orld C hristian ity and Marxism (N ew York 1998). K on rad  Löw  
(Warum fasziniert der Kommunismus? Eine system atische Untersuchung [München 41985] 
144 ff.) hat eine Reihe von Bekehrungscrlebnissen zum Kommunismus beschrieben.
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ner gerechteren G esellschaftsordnung und für den Einsatz zugunsten eines dauer
haften Friedens vereinen und sogar gemeinsame Strategien zur Erreichung dieser 
Ziele entw ickeln. Im Kleinen W örterbuch der M arxistisch-Leninistischen Ph ilo 
sophie heißt es: „Wie die praktischen Erfahrungen zeigen, bejahen viele Christen 
den Sozialism us aus religiösen M otiven, schöpfen aus ihrer R jelig ion] Impulse für 
die sozialistische U m gestaltung des gesellschaftlichen Lebens und arbeiten 
freundschaftlich mit den M arxisten-Leninisten zusam m en.“120

In Rezeption und W eiterentw icklung des Entm ythologisierungsprogram m s 
Rudolf Bultmanns seit den 50er Jahren relativierten die christlichen Kirchen -  bis 
weit in die katholische Fundam entaltheologie hinein -  ihre Aussagen über die 
Auferstehung oftmals zu Formeln von einer „Verbesserung der Verhältnisse“ 12*. 
Auch die W iederkunft Christi erfährt eine so lineare D eutung, daß das C hristen
tum letztlich als vernunftgeleitete, universale H um anität erscheint. Damit ebnete 
das C hristentum  selbst die D ifferenzen zu politischen Ideologien ein und machte 
sich m it diesen kom patibel122. Der A nglikaner John Robinson etwa re-interpre- 
tierte in seiner radikal-m odernistischen Theologie die vertikal auf das individuelle 
G ott-M ensch-Verhältnis bezogenen Aussagen der H eiligen Schrift -  im Interesse 
einer dienenden Konzentration der Kirche auf die Welt als einem K ollektiv von 
M enschen -  konsequent horizontal-anthropologisch und überindiv iduell123. „For 
preaching the Gospel in the categories in which Jesus him self preached it is prea
ching the Gospel of the Kingdom , of the sovereign rule of God over the whole 
range of human life. And it is this kingdom , or com monwealth, of which C hristi
ans are the citizens and ambassadors w ith in  ,this w orld ' ( . . . )  Indeed the M arxist, 
w ith  no belief in  an after-life, is in a real sense closer to the b iblical outlook than 
the Christian who pins everything upon it.“ 124 Auch das Letzte Gericht erfährt 
eine entm ythologisierende D eutung, indem es als ein permanentes U rteil durch 
die M itm enschen in dieser Welt gedacht w ird. „In his m ercy he judges us in this 
world not by confronting us w ith  him self but by confronting us w ith  our

120 Buhr, K o s in g , Kleines W örterbuch 247f.
121 Vgl. G otth o ld  Hasenhütt l ,  Glaube ohne M ythos, Bd. 1: Offenbarung, Jesus Christus, 
Gott; Bd. 2: Mensch, Glaubensgemeinschaft, Sym bolhandlungen, Zukunft (M ainz 2001). 
Siehe schon ders ., Der G laubensvollzug. Eine Begegnung mit Rudolf Bultmann aus katho li
schem Glaubensverständnis (Essen 1963).
122 Nicht eigentlich an dem jüdisch-christlichen M onotheism us, sondern an der durchaus 
nicht zwangsläufigen Selbstsäkularisierung dieses Erbes entzündet sich die Kritik so unter
schiedlicher Literaten w ie M artin Walser, Peter H andke und Michel Houellebecq. Ihre A lter
nativvorschläge führen teilweise zur W iederkehr neuheidnischer Tendenzen -  m it einer W ie
derholung fataler politischer Implikationen. Vgl. M. Walser, Ich vertraue. Querfeldein/Uber 
das Gift der Verachtung gegen das Nächste, in: NZZ vom 10. 10. 1998, 65; J ü r g e n  Marie- 
mann, Krise und Kritik. W egmarken theologischen Denkens nach Auschw itz. Vortrag im 
Rahmen einer Tagung der Akademie der Diözese Rottenburg-Stuttgart mit dem Thema: 
„Von Gott verantwortlich reden -  Die Gottesfrage in christlicher und jüdischer Perspektive“ 
(27728. 12. 2000); Thomas Assheuer,  Macht Euch die Erde untertan, in: Die Zeit Nr. 30 vom 
18.7. 200 2 ;M  Walser, Lieber schön als wahr, in: Die Zeit, Nr. 4 vom 10. 1 .2003 ,31 .
1-3 Vgl. d azu]. A. T. Rob in son ,  L iturgy coming to Life (London 1960) 1 Iff.
124 J. A. T. Rob in son ,  On being the Church in the W orld (London 1960) 19, 13.
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neighbour ( , . . )  He comes to meet us in the neighbour, in the one whose sole claim 
upon us is s im ply that he is man -  in the starving, the destitute, the suffering. 
C hrist w ills to judge us through them, to let them be our judges.“ 125

Zum Verhältnis von christlicher Religion 
und sozialistischer W eltanschauung

Die „wechselnden und w idersprüchlichen Begriffsbestim m ungen“126 im B lick auf 
die Frage, ob der Kommunismus eine Religion sei und wenn ja, was für eine, hän
gen in hohem Maß von dem Vorverständnis, der Standortgebundenheit dessen ab, 
der die D efinition vornimmt. Die seit Eric Voegelin -  bis hin zu C laus-E kkehard 
Bärsch127 -  im m er w ieder herausgearbeitete D ifferenz zwischen den transzenden
ten klassischen Religionen und den immanenten politischen Religionen verlagert 
letztlich nur die D ifferenzen vom Religionsbegriff auf das antagonistische Be
griffspaar Im m anenz-Transzendenz128. Aber diese Unterscheidung besaß allen
falls solange D iskrim inationskraft, w ie die christlichen Kirchen auf ihren tran
szendenten Gehalten beharrten. Abgesehen davon ist an folgendes zu erinnern: 
Ebenso w ie im Christentum  eine transzendierende, zur G ewißheit gewordene 
H offnung massive immanente Erwartungen für das Ende der Zeit freisetzt -  so 
etwas wie paradiesische Zustände nämlich - ,  so transzendieren auch die zunächst 
immanenten H offnungen des Sozialism us über eine Zeitachse in die Gestalt einer 
globalen kom m unistischen Gemeinschaft, der durchaus paradiesische, also ze it
lose Züge eigen s in d129. Auch dem „W eltproletariat“ geht es im Endstadium um 
nichts anderes als um  die „Gewinnung des Erlöserziels“, die in der „staats- und 
klassenlosen G otteskindschaft“ ihre Erfüllung findet, w ie Thomas M ann seinen 
N aphta im Zauberberg sagen läß t130. Das Proletariat trägt keine Schuld an der 
Ausbeutung durch die Bourgeoisie, ist gewisserm aßen „siindlos“ und erlöst 
gleichsam als „messianisches“ Kollektiv die M enschheit, indem es deren knech
tende K lassenstrukturen überw indet131. Diese messianische Vorstellung ist -  w ie

125 A.a.O . 141 f.
126 So R iege l ,  M arxism us-Leninism us 77.
127 Vgl. Barsch, Die politische Religion 12.
128 Vgl. H. Maier , Politische Religionen. Die totalitären Regime und das Christentum  (Frei
burg 1995).
129 Vgl. In gen sand ,  Ideologie 48 ff.
130 Der Zauberberg, Ges. Werke, Bd. 3 (Frankfurt a.M . 1974) 559. Trotz aller selbstauferleg- 
ten Zurückhaltung gegenüber der katholischen Kirche und dem Kommunismus (vgl. Sta
chorski,  Thomas Mann 171) spricht Thomas Mann 1950 von der Russischen Revolution als 
einer autokratischen „im byzantinischen K leide“ und m it „W elterlösungsanspruch“ (a.a.O . 
153).
131 „Das Proletariat erhält bei M arx die historische Aufgabe der W elterlösung. Das Proleta
riat ist nicht der Erbsünde der Ausbeutung verfallen und damit ,sündlos‘ und steht der bösen, 
.sündigen“ Bourgeoisie konträr gegenüber. A lle materiellen Güter werden vorn Proletariat 
erschaffen, auf die die menschliche Gesellschaft angewiesen ist. Trotzdem ist es aber gerade
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im C hristentum  -  mit der Vorstellung einer eschatologischen G erichtserwartung 
gekoppelt, die als katastrophaler H öhepunkt itnd Zusammenbruch der „spätkapi
talistischen“ Gesellschaft gedacht w ird. Danach „beginnt eine neue, überh istori
sche Zeit, deren Lenkung und Leitung in den Händen des Proletariats liegt“132. In 
diesem Sinne vertritt der Religionsw issenschaftler Karl-FIeinz O hlig die A uffas
sung, daß „eine Reihe von säkularen, d. h. ohne Gott oder transzendente Kräfte 
auskom m enden Ideologien als Religionen [negativ: .Religionsersatz/] zu betrach
ten sind, insofern sie eine totale Welt- und G eschichtsdeutung als A ntw ort auf die 
Sinnfrage bieten, w obei sie -  w ie etwa der D iam at -  die G egenwart (und ihre in 
der ,rupture de niveau' erfahrene Problem atik) von A nfang und Ende her, also mit 
Verweis auf transzendentale* (oder ,utopische“) Perspektiven, erklären .“133 

Sowohl Christen als auch M arxisten bestritten freilich diese letzten Analogien. 
Doch es h ilft alles nichts: D ie sozialistische Vision erinnert in ihrer Affirm atio 
(w ie D am natio) an biblische Bilder. „Auf das Proletariat werden die Eigenschaf
ten des auserwählten Volkes Israel und des Sohnes Gottes ( . . . )  pro jiziert. Das Pro
letariat w ird für M arx das neue Israel.“134 Im U nterschied zu den religiösen und 
anderen W eltanschauungen, die das bestehende U nterdrückungssystem  zem entie
ren w ollen , „lenkt die w issenschaftliche, revolutionäre W [ e l t a n s c h a u tm g ]  des 
M arxism us-Leninism us die T ätigkeit der Arbeiterklasse und der Volksmassen ins
gesamt auf den Kampf für ihre Befreiung und für die Errichtung der sozialisti
schen und kom m unistischen Gesellschaft hin, die frei von Ausbeutung und U n
terdrückung ist und G lück und W ohlstand, echte Verw irklichung des Sinns des 
menschlichen Lebens für alle M enschen garantiert“135

Der Sozialism us versteht sich also selbst als eine Weltanschauung, die nach klas
sischer D efinition eine D eutung der G esam tw irklichkeit ohne Transzendenzbe
zug bietet, während für die Religion diese D eutung unter Bezugnahme auf einen 
transzendenten Gott charakteristisch ist. Der Tübinger Theologe Eilert Herms 
hat indes vorgeschlagen, diese Unterscheidung fallen zu lassen. „Ein B lick in die 
Geschichte der Ideen und Begriffe legt vielm ehr nahe, die beiden A usdrücke zu

die Klasse des Proletariats, die unterdrückt und ausgebeutet w ird. Das Proletariat lebt zwar 
durch seine Abhängigkeit vom Kapital im Elend, w ird  aber nach dem Zusammenbruch der 
kapitalistischen Gesellschaft durch die Macht des Kollektivs die Menschheit, die Welt erlö 
sen. Somit w ird  das Proletariat zur .messianischen Klasse“, bzw. repräsentiert die Menschheit 
selbst, da sie den Klassenaufbau, der von Marx als A usdruck für die Schwäche der Menschen 
gewertet w ird, überwunden hat. Das Proletariat ist in der Lage, w irkliche Gerechtigkeit und 
Wahrheit zu verw irklichen. Die Erlösung geschieht im Unterschied zum Christentum  nicht 
durch eine Person (Jesus Christus), sondern durch ein Kollektiv, den .kollektiven M essias“ in 
Gestalt der Klasse des Proletariats.“ (Thomas Sch irrmacher ,  Marxismus -  Opium für das 
Volk? (Berneck 1990) 91 -  im folgenden zitiert: S ch ir rm a ch er , Marxismus). Für Schirrmacher 
ist der M arxismus „nach der biblischen, als auch nach der religionswissenschaftlichen D efi
nition eine Relig ion“ (a.a.O . 50, vgl. 37 ff.).
132 A.a.O. 93.
133 Ohlig ,  Religion 20.
1j4 Sch irrmacher ,  M arxismus 93 f.
133 Buhr, Kos ing ,  Kleines W örterbuch 300 (H ervorhebung nicht im O riginal).
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verstehen als aus unterschiedlichen kulturgeschichtlichen Zusammenhängen 
stammende Bezeichnung für einen Sachverhalt, der unter funktionalem  G esichts
punkt identisch ist. Beide bezeichnen Gewißheiten bzw. Ü berzeugungen über 
den U rsprung, die Verfassung und Bestim m ung der Welt und des menschlichen 
Daseins in ihr, die innerhalb des m enschlichen Lebens zielw ahlorientierend fun
gieren. Wegen der gemeinsamen Intension em pfiehlt es sich, beide A usdrücke als 
Bezeichnung desselben zu verwenden.“ 136 Folgt man dieser Definition, dann fällt 
die Fragestellung „Religion oder W eltanschauung?“ dahin.

D er Sozialism us bekräftigte die m oderne E ntw icklung der Trennung von K ir
che und Staat und betrachtete darüber hinaus die politischen Im plikationen des 
Christentum s als schädlich für die Entw icklung des Sozialism us. Darum suchte er 
die christlichen Kirchen aus der Gesellschaft hinauszudrängen. Aber es blieb nicht 
bei dem Ziel einer Privatisierung der Kirchen -  wohl bekannt aus den Forderun
gen des laizistischen Flügels des politischen Liberalism us und insofern kein Po
stulat, das O riginalität beanspruchen konnte137. Die Philosophie der Staatspartei 
proklam ierte darüber hinaus ein eigenes Sinn- und Sym bolgefüge, das jede andere 
Religion überflüssig machen sollte. Auch der politische Liberalism us transpor
tierte Ü berzeugungen und W eltanschauungen, die eine eher feindselige H altung 
besonders gegenüber der röm isch-katholischen Kirche begründeten138. U m ge
kehrt suchten die Kirchen ihren Einfluß innerhalb der Gesellschaft auszudehnen, 
was im Erfolgsfalle gew iß Konsequenzen für das politische Denken der G läubi
gen gehabt hätte. Insofern handelte es sich bei allen diesen Auseinandersetzungen 
um „K ulturkäm pfe“, um die Frage einer m öglichst „ganzheitlichen“ Beeinflus
sung der M enschen durch eine bestimmte W eltanschauung resp. Religion. Im U n
terschied zum  politischen Liberalism us und N euprotestantism us des 19. Jahrhun
derts139 scheuten sich die modernen politischen W eltanschauungen Kom m unis

136 E. H erms,  Anforderungen des konsequenten weltanschaulich/religiösen Pluralismus an 
das öffentliche Bildungswesen, in: Chris toph Th. Schei lke, Friedr ich S chw e i tz e r  (H rsg.), Re
ligion, Ethik, Schule. Bildungspolitische Perspektiven in der p luralen Gesellschaft (M ünster
1999)219-247, Zitat: 221 f.
137 In der französischen Religionspohtik spielen die laizistischen Vorbehalte gegen Religion 
bis heute eine w ichtige Rolle. Vgl. G. Besier, Rapprochement franco-allemand dans une per
spective europeenne, in: KZG 14 (2001) 533-547. Daß auch die „sich immer antik lerikaler ge
bärdende Französische Revolution stets im Tiefsten religiös geblieben ist“, haben Francois 
Furet  und Denis R ieb e t  (Die Französische Revolution [Frankfurt a.M . 1987] 597) herausge
stellt. Die K ritik des D irektoriums zielte nicht auf Religion im allgemeinen, sondern auf die 
christliche O ffenbarungsreligion im besonderen. Dabei förderte sie selbst „eine messianische 
Auffassung von P o litik“ (F. Furet, Das Ende der Illusion. Der Kommunismus im 20. Jah r
hundert [M ünchen, Zürich 1995] 50). „Die Bolschew iki wollten die bürgerliche Gesellschaft 
zerstören und die Faschisten die Grundsätze von 1789 auslöschen. Doch sowohl die einen als 
auch die anderen bleiben Zeloten der revolutionären Kultur: Menschen, die die Politik zum 
Gott erhoben haben, um sie nicht verachten zu müssen“ (ebd.). Vgl. auch M icha e l  Bur le igh ,  
Political Religion and Social Evil, in: TM PR 3 (2002) 1-60, hier 4 f.
138 Ygl. W olfgang  S chmale ,  Geschichte Frankreichs (Stuttgart 2000) 167ff., 181 ff.
139 Vgl. G. Besier, Antikatholisch, gebildet und freiheitlich. Theologischer und kirchenpoli
tischer L iberalism us in Deutschland seit 1828 -  ein Überblick, in: Com munio Viatorum. A
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mus und N ationalsozialism us nicht, ihre Ziele m it vormodernen M itteln , nämlich 
blanker G ewalt, durchzusetzen140. Auf unm enschliche Weise suchten sie „das 
Langen und Bangen der M enschheit nach neuen absoluten B indungen“ 141 zu s til
len, die alte menschliche Sehnsucht nach der großen Erklärungs-E inheit allen Le
bens w iederherzustellen142 -  eine Einheit, die seit der Reform ation immer mehr 
durch rivalisierende Deutungen zcrfledderte, und die schließlich in unübersicht
lichen Pluralitäten mit gleich gültigem  Anspruch verloren ging. N icht mehr der 
Unterschied zw ischen Diesseits und Jenseits, zw ischen Glauben und Wissen, der 
Gegensatz zw ischen den Konfessionen, das Gegenüber von Staat und Kirche, R e
ligion und Politik , Arm  und Reich, Hoch und N iedrig , sollten die am Ende ein
heitliche sozialistische Kultur stören. Somit war der Sozialismus eine n ich t-reli
giöse H eils lehre143 der vollkommenen H arm onie. Seine Partei war Verkündiger, 
Antreiber und Zuchtmeister dieser H eilslehre auf angeblich w issenschaftlicher 
und dam it unbezweifelbarer Grundlage. Im übertragenen Sinne übte die Partei 
dam it die Funktion einer H eilsanstalt aus -  mit Erscheinungen wie z .B . Selbst
säkularisierungen oder program m atischen Lehrrevisionen und Reformen auf Par
teitagen. Entsprechungen kennen w ir von Kirchen, ihren Konzilien und Synoden. 
Hohepriester, charism atische Persönlichkeiten w ie einst Lenin und Stalin, erstan
den der SED freilich nicht mehr. Aber auch in dieser H insicht glich sie den großen 
abendländischen Religionen in der zweiten H älfte des 20. Jahrhunderts.

Die Erfahrungen m it den totalitären System en haben Hannah Arendt und an
dere zu einer „grundlegend skeptischen H altung gegenüber den Axiomen der hi
storischen Vernunft, d. h. den Ideen der Kontinuität, der Kausalität und des Fort
schritts“ geführt144. Sie suchen nicht mehr „nach vorschnellen .Aufhebungen' der 
Kontingenzerfahrungen, d .h . der individuell erlebten Einbrüche in die Synthese 
eines das eigene Dasein transzendierenden K ontinuum s“. Die E inübung in „Kon-

Theological Journal, published by the Protestant Theological Faculty of Charles U niversity 
Prague 37 (1995) 238-253; Albert, Kritischer Rationalism us 144 f. (Bemühungen des N eu
protestantism us um  w iderspruchsfreie Gesamtauffassung der ’W irklichkeit).
140 Vgl. dazu Hans M aier  (H rsg.), Wege in die Gewalt. Die modernen politischen Religionen 
(Frankfurt a.M. 2000).
141 So Thomas M ann in seinem Chicagoer Vortrag „Meine Zeit“ vom 22. 4. 1950, zit. nach 
Stachorski, Thomas Mann 150.
142 Vgl. zu diesen elementaren Ganzheits-Bedürfnissen, die totalitäres Denken befördern 
können („essentialistischer Totalitarism us“), auch Kurt Sa lamun,  Demokratische Kultur und 
anti-dem okratisches Denken. Vorbemerkungen zur demokratischen Kultur, in: ders. (Hrsg.), 
Geistige Tendenzen der Zeit. Perspektiven der W eltanschauungstheorie und K ulturphiloso
phie (Frankfurt a.M . u .a . 1996) 151-165, hier 153ff.
143 Auch Albert, Kritischer Rationalism us 152, meint, es dürfe „schwer fallen, den Begriff 
H eilslehre auf Religionen einzuschränken, da auch W eltanschauungen und Ideologien, die 
religionskritisch oder religiös indifferent zu sein scheinen, w ie der dialektische M aterialis
mus, der N ationalsozialism us und die diversen N ationalism en, in einem durchaus w ertneu
tralen Sinn als H eilslehren angesehen werden können.“
144 Dieses und das folgende Zitat aus Claudia Althaus,  Erfahrung denken. Hannah Arendts 
Weg von der Zeitgeschichte zur politischen Theorie (Formen der Erinnerung 6, Göttingen
2000) 369.
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tingenzto leranz“ gehört darum  zu den w ichtigsten prophylaktischen M aßnahmen 
gegen die Faszination totalitärer Sinnstiftungssystem e. So sehr im D iskurs die Ge
schichten über sinnverbürgende Freiheitsm om ente ins Bewußtsein der Zeitgenos
sen gehoben werden sollen, muß gleichzeitig die Fragilität von Freiheit ein M ahn
mal gegen utopische H öhenflüge bleiben. ,,[T]he m etaphysical place for God has 
remained em pty.“ 145

145 Arendt, A R eply to Eric Voegelin (1953), in: dies., Essays in Understanding. 1930-1954, 
hrsg. von J e r o m e  K ohn  (N ew York 1994) 401-408, Zitat: 406.



Ulrike Freitag

Politische Religion im Nahen Osten: 
nationalistische und islamistische Modelle

Einleitende Bemerkungen

M ehr oder m inder erfolgreiche Versuche, religiösen Glauben durch eine mög
lichst allum fassende säkulare Ideologie zu ersetzen, lassen sich im Nahen Osten 
ebenso w ie in Europa finden. Irak und Syrien geben dafür gute Beispiele ab: Der 
arabische N ationalism us ba’thistischer Prägung, w ie er in beiden Staaten seit den 
1960er Jahren offiziell vertreten w ird , erhebt den umfassenden Anspruch, interne 
gesellschaftliche W idersprüche aufzulösen und die islam ische Geschichte durch 
ihre säkulare „M ission“ gew isserm aßen zu vollenden. Dies ist mit einem extremen 
(in Syrien zur Zeit stärker m odifizierten) Kult um die Person des Präsidenten ver
bunden, der sich in dessen A llgegenw art auf Postern und in Slogans niederschlägt. 
Die absolute Ergebenheit, die er einfordert und die -  zur letzten Konsequenz ge
trieben -  keine höherrangigen Loyalitäten zuläßt, exem plifiziert sich in Slogans 
wie dem folgenden: „M it der Seele, m it dem Blut, dienen w ir Dir, oh Saddam “ -  je 
nach regionalem  Kontext wechseln die Namen natürlich.

Auch wenn bestimmte Aspekte der nahöstlichen Rhetorik und Ikonographie 
auf den westlichen Betrachter zunächst befremdlich w irken  mögen, so handelt es 
sich hier im Kern um  Phänomene, die sich m it den anderen in diesem Band behan
delten vergleichen lassen. Eine Untersuchung der U rsprünge des arabischen N a
tionalismus beispielsweise kann ohne weiteres zahlreiche Belege dafür erbringen, 
daß diese Ideologie einen Versuch darstellt, die nahöstlichen M odern isierungskri
sen -  im konkreten Fall unter anderem die B ildung zahlreicher N ationalstaaten 
auf den Trümmern des Osmanischen Reiches, aber auch beispielsweise die sozia
len Spannungen, die aus den sozio-ökonom ischen Veränderungen des 20. Jah r
hunderts entstanden -  zu bewältigen. Die arabische zivilisatorische „M ission“ 
kann man durchaus in der Tradition der französischen mission civilisatrice sehen, 
auch wenn sie sich vor O rt erstmals in der A useinandersetzung m it dem O sm ani
schen Reich artiku lierte und erst später von den Ba’thisten m odifiziert und in ihr 
N ationalism uskonzept integriert w urde1. Die eigenständige W irkungsm acht der

1 Birgit S chäb le r , Von „wilden Barbaren“ zur „Blüte der Z ivilisation“: Zur Transformation 
eines Konzepts und zur N eubewertung des frühen arabischen Nationalismus, in: D ie tm a r
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arabisch-nationalistischen Ideologie gerade in den 1950er und 1960er Jahren ließ 
infolge ihrer Vereinnahmung durch die ba’thistischen Regimes in Syrien und Irak 
(ab 1963) allm ählich nach, auch wenn gerade H afiz al-Asad in Syrien (1970-2000) 
und Saddam H usain im Irak (1979-2003) es versucht und zeitw eilig  verstanden 
haben, sich als die letztgültige Inkarnation der N ation und ihre Retter darzu
stellen.

Im folgenden kann es nicht um das in theoretischer H insicht interessante Pro
blem gehen, inw iew eit diese kurz aufgezeigten Elemente des arabischen N ationa
lismus den Begriff der „politischen R elig iosität“ rechtfertigen oder inw iew eit 
seine letztendlich innerweltliche O rientierung durch einen solchen Begriff ver
deckt w ird . Auch die Frage, inwiefern die Ausdehnung der D iskussion über „po
litische R elig iosität“ von seinen Ursprüngen in der Debatte über außereuropäi
schen N ationalism us auf europäische Varianten ihm neue Inhalte verleiht, w ird 
hier nicht w eiter verfolgt2. Vielmehr w ird der Frage nachgegangen, wie sich der -  
zum indest im Prinzip säkulare -  arabisch-nationalistische D iskurs zu dem in den 
letzten Jahrzehnten dom inierenden des Islam ismus verhält. U nter Islam ismus, 
häufig auch Fundam entalismus genannt, w ird hier ein politisches Programm ver
standen, das sich auf den Islam beruft und die Verw irklichung eines islam ischen 
Gemeinwesens verspricht. Der Begriff subsum iert, ebenso w ie derjenige des ara
bischen N ationalism us, im einzelnen eine Vielzahl höchst unterschiedlicher 
Gruppierungen und Programme. Beide werden hier nur im Sinne der überblicks
artigen D arstellung als B löcke zusammengefaßt.

Es fällt auf, w ie relativ unproblem atisch arabische N ationalisten ein islam isti- 
sches Vokabular adaptieren können, wenn es ihren Zwecken dient. W ichtiger 
noch, sie stoßen dabei durchaus auf positive Resonanz. Auch hierfür ist der Irak 
ein gutes, wenn auch keineswegs singuläres Beispiel3. So hat es Saddam H usain 
vermocht, sich in Krisensituationen erfolgreich als islam ischer G laubensheld dar
zustellen. Im Konflikt m it dem [schiitischen] Iran trat er als Verteidiger der sunni
tischen M uslim e und ihrer Interessen auf, im Konflikt um Palästina stilisierte er 
sich zum generellen Verteidiger nicht nur der Araber, sondern der M uslim e. N a
türlich gehörte eine sorgfältige Kontrolle religiöser Einrichtungen, die -  sofern 
staatstreu -  hofiert beziehungsweise -  sofern staatskritisch -  erbarm ungslos ver
folgt werden, ebenso zu diesem Phänomen w ie die O mnipräsenz der Partei in 
allen staatlichen Einrichtungen. „Spontane“ Ä ußerungen des „Volkswillens“, der 
unweigerlich m it dem jenigen des Präsidenten übereinstim m te, wurden im Irak

R o th e rm u n d  (H rsg.), Aneignung und Selbstbehauptung. Antworten auf die europäische Ex
pansion (M ünchen 1999) 85-110 und Ulrike Freitag,  Geschichtsschreibung in Syrien 1920- 
1990 (H am burg 1991) 104-118; im folgenden zitiert: Freitag,  Geschichtsschreibung.
2 Zu den Ursprüngen der Diskussion über politische Religiosität vgl. Anthony  D. Smith, 
N ationalism  and M odernism  (London 1998) 97-116.
3 Für Syrien, vgl. A nnabel l e  Böttcher ,  Syrische Relig ionspolitik  unter Asad (Freiburg 1998); 
für eine Beschreibung des Phänomens der R ivalität über die Verwendung religiöser Sym bo
lik, s. Dale  Eickelman, J a m e s  Piscatori , M uslim  Politics (Princeton 1996) 57-67; im folgenden 
zitiert: Eickelman, Piscatori ,  M uslim  Politics.
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ebenso staatlich orchestriert, w ie man dies aus anderen modernen autoritären 
Staaten auch kennt -  die M assendem onstrationen gegen die U SA  im zweiten 
G olfkrieg sind hierfür ein gutes Beispiel. O bwohl diese M echanismen einer Ver- 
einnahm ung der Religion durch eien Staat auch außerhalb des Irak und des Nahen 
Ostens bekannt sind, ist bem erkenswert, daß der irakische Präsident zum indest in 
Krisensituationen w ie dem zweiten G olfkrieg außerhalb seines eigenen Landes 
eine gewisse populäre Zustimm ung fand. Selbstverständlich ist Islam ismus nicht 
auf die arabischen Staaten begrenzt, die folgende D iskussion unternimm t deshalb 
trotz ihrer Konzentration auf die arabische Welt gelegentlich Ausflüge in andere 
Regionen. Insbesondere Iran spielt hier eine Rolle angesichts der Bedeutung der 
iranischen Revolution von 1979 für die teils m oralische, teils auch m aterielle Stär
kung des politischen Islam.

Im H inb lick auf den Islamismus erscheint die politisch m otivierte Religiosität 
von Individuen und extrem istischen, von manchen Beobachtern als „neofunda
m entalistisch“ charakterisierten Gruppen m ittlerw eile oftmals noch w ichtiger als 
das teilweise überaus populäre Bestreben islam istischer Gruppen von A lgerien bis 
in die Türkei, den Staat für sich zu reklam ieren. Sie ist auch sowohl in der w estli
chen w ie in der islam ischen Ö ffentlichkeit w irksam er als die religiöse Rhetorik 
etwa des irakischen Präsidenten. Dies ist besonders offensichtlich nach den A n
schlägen auf das World Trade Center und das Pentagon vom 11. September 2001, 
läßt sich jedoch historisch in die 1980er und 1990er Jahre zurückverfolgen4. Diese 
Gruppen, die zunehmend über nationale G renzen hinaus vernetzt sind, verm ei
nen im H eiligen Krieg gegen den Westen den Weg nicht nur zur W eltverbesse
rung, sondern auch zum ganz persönlichen Seelenheil zu finden. Dies w ird beson
ders bei den Selbstm ordattentätern deutlich, sowohl jenen, die am 11. September 
die als Waffen eingesetzten F lugzeuge entführten, als auch denjenigen, die durch 
ihre Sprengstoffanschläge das Bild des zweiten Palästinenseraufstandes (intifada) 
prägen. Ein Teil der Faszination, die von Usam a Bin Laden ausgeht und ihn in den 
Augen vieler A raber als Führer in der N achfolge N assers qualifiziert, rührt si
cherlich daher, daß der M illionärssohn einem besonders luxuriösen Lebensstil 
entsagte und sein eigenes Leben riskierte, um als A sket den Krieg gegen die D eka
denz des Islams in Saudi Arabien -  und später gegen den Westen -  aufzunehm en5. 
Daß diese W irkung w eit über die arabische Welt h inausreicht, zeigt sich unter an
derem daran, daß der Name Osama in N ordnigeria nach dem 11. September eine 
immense K onjunktur erlebte6. Dies darf allerdings nicht darüber hinwegtäuschen, 
daß die M ehrzahl der M uslim e, und selbst der Islam isten, nicht gerade Anhänger 
dieser kleinen radikalen Gruppierung ist.

Unabhängig davon, ob man mit O liv ier R oy darin übereinstim m t, daß das Pro
jekt der U m setzung eines islam ischen Staates intellektuell gescheitert ist -  immer-

Zu diesen Entwicklungen Olivier Roy in seinem provokant betitelten Buch, The Failure of 
Political Islam (London, N ew York 1994); im folgenden zitiert: Roy, Failure.
5 Roula Khalaf, Bin Laden stirs popular longing for an Arab hero, in: Financial Times (9. 10. 
2001).
6 www.news.bbc.co.uk/hi/english/world/africa/newsid_1741000/1741171.stm , 3. I. 2002.

http://www.news.bbc.co.uk/hi/english/world/africa/newsid_1741000/1741171.stm
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hin erscheint es nach w ie vor zahlreichen M uslim en als attraktiv erscheint seine 
Beobachtung der folgenden Tendenzen bem erkenswert: Er argum entiert, daß sich 
ein Teil der früheren islam istischen A ktivisten auf den M arsch durch die Institu
tionen begeben habe. Andere seien entweder zur internen M ission übergegangen 
und um die D urchsetzung konservativer N orm en bemüht oder hätten -  und hier 
handelt es sich um eine kleine M inderheit -  terroristische Splittergruppen gegrün
det. Die Anhänger letzterer Variante seien letztendlich Pessim isten, deren A ktio 
nen nicht mehr auf eine Verbesserung des Status quo der G esamtgesellschaft ab
z ielten7. Dabei gibt es intensive innerislam istische Auseinandersetzungen über 
den einzuschlagenden Kurs, und zw ar nicht erst seit dem 11. September8.

Gerade die Integration eines Teils der Islam isten in die nahöstlichen politischen 
System e, aber auch die insgesamt weite Zustimm ung zu islam istischer Rhetorik 
und selbst extremen A ktionen w ie den A ttentaten vom 11. September, werfen 
jedoch erneut die Frage auf, w ie es sich erklären läßt, daß ein nicht unerheblicher 
Teil der Anhänger des arabischen N ationalism us für islam istische E rklärungs
muster anfällig  ist oder diese zum indest toleriert. Übrigens lassen sich auch die 
um gekehrten Affinitäten beobachten: Es sind teilweise die gleichen Gruppen im 
Nahen O sten, die sowohl die nationalistisch begründete irakische Po litik als auch 
die jüngsten -  islam istisch m otivierten ~ A ttentate in den USA begrüßten.

Islamismus und Arabismus als moderne Ideologien

Ein zentraler A usgangspunkt der D iskussion über das Verhältnis von Arabism us 
und Islam ismus ist die Beobachtung, daß beide Ideologien im  späten 19. Jahrhun
dert entstanden, das heißt während der Endphase des O smanischen Reiches. In 
den 1920er Jahren w urden die ihnen zugrundeliegenden Vorstellungen dann aus
führlicher form uliert. Die B ildung und U nabhängigkeit der heutigen nahöstlichen 
N ationalstaaten gab zunächst dem arabischen N ationalism us Aufw ind. Dies än
derte sich m it der arabischen N iederlage gegen Israel im Sechstagekrieg von 1967. 
W ichtig ist in diesem Zusammenhang vor allem , daß die populäre islam istische 
Behauptung der Einheit von Religion und Staat (din wa-daula) im Islam ein 
ebenso neues Phänomen ist w ie der arabische N ationalism us. Folglich w eist sie 
auch klare Bezüge zu der historischen Periode auf, in der sie entstand, und ent
w ickelt sich konstant w eiter -  ein Vorgang, der m it der „Erfindung von Tradition“ 
durch N ationalisten durchaus vergleichbar ist9. Dies zeigt sich beispielsweise an

7 Roy, Failure 75-88; s.a . J o s e p h  Croi toru ,  Blüten der M assaker-M ystik, in: Frankfurter A ll
gemeine Zeitung (3. 4. 2002) 45.
8 A mr H am zawy ,  al-M anar al-Jadid. Changes in the Contem porary Islamist D iscourse, in: 
ISIM N ew sletter 8/01, 22 und ders.,  Arab Intellectuals, Usama bin Laden and the West, in: 
ISIM N ew sletter 9/02, 10.
9 Eickelmart, Pis catori, M uslim  Politics 22-45; s. a. Salwa Ismail,  Islamic Political Thought in 
the Twentieth Century, in: Richard  Bellamy, T err en ce  Ball,'Y\\e Cam bridge H istory of Twen-
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der verwendeten Konzeption von Staatlichkeit. D ie ägyptischen M uslim brüder 
beispielsweise streben nicht danach, ein Kalifat einzurichten, sondern wollen die 
existierende Republik mit islam ischen Inhalten füllen. Auch dort, wo ein revolu
tionäres islam isches Konzept postuliert w urde, w ie im Iran, handelt es sich letzt
lich nicht um die W iederherstellung früherer Formen islam ischer Staatlichkeit. 
Statt dessen entw ickelte Khomeini in Form der „Herrschaft der Rechtsgelehrten“ 
eine neue D oktrin , deren U m setzung in der iranischen Revolution erst im Kon
text des modernen Staates und der Konzeption des Volkes als politisch handelnder 
„N ation“ verständlich is t10.

Ernest G ellner und andere N ahostforscher haben die Auffassung vertreten, daß 
der säkular verstandene N ationalism us eine Kraft sei, die sich m it der M oderne 
auseinandersetze und sich diese aneigne, während der Islamismus antimodern 
s e i" . Auch wenn bestimmte Formen des Islamismus -  w ie etwa die von den af
ghanischen Taliban vertretene Variante -  diese Auffassung zu rechtfertigen schei
nen, so erscheint sie kaum verallgem einerungsfähig zu sein, wie bereits die obige 
D iskussion um  die G estaltung von Staatlichkeit zeigt. U m  nur zw ei w eitere Bei
spiele zu nennen: Islam isten -  und zw ar einschließlich der Taliban -  erheben den 
sehr modernen Anspruch, selbst das heilige Buch des Koran und die prophetische 
Überlieferung interpretieren zu können. Oft haben sie selbst eine naturw issen
schaftliche oder technische Ausbildung genossen (dies gilt nicht für die Taliban), 
stellen aber die A utorität der spezialisierten Religionsgelehrten in Frage. Ihr A n
spruch reflektiert die zunehmende Verantwortung der einzelnen G läubigen für 
die Schaffung einer islam ischen Gesellschaft und ist als ein Ergebnis des m ittler
weile weitverbreiteten Zugangs zum indest zu einer einfachen Schulbildung zu be
greifen. D ie weitverbreiteten M assenmedien, die von den Islam isten in Form von 
Audio- und Videokassetten sowie dem Internet intensiv genutzt werden, verstär
ken dieses Phänomen noch12. Die Parallele m it der Reform ation w ird dabei nicht 
nur von westlichen Islam wissenschaftlern gezogen, schon der panislam ische A k
tivist iranischen U rsprungs, Jam al al-D in al-A fghani, verglich sich im späten 
19. Jahrhundert m it M artin Luther13. Es läßt sich also festhalten, daß es sich bei 
den meisten politischen Vorstellungen der Islamisten nicht um die Um setzung 
typisch „traditioneller islam ischer“ Konzepte handelt, sondern um moderne ideo
logische Konzeptionen, die religiös begründet w erden14.

tieth C entury Political Thought (erscheint demnächst); im folgenden zitiert: Ismail,  Islamic 
Political Thought.
10 Sami Zubaida,  Islam, the People and the State (rev. ed. London et al. 1993) 1-37; c.f. L. 
Carl B row n ,  Religion and State. The M uslim  Approach to Politics (N ew  York 2000) 161— 
173; im folgenden zitiert als B row n ,  Religion.
11 Ernest Gellner, N ationalism  (London 1998).
12 Eickelman, Piscatori, M uslim  Politics 37-45.
13 Nikkie K edd ie ,  An Islamic Response to Imperialism . Political and Religious W ritings of 
Sayykl Jam al ad-D in al-Afghani (Berkely 1968) 42, 45, 82; für die generellere D iskussion vgl. 
Eickelman, Piscatori,  M uslim  Politics 37-45 und Brown ,  Religion 134-142.
14 Für einen Ü berb lick über die neuere L iteratur zu diesem Thema vgl. Vickie Langohr,  Of
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Sowohl die Ideologie des arabischen N ationalism us als auch diejenige des Isla
mismus sprechen eine in weiten Teilen ähnliche Sprache. Beide bieten umfassende 
Erklärungsm uster für ansonsten unverständliche soziale Situationen und verw en
den dabei bestimmte Sym bole und historische Versatzstücke. Diese entstammen 
dem kollektiven Gedächtnis, werden jedoch zwecks H erstellung einer „adäquaten 
und authentischen Vergangenheit“ in neuer Weise kom bin iert15. Zu diesen Sym 
bolen gehören sowohl solche aus der religiösen als auch solche aus der kulturellen 
Sphäre. Sie werden, wenn auch natürlich mit unterschiedlicher Gewichtung und 
anderem A kzent, von beiden Seiten eingesetzt, w ie im folgenden zu zeigen sein 
w ird.

Daß islam istische D iskurse im Nahen Osten erfolgreicher zu sein scheinen als 
säkulare, läßt sich nicht ausschließlich auf das Scheitern des arabischen N ationa
lismus zurückführen. Auch wenn die arabische N iederlage gegen Israel von 1967 
im m er w ieder als W endepunkt angeführt w ird, der eine tiefgreifende D esillusio
nierung der Bevölkerung der arabischen Staaten ausgelöst habe, ist langfristig 
m öglicherweise w ichtiger, daß die religiöse Sprache durch ihren Bezug auf ein 
nach w ie vor weitverbreitetes und -akzeptiertes Bedeutungssystem  hilft, Kon
zepte der M oderne in lokale Idiome zu übersetzen16. In diesem Zusammenhang 
spielt es dann durchaus eine Rolle, daß die Säkularisierung der islam ischen Welt 
nicht so w eit fortgeschritten ist w ie im Westen. Dies verstärkt die W irkung re li
giöser Sym bole, gerade in Regionen, wo eine gewisse Am bivalenz gegenüber einer 
als w estlich-christlich  interpretierten M oderne vorherrscht. M ith ilfe der re lig iö 
sen Sprache werden solche Aspekte der M oderne, die als problematisch empfun
den werden, dom estiziert, wobei jedoch das G esam tprojekt der M oderne nicht 
zu r D isposition steht. Diese moderne Form des religiös-politischen D iskurses 
verm ischt sich fast unweigerlich mit ethnisch-nationalen V orstellungen17. Dies 
läßt sich auch an nahöstlichen Beispielen zeigen, die eine dezid iert religiöse O ri
entierung haben, w ie etw a Saudi Arabien und Iran. Beide Regime lehnen m itnich
ten die Errungenschaften moderner Technik ab. Im gegenüber Saudi Arabien libe
raleren Iran w ie auch in anderen arabischen Ländern gibt es ferner Ansätze, das 
Verhältnis von Islam und M oderne explizit zu thematisieren. Dabei w ird häufig 
die Auffassung vertreten, daß eine Säkularisierung im Sinne der Trennung von R e
ligion und Staat (nicht jedoch eine Profanisierung im Sinne einer Aufgabe der 
Religion als G laubenssystem ) durchaus m it dem Islam vereinbar sei,s .

Islamists and Ballot Boxes: Rethinking the Relationship Between Islamism and Electoral 
Polities, in: International Journal of M iddle East Studies (IJMES) 33;4 (2001) 591-610.
15 A nthony  D. Smith,  Nations and N ationalism  in a Global Era (Cam bridge 1995) 66; im fol
genden zitiert: Smith,  Nations.
16 Zu 1967 als W endepunkt vgl. Fuad Ajami, The Arab Predicament. Arab Political Thought 
and Practice since 1967 (Cam bridge 1981); zur Frage der Religion als kulturellem  System und 
zu dessen Bedeutung C li f fo rd  Geertz ,  The Interpretations of C ultures (London 1993, zuerst 
N ew York 1973) 87-125.
17 Smith, Nations 81-84.
18 Der im Westen bekannteste iranische Vertreter dieser R ichtung ist 'Abdul Karim  Sorush, 
sein Buch Reason, Freedom & Democracy in Islam (Oxford 2000) enthält eine englischspra-
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Daß auch um gekehrt ethnisch-nationale Ideologien gewisse religiöse Vorstel
lungen inkorporieren, w urde bereits angedeutet. Das eingangs angeführte ba’thi- 
stische M odell des arabischen N ationalism us mit seiner teleologischen Vorstel
lung der Erfüllung einer historischen M ission, welche an die religiöse des Islams 
unm ittelbar anknüpfe, bietet hierfür ein ausgesprochenes Paradebeispiel.

Um  das Problem dieses Registerwechsels besser zu verstehen, ist also sowohl 
die Einsicht in die Aneignung von modernen Vorstellungen durch die Islamisten 
als auch in den ideologischen C harakter des Islamismus zentral. Ebenso w ichtig 
ist die im nächsten Abschnitt erläuterte Tatsache, daß der arabische N ationalism us 
in seiner populären Variante nie ganz so säkular war, w ie dies ciie Theoretiker a ll
gemein annehm en19. A llerdings g ilt dies vor allem für die rhetorische Ebene. Die 
philosophischen G rundlagen von N ationalism us und Islam ismus, die ja ihrerseits 
keineswegs zwei einheitliche, in sich geschlossene System e sind, stehen hier nicht 
zur Debatte. Es ist allerdings zweifelhaft, inw iew eit solche historischen Feinhei
ten jenseits einer kleinen Gruppe von Intellektuellen wahrgenom m en werden.

Geistesgeschichtliche Ursprünge des arabischen N ationalism us 
und des Islam ismus20

Der arabische N ationalismus hat zwei intellektuelle W urzeln, die in die M itte des 
19. Jahrhunderts zurückreichen und im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert zu 
nehmend m iteinander verschmolzen. Im 19. Jahrhundert fanden im Osmanischen 
Reich grundlegende U m w älzungen statt, die zu einem erheblichen Teil eine R eak
tion auf die wachsende europäische Einflußnahme und daraus resultierende öko
nomische und ku lturelle Veränderungen waren. W estliche M issionare richteten 
Schulen ein, die überw iegend von christlichen Arabern besucht wurden. Dort 
wurde auf Arabisch gelehrt, und etliche Absolventen w urden Vorreiter einer „kul
turellen Renaissance“, die sich die M odernisierung der arabischen Sprache und 
Literatur zur Aufgabe machte.

chige Auswahl von Texten sowie eine Einleitung und Biographie; c.f. Ashk Dahlen ,  Deciphe
ring the meaning of revealed law (Uppsala 2001). S.a. Nasr H am id  Abu Zaid, Islam und 
Politik. K ritik des religiösen D iskurses (Frankfurt a.M . 1996), im folgenden zitiert als: Abu 
Zaid, Islam und Politik; und Sadiq J a la l  a l - ’Azm,  Unbehagen in der M oderne: Aufklärung 
im Islam (Frankfurt a.M . 1993).
19 In Israel Gershonis D iskussion der Forschungstrends zum arabischen N ationalism us w ird 
praktisch nur für Ägypten ein arabisch-islam ischer nationalistischer D iskurs erwähnt. Israel  
Gershoni,  Rethinking the Formation of Arab Nationalism  in the M iddle East, 1920-1945, 
Old and N ew Narratives, in: J a m e s  Jankowsk i,  I s ra e l  G ershon i,  Rethinking N ationalism  in 
the Arab Middle East (N ew York 1997) 3-25; im folgenden zitiert: Jankow sk i,  Gershoni, 
Rethinking Nationalism .

Ein Klassiker zu diesem Thema ist immer noch Albert Houran i ,  Arabic Thought in the 
Liberal Age 1798-1939 (reissue Cambridge 1983); für einen Ü berblick über die neuere L ite
ratur vgl. Isra e l  G ershon i, J a m e s  Jankowsk i,  Introduction, sow ie die anderen Beiträge in 
Jankowsk i, Gershon i,  Rethinking Nationalism  IX-X X VI.
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Parallel dazu, und m öglicherweise auf der Basis islam isch-reform istischer Be
wegungen des 18. Jahrhunderts, entstand die sogenannte W<*/zj}«-Bewegung un
ter m uslim ischen Gelehrten und Intellektuellen. Ihr Ziel w ar es, durch die R ück
kehr zu den heiligen Texten und Vorbildern der frommen Vorfahren den Islam 
von dem Ballast scholastischer G elehrsam keit und „unislam ischen N euerungen“ 
zu reinigen und für die H erausforderung der M oderne zu rüsten. W ichtig an d ie
sem sogenannten „Islamischen M odernism us“ ist hier die Betonung der arab i
schen Elemente des Islams. So gab es Autoren w ie ’Abd al-Rahm an al-K aw akibi, 
welche die These aufstellten, daß A raber die besten M uslim e seien. Um den Islam 
m it neuer Stärke zu versehen, sei es deshalb auch notwendig, das Kalifat -  die po
litische Leitung der M uslim e nach dem Tod des Propheten -  erneut einem Araber 
zu übertragen. D iese D elegitim ierung des osmanischen Sultans hatte prim är po li
tische und erst sekundär religiöse Ursachen. So kann man sie einerseits als R eak
tion auf osmanische M ißw irtschaft in den arabischen Provinzen verstehen, aber 
auch als eine Reaktion auf Versuche, die Kohärenz des geschwächten O sm ani
schen Reichs durch die Schaffung eines dezidiert osmanischen N ationalism us zu 
stärken.

Diese Trennung christlich-arabischer und m uslim isch-arabischer W urzeln mag 
für die U rsprünge des arabischen N ationalism us zutreffen, nicht jedoch für seine 
weitere Entw icklung. Anfang des 20. Jahrhunderts verschm olzen die beiden 
Trends zunehmend. Dies geschah nicht zu letzt durch die B ildung zunächst infor
meller, später auch form eller O rganisationen. C hristen und M uslim e traten darin 
gemeinsam für eine größere ku lturelle, manchmal auch politische Autonom ie der 
arabischen Regionen innerhalb des O smanischen Reichs ein. Oft verbanden sie 
dies m it dem R uf nach der Entw icklung eines dezid iert arabisch-nationalen Be
wußtseins.

M an sollte diese Konvergenz natürlich nicht überstrapazieren. A ls sich in den 
1920er und 1930er Jahren Parteien zu bilden begannen, gab es solche -  w ie die 
1928 in Ä gypten  gegründeten M uslim brüder -  die nur für M uslim e attraktiv w a
ren. U m gekehrt bevorzugten Christen -  ebenso w ie die muslim ischen M inderhei
ten -  Parteien w ie etwa die B a’th Partei, die ein dezid iert säkulares Program m  ver
traten. Aber auch die säkularen Parteien mußten Kompromisse eingehen, da sie in 
einem islam isch dom inierten Umfeld agierten. H eutige arabisch-nationalistische 
Regim e erreichen dieses Ziel, w ie bereits eingangs angedeutet, zum eist durch eine 
M ischung aus Inkorporation unci U nterdrückung. So nutzen sowohl das irakische 
als auch das syrische Regim e bestimmte Anlässe -  etwa den Fastenmonat Ram a
dan um ihre Verbundenheit mit der Religion m edienwirksam  zu zeigen -  etwa 
durch dem onstrative Moscheebesuche der Präsidenten21. Zusätzlich haben sie 
unterschiedliche Strategien entw ickelt, um mit der V ielfalt ihrer eigenen Bevölke
rung um zugehen: In Syrien, wo der sunnitischen M ehrheit eine Anzahl islam i
scher und nichtislam ischer M inderheiten gegenübersteht, werden die gemein

21 Amatzia Baram ,  C ulture, H isto ry & Ideology in the Formation of Ba’thist Iraq, 1968-89 
(N ew York 1991) 115 f.



samen arabischen und erst danach die islam ischen Elemente in den Vordergrund 
gestellt. Intensivere D iskussionen über die D ifferenzen gerade zw ischen den 
schiitischen M inderheiten und der sunnitischen M ehrheit gelten als strik t un ter
sagter Konfessionalismus. Im Irak hingegen, wo unter den Arabern die Schiiten in 
der M ehrheit sind und die größtenteils sunnitischen Kurden einen Kampf um die 
eigene ku lturelle und politische Identität führen, hat sich das Regim e auf eine ter
ritorial begründete irakische Identität innerhalb der größeren arabischen Einheit 
besonnen. So wurde nicht nur die arabisch/islamische Schlacht von Q ad isiyya im 
Jahre 636 gegen die sassanidischen Perser, die der zoroastrischen Religion ange
hörten, im irakisch-iran ischen G olfkrieg als historischer Präzedenzfall heraufbe
schworen, sondern es w urden auch mesopotamische Elemente der Geschichte 
eingesetzt, um die irakische Größe zu unterstreichen. D am it w ird  natürlich der 
tendenziell überstaatlich angelegte arabische N ationalism us m odifiziert.

Es dürfte aus diesen w enigen Beispielen bereits deutlich geworden sein, daß 
arabische Regimes kom plizierte Balanceakte vornehmen, die auf eine M ischung 
religiöser und säkularer Legitim ationsstrategien hinauslaufen, nicht nur im Fall 
von Irak und Syrien. D ieser -  streng analytisch gesehen partiell w idersprüchliche 
Ansatz -  w ird in der arabischsprachigen Welt durch das in Teilen gemeinsame Vo
kabular des Islamismus und arabischen N ationalism us ebenso erleichtert w ie 
durch überlappende Vorstellungen über die U rsprünge der A raber und ihre histo
rische Rolle im Islam22.

Arabische Sprache und Geschichte: 
Offenbarung und Kulturnation

Für M uslim e ist Arabisch die Sprache der Offenbarung, die durch ihre mehrfache 
N ennung im  Koran einen nahezu sakralen C harakter gew innt: „Und dies ist eine 
Schrift, die bestätigt (was als Offenbarung vorausgegangen ist), in arabischer Spra
che, um die Frevler zu warnen, und als Frohbotschaft für die Rechtschaffenen.“23 
M odernisten w ie der oben genannte al-K aw akib i basierten ihre Behauptung, daß 
A raber die besten M uslim e seien, nicht zu letzt auf Gottes Wahl dieser Ü berliefe
rungssprache. Für die säkularen arabischen N ationalisten, deren Konzeption 
stark von Herders und Fichtes Begriff der K ulturnation beeinflußt ist, stellt A ra
bisch als gemeinsame Sprache über die Staatsgrenzen hinweg dagegen einen zen
tralen A spekt der gemeinsamen K ultur dar, auf den sie sich berufen. N un gibt es in
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22 Vgl. für das Folgende mit weiterführenden Literaturhinweisen Freitag, Geschichtsschrei
bung 162-183.
23 Der Koran, Sure 46;12 (verwendet w ird die Übersetzung von Rudi Paret,  Stuttgart 1962); 
die Tatsache, daß der Koran auf Arabisch offenbart wurde, w ird auch in einer Reihe weiterer 
Suren ausdrücklich betont.
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w ichtigen Bereichen eine sehr ähnliche Terminologie24. Dies läßt sich an dem zen
tralen Begriff der umma (N ation) exem plifizieren25.

Im Koran w ird  umma m it einer Reihe verschiedener religiöser, m oralischer und 
ethnischer Konnotationen verwendet, so beispielsweise in Sure 3 ;110: „Ihr (G läu
bigen) seid die beste Gemeinschaft [umma], die unter den M enschen entstanden 
ist. Ihr gebietet, was recht ist, verbietet, was verwerflich ist, und glaubt an G ott.“26 
Seit dem 13. Jahrhundert hat sich umma als islam ischer Begriff für die Ethnien 
und Grenzen übergreifende „Gemeinde der G läubigen“ eingebürgert. In diesem 
Sinne w ird  er auch von den Islam isten verwendet, gerade von jenen, die so inter
national operieren w ie Usam a Bin Laden27. A llerdings w urden auch andere V öl
ker und Religionsgem einschaften gelegentlich als umma bezeichnet.

Arabische N ationalisten verwenden umma als einen religionsübergreifenden 
Terminus, der sich auf die arabische Ethnie (oder manchmal die Bevölkerung eines 
Territorialstaats innerhalb derselben) bezieht. W ährend dies eine deutliche A b
w eichung von der koranischen Terminologie darstellt, sind die religiösen Konno
tationen dam it keineswegs elim iniert. Diese Am bivalenz des Begriffes erleichterte 
die „kulturelle Ü bersetzung“ des europäischen N ationenbegriffes ins Arabische. 
In der politischen Praxis erm öglicht sie den D rahtseilakt des „nation-build ing“ 
durch den Appell an verschiedenartige Loyalitäten.

Eine N ation braucht auch ein Territorium  oder Vaterland, w ofür in der Regel 
der arabische Begriff „watan“ verwendet w ird. Er spielt für die Islam isten keine 
Rolle, da sie, zum indest in der politischen Theorie, zw ischen dem D ar al-Islam -  
dem Flaus des Islams -  und dem D ar al-H arb  -  dem Haus des Krieges, das heißt 
der von N ichtm uslim en politisch kontrollierten Welt -  unterscheiden. Diese ist 
von M uslim en m öglichst zu meiden, weshalb im spätosmanischen Reich viele 
M uslim e den Balkan und nördlichen Kaukasus verließen und nach A natolien zo
gen. Ä gyptische Islam isten in den 1980er Jahren entzogen sich ihrem als unisla
m isch empfundenen Staat durch den R ückzug in islam ische Wohngemeinschaften 
oder in entlegene Gebiete, wo sie eine islam ische Gesellschaft errichteten28. Eine 
ähnliche „A usw anderung“ (hijra) aus nahöstlichen Staaten, deren Regimes der 
Verrat an der Religion vorgeworfen w ird , hat auch U sam a Bin Laden seinen G lau
bensgenossen nahegelegt. In seinem Werbevideo von Anfang 2001 empfiehlt er 
ihnen die A usw anderung nach Afghanistan, wo entschlossene M uslim e auf die

24 D a gm a r  Glaß, Schlüsselwörter des arabischen Nationalismus. Zum Sprachgebrauch der 
Ba’thisten um M ichel ’Aflaq und Salah ad-D in al-B itar (Unveröffentl. Diss. Phil., Leipzig 
1986) 59 f. u. 112f.
25 Für die folgende Begriffsgeschichte von u m m a  und w a tan  sow ie die Geschichte der Kon
zeption des Gemeinwesens vgl. H elga  R ebban ,  Geschichte und Funktion ein iger politischer 
Termini im Arabischen des 19. Jahrhunderts (1798-1882) (W iesbaden 1986) 14-35 und Ber
n a rd  Lewis,  The Political Language of Islam (Chicago 1988) 25-42.
26 Der Koran 54 f., Sure 3.
27 Vgl. dazu Usama Bin Ladens Propagandavideo unter http://www.ciaonet.org/cbr/cbrOO/ 
video/index.html und den Kommentar von Richard  Bull iet ,  The Osama bin Laden Videotape 
as Propaganda.
28 Gilles K ep e l ,  Der Prophet und der Pharao (München 1995) 73-95.

http://www.ciaonet.org/cbr/cbrOO/
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Verteidigung des Islams in seinen Trainingscamps mittels jibad  (H eiligem  Krieg) 
vorbereitet werden sollen.

W ährend die radikalen Islam isten zum indest in der Theorie kein nationales Ter
ritorium  vor Augen haben, stimmen die salafiyya-lnteWektueWen in ihrer Sicht der 
U rsprünge der Araber durchaus mit den N ationalisten überein. Demnach geht die 
Arabisierung der heute von Arabern besiedelten Gebiete nicht auf die islam ischen 
Eroberungen zurück, sondern hat eine viel ältere Geschichte. Die G rundlage d ie
ser Auffassungen ist die Adaptation der sogenannten „semitischen W ellentheorie“ 
von H ugo W inck ler und Leone Caetani. Ihm zufolge gab es semitische W ande
rungen -  der Begriff w ird von ihnen nicht mehr in seiner ursprünglichen lingu isti
schen Bedeutung verwendet, sondern verbindet ethnische und linguistische Ele
mente -  aus der Arabischen H albinsel in die um liegenden Gebiete seit frühester 
Zeit. D iese Gedanken w urden von W issenschaftlern in anderen Fachgebieten, bei
spielsweise Ä gypto logen, aufgegriffen29. Die arabischen N ationalisten gingen 
einen Schritt weiter: Sie setzten „Semiten“ mit „Arabern“ gleich und warfen w est
lichen W issenschaftlern vor, den Begriff „Semiten“ zur Verschleierung des arab i
schen Charakters der Region erfunden zu haben. A uf diese Weise definierten sie 
die Geschichte aller sem itischsprachigen Völker des Nahen Ostens in eine genuin 
arabische Geschichte um. Diese O peration verleiht der invented tradition einen 
unbestreitbar authentischen C harakter und verdeckt gleichzeitig die eklatanten 
Probleme und W idersprüche.

W ichtig ist nun, daß nicht nur arabische N ationalisten, sondern auch w ichtige 
Figuren der salafiyya in der ersten H älfte des 20. Jahrhunderts zu den ersten ge
hörten, die eine derartige Interpretation der arabisch-islam ischen Geschichte in 
ihre Ideologie einbauten30. Ein prominentes Beispiel dafür ist der bekannte Besit
zer des w ichtigsten Verlages für jvj/<*/z~Publikationen, M uhibb al-D in al-K hatib31. 
Er argum entierte, daß ein zentrales W under M uhammads gewesen sei, „das Land 
der Semiten in seiner nationalen und linguistischen Einheit w iederherzustellen“32. 
Stärker an der Tradition orientierte M uslim e, ebenso w ie Islam isten wahhabiti- 
scher Prägung, lehnen eine solche Sichtweise ab: Für sie reduziert sie nur die 
Leistung M uhammads und des Islams, innerhalb kurzer Zeit die in U nwissenheit 
(jah iliyya ) lebenden arabischen Beduinen in eine leistungs- und eroberungsstarke, 
durch den G lauben m otivierte H ochkultur verwandelt zu haben.

29 H ierzu Ernest C. D awn ,  Pan-Arab ideology in the Interwar Years, in: IJMES 20 (1988) 
67- 91 .
j0 N im rod  Hurv itz ,  M uhibb al-D in al-K hatib ’s Semitic Wave Theory and pan-Arabism , in: 
M iddle Eastern Studies 29 (1993) 118-134. Für die Rezeption der Theorie in der syrischen 
und ägyptischen nationalistischen H istoriographie vgl. Freitag,  Geschichtsschreibung 110- 
112, 226-230, 239, 280f., 290-294, 376-391.
31 al-Khatib war M itbegründer der salafitischen Jam ’iyya t shubban al-m uslim in. Reinhard  
Schulze,  Islamischer Internationalismus im 20. Jahrhundert (Leiden 1990) 91.
32 Hurvitz ,  Muhibb al-D in al-K hatib ’s Semitic Wave Theory 128. Auch wenn al-Khatib in 
diesem Zitat den Terminus „Semiten“ verwendet, setzt er ihn eindeutig mit „Arabern“ gleich, 
w ie sich in der Referenz zu Muhammad und der nationalen Einheit zeigt.
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U m gekehrt kamen auch christliche N ationalisten den M uslim en entgegen: Es 
gibt eine lange Serie säkularer christlicher Theoretiker, darunter F listoriker wie 
Q ustantin Z urayk und Politiker w ie M ichel ’Aflaq, M itbegründer der Ba’thpartei, 
welche die zentrale Rolle M uham m ads für die arabische Geschichte gepriesen ha
ben. Dabei g ilt er ihnen nicht nur als bedeutender politischer Führer, sondern als 
eine zentrale sp irituelle Figur, die durch ihre moralische Kraft entscheidend zur 
zivilisatorischen Rolle des Islams beigetragen habe33. ’Aflaq zufolge repräsentierte 
der islam ische Prophet „die arabische Seele in ihrer absoluten R ealität“34. Die U n
schärfe zwischen der islam istischen Position, welche die politisch-nationale Rolle 
des Propheten anerkennt, und der christlichen, welche seine sp irituelle Bedeutung 
betont, w ird  an diesen Beispielen überaus deutlich. In der B a’th-Ideologie mündet 
diese Fusion der Auffassungen in den bereits mehrfach erwähnten arabischen Sen
dungsbegriff: Der Islam stellt nunm ehr einen w ichtigen Schritt der religiösen und 
sp irituellen Revolution dar, durch die sich die arabische M ission auszeichnet. Er 
w ird ferner -  durch die angestrebte Verw irklichung der arabischen Einheit -  als 
A usdruck einer politischen Revolution verstanden. Seine stark idealisiert gezeich
neten Auffassungen zu Sklaverei und sein A ufruf zu „Freiheit, B rüderlichkeit und 
G leichheit“ charakterisieren schließlich die soziale Komponente dieser Revolu
tion, welche durch die Partei vollendet w ird35.

Inhaltliche Übereinstimmungen

M itte O ktober 1991 organisierte der Präsident des Parlaments der Islamischen 
R epublik Iran eine Konferenz, um die Solidarität der m uslim ischen V ölker mit 
den Palästinensern auszudrücken und die palästinensischen Islamisten zu stärken. 
D iese Konferenz vereinte die Gegner der gemeinsam von den U SA  und der So
w jetunion einberufenen Friedenskonferenz von M adrid , die für Ende O ktober 
einberufen war. Sie brachte M uslim brüder und Ba’thisten, Kommunisten und 
M itglieder der libanesischen (schiitischen) H izbollah zusammen, unterschied also 
w eder zw ischen Sunniten und Schiiten noch zw ischen Islam isten und Säkulari- 
sten. „Für viele“, so O livier Roy, „ist diese neue Schlacht nur ein Kapitel im 
Kampf gegen den Im perialism us, der heute unter dem grünen Banner [des Islams] 
anstelle des roten stattfindet.“36

Auch wenn R oy die in Teheran geschlossenen konkreten A llianzen für ein tem
poräres Phänomen hielt, so hat die Episode doch weitere Im plikationen für die 
h ier diskutierte Frage nach politischer Relig iosität, indem sie näm lich auf das Pro

33 Qustantin  Znraik, al-W a’y  al-qaum i (Beirut 21940).
34 M ich e l  ’Aflaq, Com memoration du Prophcte arabe, in: O rient (Paris) 9; 35 (1940) 147- 
158, hier 149.
35 H ierzu im Detail Freitag ,  Geschichtsschreibung 168-178 und 288-304; das Zitat ent
stammt dem Lehrplan für M ittelschulen von 1971.
36 Roy, Failure 122.
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blem der Inhalte und M obilisierung verweist. Es läßt sich zeigen, daß der kon
krete politische, auf die jew eilige G egenwart bezogene Gehalt der islam istischen 
und der nationalistischen Ideologien erhebliche Ähnlichkeiten aufweist. Ein ku r
zer B lick in die jüngere Vergangenheit soll hier genügen, um dies zu illustrieren.

In den 1950er Jahren standen innenpolitisch vor allem  die krassen sozialen D i
vergenzen zur Debatte, welche die nahöstlichen Gesellschaften charakterisierten. 
W ährend sich nationalistische Ideologen und Politiker w ie N asser offen zum  ara- 
bisch-nationalistisch gefärbten Sozialism us bekannten, bemühten sich Islamisten 
nachzuweisen, daß sozialistische Ideale im Islam verankert seien. Ich nenne hier 
nur den prominenten ägyptischen Theoretiker Sayy id  Q utb, der 1949 über „Die 
soziale G erechtigkeit im Islam “ schrieb, ein Gedanke, den der syrische M uslim 
bruder M ustafa a l-S iba’i zehn Jahre später als „Der Sozialism us des Islam s“ fort
spann37. Der ägyptische K ritiker N asir H am id Abu Zaid hat festgestellt, daß die 
1962 verfaßte ägyptische N ationalcharta Sayy id  Qutbs Ansichten stark ähnelt38. 
W iederum  liegen die Ähnlichkeiten an der Oberfläche -  im Bereich der zu ergrei
fenden M aßnahmen -  und sind nicht etwa philosophischer N atur: Immerhin k r i
tisierte Sayyid  Q utb, daß in den modernen System en „Vernunft“ -  anstelle von 
Gott und der Offenbarung -  zur höchsten A utorität avanciert sei.

Gerade in seinen späteren Jahren konzentrierte sich Sayyid  Q utb darauf, die 
radikale Zerstörung der säkular-staatlichen O rdnung, die er als A usdruck einer 
neuen Periode der U nw issenheit (jahiliyya) verstand, durch jihad  zu predigen. 
Details der A usgestaltung des angestrebten Gottesstaates hingegen interessierten 
ihn w enig39. D iese aktionsorientierte radikale K ritik stellte die staatliche A utorität 
d irekt in Frage. Das ägyptische Regime erkannte diese Gefahr und richtete Sayyid  
Qutb 1966 hin. Viele seiner Gedanken leben jedoch weiter: Aym an al-Zawahiri, 
der sp irituelle A nführer von a l-Q a’ida und enge M itstreiter Usam a Bin Ladens, 
w ar in seiner Jugend M itglied der ägyptischen M uslim brüder, bevor er zu den ra
d ikalen Gruppen stieß, die die Ermordung Präsident Sadats planten. Er basiert 
seine A ktionen auf den jihad- Vorstellungen Sayy id  Q utbs40.

Das Scheitern sozialistischer Experimente bei der Beseitigung von ungleicher 
Entw icklung hat interessanterweise nicht nur zu einem neoliberalen D iskurs der 
N ationalisten geführt, die heutzutage -  natürlich teilweise unter internationalem  
Druck -  die Reprivatisierung des staatlichen W irtschaftssektors fordern. Ähnliche 
Tendenzen lassen sich bei Islam isten finden, die als Folge der D iskreditierung so

37 Ersteres W erk ist übersetzt als Sayy id  Qutb ,  Social Justice in Islam (N ew York 1970); 
Mustafa a l-S iba ’i, Ish tirak iyyat al-Islam  (Kairo 3c. 1965). Der Trend, islam istische, nationa
listische und sozialistische Vorstellungen zu verbinden, läßt sich in die 1920er Jahre zurück
verfolgen, vgl . J o h a n n e s  Reissner, Ideologie und Politik der M uslim brüder Syriens. Von den 
Wahlen 1947 bis zum Verbot unter Adib ash-Shishakli 1952 (Freiburg 1980) 302-315.
38 Abu Zaid, Islam und Politik 67.
39 Nazih Ayyubi, Political Islam (London 1991) 137-142; im folgenden zitiert: Ayyubi,  Po li
tical Islam; Ismail,  Islamic Political Thought.
40 Authorities target bin Laden’s second-in-com mand (28 .9 . 2001), www.cnn.com/2001/ 
US/09/28/inv.second.command.

http://www.cnn.com/2001/
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zialistischer und etatistischer M odelle nun ein Schwergew icht auf Privateigentum  
und islam ische unternehm erische Traditionen legen. Die V ielzahl von Banken, die 
islam ische Formen des monetären Gewinns -  anstelle der Zinsnahme -  anbieten, 
zeigt die reale A ttraktiv ität dieser Auffassung41.

Soziale U ngerechtigkeit sahen und sehen N ationalisten und Islam isten nicht 
nur zu H ause, sie nehmen sie auch in der regionalen und internationalen O rdnung 
wahr. Ich möchte hier als regionale Probleme nur die bereits erwähnte Palästina
frage und die ungleichm äßige Verteilung von W ohlstand zw ischen den arabischen 
Staaten erwähnen. Eng m it der Palästinafrage verknüpft ist die W ahrnehmung des 
Westens als eines einseitig pro-israelischen Blocks. D ieser w ird als neo-im periali
stisch interpretiert und hat erheblich zu dem negativen Image der U SA  beigetra
gen, die w esentlich w eniger durch eine direkte im periale Vergangenheit im Nahen 
Osten belastet sind als insbesondere Frankreich und G roßbritannien. Auch wenn 
der iranische Fall etwas anders gelagert ist, finden sich im revolutionären D iskurs 
A li Shariatis und A yato llah Khomeinis viele Elemente des sunnitischen Islam is
mus wieder, insbesondere das Eintreten für die U nterdrückten (mustazafin) und 
gegen ihre U nterdrücker. Die politische U nterstützung der USA für den Schah, 
gegen dessen Regim e sich die Revolution w andte, führte auch hier zu Ü berein
stim m ungen im Feindbild der L inken und der Islam isten. Es ist insofern auch 
nicht verwunderlich, daß die Revolution trotz ihrer islam ischen Führung anfäng
lich breite Zustimm ung im säkularen Lager fand. Das Eintreten für die U nter
drückten w iederum  w ar durchaus exportfähig und konnte, w ie im Fall der Palä
stina gewidm eten Konferenz, zur B ildung von über den Iran hinausreichenden 
Koalitionen genutzt werden.

N icht einmal der R uf nach jihad. -  der als ein M arkenzeichen sowohl genuin is
lam ischer als auch islam istischer Ü berzeugung gilt -  ist der Vereinnahmung durch 
säkulare H errscher entgangen. In seiner W eihnachtsansprache im Jah r 2000 rief 
Saddam H usain M uslim e und Christen gemeinsam zum jihad  gegen Israel und die 
„zionistische V erschwörung“ auf. Letztere w erde von den U SA  und G roßbritan
nien unterstützt, um die Irakis in die Knie zu zw ingen. Deshalb

„machen es die Prinzipien des Islams und die Lehre von Jesus Christus unabdingbar, daß w il
den Weg einschlagen, der Gott und unser Gewissen zufriedenstellt [ . . . ]  und das ist der Weg 
des j i h a d .“42

Diese Rhetorik unterscheidet sich -  abgesehen von der natürlich nicht völlig 
unw ichtigen konfessionellen Frage -  im Tenor nur unwesentlich von folgenden 
Ä ußerungen Bin Ladens in einem Rekrutierungsvideo:

„Die Wunden der Muslim e überall sind tief. Doch heute sind unsere W unden noch tiefer, 
denn die Kreuzfahrer und Juden haben sich verbündet, um in das H erz des d a r  a l- i s lam  vor
zudringen.[ . . . ]  Meine Brüder [ . . . ] ,  Gott hat uns eine große Verantwortung übertragen. W ir

41 Ayyubi,  Political Islam 178-200.
42 Saddam urges ,H o ly  W ar“ on Israel, 27. 12. 2000, www.newsmax.com/archives/articles/ 
2000/12/26/204715.shtml.

http://www.newsmax.com/archives/articles/
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haben unsere Familien, Heime und Nationen verlassen, um für Gott zu kämpfen und seine 
Botschaft zu verbreiten, und um die Feinde und U nterdrücker der u m m a  [ . . . ]  zu dem üti
gen.“43

Und es gibt noch eine letzte erwähnenswerte Gemeinsamkeit: Sowohl N ationali
sten als auch Islam isten operieren meistens im  Rahmen der N ationalstaaten und 
streben letztendlich die Kontrolle über dieselben an. Dies schließt natürlich in ter
nationale Kontakte und U nterstützung nicht aus. Das Ziel etwa der algerischen 
Islamischen H eilsfront oder der jordanischen und ägyptischen M uslim brüder ist 
in der Regel die Errichtung eines patriarchalischen System s, in dem die Herrscher 
sich für besonders qualifiz iert halten, die Interessen der „um m a“ zu definieren 
und autoritär durchsetzen. Zwar hoffen viele Islam isten sozusagen langfristig auf 
eine größere islam ische Einheit, ebenso w ie arabische N ationalisten theoretisch 
die Einheit der arabischen Staaten anstreben, aber beide Ziele sind ähnlich weit 
von der planbaren G egenwart entfernt44. N atürlich w ird die Ausgestaltung der 
Staatlichkeit einmal m it „W issenschaft“, ein anderm al m it dem göttlichen W illen 
begründet, aber dies ändert das Ergebnis -  ein autoritäres Regim e -  nicht grund
sätzlich, sondern nur in seinen konkreten Ausprägungen, etwa in der Frage, ob 
säkulares oder religiöses Recht Vorrang genießen soll. N atürlich spielt dies für den 
A lltag der Betroffenen eine große Rolle, w ird jedoch im Detail kaum im vorhinein 
erörtert, schließlich ist das vorrangige Ziel der Propaganda ja die revolutionäre 
U m stürzung der herrschenden Ordnung.

Ein Thema, das näherer Untersuchung bedürfte, wäre, inw iew eit der global 
operierende islam istische Terrorismus ä la Bin Laden hiervon abweicht. Ein B lick 
auf die im September verbreiteten W eltkarten m it den verschiedenen Bew egun
gen, die dem al-Q a’ida N etzw erk zugeordnet werden, deutet darauf hin, daß es 
sich überw iegend um G ruppierungen handelt, die in R eaktion auf lokale Pro
bleme entstanden sind45. Ihre O rientierung nach Lösung dieser Probleme ist ke i
neswegs zwangsläufig dauerhaft rad ikal islam istisch und internationalistisch, wie 
die weitreichende Integration der H izbollah in die libanesische Politik zeigt46. 
Dies schließt natürlich nicht aus, daß es darüber hinaus inzw ischen eine Reihe „is- 
lam istischer Internationalisten“ gibt, die von K onfliktregion zu Konfliktregion 
reisen, sei es aus Ü berzeugung, sei es als eine A rt internationaler Söldnertruppe. 
Oft begannen sie ihre „K arriere“ im afghanischen Kampf gegen die Sowjetunion 
und w urden anschließend auf dem Balkan, in Tschetschenien und anderen Krisen
regionen aktiv. Am bekanntesten sind in dieser H insicht die „arabischen A fgha
nen“, die schon deshalb oft nach Afghanistan zurückkehrten , weil sie in ihren 
H erkunftsländern gefürchtet w aren47.

43 www.ciaonet.org/cbr/cbrOQ/video/excerpts/excerpts_index.html.
44 E m m anu e l  S ivan, Arab N ationalism  in the Age of the Islamic Resurgence, in: Jankow sk i , 
Gershoni,  Reth inking N ationalism  226; im folgenden zitiert als: Sivan, Arab Nationalism .
45 www.cbsnews.com/htdocs/america_under_attack/terror/groups_c4.html.
46 Vgl. Volker Perthes ,  Geheime Gärten. Die neue arabische Welt (Berlin 2002) 230 f.
47 Vgl. z. B. S hau lSha y  und Yoram Schwe i tz e r ,  The .Afghan A lum ni' Terrorism: Islamic M i
litants against the Rest of the W orld, w w w .ict.org.il/articles/articledet.cfm?articleid=140.

http://www.ciaonet.org/cbr/cbrOQ/video/excerpts/excerpts_index.html
http://www.cbsnews.com/htdocs/america_under_attack/terror/groups_c4.html
http://www.ict.org.il/articles/articledet.cfm?articleid=140
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Die populistische Dimension von N ationalism us und Islamismus

Der intellektuellen Geschichte des N ationalism us und Islam ism us, die oben sk iz
ziert w urde, fehlt eine w ichtige D imension, die b islang nur angedeutet wurde, 
näm lich die U nterstützung durch relativ breite Teile der Bevölkerung. Dies führt 
zurück zur Frage der bereits mehrfach them atisierten M odernisierungskrisen. So 
hat beispielsweise Jam es Gelvin in seiner U ntersuchung des syrischen N ationalis
mus während der Periode des Umbruchs vom O smanischen Reich zum französi
schen M andat 1919-20 sowie während der palästinensischen Revolte von 1936-39 
gezeigt, daß die H auptproblem e der Bevölkerung in jener Zeit die ungleiche Ent
w ick lung und rasche U rbanisierung w aren48. Ihre Forderungen nach ökonom i
scher G erechtigkeit und politischer Integration fanden A usdruck in einem popu
listischen N ationalism us. Populism us definiert er im Gegensatz zu dem mit Eu
ropa assoziierten L iberalism us als einen ausgeprägt anti-liberalen, personenorien
tierten und auf „A uthentizität“ bedachten oppositionalistischen Ansatz. Dieser 
zeichnet sich dadurch aus, daß sich seine Vertreter als Repräsentanten eines nicht 
näher definierten und -  im Gegensatz zum  M arxismus -  als homogen verstande
nen Volks w illens darstellen, der von der politisch dom inanten Klasse negiert w ird. 
Sie sprechen nicht nur jene Gruppen an, die ihren Elitestatus verlieren, sondern 
auch all jene, die zw ar dem Prozeß des sozialen Wandels ausgesetzt waren, nicht 
jedoch an ihm teilhatten. So verstandener Populism us beschreibt dam it einen M o
bilisierungsprozeß und jene Gruppen, die von ihm angesprochen werden können, 
nicht jedoch die ideologische O rientierung. Diese kann nun, w ie in den 1920er- 
40er Jahren, nationalistischer, w ie in den 1950er Jahren sozialistischer oder aber 
heutzutage islam istischer Färbung sein.

Bei einer derartigen Betrachtungsweise w ürde der jew eilige Inhalt der populi
stischen Propaganda vorzugsw eise dadurch bestim m t, welche anderen Ideologien 
gerade von der dom inierenden Elite, gegen die sie sich richten, vertreten werden. 
Andere Aspekte, w ie G enerationenkonflikte, erweitern die bereits d iskutierte 
sozio-ökonom ische D imension. Diese Beobachtung ändert nichts an der bitteren 
R ivalität von islam istischen und nationalistischen A nführern, die ja  trotz der au
toritären Verfaßtheit der meisten nahöstlichen Staaten um Anhänger rivalisieren.
So verteufelte Bin Laden Saddam H usain als K ollaborateur der (westlichen) 
Kreuzfahrer -  sicher nicht wegen dessen großer Affin ität zu den U SA, sondern 
aufgrund der von ihm vertretenen säkularen Ba’th-Ideologie. Dies ist kein E inzel
fall, sondern typisch für viele Islam isten der 50er Jahre ebenso w ie heutzutage. Sie 
fürchten den Absolutheitsanspruch des Arabism us, der diesen nach w ie vor zu 
einem gefährlichen R ivalen im  Kampf um die Sym pathie der Volksmassen 
macht49.

48 J a m e s  G e lv in , The O ther Arab N ationalism , in: Jankow sk i,  Gershon i, Rethinking N atio 
nalism in the Arab M iddle East 231-248.
49 Sivan,  Arab N ationalism  210-213.



Gerade weil jedoch die K onzentration auf konkrete politische -  und nicht auf 
grundsätzlich ideologische -  Probleme bei Islam isten und N ationalisten gleicher
maßen vorherrscht, ist ein relativ schneller „Wechsel“ der Loyalitäten dieses U n
terstützungspotentials in der Praxis relativ unproblem atisch und erfordert keine 
grundlegende Veränderung der Identitäten und G rundüberzeugungen. Im palästi
nensischen Fall w ird  die Problem atik durch die G ründung Israels und die Beset
zung seit 1967 beziehungsweise die fortgesetzte Kolonisierung palästinensischen 
Landes außerhalb des israelischen Staatsgebietes noch dram atisch zugespitzt50. 
Dennoch erscheint die folgende Beobachtung Budeiris über Palästina auch über 
den speziellen Fall hinauszuweisen und verdient deshalb, abschließend ausführ
lich zitiert zu werden:

„A large section from among those strata that have trad itionally provided the reservoir for 
the active m ilitants and street fighters that made up the cadres of FATAH [ . . . ]  have now tu r
ned to the Islamic movement. This did not require any change in their perception of what and 
who they are. [ . . . ]  The explanation lies in the nature of the Islamic movement itself. It has 
alw ays preoccupied itself w ith the political sphere. R ight from the start it endowed the natio
nalist struggle with its language and imagery, making it possible for people who were neither 
religious nor devout to enter its ranks and shelter under its banner while continuing to pur
sue an agenda firm ly rooted in the nationalist struggles of a postreligious age.“51
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50 Die geheimen Verhandlungen von Oslo zwischen Israel und der PLO führten im Septem
ber 1993 zu einer Declaration of Principles zwischen Israel und der PLO , die den Abzug Is
raels aus (dem überw iegenden Teil der) besetzten Gebiete und eine Verhandhingslösung für 
die verbleibenden Gebiete (v.a. Jerusalem ) vorsah.
M Musa Budeir i ,  The Palestinians, in: Jankowsk i,  Gershoni,  Rethinking Nationalism  in the 
Arab M iddle East 191-206.
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22 D ie t e r  S imon  (H rsg.): Eherecht und Fam iliengut in Antike und M ittelalter, 1992, 
IX, 168 S . ISBN 3-486-55885-4
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28 P a o l o  P r od i  (H rsg.): G laube und Eid. Treueform eln, G laubensbekenntnisse und 
Soz ia ld iszip lin ierung zw ischen M itte la lter und N euzeit, 1993, XXX, 246 S.
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Künstler und Schriftsteller im  Ersten W eltkrieg, 1995, X, 282 S.
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legung und Rechtsanwendung im 13. und 14. Jahrhundert, 1997, 248 S.
ISBN 3-486-56258-4
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47 W olfgan g  R e in ha rd  (H rsg.): Verstaatlichung der W elt? Europäische Staatsm odelle 
und außereuropäische M achtprozesse, 1999, XVI, 375 S. ISBN 3-486-56416-1
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56 W olfgan g  H ard tw ig  (H rsg.): Utopie und politische Herrschaft im Europa der 
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Oldenbourg
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der Vereinigten Staaten von A m erika, 1984, IV, 33 S. v e r g r i f f e n
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Schriften des Historischen Kollegs: Vorträge

19 J o h n  C.G. Röhl :  K aiser W ilhelm  II. Eine Studie Uber Cäsarenwahnsinn, 1989,
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11 Theodor-Schieder-G edächtnisvorlesung: R udolf Srnend, M ose als gesch ichtliche 
Gestalt, 1995, 23 S.

12 Stiftung H istorisches Kolleg im Stifterverband für d ie Deutsche W issenschaft: 
Über die Offenheit der G eschichte. K olloquium  der M itg lieder des H istorischen 
K ollegs, 20. und 21. November 1992, 1996, 84 S .

Vorträge und Dokumentationen sind nicht im  Buchhandel erhältlich;
sie können, sow eit lieferbar, über die G eschäftsstelle des Historischen K ollegs
(K aulbachstraße 15, 80539 M ünchen) bezogen werden.
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Jahrbuch des H istorischen Kollegs 1995:

A rnold  Esch
Rom in der Renaissance. Seine Q uellen lage a ls m ethodisches Problem 

M an lio  B e l l o m o
Geschichte eines M annes: Bartolus von Sassoferrato  und die moderne europäische 
Jurisprudenz

Frant isek  S m ah e l
Das verlorene Ideal der Stadt in der böhm ischen Reformation 

A lfred  H averkamp
„ . . .  an die große Glocke hängen“. Über Ö ffentlichkeit im M itte lalter 

H an s -C h r i s t o f  K rau s
M ontesquieu, B lackstone, De Lohne und die englische Verfassung des 18. Jah r
hunderts

1996, VIII, 180 S. ISBN 3-486-56176-6

Jahrbuch des H istorischen K ollegs 1996:

J o h a n n e s  F r i ed
W issenschaft und Phantasie. Das B eisp ie l der Geschichte 

M an fr e d  H i ld e rm e i e r
Revolution und Kultur: Der „Neue M ensch“ in der frühen Sow jetunion 

Knut Schu lz
H andwerk im spätm ittelalterlichen Europa. Zur W anderung und Ausbildung von 
Lehrlingen in der Fremde 

W erner Eck
M ord im  K aiserhaus? Ein politischer Prozeß im  Rom des Jahres 20 n.Chr.

Wolfram Py ta
Konzert der M ächte und ko llektives S icherheitssystem : Neue W ege zw ischenstaat
licher Friedenswahrung in Europa nach dem W iener Kongreß 1815

1997, VIII, 202 S . ISBN 3-486-56300-9
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Jahrbuch des H istorischen K ollegs 1997:

E berha rd  Weis
Hardenberg und M ontgelas. Versuch eines Vergleichs ihrer Persönlichkeiten und ihrer 
Politik

D ie tm a r  W il loweit
Vom alten guten Recht. Normensuche zw ischen Erfahrungsw issen und Ursprungs
legenden

Aharon O p p e n h e im e r
M essian ism us in röm ischer Zeit. Zur P luralität e ines Begriffes bei Juden und Christen 

S t eph en  A. S chuk e r
Bayern und der rhein ische Separatism us 1923-1924 

G erh a rd  S chu ck
Zwischen Ständeordnung und A rbeitsgesellschaft. Der A rbeitsbegriff in der 
frühneuzeitlichen Po licey am B eisp ie l Bayerns

1998, VIII, 167 S. ISBN 3-486-56375-0

Jahrbuch des H istorischen K ollegs 1998:

P e t e r  Pu lz er
Der deutsche M ichel in John B u lls S p iege l: Das britische D eutschlandbild im 
19. Jahrhundert 

G erha rd  B e s i e r
„The friends . . .  in A m erica need to know the truth . . . “
Die deutschen Kirchen im Urteil der Vereinigten Staaten (1933-1941)

D av id  C oh en
Die Schw estern der M edea. Frauen, Ö ffentlichkeit und soziale Kontrolle im 
klassischen  Athen 

W olfgan g  R e inha rd
Staat machen: Verfassungsgeschichte als K ulturgeschichte 

Lutz K l inkham m er
Die Z iv ilisierung der Affekte. K rim inalitätsbekäm pfung im  Rheinland und in Piemont 
unter französischer Herrschaft 1798-1814

1999, 193 S ., ISBN 3-486-56420-X



Jahrbuch des H istorischen Kollegs 1999:

J a n  Assmann
Ägypten in der G edächtnisgeschichte des Abendlandes 

T hom as  A  B rad y
Ranke, Rom und die Reform ation: Leopold von Rankes Entdeckung des 
K atholizism us

H aro ld  J a m e s
Das Ende der G lobalisierung: Lehren aus der W eltw irtschaftskrise 

C h r i s t o f  D ipp e r
Helden überkreuz oder das Kreuz mit den Helden. W ie Deutsche und Italiener die 
Heroen der nationalen E inigung (der anderen) wahrnahmen.

F e l i c i t a s  S c h n i e d e r
„ . . .  von etlichen geistlichen  leyen“. Definitionen der Bürgerschaft im spätm ittelalter
lichen Frankfurt

2000, VI, 199 S ., 7 Abb., ISBN 3-486-56492-7

Jahrbuch des H istorischen K ollegs 2000:

Winfr ied S chu lz e
Die W ahrnehmung von Zeit und Jahrhundertwenden

Frank K o lb
Von der Burg zur Polis
Akkulturation in einer k leinasiatischen  „Provinz“

Hans G ün te r  H ock er ts  
Nach der Verfolgung
W iedergutm achung in Deutschland: Eine historische B ilanz 1945-2000

Frank -R utg er  H ausmann
„Auch im Krieg schw eigen die M usen nicht“
Die ,Deutschen W issenschaftlichen Institute* (DW I) im Zweiten W eltkrieg 
(1940 -1945 )

Ulrike F re i ta g
Scheich oder Sultan -  Stam m  oder Staat?
S taatsb ildung im Hadramaut (Jem en) im 19. und 20. Jahrhundert

2001, 250 S ., 16 Abb., ISBN 3-486-56557-5
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Jahrbuch des H istorischen K ollegs 2001:

M ich a e l  S to l l e i s
Das Auge des Gesetzes. M ateria lien  zu einer neuzeitlichen M etapher 

W olfgang  H ard tw ig
Die Krise des Geschichtsbevvußtseins in Kaiserreich und W eimarer Republik und der 
A ufstieg des N ationalsozialism us

D ie th e lm  K l ipp e l
Kant im Kontext. Der naturrechtliche D iskurs um 1800 

J ü r g e n  R eu l e ck e
Neuer M ensch und neue M ännlichkeit.
Die „junge Generation“ im ersten Drittel des 20. Jahrhunderts

P e t e r  B u r s c h e l
Paradiese der G ewalt. M artyrium , Im agination und die M etamorphosen des nach- 
tridentinischen H eiligenhim m els

2002, VI, 219 S . ISBN 3-486-56641-5

Jahrbuch des H istorischen K ollegs 2002:

W olfgan g  R e inha rd  
Geschichte a ls D elegitim ation 

J ü r g e n  Trabant  
Sprache der Geschichte 

M arie -L u ise  R e ck e r
„Es braucht nicht niederreißende Polem ik, sondern aufbauende Tat.“
Zur Parlam entskultur der Bundesrepublik Deutschland

Helmut A ltr i ch t er
W ar der Zerfall der Sow jetunion vorauszusehen?

A ndreas  R ö d d e r
„Durchbruch in K aukasus“? Die deutsche W iederverein igung und die Z eitgesch ichts
schreibung

2003, VI, 179 S ., 2 Abb. ISBN 3-486-56736-5
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