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I. Einleitung

Als die Journalistin Madeleine Chapsal den Psychoanalytiker Jacques Lacan fiir
ein Interview aufsuchte, entgegnete man ihr bei der BegriifSung tiberraschend:
»Sie sollten [...] [Bataille] aufsuchen. Er hat seltsame und schone Dinge zu sagen. |[...]
Niemand kommt ihn besuchen. Und dabei ist es doch phantastisch, was er geschrie-
ben hat!«* Tatsichlich erlangte Georges Bataille (1897-1962) als Denker, Autor
und Publizist zu seinen Lebzeiten keine 6ffentliche Aufmerksambkeit fiir seine
Werke wie beispielsweise sein geschitzter Freund Jacques Lacan, dessen um-
strittene Deutung der Psychoanalyse auch in den Medien kontrovers disku-
tiert wurde. Georges Bataille war Bibliothekar an der franzésischen National-
bibliothek und absolvierte als Zweitbester seines Jahrgangs die Priifung zum
Altertumskundler. Zeit seines Lebens beschiftige er sich mit theologischen,
philosophischen und soziologischen Fragen. Heute wird er in literaturwissen-
schaftlichen Kreisen zu den Pionieren der surrealistischen Kunstbewegung in
Frankreich gezihlt. Sein Schaffen hinterlisst viele interessante und vielfiltige
Werke fir die akademische Nachwelt. Diese reichen von lyrisch-experimen-
tellen Texten bis hin zu wissenschaftlichen Auseinandersetzungen. Doch un-
schwer zu erkennen ist auch, dass sich sein ganzes Denken um ein bestimmtes
Thema drehte: die Religion.

Aus der Sicht der aktuellen Religionsforschung besteht sein besonderes
Verdienst darin, dass er die Relevanz der religionssoziologischen Durkheim-
Thesen fir die Moderne in einem neuen Licht hervorhebt und die Funktion
von Religion als gemeinschaftsstiftenden Faktor im Spannungsfeld von pro-
fan und heilig mit Blick auf urspriingliche und moderne Ordnungsprinzipi-
en aufzeigt. Auch veranschaulichen seine Texte die spannende und diskursive
Auseinandersetzung mit dem Religionsbegriff in den 20er und 30er Jahren, in

1 Chapsal 1989, S. 241.
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welchen sich ein radikaler Umbruch im vorherrschenden Religionsverstind-
nis der europiischen Wissenschaftler ablesen lisst. Denn zu Beginn des 20.
Jh. ist es nicht die innertheologische Krise, sondern die Entdeckung von Le-
bens- und Sozialformen indigener Bevilkerungen, die zu einer wissenschaftli-
chen Hinterfragung der Religionswahrnehmung fithren. Die Komplexitit der
Frage, wie die Religion als Gegenstand zu erfassen ist, ob als unmittelbares
Gefiihl, Bewusstsein, kollektives Phinomen oder Ritual, steigt mit dem Wis-
sen um andere Kulturformen exorbitant an. Mit der Entdeckung urspriing-
licher Lebensformen wird auch die Frage nach der Aktualitit von religiésen
Funktionen in sich sikularisierenden Gesellschaften aufgeworfen. Besonders
in Frankreich st6ft dies auf Interesse: Soziologien wie Emile Durkheim und
Marcel Mauss etablieren eine Art erste Soziologie mit dem Fundament reli-
gionswissenschaftlicher Fragestellungen. Sie verfolgen die Spuren religiésen
Lebens inihren elementaren Formen in urspriinglichen Gemeinschaftsformen
und davon ausgehend analysieren sie die Transformation religioser Elemente
in modernen und industriell organisierten Gesellschaften.

Diese paradigmatische Wende zur Religionssoziologie stellt die Frage nach
der Bedeutung des Religionsbegriffs neu. Durkheim erkennt als Soziologe in
Religionen die Solidarititsquelle einer Gemeinschaft, weswegen er sie als so-
ziale Tatsache verifiziert. An die Durkheinrsche These anschlieflend wird der-
zeit die Frage diskutiert, ob die Sikularisierung tatsichlich auch Verlust von
Religion oder ob die schwindende, soziale Funktion von Religion auch ein Ver-
lust an Sakralitit bedeutet, oder ob die Profanisierung von Gesellschaft sakrale
Krifte nicht vielmehr in andere Lebensbereiche verschiebt. Die neueren Reli-
gionsthesen zeigen im letzteren Sinne an, dass nach der Abnahme der Einfliis-
se von institutionalisierten Religionen andere gesellschaftliche Bereiche von
religiosen Kriften bedient werden. Damit stellt die Betrachtung der Religion
als vermittelnde Funktion zwischen Individuum und Kollektiv nach wie vor
eine wichtige Kategorie in der Erforschung von gemeinschaftsbildenden Pro-
zessen.

Alle diese angefithrten Problemhorizonte und Diskurse werden in der
Arbeit von Georges Bataille, der sich selbst durch eine vielfiltige Literatur zu
Religion bildet, in der Tiefe analysiert und abgehandelt. Zu seinen Lektiiren
zihlen Nietzsche, Heidegger, Kierkegaard, Freud, Durkheim, Mauss, Otto,
Weber, mystische Werke und ethnologische Schriften, die zu seiner Zeit durch
die regen Religionsdiskurse prominent werden. In weiten Teilen schlief3t sich
Bataille den gingigen Religionsthesen an und geht auch davon aus, dass die
Religion im Anbruch des 20. Jh. nicht mehr als ein objektiv geltendes System
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oder als Ort reiner Glaubensvermittlung gewertet werden kann. Im Mittel-
punkt seiner Religionsuntersuchungen stehen die Spannungsverhiltnisse von
sakralen und profanen Elementen innerhalb einer Gesellschaft, die sich als
soziale, unterschwellige Krifte auch jenseits von religios konnotierten Feldern
ausdriicken. So griindet Bataille gemeinsam mit den surrealistischen Autoren
und Ethnologen Roger Caillois und Michel Leiris im Jahr 1937 das Collége de
Sociologie, um im Rahmen einer sakralsoziologischen Untersuchung diese
unbewussten Mechanismen zu erforschen, welche moderne Gesellschaften
unterhalb rational nicht erfassbarer Prozesse steuern und beeinflussen. Der
Forschung des Collége geht es darum, im Anschluss an Durkheims religions-
theoretische Uberlegungen die Bedeutung der Religion mit der Frage nach der
einheitsstiftenden Funktion des Heiligen auf der Grundlage kollektiver und
menschlicher Erfahrungen neu zu bestimmen. Batailles Beitrag am Collége
zur Frage nach der Bedeutung von Religion in der Moderne hat die Theorie der
Heterologie zum Zentrum, in der es hauptsichlich um die These geht, dass
sakulare Prozesse die religiosen Krifte nicht einfach transformieren, sondern
verschieben, verfemen oder verdringen. Diese verschobenen Krifteverhilt-
nisse férdern ein viel komplizierteres Gesellschaftssystem als man zunichst
annehmen mag. Wihrend Durkheim glaubt, dass die Homogenisierung von
Gemeinschaften sich durch die religios erlebte Bindungskraft rituell verfestigt
und sich in der Moderne durch gemeinsam geteilte moralische Uberzeugun-
gen innerhalb einer Gruppe weiterentwickelt, geht Bataille davon aus, dass
sich religiése Krifte nicht in selbstorganisierende Rationalisierungen trans-
formieren. Das »Religiose« beschreibt er als einen subliminalen Unterbau, als
eine sakrale Zone, die selbst durch Sikularisierungen und Rationalisierungen
nicht einfach zu transformieren oder gar zu verdringen ist. In diesem Sin-
ne behauptet er weiter, dass die Religion als eine genuine und vorrationale
Erfahrungskategorie zu untersuchen ist und nicht, wie einige Sikularisie-
rungsthesen nahelegen, als eine produktive Vergemeinschaftungsinstanz. In
der religionswissenschaftlichen Perspektive erscheint die Darstellung der reli-
giosen Bindungsfunktion reduziert. Hiufig wird mit ihr die identifikatorische
Transzendenzfihigkeit gedeutet: So erscheint die integrative Funktion von
Religion als Ersatzfunktion fir alle méglichen Identifikationsprozesse, auf de-
ren Basis eine Integration in eine Gruppe geleistet werden soll. Damit werden
identifikatorische Selbstbeziige zu allen denkbaren Gruppen wie zum Beispiel
die Identifikation mit einer Nation oder Ethnie als religiose Leistungen inter-
pretiert. Auch wenn gemeinhin der spezifische Transzendenzcharakter der
Religion die Welt des Jenseitigen zum Diesseitigen abgrenzt, ist selbst dieser
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metaphysische Bezug fiir Bataille nicht linger der Ort religiéser Sinnbildung.
Er weist in seinem Religionskonzept auf das hin, was seines Erachtens in den
klassischen Religionsanalysen iibersehen wird: Es geht nicht um die Tran-
szendenz, sondern um die Immanenz des religiosen Selbsterlebens. Das, was
im religiés-unbewussten Bereich des menschlichen Erfahrungsraums aufbe-
wahrt ist, ist nicht durch eine Transzendenz, sondern durch eine Riickkehr
zur Immanenz und der Wiederherstellung der Intimitit zu erreichen. Diese
Uberlegungen haben eine quasi-mystische Grundlage, deren subjektivierte
Perspektivitit zu einer soziodkonomisch relevanten Perspektive erweitert
wird.

Es ist ein typisches Merkmal von Bataille, die Leser/innen seiner Texte
zum Umdenken zu nétigen. So tut er dies auch in seinen Texten zu den Fragen
der Transzendenz und Immanenz, der Mystik und der Rationalitit, der Profa-
nitit und Sakralitit. In der Religionsgeschichte beschreibt er die historischen
Verlustmomente von vergemeinschafteten Religionen als Revitalisierungs-
momente der inneren Dimension von Religion, die sich aufbauenden und
wachsenden Strukturen von Religionen hingegen als Verlustmomente der
religiosen Krifte. Aus den zwei spannungsgeladenen, geschichtlichen Ent-
wicklungen von Rationalitit und Religion, die eine Parallelitit bewahren,
erfolgt im Prinzip nie eine Verséhnung, sondern ein die Menschheit bewe-
gendes Reibungsverhiltnis. Wie fiir den Religionssoziologen Durkheim, so
ist auch fiir Bataille das menschliche Leben durch eine Reihe grundlegender
Gegensitze geprigt. Die Polarititen von Leben und Tod, Wissen und Nicht-
wissen, Sakralitit und Profanitit sowie Heterogenitit und Homogenitit sind
als wesentliche Elemente seiner Konzeptionen die tragenden Siulen seiner
Religionstheorie. Seine Religionsthesen stellen die klassischen Definitionen
von Religion in Frage, verkehren die Bedeutung gingiger Religionsdefini-
tionen ins Gegenteil. Die viel grundlegendere Seite der Religion ist fiir ihn
die subjektive Dimension, die den dufleren Formen einer Religion entgegen-
gesetzt ist. Als innere Kraft fordert das religiése Prinzip die Auflésung und
Aufhebung von selbstbeschreibenden Strukturierungen: »Ich bin davon iiber-
zeugt, dass Religion ihrem Wesen nach etwas niederreif3t, sie rennt an gegen Normen.
Religion verlangt zumindest MafSiiberschreitung, Transgression zum Heiligen, [...]
Opfer, sie verlangt Feste, die in der Ekstase gipfeln.«* Was Bataille in diesem Zitat
andeutet, ist die emanzipative Kraft der Religion, die sich nicht unbedingt fiir
eine Verfestigung von Normen und Regeln hinsichtlich einer Konstitution von

2 Bataille 2004, S. 297.
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Gemeinschaften nutzen lisst. Vielmehr beschreibt er das religiése Prinzip als
eine Souverinititsquelle der Selbstbehauptung, die aus einer tieferen Ebene
des Seins heraus entspringt. Religiose Bewegungen in der Geschichte zei-
gen deswegen auch diesen doppelten Ausgang: Auf der einen Seite scheinen
sie durch die Verbindung zum souverinen Handeln als kritisches Element
in gemeinschafts- und gesellschaftsbildenden Prozessen gewirkt zu haben,
auf der anderen Seite ist jedoch auch der offensichtlich explosive Charakter
religi6s entbrannter Leidenschaften nicht von der Hand zu weisen. In seinen
religionshistorischen Analysen zieht Bataille diesbeziiglich eine Verbindung
zwischen »kritischem Individuumc, »religiosem Kollektiv« und »Gesellschaft«
und so erscheint in seinem Religionsmodell eine Emanzipationsbewegung
immer als Konflikt mit dem Gesetz und der Norm, welcher nicht selten in ei-
nem Entgrenzungsverhalten von Gruppen und Individuen ausgetragen wird
(z.B. in gewaltsamen Demonstrationen und Vandalismus). So greift er auf
die Religion als eine Vorstellung von vermittelnder, kollektiver Praxis zuriick,
die in der Moderne trotz verinderter Bedingungen durch Individualisierung
immer noch eine Rolle spielt. Der hiufig zitierte und markante Satz von
Bataille, die Religion ist »die Suche nach der verlorenen Intimitit<*, meint daher
die religiés angelegte Sehnsucht nach einem urspriinglichen Zustand des
Selbst in einem grofieren Ganzen. Dies lisst sich nur dadurch verwirklichen,
wenn die alltdglich praktizierte Selbstentfremdung durch Funktionsdenken
(zeitweise) wieder aufgehoben ist. An diese Idee der Wiederanbindung an
einen utopischen Ursprung ist auch seine Interpretation der Kulturpraktik
des Opfers gekoppelt. Mithilfe von Opferritualen wurde seines Erachtens
erstrebt, einen »heiligen« (ganzen) Zustand wiederherzustellen, indem die
differenzierende Funktionalisierung des Alltiglichen ausgeschaltet wird. In
anderen Worten: Alles, was sich objektiviert (rationalisiert), schafft Distanz.
Folglich muss das »Ding«, das sich uns zeigt, sich hergeben und opfern. Das,
was bleibt, ist ein innerer Sinn, der das Ding ausgezeichnet hat. Dieser innere
Sinn ist fir Bataille gleichbedeutend mit der Intimitit des Seins. Das religiose
Prinzip der Riickanbindung an die Immanenz des eigenen Seins und das
Aufgehobensein im grofieren Ganzen wird seines Erachtens ein Bediirfnis
sein, das sich zukinftig sogar noch verstirken wird, weil in technisch fort-
entwickelten Gesellschaften die Distanzen zwischen den Menschen durch die
Erhéhung von Rationalisierungen gréfer werden. Distanzen werden aber laut

3 Bataille 1997, S. 50.
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Bataille sicher nicht mehr anachronistisch in der Form rituell getatigter Op-
ferungen abgebaut, sondern im verinnerlichten Selbstopfer des mystischen
Wahrnehmens. Daher glaubt er mit Blick auf die Zukunft der sich indivi-
dualisierenden Gesellschaften, dass nicht mehr so sehr die Etablierung von
institutionalisierten Religionsgemeinschaften und die Fortfithrung traditio-
neller Praktiken und Rituale den Sinn von Religion auszeichnen wird, sondern
die gelebte, individualisierte Kollektiverfahrung im Schnittpunkt zwischen
Individualitit und Kollektivitit. Die Selbstverwirklichung des Kollektiven im
Individuellen ist fur ihn die folgerechte Weiterentwicklung des religiosen
Grundgefiihls innerhalb der Menschheitswerdung. Sieht man mit Bataille die
Religion als Ressource fiir Kollektivitit und als einen wesentlichen, konsti-
tutiven Teil der Gesellschaft selbst an, kénnen kritische Momente zwischen
Individuum und Gesellschaft als religios relevante Bruchstellen erkannt wer-
den. In der Gesamtbetrachtung lisst Bataille dem religiésen Prinzip eine dem
rationalen Prinzip entgegenwirkende, aber erginzende Stellung zukommen:
Wihrend das rationale Prinzip als Stifter von Sinnordnungen fungiert, leistet
das religiose Prinzip die kritische Infragestellung dieser Ordnungen durch
Ursprungsdenken. So liefert Bataille eine interessante Idee davon, wie wir
als Subjekte im Spannungsgefille der Polaritit zwischen rational gesteuer-
tem Funktionsdenken und sozial-religioser Selbstwahrnehmung »vergessen,
dass unsere Existenz zuinnerst selbst sakral ist und dass es die Dinge sind, die sie
transzendieren«.*

1. Ziel und Fragestellungen

Es liegt bis heute keine systematische Herausarbeitung der Religionstheorie
von Georges Bataille vor, die alle Aspekte seines Denkens beriicksichtigt und
seine Schliisselkonzeptionen in ihren Zusammenhingen untersucht. Daher
werden die zu untersuchenden Religionsthesen von Bataille umfassend be-
trachtet und analysiert. Leitend ist stets die Frage, in welcher Weise er zu
einem der Sache angemesseneren Verstindnis von Religion beitrigt und wie
sich die verschiedenen Aspekte seines Denkens tiber die Religion in seiner
Religionstheorie vereinen. Wenn Religion, wie Durkheim es formuliert, eine
soziale Tatsache ist, so stellt sich auch die Frage, wie der Religionsbegriff in
der sakralsoziologischen Perspektive Batailles erweitert wird. Im Zentrum

4 Bataille 2015, S. 45.
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der Hauptuntersuchungen steht die Analyse seiner Schliisselkategorien wie
»sakral und profan«, »Transzendenz und Immanenz«, »Homogenitit und
Heterogenitit« sowie die Konzepte der »Atheologie« und »Mystik« als auch
die Begriffe »Intimitit«, »Verausgabung« und »Opfer«. Das Ziel dieser Arbeit
wire erreicht, wenn es sich erwiese, dass die zahlreichen, in verschiedenen
Werken ausgefithrten Arbeiten zu den Konzeptionen des Sakralen, Hetero-
genen und der religiésen Erfahrung systematisch zusammenhingende Ideen
iiber die Religion aufweisen.

2. Aufbau der Arbeit

Das zweite Kapitel dieser Arbeit untersucht das Konzept der »Sakralsozio-
logie« des College de Sociologie als Kreuzungspunkt von ethnologischen,
surrealistischen und phinomenologischen Diskursen und zeigt Unterschiede
in den kulturtheoretischen Reflexionen iiber das »Heilige« und die »Religion«
bei Durkheim, Mauss, Hertz, Caillois und Bataille. In diesem Kapitel wer-
den auch die verschiedenen Religionsbegriffe in ihrer Mehrdimensionalitit
dargestellt. Diese reichen von soziologischen Auffassungen wie denjenigen
von Durkheim und Mauss, religionspsychologischen und -ethnologischen
wie denjenigen von Hertz und Bataille bis hin zur 6konomischen Perspektive.
Die Beriicksichtigung diskursiver Kontexte dient dazu, die ersten Skizzen zu
den Hauptkonzeptionen Batailles herauszustellen und diese in den folgenden
Kapiteln weiterzuverfolgen.

Das dritte Kapitel wechselt die Perspektive und geht der Frage nach, wel-
cher Stellenwert subjektiver Erfahrung von Religion in Batailles Werken zu-
kommt. Die Kategorie des Sakralen wird bei Bataille als transgressiv gedacht
und entzieht sich in diesem Sinne der ausschliefilich strukturfunktionalisti-
schen Bestimmung der Religion von Durkheim. Die religidse Erfahrung wird
zur Kategorie der negierenden Erfahrung, durch die Normierungen der Ge-
sellschaft iiberboten werden. Grundsitzliche Erfahrungen des Selbstverlustes
zeichnen die religiés-mystischen Erfahrungen aus, die zugleich als universelle
Grundlagen derinneren Dimension der Religion dargestellt werden. In diesem
Kapitel wird auch die religiése Intention zwischen Verbot und Ubertretung er-
ldutert. Bataille unterscheidet in diesem Kontext auch zwischen transzenden-
ter und immanenter Gewalt und zeigt auf, warum die Entfesselung religiéser
Anlagen im Subjekt auch eine Entfesselung von innerer Gewalt evoziert. Ein
daran ankniipfender Abschnitt beschiftigt sich mit der Souverinititstheorie
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Batailles, welche er in Auseinandersetzung mit Hegels philosophischem Sys-
tem entwickelt und die auch als das Zentrum seiner lebensékonomischen Re-
ligions- und Opfertheorie gesehen werden kann.

Das vierte Kapitel wird die religiose Bedeutung des Opfers untersuchen
und die Erkenntnisse aus den vorhergehenden Kapiteln beriicksichtigen. Da-
zu wird eine evolutiondre Interpretation des Motivs des Opfers nachgezeich-
net, in der die Verschiebung von religiosen Kriften in gemeinschaftsbilden-
den Prozessen, beginnend im archaischen Stammesleben, weiterverfolgend
in monotheistischen Religionssystemen, gipfelnd in der Moderne, beschrie-
ben werden. Zum Schluss erfolgt eine Zusammenfassung der Ritual- und Re-
ligionstheorie Batailles. Diese wird zeigen, wie sich die rituelle Erfahrung zu
einer inneren Erfahrung in der Moderne transformiert und Gemeinschaften
mitgestaltet.



Il. Die Religionstheorien des College de Sociologie

Im Jahr 1937 griindet Georges Bataille mit den surrealistischen Autoren Roger
Caillos und Michel Leiris die franzdsische Religionsakademie Collége de So-
ciologie, deren Anliegen es ist, die Bedeutung der Religion in der Moderne zu
erforschen. Die religionstheoretischen Uberlegungen beziehen sich primir
auf das Heilige als gesellschaftlich-religiose Kraft. Die ethnologisch inspi-
rierten Arbeiten nehmen die soziale, nationalistische Krise in Europa zum
Anlass, um nach den unbewussten Mechanismen einer Gesellschaft zu fragen,
die das soziale Verhalten unter der Oberfliche von Rationalititen steuern.
Den Collégian geht es darum, eine Sakralsoziologie zu etablieren, die sich an
den Durkheim’schen Religionsthesen orientiert.' Die Religion definiert Emile
Durkheim in seinem Werk »Die elementaren Formen des religiésen Lebens«
als ein System von Glaubensiiberzeugen und Ritualen, die sich im mensch-
lichen Leben im Spannungsfeld zwischen dem »Profanen« und »Sakralen«
konstituieren. Die Primisse von Durkheim basiert auf der Idee, dass sich
durch dieses Spannungsfeld die kohisive Kraft des Religiosen entfaltet, die
menschliche Gemeinschaften stiften und erhalten kann. Allerdings erweitern
Bataille und weitere Autoren diese religionssoziologischen Uberlegungen um
weitere Thesen mithilfe interdisziplinirer Untersuchungen. Die oberste Ziel-
setzung des Collége ist demzufolge, eine Hybridisierung der verschiedenen
Bereiche von Wissenschaft, Kunst, Politik und Soziologie vorzunehmen und
ein ganzheitliches Instrument zur Beschreibung sozialer Wirklichkeiten zu
entwickeln. Die subversive Neuorientierung des Collége ruft damit ein neues
Wissenschaftsverstindnis hervor, das sich von der klassischen Religionsso-
ziologie unterscheidet.” Stephan Moebius hat als Soziologe und Experte die

1 Vgl. Hollier 2012, S. 20-30.
2 Vgl. Moebius 2018, S. 135f.
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Geschichte des College de Sociologie im Werk »Die Zauberlehrlinge« aufge-
arbeitet und schreibt, dass die Methode des wissenschaftlichen Prinzips am
Collége vom Ziel geprigt ist,

»sich niemals gegen Elemente abzuschliefien oder sich zu homogenisieren;
vielmehr geht es um eine standige, riickhaltlose Uberschreitung in Richtung
heterogener Elemente des Sozialen oder sozialer Sinnsysteme, so dass auch
die Soziologie selbst nicht mehr als identitatslogische oder selbstreferen-
tielle Disziplin begriffen wird. Es sind die Randerscheinungen, die Wider-
spriichlichkeiten oder der Nicht-Sinn sozialer Sinnsysteme, die fiir eine all-
gemeine Wissenschaft interessant werden<®.

Die Bestrebung, diese interdisziplinire, surrealistisch-soziologische Denkart
auch in das praktische Leben zu verankern, wird schon im Vorfeld bei poli-
tischen Zusammenschliissen der College-Mitglieder wie dem Contre-Attaque
und Acéphale ersichtlich. Im Jahr 1935 initiieren Georges Bataille und André
Breton eine revolutionir-intellektuelle Bewegung unter dem Namen Contre-
Attaque, um gegen die bitrgerliche Moral der Linken und den Faschismus sowie
Nationalismus zu agieren.* Auch die eben erwihnte Zeitschrift Acéphale, die
zusammen mit dem Maler André Masson im darauffolgenden Jahr publiziert
wird, soll die subversive Kraft von selbst gewihlten Gemeinschaften propagie-
ren. Denn mit Acéphale wird neben der Zeitschrift auch auf praktischer Ebene
eine Gruppe gegriindet, die sich vornimmt, die Grenzen zwischen Religion,
Politik, Kunst und Gesellschaft verschmelzen zu lassen, um den allgemeinen
und nicht separierten Charakter des menschlichen Lebens zu betonen. Ur-
spriinglich als Geheimbund konzipiert, setzt sich die Autorengruppe Acéphale
mit den drei Hauptmitgliedern Bataille, Leiris und Caillois und weiteren wie
Georges Ambrosino und Pierre Klossowski zum Ziel, sakrale Elemente in
Form von Ritualen, Regeln und Weisungen als gemeinschaftsstiftende Kraft
wieder einzuholen, um »wilde« Elemente des Lebens zu regenerieren.® Die
erste Ausgabe von Acéphale trigt den Haupttitel »Die heilige Verschwérung«.
Hierin wird vor allem eine Selbstpositionierung der Protagonisten vorgelegt
und laut Stephan Moebius wollen sich die Macher von Acéphale mit dieser
Ankiindigung als Eingeweihte dem »Ideal der Sakralisierung« nihern. Diese

3 Moebius 2018, S.168.
4 Vgl. Moebius 2018, S.16 und S. 239ff.
5 Vgl. Moebius 2018, S.32 und S. 253ff.
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politischen Bemithungen finden schliefflich in der Griindung des College
einen wissenschaftstheoretischen Eingang, welcher auch die resignativen An-
teile einer sich selbst als gescheitert ansehenden surrealistischen Bewegung
als Kunstform widerspiegelt. So schreibt Masson an Bataille itber Acéphale:
»Nichts scheint da kiinstlerisch und literarisch, politisch oder wissenschaftlich — etwas
ganz anderes endlich! Als das, was man gewdhnlich zu sehen bekommt.<® Das Projekt
Acéphale soll sich nicht kiinstlerisch, literarisch oder politisch verwirklichen,
sondern jenseits von Einzeldisziplinen das ganz Andere hervorbringen. Die-
sen Anspruch wollen die Collége-Mitglieder mit einem ganzheitlichen Blick
und ohne Fokussierung auf nur eine Wissenschaftsdisziplin erfiillen. Das
Programm der insgesamt zweieinhalb Jahre dauernden Forschung stellt die
zentralen Thesen und Institutionalisierungsschritte dar. Die Vortragsrei-
hen und Sitzungen geben Einblicke in die Selbstdefinition der Gruppe und
bieten zugleich jede Menge Diskussionsmaterial fiir weiterfithrende Untersu-
chungen im Themenfeld der Religion. Auferdem werden im Rahmen dieser
Sitzungen auch soziale Beziehungen und die Einbindung weiterer Akteure
wie Alexandre Kojéve, Jean Wahl und Pierre Klossowski geférdert. Mafdgeblich
fiir die Griindung ist sicherlich auch der zeitgeschichtliche Hintergrund. In
Frankreich wird der Niedergang der »France populaire« (Volksfront unter
Leitung von Leon Blum) in den Jahren 19361938 als politisches Ohnmachtser-
eignis des Kommunismus erlebt. Zugleich toben die Biirgerkriege in Spanien,
Deutschland beginnt Osterreich zu annektieren und nicht zuletzt gewin-
nen die politischen Krifte in Europa, der Faschismus und Bolschewismus, an
Macht. Inmitten dieser Zeit und angesichts des Zerfalls demokratisch geschei-
terter Gesellschaften versuchen Bataille und seine Kollegen, diese Phinomene
auflerhalb rationaler und positivistischer Erklirungsmodelle zu untersu-
chen, und fragen umso mehr nach Alternativen, die einen Zusammenbhalt
von Gemeinschaften auch fern von homogenen Strukturen zu konstituieren
in der Lage sind. Die Hauptziele des Collége werden von Moebius wie folgt
zusammengefasst:

»Erstens wollte das College de Sociologie mit seiner Sakralsoziologie eine
andere Perspektive der gesellschaftlichen Wirklichkeit aufzeigen. Zweitens
stellte esin Anlehnungan die Untersuchungen primitiver Gesellschaften von
Durkheim, Mauss und Hertz die gemeinschaftsbildende Kraft des Sakralen

6 Hollier 2012, S. 20.
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in den Mittelpunkt seiner Analysen. Bataille und seine Freunde wollten drit-
tens mit Hilfe der Sakralsoziologie die kulturellen Unterschiede zwischen
den Praktiken der fremden Kulturen und der eigenen Kultur aufheben.«

Die gemeinsamen Arbeiten des Collége werden im Laufe ihrer dreijihrigen
Prisentationen zunehmend gesplittet. Die Meinungsverschiedenheiten zwi-
schen Caillois, Leiris und Bataille fithren schliefflich dazu, dass das Collége im
Jahr 1939 aufgeldst wird.

Die Entwicklungen einzelner Religionstheorien und die unterschiedlichen
Positionen sollen in den folgenden Kapiteln dargestellt werden. Zunichst wer-
den die wichtigsten Pramissen der Religionstheorie von Durkheim dargelegt,
da diese den Rahmen fir die Etablierung einer Sakralsoziologie bilden. Die
Thesen von Durkheim sind zwar wichtige Bausteine fiir die Entwicklung der
religionstheoretischen Auffassungen des Collége, dennoch wird im Laufe der
Arbeit auch ersichtlich werden, dass die Arbeiten des College keine direkte
Fortentwicklung seiner Religionstheorie prisentieren. Bataille entwickelt
eine eigenstindige Theorie, die er als ein Modell der Heterologie schon vor
der Griindung des Collége entwirft. In der Konzeption seines heterologi-
schen Gesellschaftsentwurfs sind die wesentlichen Rahmenbedingungen
und die Forschungsziele einer Sakralsoziologie formuliert, weswegen sie im
Kommenden ebenfalls erliutert werden. Im Anschluss daran wird die ethno-
logische Dimension analysiert, indem das Werk von Marcel Mauss mit dem
Titel »Die Gabe. Form und Funktion des Austauschs« sowie seine Arbeiten zur
Funktion des Opfers vorgestellt werden. Die ethnologischen Ideen des Collége
referieren im Besonderen auf die Arbeit des Feldforschers Robert Hertz, der
mit seiner Theorie von der Ambiguitit des Heiligen und seinen Forschungen
zu den Phinomenen von »Tod« und »Siinde« in auflerchristlichen Kulturen
Vorschub fiir die Entwicklung des sakralsoziologischen Religionsbegriffs leis-
tet. Auch Roger Caillois’ Theorie des Festes mit dem Aspekt der Verausgabung
wird in ihren Grundziigen prisentiert.

1. Die soziologische Dimension - Emile Durkheim

Das Werk »Die elementaren Formen des religiésen Lebens« von Emile Durk-
heim wird im Jahr 1917 ver6ffentlicht und gilt heute als Standardwerk der Re-

7 Moebius 2006, S. 3256.



II. Die Religionstheorien des Collége de Sociologie

ligionssoziologie. In dieser Schrift erarbeitet Durkheim eine Religionstheo-
rie auf der Basis einer ethnologischen Fallstudie, in der die Lebensgewohn-
heiten und Praktiken der australischen Ureinwohner ausfithrlich dargestellt
sind. Er versucht, anhand der genauen Untersuchung von iltesten menschli-
chen Gemeinschaften die konkrete Realitit von Religionen zu erforschen und
diese auch fiir die Analysen moderner Gesellschaften fruchtbar zu machen.
Durkheim schlief3t aus seinen Untersuchungen, dass der Religion eine sozia-
le und bindende Kraft innewohnt, die Gemeinschaften zusammenschweiflen
und stabilisieren kann. So glaubt er, den komplexen Mechanismus religioser
Funktionalisierungen in der Moderne schon in urspriinglicheren Formationen
religiéser Gemeinschaften in vereinfachten Strukturen wiederzufinden. Weit
davon entfernt, die Religion als blofRe geistige Denkprozesse oder Projektio-
nen darzustellen, hebt er die Potenziale hervor, welche sie als Vermittlungs-
ort sozialer Kontrolle bietet. Religionen dienen in seinem Modell als Quelle
der Solidaritit und Identitit. Dariiber hinaus, so Durkheim, stirken sie Mo-
ral und soziale Normen, die in einem Kollektiv gemeinsam geteilt und vertre-
ten werden. Seines Erachtens miissen wissenschaftliche Beschreibungen der
moralischen Realitit von Religion entsprechen und festhalten, was sie wirk-
lich leistet. So wird die Religion nach Durkheim nicht durch einen metaphy-
sischen Transzendenzbezug gekennzeichnet. Eine vertiefende Untersuchung
seines Religionsbegriffs erfolgt nun im Folgenden mit der Wiedergabe seiner
wichtigsten Thesen.

Aus religidsen Uberzeugungen resultierende Handlungen wie Rituale, Ge-
bete oder Praktiken sind die entscheidenden Elemente, die Durkheims Ansicht
nach die Religion charakterisieren. Religiose Handlungen sind also funktio-
naler Natur und ermdéglichen die Konstitution einer Gemeinschaft iiberhaupt
erst. Als wichtig stuft Durkheim noch vor religiésen Handlungen die religiose
Mentalitit ein, die sich in Ideen, Weltbildern oder Anschauungen des Subjekts
und einer Gemeinschaft ausdriicken und den wesentlichen Deutungsrahmen
des menschlichen Lebensraums bestimmen. Den Kern eines religidsen Welt-
bildes sieht Durkheim in der folgenden fundamentalen Idee begriindet:

»Alle bekannten religidsen Uberzeugungen, wie einfach oder komplex sie
auch seien, haben den gleichen Zug: sie setzen eine Klassifizierung der rea-
len oder idealen Dinge, die sich die Menschen vorstellen, in zwei Klassen,
in zwei entgegengesetzte Gattungen voraus, die man im allgemeinen durch
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zwei unterschiedliche Ausdriicke bezeichnet hat, namlich durch profan und
heilig,«s

Neben der Kategorisierung von profan und heilig nimmt er eine weitere Klas-
sifizierung vor. Zum einen stellt er die Kategorie der religiésen Uberzeugun-
gen auf, demgegeniiber verortet er den Bereich der religiésen Handlungen.
Der erste Bereich umfasst alle Vorstellungen, Dogmen und Glaubensinhalte,
die von der Gemeinschaft geteilt werden. Religiése Handlungen sind Ritua-
le und Praktiken. Praktiken entstehen dementsprechend im Spannungsfeld
der Sphiren von »sakral« und »profan«. Sakral ist alles, was von Verboten ge-
schiitzt und isoliert wird. Das Sakrale konstituiert daher den Bereich des Pro-
fanen durch Verbote. Die heiligen und profanen Dinge sind wesentlich fir die
Konstitution einer religidsen Gemeinschaft, da »religidse Uberzeugungen [...] Vor-
stellungen [sind], die die Natur der heiligen Dinge und ihre Beziehungen ausdriicken,
die sie [...] mit den profanen Dingen halten<®. Die Beziehungen zu heiligen Dingen
bringen Verhaltenserwartungen hervor und zeigen den Mitgliedern des Stam-
mes, »wie|[...] [es] sich den heiligen Dingen gegeniiber zu benehmen hat«'*°. Es besteht,
so Durkheim, eine strikte Trennung zwischen heilig und profan und er erlau-
tert dazu, dass Rituale vordergrindig dazu dienen, Verwandlungen vom Pro-
fanen zum Heiligen zu durchlaufen:

»Da aber diese Verbindungsaufnahme [zwischen Heilig und Profan] an sich
schon sehr diffizil ist und Vorsichtsmafinahmen und eine mehr oder weni-
ger komplizierte Initiation verlangen, ist sie nur moglich, wann das Profane
seinen spezifischen Charakter verliert, wenn es in einem bestimmten Maf
selber heilig wird. Die beiden Gattungen kénnen sich nicht ndhern und zu
gleicher Zeit ihre eigene Natur bewahren.«"

Die Unterscheidung zwischen heilig und profan ist notwendige, aber nicht
hinreichende Voraussetzung fir die Entwicklung der Religion. Dariiber
hinaus sind auch die daraus abgeleiteten religivsen Uberzeugungen und
Handlungen nétig, um eine Gemeinschaft zu konstituieren. Aus diesen
Uberlegungen kommt Durkheim zur folgenden Definition:

Durkheim 2007, S. 61-62.
Durkheim 2007, S. 67.

10  Ebd.

i3 Durkheim 2007, S. 66—67.
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»Eine Religion ist ein solidarisches System von Uberzeugungen und Prakti-
ken, die sich auf heilige, d.h. abgesonderte und verbotene Dinge, Uberzeu-
gungen und Praktiken beziehen, die in einer und derselben moralischen Ce-
meinschaft, die man Kirche nennt, alle vereint, die ihr angehéren.«'

Seine terminologische Verwendung der »Kirche« als Generalbegriff fiir alle
Formen religioser Systeme ist zundchst einmal problematisch, weil die Kir-
che ein spezifisches Merkmal der christlichen Religionsgeschichte darstellt.
Doch Durkheim verwendet die Terminologie »Kirche«, um die Ausmafe der
Kohisionskraft religioser Beziehungen zu illustrieren. Er veranschaulicht
damit, wie religiose Beziehungen sich in den Spannungsfeldern von profan
und sakral gestalten und wie dadurch ein starkes Kollektivbewusstsein in-
nerhalb der Gemeinschaft erzeugt wird. Dieses Bewusstsein, so Durkheim,
materialisiert sich dann zu einem religiésen Kérper. Daraus schlussfolgert er,
dass Religionen materialisierte und soziale Tatsachen sind.

Fiir Durkheim ist der einheitsstiftende Aspekt der Religion der eigentliche
Katalysator fiir jede Art von Gemeinschaftsformation. Das Funktionieren ei-
nes allgemein sozialen Lebens hingt mafRgeblich davon ab, inwieweit Gemein-
schaften eine gemeinsame Realitit, ein gemeinsames Bewusstsein schaffen.
Fir die Religionssoziologie ist es daher wichtig, den Unterschied zwischen ei-
nem kollektiven Bewusstsein und der individuellen Psyche zu erkennen:

»Zweifellos kann keine kollektive Erscheinung entstehen, wenn kein Ein-
zelbewufitsein vorhanden ist; doch ist diese notwendige Bedingung allein
nicht ausreichend. Die einzelnen Psychen miissen noch assoziiert, kom-
biniert und in einer bestimmten Art kombiniert sein; das soziale Leben
resultiert also aus dieser Kombination und kann nur aus ihr erklart werden.
Indem sie zusammentreten, sich durchdringen und verschmelzen, bringen
die individuellen Psychen ein neues, wenn man will psychisches Wesen
hervor, das jedoch eine psychische Individualitit neuer Art darstellt. [..]
Die Gruppe denkt, fithlt und handelt ganz anders, als es ihre Glieder tun
wiirden, waren sie isoliert.«"

Die Gesellschaft zeichnet sich also durch ein eigenes Wesen mit eigenem Wirk-
lichkeitsbereich aus, das sich von einem individuellen Bewusstsein streng un-
terscheidet. Daraus bezieht Durkheim seine Hauptthese, dass Religion eine

12 Durkheim 2007, S.74.
13 Durkheim1984, S.187.
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»eminent soziale Angelegenheit«'* ist. Die kollektive Kraft erschafft eine Mach-
terfahrung, die das Subjekt nun in sich selbst als eine autoritative Kraft an-
erkennt:

»Aber von dem Augenblick an, als man erkannt hatte, daf iiber dem Indi-
viduum die Gesellschaft steht und daf$ sie kein nominales und vernunfter-
dachtes Wesen ist, sondern ein System von handelnden Kraften, wurde eine
neue Art moéglich, den Menschen zu erklaren. Um ihm seine wesentlichen
Attribute zu erhalten, braucht man ihn jetzt nicht mehr aufierhalb der Er-
fahrung anzusiedeln.«”

Die Erfahrung des Subjekts bildet die Schnittstelle zwischen dem Selbst
und dem Kollektiv. Doch diese Kollektiverfahrung ist eine eigentiimliche und
spezifische Form von Erfahrung, die sich zu anderen Erfahrungen deutlich ab-
grenzt. Durkheim bezeichnet diese Erfahrungsweise als Efferveszenz, die man
aus dem franzosischen Verb ableitend als »aufschiumen« oder »sprudeln«
iibersetzt. Im Deutschen ist das Wort »Erregung« oder »Girung« anstelle von
Efferveszenz zu finden. Die Efferveszenz als genuine Erfahrungsqualitit steht
Durkheims Erachtens gegeniiber der Alltagserfahrung und gewinnt erst durch
diese Polaritit an Kraft und Spannung. Am Beispiel der Totemgesellschaft
der Australier skizziert er die zwei Grundzustinde wie folgt: In der profanen
Phase beschiftigen sich die Stammesangehorigen mit 6konomischen Titig-
keiten. In dieser Zeitperiode werden sie nur als Einzelpersonen angetroffen,
weil der Stamm durch die Arbeit voneinander getrennt ist. Die heilige Phase
dagegen ist von einer Verdichtung und Versammlung des Stamms gepragt.
Die Ansammlung zu feierlichen Ereignissen gestalten sich genau entgegen-
gesetzt: Nun geht es darum, Gemeinsamkeit zu erleben. Dabei »wirkt aber die
Ansammlung allein schon wie ein besonders michtiges Reizmittel. Sind die Individuen
einmal versammelt, so entlidt sich auf Grund dieses Tatbestands eine Art Elektrizitit,
die sie vasch in einen Zustand auflerordentlicher Erregung versetzt<**. Die Phase
des Zusammentreffens von einzelnen Stammesangehérigen wird von auf-
schiumenden Leidenschaften und entfesselten Gefiihlsausbriichen begleitet
und »[...] so geschieht es, dafs [...] [der Teilnehmer] sich in eine fremde, villig andere
Welt versetzt glaubt, [...] in eine Umwelt voller intensiver Krifte, die ihn iiberfluten

14  Durkheim 2007, S. 25.
15 Durkheim 2007, S. 653.
16 Durkheim 2007, S. 320.
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und verwandeln«’. Durkheim beschreibt in dieser vorangegangen Sequenz
anschaulich die Zeremonie »corrobori«'®, ein Ritual aus der australischen To-
temgemeinschaft. In dieser traditionellen Zeremonie wird bis heute durch
Tanz, Musik, Gesang und wilde Korperrhythmik eine Kommunikation zur
Anderswelt aufgenommen, um die Fruchtbarkeit der Tier- und Pflanzenwelt
aufrechtzuerhalten. Nach Durkheim wird dieses Ritual fiir die Entstehung
eines Totemtiers als ein Symbol fiir das Kollektive und Heilige gebraucht: »Nun
ist das Totem die Fahne des Clans. Es ist nur natiirlich, dafS sich die Eindriicke, die der
Clan [im Kollektiverleben] im BewufStsein jedes einzelnen erweckt, [...] viel mehr mit der
Idee des Totems als mit der Idee des Clans verbinden.«*° Durkheim setzt voraus, dass
die Clanangehorigen kein Bewusstsein davon haben, wie sehr die duferlichen
Eindriicke durch Tinze und rituelle Gesinge gemeinschaftliche Krifte freiset-
zen und wie sehr sie davon beeinflusst werden. So glaubt der Clanangehoérige,
dass diese auflerordentlichen Gefiihlserregungen durch das Totem verursacht
werden. Solche ekstatischen Gruppengefiihle sind fir Durkheim per se eine
grundlegende Selbsterfahrung des Kollektivs.

Dariiber hinaus beschreibt er die Ekstase als normative Wirklichkeit. Er
beschildert die auf3erordentliche Erregung, die sich wihrend eines Rituals ge-
fihlsmifig entwickelt, als eine Machterfahrung, die sich vom alltidglichen Er-
leben unterscheidet. In einem ekstatischen Zustand fithlt sich der Ritualteil-
nehmer dazu gezwungen, ganz anders zu handeln und zu denken. Diese ek-
statische Gegenwelt ist fiir Durkheim keine belanglose und selbsterzeugte Be-
findlichkeitseinbildung. Dieses »Delirium«, in dem sich der erregte Mensch be-
findet, ist »wohl begriindet [Hervorhebung im Originall«.*° In diesem Zusammen-
hang spricht Durkheim von einer moralischen Macht. Moralisch ist die Kraft
der Efferveszenz deswegen, weil sie die wichtige Funktion erfiillt, die Gemein-
schaft nicht nur zu erleben, sondern sie als wichtige Grof3e auch im individu-
ellen Leben zu stirken und zu stabilisieren. Die Eigenheit dieser moralischen
Krafteinwirkung ist es, »den menschlichen Geist nur dann beriihren zu kinnen, wenn
sie ihn aufSer sich bringen, wenn sie ihn in einen Zustand versetzen, den man Eksta-
se nennen kann [d.h. ek = aus; stasis = das Stehen; Entriickung; Verziickung] [...J<*.
Zugleich hebt er die gewaltige Intensitit dieser Zustinde hervor und macht

17 Durkheim 2007, S. 324.
18 Durkheim 2007, S. 320.
19  Durkheim 2007, S. 326—327.
20  Durkheim 2007, S. 335.
21 Durkheim 2007, S. 336.
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deutlich, warum sie nur in kurzen Momenten und rauschhaften Augenblicken
erlebt werden kénnen. Daraus resultiert die folgende Uberzeugung:

»Wenn man mit Delirium jenen Zustand bezeichnet, bei dem der Geist den
unmittelbaren Gegebenheiten die sinnhafte Intuition hinzufiigt und seine
Cefiithle und Eindricke in die Dinge projiziert, dann gibt es vielleicht kei-
ne kollektiven Vorstellungen, die in diesem Sinn nicht Rauschzustidnde wa-
ren.«*>

Das ekstatische Gefiihl verbleibt daher nicht im personlichen Erfahrungsraum
des Einzelnen, sondern potenziert und verallgemeinert sich im Spiegelbild der
Teilnehmer: »Jedes ausgedriickte Gefiihl hallt ohne Widerstand in dem Bewuf3tsein ei-
nes jeden wider. Jedes BewufStsein findet sein Echo in den anderen. Der erste AnstofS
vergrifSert sich auf solche Weise immer mehr, wie eine Lawine [...]«.”> Die Monotonie
und die Trigheit des 6konomischen Lebens werden im Zusammenkommen im
Ritual durch die ekstatische Aufwallung der Gruppe aufgehoben. Nun treten
anstelle der Zerstreuung und Langeweile des Alltags Erregungsgefiihle durch
Kollektivverschmelzen ein. Durkheim resiimiert, dass »in diesem girenden so-
zialen Milieu und aus dieser Garung selbst [...] die religiose Idee geboren [wird]«<**.

Durkheim unterscheidet zwischen positiven Riten, die das Heilige feiern
oder verehren, und negativen Riten, die das Heilige mit Tabus ummauern. Die
negativen Riten erfordern Verbote und Entsagungen, die den Bereich des Hei-
ligen vor der Berithrung mit dem Profanen schiitzen. Negative Riten bringen
beispielsweise Formen der Askese und des Selbstverzichts hervor. In diesen
Verzichterfahrungen werden Zustinde des Leidens und Schmerzes erlebt,
die die Entsagenden heiligen. Die Heiligung geschieht iiber den siegreichen
Selbstverlust der eigenen Natur, weil dadurch die profanen Bedirfnisse und
Interessen geopfert bzw. iiberwunden werden. Auch die Opfergaben zihlen
zu diesem negativen Bereich des Ritus:

»Der Schmerz ist das Zeichen, dafd gewisse Bindungen, die [..] [den Glau-
bigen] an die profane Welt ketten, gebrochen sind. Er beweist, dafd sich
der Mensch zum Teil von ihr befreit hat und daf$ er folglich zu Recht als
ein Instrument der Befreiung betrachtet wird. [...] Er ist stirker als die Na-
tur, weil er sie zum Schweigen gebracht hat. Im Ubrigen hat diese Tugend

22 Ebd.
23 Durkheim 2007, S. 320.
24 Durkheim 2007, S. 324.
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nicht etwa nur einen dsthetischen Wert. Das ganze religiose Leben setzt sie
voraus. Opfer und Gaben gehen nicht ohne Entbehrungen, die dem Glau-
bigen schmerzlich sind. [...] [Um] [..] [den Gottern] in seinem Leben den
Platz einzurdumen, der ihnen zusteht, mufl man seine profanen Interessen
opfern.«®®

Die antagonistische Trennung von heilig und profan ist zwingend notwen-
dig, denn beide Bereiche kénnen vom Menschen nicht zugleich bedient wer-
den. Fiir das Erleben des Heiligen ist stets das Opfer des Profanen gefordert,
denn zu gewaltig ist die heilige Sphire, um mit dem Profanen gleichzuzie-
hen. »Wir konnen nicht zur gleichen Zeit villig eins mit uns selbst und unseren Inter-
essen sein; vollig der Kollektivitit verpflichtet und vollig unserem Egoismus. Es han-
delt sich hier um zwei BewufStseinszustinde, die sich auf zwei gegensitzliche Pole rich-
ten<®®, erklart Durkheim und veranschaulicht den steten Kampf des Menschen
in seiner Dualitit. Dabei sieht er zwischen der Welt des Profanen und Heili-
gen einen »Abgrund«*’, der durch die Efferveszenz machtvoll erfahren wird. So
werden das Heilige und die einheitsstiftende Efferveszenz als gewaltvoll asso-
ziiert. Daher beschreibt er sie als ansteckende Kraft des Heiligen, die in der
Lage ist, unbegrenzt Menschen und Dinge gleichermafen zu vereinnahmen.
Soistes fitr Durkheim evident, dass eine Gemeinschaft die heilige und profane
Welt »voneinander entfernt« und »zwischen ihnen gewissermafien ein Vakuum« her-
stellt.?® Denn »[d]ie aufSerordentliche Ansteckung des Heiligen verpflichtet zu dieser
Vorsicht«*. Das Heilige entwickelt diese erobernde Kraft im spezifischen Er-
fahrungsraum des Subjekts selbst, weil »die religidsen Krifte keinen festen Ort ha-
ben«®®. Wegen der ungebundenen Beweglichkeit des Heiligen »diirfen sich diese
beiden Lebensbereiche im BewufStsein der Menschen nicht vermischen<®. Neben den
Verboten sind auch die positiven Riten ein Mittel, um die Gewaltfihigkeit des
Heiligen zu kanalisieren. Entfesselte, kollektive Krifte im Rahmen eines Festes
stirken das Solidarititsgefiihl der Gruppe:

25  Durkheim 2007, S. 464.
26  Durkheim 2007, S. 466.
27  Durkheim 2007, S. 467.
28  Durkheim 2007, S. 468.
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»Denn der Mensch kann keinen Verkehr mit den heiligen Wesen haben,
wenn er nicht die Schranken lberschreitet, die ihn gewdhnlich von ihnen
getrennt halten. [..] Die gewdhnlichste ist, den Ubergang behutsam zu
tun und den Glaubigen nur langsam und gradweise in den Kreis der heili-
gen Dinge einzufithren. Auf diese Weise fragmentiert und abgeschwacht,
verletzt das Sakrileg das religiose Bewuftsein nicht mit Gewalt.«**

Gerade das Opfer als Zentrum eines festlichen Rituals symbolisiert die zwie-
spaltige Natur des Heiligen: Zum einen dient es dazu, das profane Verbot des
Totens zu iiberschreiten, zum anderen das gewaltvolle Toten selbst als Heili-
gungsmittel fiir die Stiftung von kollektiven Gefithlen zu potenzieren. So illus-
triert auch der nichste Schritt im Tétungsritus, nimlich das Essen des Opfer-
tieres, die auflerordentliche Heiligungsfihigkeit. Denn die Esser erhalten ei-
nen Teil von der heiligen Kraft des Opfertieres. Diese Schilderung Durkheims
soll anzeigen, dass das Heilige im religiésen Denken der Stimme trotz des To-
des seine Vollstindigkeit nicht einbiif3t: »Wenn sich ein heiliges Wesen teilt, bleibt
es sich in jedem seiner Teile villig gleich. [...] Im religiosen Denken gilt der Teil fiir das
Ganze. Es hat die gleichen Kriifte und die gleiche Wirkung.«** Dieses Absolutheits-
denken ist fiir Durkheim auch in der Moderne beobachtbar. Als Beispiel dafiir
zieht er die Fahne als modern-religioses Symbol heran, um das Totalititsden-
ken des Heiligen zu illustrieren: »Da der Teil fiir das Ganze steht, ruft auch er die
Gefiihle hervor, die das Ganze hervorruft. Das einfache Stiick einer Fahne steht fiir das
Vaterland wie die Fahne selber; es ist also genauso und im gleichen Grad heilig.<**

Die Beschreibung des gesamten sozialen Lebens entspringt in Durkheims
Analysen den Kategorisierungen des Bewusstseins. So zidhlen alle Begriffe,
die gesellschaftlich allgemein anerkannt und verwendet werden, als Werke
der Kollektivitit.*® Durkheim vertritt die Uberzeugung, dass Begriffe die
Ergebnisse des kollektiven Bewusstseins prisentieren. Begriffe und Katego-
rien bilden also die gelebte Wirklichkeit von Gemeinschaften ab und stellen
keine willkiirlichen Konstruktionen dar: »Die Kategorien jedoch sind nicht dazu
da, einzig und allein auf den sozialen Bereich angewendet zu werden; sie beziehen sich
auf die ganze Wirklichkeit.«*® Von entscheidender Bedeutung fiir die Erfahrung

32 Durkheim 2007, S. 497.

33 Durkheim 2007, S. 339.

34  Durkheim 2007, S. 340.
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einer ganzen Wirklichkeit ist fiir Durkheim daher die allgemeine, den indivi-
duellen Horizont tiberschreitende Erfahrung, die seiner Auffassung nach von
allen Individuen in der gleichen Weise erlebt wird.*” Dementsprechend sind
die kollektiven Erfahrungen bestindiger als individuelle, weil im kollektiven
Erfahrungsfeld »Ereignissen von geniigender Schwere« die besondere Aufgabe
zukommt, »den geistigen Unterbau einer Gesellschaft zu beeinflussen<.’® So be-
hauptet Durkheim letztlich, dass »das religidse Leben die herausragende Form und
gewissermafSen der konzentrierte Ausdruck des gesamten kollektiven Lebens«* ist. In
der Moderne, so schlussfolgert er, ist die Moral die Folge dieser elementaren,
religiésen Konstitutionskrifte: »Wenn die Religion alles, was in der Gesellschaft
wesentlich ist, hervorgebracht hat, dann deshalb, weil die Idee der Gesellschaft die
Seele der Religion ist. Die religiosen Krifte sind also menschliche Krifte, moralische
Kriifte.«*°

Die Religion oder die religiésen Krifte speisen sich Durkheims Ansicht
nach aus dem Zusammenspiel von Erfahrung und Objektivierung. Die wahre
Bedeutung der Religion zeigt sich als nicht sichtbarer, ideeller Uberbau der
materiellen Seite der Religion. Das Zustandekommen von materiellen Formen
erklart Durkheim damit, dass Subjekte der Umwelt ausgesetzt sind und der
physischen Realitit nicht entfliehen kénnen. Deswegen neigen sie dazu, die
eigenen Empfindungen und Ideen an materielle Dinge zu fixieren. Da die
religiose Erfahrung der Kollektivitit als iiberwiltigende Kraft empfunden
wird, versuchen Subjekte, dieses iiberragende Gefiihl an ein Objekt zu heften.
Diese Fixation macht ein Ding erst heilig.* Solche Objektivierungsversuche
fordern seines Erachtens die Bildung von Idealen. Die materielle Seite ist
eine Art Gedichtnis fiir empfundene Gefiihle, die diese in Erinnerung halten.
Ideale sind nicht nur eine Hypostasierung eines erwiinschten Zustandes,
sondern bilden einen wirklichen Teil der Gesellschaft ab. Durkheim setzt also
voraus, dass »eine Gesellschaft [...] [auch] von der 1dee, die sie sich von sich selbst
macht«** besteht. Er glaubt sogar, dass nur aus dem religiosen Denken heraus
sich menschheitsgeschichtlich innovative Ideenkonzepte iiber Natur und

37  Vgl. Durkheim 2007, S. 644.
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40  Ebd.

41 Vgl. Durkheim 2007, S. 339.
42 Durkheim 2007, S. 619.

27



28 Gl N. Dikan: Innere Erfahrung und Ritual

Kultur entwickeln konnen. Diese zeigen sich in der Moderne in der Gestalt

weiterentwickelter Denksysteme wie der Wissenschaft und der Philosophie:

»Es gibt keine Religion, die nicht zugleich eine Kosmologie ist und eine Spe-
kulation tiber das Gottliche. Wenn die Philosophie und die Wissenschaften
aus der Religion entstanden sind, so darum, weil die Religion selbst zuerst
Wissenschaft und Philosophie gewesen ist. Man hat aber weniger gesehen,
dafd die Religion sich nicht darauf beschrankt hat, den vorher ausgebildeten
menschlichen Geist mit einer bestimmten Anzahl von Ideen zu bereichern;
sie hat dazu beigetragen, ihn (iberhaupt zu bilden.«*

Am Ende seines Werkes stellt Durkheim die Frage, warum der Mensch iiber-
hauptinder Lageist, den Widerspruch zwischen heilig und profan zu erfassen:

»Kann man behaupten, dafd es zwei antagonistische Welten gibt, an denen
wir in gleicher Weise teilhaben: die Welt der Materie und der Sinn auf der
einen Seite und die Welt der reinen und unpersénlichen Vernunft auf der
anderen? Aber damit haben wir [sic!] Frage nur mit anderen Worten wieder-
holt; denn es handelt sich ja gerade darum zu wissen, warum wir nebenein-
ander diese beiden Existenzen fiihren miissen. Warum bleiben diese bei-
den Welten, die sich anscheinend widersprechen, nicht getrennt, und was
zwingt sie, sich gegenseitig, trotz ihres Antagonismus, zu durchdringen?«**

Seine Antwort lautet: »Mit einem Wort: in uns ist Unpersonliches, weil Soziales in

uns ist, und weil das soziale Leben gleichzeitig Vorstellungen und Praktiken umfafst,

dehnt sich diese Unpersonlichkeit ganz natiirlich auf die Ideen wie auf die Akte aus.«*

Im letzten Absatz seines Werkes lisst er aber tiefsinnig eine letzte Frage of-

fen: »Ehe man [...] [zum] Ende kommt, muf3 man wenigstens untersuchen, ob das, was

im Individuum das Individuum iiberschreitet, von dieser iiberindividuellen Wirklichkeit

kommt oder in der Erfahrung, namlich in der Gesellschaft, gegeben ist.«*® Spiegelt die
tiberindividuelle Erfahrung nur die gesellschaftliche Erfahrung wider? Oder
reflektiert sie womdglich eine iiberindividuell-kosmische Wirklichkeit?
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2. Die sakralsoziologische Dimension - Georges Bataille

Auch wenn Bataille mit Durkheim die Religion in ihrer sozialen Dimension mit
Bezug auf das Sakrale erforscht und nach den Konstitutionsbedingungen von
Gemeinschaften fragt, argumentiert er mit einer eigenen Theorie der Hete-
rologie gegen die Homogenisierungsthese Durkheims. Bataille bestreitet die
Durkheim'sche Vorstellung, dass das Sakrale durch die Erzeugung von Nor-
men ein homogenes Bewusstsein stiftet. Mit seiner sakralsoziologischen Kon-
zeption will Bataille eine Analyse auch jener Randbereiche einfiihren, die fir
gewohnlich aus dem Bewusstsein einer Gesellschaft abgesondert werden. Im
Mittelpunkt seiner Uberlegungen stehen daher nicht die Normen als stabili-
sierende Faktoren von Gemeinschaften, sondern die heteronomen und unbe-
wussten Realititen, die durch die Phinomene von Tod und Gewalt reprisen-
tiert sind. Mit dem Konzept der Heterologie will er ein systematisches Wis-
sen entwickeln, das die unbewussten Anteile einer Gesellschaft genauso in den
Blick nimmt wie die bewussten:

»Darum ist es im Hinblick auf die genannten Moglichkeiten notwendig, ein
systematisches Wissen zu entwickeln, das es erlaubt, die affektiven sozialen
Reaktionen, die den Uberbau durchzucken, vorauszusehen—vielleicht sogar,
bis zu einem gewissen Grad, frei (iber sie zu verfiigen. Ein systematisches
Wissen iber die sozialen Bewegungen der Anziehung und der Abstofiung
erweist sich schlicht als Waffe, [...] die [..] zih auf die Befreiung menschli-
chen Lebens hinarbeite[t].«*

Zur Erfassung und Beschreibung des Sakralen fokussiert sich Bataille, wie im
obigen Zitat aus dem Jahr 1933 angekiindigt, auf die sakralen Bewegungen der
Anziehung und Abstofung und konkretisiert darin den Hauptuntersuchungs-
gegenstand seiner Heterologie. Das Wissen iiber die sozialen Bewegungen des
Sakralen soll Perspektiven auf die heteronomen Aspekte eréffnen:

»Mit anderen Worten, mein Versuch unterstellt, da es moglich ist, etwas
aufzudecken, was unbewufdt war, und dafd dieses Unbewufste per definitio-
nem auflerhalb des Zugriffs der phanomenologischen Beschreibung liegt:
Es war unméglich, anders als mit Methoden wissenschaftlicher Art zu ihm

47  Bataille1978, S. 42f.

29



30

Gal N. Diikan: Innere Erfahrung und Ritual

zu gelangen. Diese Methoden sind wohlbekannt: Es handelt sich um die So-
ziologie der Primitiven und die Psychoanalyse [..].«*®

Mit der Heranziehung der Psychoanalyse beabsichtigt Bataille nicht nur die
positivistisch-objektive Wissenschaft der Soziologie um das Feld des Unbe-
wussten zu erweitern. Zugleich mochte er darauf hinaus, dhnlich wie Durk-
heim, die Subjektivitit von Erfahrungen als objektive Messdaten zu verifizie-
ren. Die modernen, objektiven Wissenschaften des Geistes sind seines Erach-
tens nicht nur als Methoden und Forschungsinstrumente, sondern als Lebens-
instrumente zu sehen. Ein Lebensinstrument verweist auf die gelebte Erfah-
rung selbst, aus der sich objektive Daten allgemein ableiten.* Die Phinome-
nologie des Geistes von Hegel ist fiir Bataille solch ein Anniherungsversuch
an eine Wissenschaft, die das »Herz unserer Existenz«*°am Ubergang vom Un-
bewussten zum Bewussten als fundamentale Negativitit des Seins erkennt.
Er betont aber die Subjektivitit des Hegel'schen Werks und erklirt, dass es
dem Auflenstehenden nicht méglich sein wird, die hinter der philosophischen
Abschrift stehende gelebte Erfahrung des Subjekts Hegel zu erschlief}en. Da-
her verfolgt er das Ziel, die subjektive Wissenschaft Hegels um eine objekti-
ve Methode zu erweitern. Zu diesen objektiven Forschungsmethoden zihlt er
die Soziologie und Psychologie, die in der Lage sind, »mit beachtlicher Prizisi-
on wahrzunehmen und vorzustellen, was dem bewufSten Geist heterogen bleibt und des-
halb im Hegelschen Geist nur von aufSen her wahrnehmbar und vorstellbar ist<’*. Was
dem Subjekt verschlossen bleibt, ist aus dem objektiven Blickwinkel einseh-
bar, was der Objektivitat nicht zuginglich ist, ist wiederum die im Subjekt ge-
lebte Erfahrung. Bataille bezieht seine neueren Daten aus der Soziologie und
Psychologie, um auch, »verschiedene Regionen des Geistes« zu erforschen, die eine
»formelle Heterogenitit« behaupten.”” Die franzésische Soziologie und Psycho-
analyse mit ihren Erkenntnissen zur Theorie des Sakralen und Profanen und
ihre Einblicke in die Beziehungen zwischen dem Unbewussten und Bewuss-
ten er6ffnen seiner Einschitzung nach einen Forschungsrahmen, der »Hegel
villig fremd ist<**, da Hegel den Geist weitestgehend homogen darstellt. Trotz-

48  Hollier 2012, S.134—135.
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dem behilt er die essenzielle Erkenntnis der Hegel’schen Negativitit als Le-
bensinstrument in seiner eigenen Theorie bei, die er aber um die Aspekte des
Heterogenen erweitert. Um die Interpretationstechniken der Psychoanalyse
als objektive Leistung hervorzubringen, ist es nach Bataille erst mal notig, als
Sakralsoziologe die Wahrnehmungsposition des Psychoanalytikers anzuneh-
men, in der ungewohnliche Erfahrungen nicht mehr nur als bewusste Artiku-
lationen, sondern auch als verdringte Dimensionen bewertet werden. Letzt-
lich steht fir Bataille fest, dass das Sakrale zweifellos einen »enge[n] Zusammen-
hang zwischen der AbstofSung, dem Abscheu, und dem, was in der Psychoanalyse Ver-
dringung heifSt«<**, aufweist. Der Sakralisierungsprozess gestaltet sich demge-
mifd aufeiner unbewussten Ebene, sodass das Wirken sakral-repulsiver Krifte
sich nicht nur aus dem bewussten Erleben heraus verstehen lisst. Der sakrale
Kern bezieht seine volle Wirkkraft sogar nur durch die rational nicht einhol-
bare Kluft des Unbewussten. Daher geht Bataille im Vergleich zu Durkheim
nicht davon aus, dass Rationalisierungsprozesse als bewusste Vorginge Sakra-
lisierungsprozesse sind. Seines Erachtens werden sakrale Elemente nur in Af-
fekten wahrgenommen. Daher werden im Zuge der Rationalisierung eben je-
ne unbewusst-affektiven Elemente nicht rationalisiert, sondern abgesondert.
Die Verfemungen von unbewusst abstof3enden Anteilen der Wirklichkeit sind
seines Erachtens der heimliche sakral-soziale Kern jeder Gemeinschaft und
Gesellschaft. In den Spuren Durkheims bleibend behilt das Heilige bei Ba-
taille zwar seinen sozialen Charakter, seine solidarisierende Gestaltungskraft
vollzieht das Heilige aber nicht durch ein sozial-verbindliches Regelwerk. Das
Heilige istin Batailles Konzeption ein Vermittler, der tiber die Krifte der Anzie-
hung und AbstofRung verschiedenartige Elemente miteinander in Verbindung
bringt. Die Prinzipien von Attraktion und Repulsion gelten fiir alle Formen von
Gemeinschaften. So lautet eine erste Definition der Sakralsoziologie wie folgt:

»In der Tat ist die Sakralsoziologie fiir uns nicht einfach ein Teil der Sozio-
logie, wie es zum Beispiel die Religionssoziologie ist, mit der sie leicht ver-
wechselt wird. Die Sakralsoziologie |aRt sich als Untersuchung nicht der nur
religiose Institutionen, sondern der Gesamtheit der kommuniellen Bewe-
gung der Gesellschaft auffassen: So betrachtet sie unter anderem die Macht
und die Armee als Gegenstinde, die in ihren Bereich fallen, sowie liberhaupt
samtliche menschlichen Aktivititen — Wissenschaften, Kiinste und Techni-
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ken —, insofern sie einen vergemeinschaftenden Wert im aktiven Sinne des
Wortes haben, das heifit, insofern sie einheitsstiftend sind.«>

Die einheitsstiftende Funktion des Heiligen vollzieht sich durch die absto-
Bende Seite, d.h. als Gewaltprinzip. Die sakralen Phinomene verkorpern sich
in machtvollen Institutionen, die konkret die unerwiinschten und gewalt-
vollen Elemente der Gesellschaft iiberwachen. Krankenhiuser, Gefingnisse,
Armeen und die Polizei garantieren als abstofRende Gewaltprinzipien den
Zusammenhalt der arbeitenden, profanen Gesellschaft. Dariiber hinaus
birgt eine Gesellschaft mehrere Gemeinschaften in sich, die jeweils eigene
identititsstiftende Merkmale hervorbringen. Bataille fragt sich daher, wie
diese unterschiedlichen Subgruppierungen in einer iibergeordneten Grup-
pe existieren kénnen, ohne das Ganze der Gesellschaft briichig werden zu
lassen.*® Es muss eine Art Anziehung zwischen den verschiedenen Gruppen
zum Ganzen geben, so Bataille. In menschlichen Gesellschaften sind es die
abstoRenden Krifte, die die unterschiedlichen Gruppen zusammenziehen.
Daher gilt fiir den sakralsoziologischen Ansatz, anhand solcher magnetischen
Kriftespiele das Feld der sakralen Bewegungen zu beobachten. Zu Batailles
wichtigsten Beobachtungen zihlt das Zusammenspiel von Homogenitit und
Heterogenitit. Heterogene Elemente sind diejenigen, die durch die Homoge-
nitit eines gesellschaftlichen Bewusstseins ausgeschlossen werden. Folglich
ist »die produktive, [...] niitzliche Gesellschaft«’” Basis der sozialen Homogenitit.
Fir das homogene Bewusstsein gilt nur das als wertvoll, was im Sinne des
gesellschaftlichen Systems erwiinscht und erwartet wird. Sozial vermittelte
Werte unterliegen diesem kollektiven Bewusstsein, sodass sich Universalisie-
rungen von Anspriichen unter der Bedingung des Utilitaristischen gestalten.
Dagegen gibt es aber auch immer eine Welt des Heterogenen, die sich durch
ein niitzliches Bewusstsein nicht einholen lisst. Sie bewahrt all jene Elemente
auf, die die homogene Ordnung abst6f3t. Bataille z3hlt hierzu einige Beispiele
auf, die in einer modernen Gesellschaft abgestofien werden:

»Es sind dies die Ausscheidungen des menschlichen Kérpers oder analoge
Stoffe (Abfall, Gewiirm etc); Korperteile, Personen, Worte oder Handlun-
gen, die einen ansteckenden erotischen Wert haben; diverse unbewufste
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Prozesse wie Traume und Neurosen; die zahlreichen sozialen Elemente oder
Formen, die von der homogenen Seite nicht assimiliert werden kdnnen: die
Masse, das Militar, bestehend aus Aristokraten und Lumpenproletariern,
alle Arten von gewalttitigen oder renitenten Individuen (Verriickte, Auf-
rithrer, Dichter etc.).«*®

So werden heterogene Elemente in einer homogenen Gesellschaft span-
nungsgeladener, je mehr sie verfemt werden. Bataille behauptet also, dass
das homogene Bewusstsein sich von den heterogenen Elementen nicht be-
freien, sondern sie nur verdringen kann. Doch Verdringungen intensivieren
die Beziehungen zum Abgestofienen nur und lassen sie umso attraktiver
fiir bestimmte andere heterogene Gruppen werden: »Die heterogenen Elemen-
te provozieren affektive Reaktionen von unterschiedlicher Intensitdt [...]. Anziehung
und AbstofSung wechseln einander ab, jeder Gegenstand der AbstofSung kann unter
bestimmten Umstinden zum Gegenstand der Anziehung werden und umgekehrt.«*
Mit diesem Heterologiemodell stellt Bataille daher auch eine interessan-
te, soziologische These auf, die besagt, dass menschliche Gemeinschaften
und Gruppen sich nicht, wie Durkheim es nahelegt, primir itber geteilte
Wertvorstellungen solidarisieren, sondern iiber geteilte Abscheu. Durkheims
Auffassung von der Religion als gemeinschaftsstiftende Kraft stellt im Grunde
eine Homogenisierungsthese vor. Batailles Sakralsoziologie dagegen zeigt
auf, dass nicht die Homogenisierung des kollektiven Bewusstseins, sondern
die Krifte der Anziehung und Abstoflung sozialen Zusammenhalt stiften.
Einleuchtend zeigt dies Bataille auch mit seinen Analysen zu urspriinglichen
Verbotssystemen, die von menschlichen Gemeinschaften schon in der pali-
ontologischen Zeit etabliert werden. Die frithesten Zeugnisse der Menschheit
belegen, dass empfundene Abscheulichkeiten wie der Kontakt mit Leichen
und Blut oder sexuelle Ausschweifungen die ersten Verbote griinden lieRen.
So waren sich die frithen Menschen schon intuitiv einig, bestimmte Phino-
mene aus dem kollektiv geteilten Lebensraum abzusondern. Die Einigkeit der
Gruppe gestaltet sich daher iiber einen sozial-abstoflenden Kern. Zugleich
bildet dieses Abstoflungszentrum ein Anziehungszentrum fiir Gleichab-
gestofiene. Durch diese magnetischen Beziehungsverhiltnisse, so Bataille,
lassen sich auch groRere Gesellschaften zusammenbhalten, weil in ihr kleinere
Gruppen mit verschiedenen Interessen zusammen existieren kénnen, solange
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eine generelle Aversion gegen bestimmte Phinomene wie Gewalt und Tod
geteilt wird. Das Heterogene als Abfallerscheinung wird, ganz im Gegensatz
zu zivilisierten Gesellschaften, in den archaischen Ritualen und Praktiken
noch verehrt und in Verbindung mit dem Sakralen gebracht. Das Heterogene
fungiert, erklirt Bataille, in indigenen Stammeskulturen als das Unbewuss-
te des Mythischen: »Es ist leicht zu einzusehen, dafs die Evkenntnisstruktur einer
heterogenen [Hervorhebung im Original] Realitit als solcher sich im mythischen Den-
ken der Primitiven und in den Traumvorstellungen wiederfindet: sie ist identisch mit der
Struktur des UnbewufSten [Hervorhebung im Original] [...].«*® Das Sakrale ist in der
prahistorischen Zeit also ein wesentlicher Bestandteil des irdischen Lebens
und beinhaltet zwei gegensitzliche Bereiche. Die unreine Seite des Sakralen
bezieht sich auf die linke Seite. Darunter fallen die Abfallerscheinungen und
die abstofungswiirdigen Elemente. Die rechte Seite dagegen ist die erhabene
Seite, die in Verbindung mit der spirituellen Geisterwelt steht. In der Moderne
degradiert sich die linke Seite zum reinen Abfall und verliert ihre sakrale Wer-
tigkeit.®" Doch im Gegenzug dazu schafft sie neue heterogene Elemente, die
im urspriinglichen Sinne nicht mehr als sakral gelten kénnen. Das spezifisch
Religios-Sakrale des Heterogenen in der Frithzeit zu bestimmen®, gestaltet
sich Batailles Auffassung nach sehr schwierig, weil die Differenzierung durch
Homogenisierung, wie sie in der Moderne durch die Rationalisierung und
Verwissenschaftlichung zustande kommt, nicht gegeben war. So erlauben
erst gegenwirtige Forschungen, niher zu bestimmen, erdrtert er, wie sich
die affektiven Beziehungen zu Heterogenem konkret gestalten, weil nicht
nur die Beschreibungen der Wissenschaft sich differenziert haben, sondern
auch die zu beschreibenden Gegenstinde in einer sich individualisierenden
Gesellschaft. Da das Sakrale als Krafterscheinung trotz der Differenzierung
nicht als Gegenstand beobachtbar ist, soll die sakralsoziologische Forschung
die sozialen Bewegungen einer Gesellschaft in den Blick nehmen. Fir die
Sakralsoziologie ist es relevant, den Unterschied zwischen individuellen und
kollektiven Bewegungen zu unterscheiden, weil »die Gesellschaft als ein Feld von
Kriiften [zu sehen ist] [...], die uns zwar nachweislich durchstrimen, die aber jedenfalls
aufSerhalb der Bediirfnisse und des bewufSten Willens jedes Einzelnen liegen«<®*. Batail-
le problematisiert die Ziele der klassischen Soziologie, eine Gesamtanalyse der
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Gesellschaft aus der Sicht einer einzelnen Perspektive ergriinden zu wollen.
Da diese Gesamtbewegung eine eigene Dynamik hat, die sich nicht durch den
Willen des Einzelnen ermessen lisst, ist die »einzig folgerichtige Untersuchung
der Gesellschaft diejenige, die deren Gesamtbewegung in den Mittelpunkt viickt<®.
Die Sakralsoziologie hat ihm zufolge daher die Aufgabe, aus der Perspektive
der Gesellschaft selbst auf das Soziale zu blicken. Denn betrachtet man das
Verhiltnis von Individuum zur Masse andersherum, legt Bataille dar, so ist
der Einzelne in der Masse »erbarmungslos unwichtig wie ein Haar«*. Doch wie
lasst sich eine Gesamtbewegung dann erforschen, wenn sie nicht lokalisierbar
ist? Seines Erachtens lisst sich die Untersuchungsperspektive auf die Gesamt-
bewegung einer Gesellschaft in der folgenden Frage eroffnen: »Befinden wir
uns gegenwdrtig in einer Phase der Zu- oder Abnahme der Bewegung, die die Menschen
zusammenbringt?«*® Anhand der Beobachtungen von sich zusammenschlie-
Benden Bewegungen lassen sich die Zustinde der Gesellschaft ablesen, weil
sie einen Einblick in die Intensititen von sakralen Kriften eroffnen. Fiir seinen
eigenen Zeithintergrund nimmt Bataille eine geringe Intensitit von sozia-
len Gesamtbewegungen wahr. Anstelle von kohisiven Bewegungen treten
dissoziative Krifte ein, die als Zerfallsprozesse den Gesamtzusammenhang
des Sakralen zerreifien. Bataille vermerkt: Dissoziative Bewegungen werden
immer »in dem MajSe [stirker], wie die Gesamtbewegung an Intensitit abnimmit, [...]
und die individuelle und vor allem die funktionale [...] Bewegung [...] [erstarkt]<*’. Die
Ablosung vom Feld der Gesamtheit des Sakralen verlagert also die Handlungs-
krifte der Individuen in das »Gravitationsfeld von funktionalen Bewegungen«. So
gewinnt die »Niitzlichkeit [...] immer mehr die Oberhand iiber die Existenz, [so]ldaf3
die Existenz sich unterordnet und langsam versklavt<*®. Im Gegensatz zu Durkheim
geht Bataille also nicht davon aus, dass die Rationalisierung und Funktionali-
sierung des Individuums in Form von Arbeit einen bindenden Effekt auf die
Gemeinschaft ausiibt oder gar die religiose Sakralfunktion ersetzt. Die Bin-
dungsleistungen des Sakralen werden in der Industrialisierung viel eher durch
Funktionsbeziehungen kiinstlich aufrechterhalten. Der moderne Mensch, so
Bataille, ist nun dem »Endzweck menschlicher Titigkeiten<® untergeordnet. Das
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arbeitende Subjekt beugt sich nur mehr seiner Funktion und vergisst dariiber
hinaus seine intime Teilhabe am Leben, das zu keinem Zweck aufderhalb
seiner selbst dienlich ist: »Mit anderen Worten, sie vertauschen die Funktion mit der
Existenz.«’® Damit entgleitet Bataille zufolge die gesamte Lebensdynamik der
Menschen ins »Reich der Okonomie: [...] ins Reich der Knechtschaft<™*. Er folgert
daraus, dass das Subjekt sich auf diese Weise zwar aus den Zwingen des
Sozialen befreit, aber damit in die Zwinge funktioneller Bewegungen gerit.
Die Gleichsetzung von Existenz und Funktion hat zur Folge, dass die Indivi-
duen »vor der Sorge um das Schicksal, um den Tod und um die Tragidie«’” bewahrt
werden, weil die sozialen Spannungen von Zwingen aufgelockert sind. Aber
das Aufgehen in der »funktionalen Aktivitit«<® narkotisiert und immunisiert
das Subjekt gegen diese tragischen Elemente des menschlichen Lebens, die
nicht einfach verschwunden sind. Seines Erachtens werden heterogene und
erschiitternde Lebensphinomene wie der Tod und das Tragische nicht mehr
gemeinschaftlich gemeistert, wie einst, als das Opfer und der Tod auf feier-
lich-zeremonielle Weise kollektiv-psychologisch verarbeitet wurden. Die Welt
der Arbeit hat mit der Ausblendung des Tragischen eine »Leere« hinterlassen,
die mit der fiir die Moderne typischen »Depression« gefilllt wird, in der das
»Verkiimmern jeder tiefen Existenz«voll in Kraft getreten ist.” So ist die moderne
Gesellschaft davon geprigt, eine Welt der Arbeit als »Funktion-in-Existenz«”
zu verwandeln. Bataille geht es bei der sakralsoziologischen Forschung insge-
samt also nicht nur darum, soziologisch gewonnene Daten auf die Moderne
anzuwenden, sondern auch, zu bestimmen, in welchem Verhiltnis das »Spiel
sakraler Krifte<’® das gesellschaftliche Leben prigt.

Das Heilige ist nach Bataille nicht nur fir das gesellschaftliche Leben im
gesamten, sondern auch fiir das menschliche Bewusstsein im Einzelnen ein
signifikanter Gestaltungsfaktor. Diesen Unterschied verdeutlicht er mit dem
Vergleich zwischen tierischen und menschlichen Gemeinschaften: In der Tier-
welt prigt die unmittelbare und einfache Attraktion die Aktivititen des tieri-
schen Lebens. Doch fiir das menschliche Leben ist die Attraktion stets vermit-
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telt, und zwar durch den abstoflenden Kern. Die Repulsion ist das Mittel, das
erst Anziehung schafft.”” Den Unterschied zwischen tierischer und menschli-
cher Gemeinschaftsbildung erklirt er folgendermafien:

»[...] Aber eine Gesellschaft, besonders jene der Tiere, ist kein offenes, un-
bestimmtes Aggregat: sie ist ein definiertes Ganzes, das nicht weniger auf
der gegenseitigen Interattraktion ihrer Mitglieder beruht wie auf der Inter-
repulsion von Individuen gleicher Natur, die aber unterschiedlichen Einhei-
ten angehoren. Der Fehler von Rabaud hat auch diesen Vorteil: er hilft, die
Essenz der sozialen Tatsache zu bestimmen.«”®

In dieser Notiz verdeutlicht er seine Kritik am Verstindnis des Sozialbegriffs
des Zoologen Etienne Rabauds, welcher soziale Phinomene in Tier- und
Menschenwelt gleichsetzt. Die soziale Einheit der menschlichen Existenz
wird zwar auch durch anziehende Krifte gestaltet, jedoch ist die menschliche
Gesellschaft wegen der repulsiv vermittelten Anziehung auch einer offenen
und unbestimmten Bewegung unterworfen, nicht einer geschlossenen wie
in der Tierwelt. In diesem Sinne kann er auch die These Roger Caillois’, dass
Menschen und die Insekten einen Teil der gleichen Natur ausmachen nicht
teilen.” Gegen seinen Monismus vertritt Bataille einen Dualismus zwischen
tierischem und menschlichem Begehren. Menschliche Gemeinschaften zeich-
nen sich im Unterschied zu den tierischen dadurch aus, dass sie das Kollektiv
subjektivieren. Um Kollektivierungsprozesse zu verwirklichen, sind mensch-
liche Gemeinschaften auf die Wirkkrifte von sakralen Kernen angewiesen.
Sakrale Kernzentren umfassen einen Komplex von Orten, Gegenstinden und
Praktiken, die eine vermittelnde Funktion haben und sich einer einfachen
Anziehungslogik, wie sie in der Tierwelt vorkommt, entziehen:

»Es handelt sich um eine Gesamtheit von Gegenstanden, Orten, Glaubens-
vorstellungen, Personen und Praktiken, die sakralen Charakter besitzen; all
diese Gegenstidnde, Orte, Glaubensvorstellungen, Personen und Praktiken
gehoren eigentliimlich einer Cruppe und keiner anderen an. Wahrend in die
nichtmenschliche soziale Existenz nichts eingeht, was die unmittelbare In-
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terattraktion merklich iberschritte, erscheint dieser sakrale Kern im Herzen
der menschlichen Strebungen als ein eigentiimliches [...] Gebilde.«&°

Auch am Beispiel der klassischen Anordnung von Dorfstrukturen, wie sie in
Frankreich und generell in Europa zu finden sind, versucht Bataille, diese spe-
zifisch menschliche Beziehung zum Sakralen und Profanen in den sozial-or-
ganisierten Strukturen einer Gesellschaft zu entdecken und anhand derer die
ambivalente Funktionslogik des Sakralen deutlich zu machen.

Die Dorfstruktur als Vorginger der Stadtstruktur enthilt, so Bataille, eine
interessante Organisation von verschiedenen Bauten, die je nach Bedeutungs-
gehalt in einem bestimmten Verhiltnis zueinander angeordnet sind. Fiir ge-
wohnlich befindet sich in jedem europiischen Dorf eine Kirche, die das sozia-
le Zentrum einer Stadt ist. In der Nihe der Kirche befinden sich meist eine
Altstadt und ein Markeplatz, die das 6konomische Treiben um die Kirche her-
um zentrifugieren. Dariiber hinaus ist die Kirche nicht nur architektonisch,
sondern auch symbolisch der sakrale Kern. Religiose Symbole, christliche Ar-
tefakte sowie kunstvolle Fenster, Winde und Verzierungen laden die Kirche
mit sakraler Bedeutung auf. Daher stellt, erldutert er weiter, eine aufwendig
gebaute, prachtvolle Kirche eine »Konzentration« des Stadtbilds her. Gleich-
zeitig beeindruckt die Konzentration der Kirche auch von ihrer abstofRenden
Seite: Traditionell werden in alten Kirchen noch die eingemauerten Gebeine
von Heiligen bewahrt, die Kilte und Stille der Kirchenhallen bewahren die ge-
heimnisvolle Atmosphire. Folglich bildet sie als Ort der heiligen Ruhe auch
konzentrisch den Gegenpunkt zu betriebsamen Dorf- und Marktatmosphi-
re.® Das Beispiel der klassischen Dorfstruktur demonstriert nach Bataille also
eine wichtige Manifestation des Heiligen: Die Kirche im Zentrum der Stadt
erftllt die doppelpolige Funktion des Ambivalent-Sakralen, die sozialen Be-
ziehungen durch Anziehung und AbstofRung zu konstituieren. Fiir Bataille ist
das Sakrale aber keine fixe Manifestation, weil es als ein bewegliches und aus-
tauschbares Element in verschiedenen menschlichen Gemeinschaften jeweils
unter anderen Materialen Ausdruck findet. Doch die Funktion bleibt in allen
Fillen dieselbe, nimlich durch Spannung zwischen Anziehung und AbstofRung
das soziale Band unter den Menschen zu festigen. Viel wichtiger als das Ob-
jekt ist fiir ihn also die Konzentration, die das Sakrale durch diese Spannung
erzeugt: »Man kann sogar allgemein zeigen, daf3 die gerichtete Bewegung wichtiger ist
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als ihr jeweiliges Objekt, das sich dndern kann, ohne daf3 sich die Natur der Bewegung
verandert. Erganzen kann man hochstens noch, dafs es eine Tendenz zur Konzentration
geben mufl, zur Bildung wenigstens eines Hauptkerns.<**

Die Ambiguitit des Sakralen findet aber nicht nur einen Ausdruck in der
Anordnung von profanen und heiligen Bauten. Vordergriindig dufiert sie sich
im Bewusstsein des Menschen als Transformationsvorgang. Es geht darum,
so Bataille, die beiden Seiten des Heiligen, die niedere, abstof3ende und die
erhabene, anziehende Seite im menschlichen Bewusstsein zu vereinen. Da-
bei vollzieht sich dieser Vorgang nie als Synthese, sondern als Transformation.
Die Transformation von affektiven Gefithlsspannungen erfolgt mithilfe des sa-
kralen Objekts. In dieser Eigenschaft fungiert es als Schaltstelle menschlicher
Wahrnehmungsordnungen, die die Beziehungen der Subjekte zu den konflik-
tiven Phinomenen des Lebens lenken:

»Die Turbulenz [der eklatantesten Spannung des Lebens] zeigt sich vor allem
im Zentrum der individualisierten Ensembles, die sie bildet. Und sie setzt
sich sekundér in den peripheren Formen der Verausgabung fort, wenn die
Menschen auf einem Umweg zusammen iber die (heimtiickischen) Repra-
sentationen des Todes lachen oder wenn sie erotisch zueinander getrieben
werden von Bildern, die gleichsam offene Wunden des Lebens sind.«®

Als vertiefendes Beispiel fiir die Demonstration der Funktion des Sakralen als
Anziehungs- und Abstoflungspunkt steht fiir Bataille das affektive Lachen. Das
Lachen als typisch menschliches Verhalten stellt einen vorrationalen Impuls
dar, der als sakrale Kraft dort ausbricht, wo der Augenblick mit einer prekiren
Thematik verbunden ist. Wo Worte fehlen und das Rationale die Vielschichtig-
keit eines Moments nicht einfangen kann, da tiberschreitet das affektive La-
chen die diskursive Sprache. Bataille exemplifiziert diese Situation an einem
Maidchen, das unangemessen mit einem Lachen auf die Todesnachrichten von
Bekannten reagiert.®* Dieses affektive Lachen des Midchens charakterisiert er
als ein verfehltes Lachen und stellt die Frage in den Raum, wie es moglich ist,
dass eine Bestiirzung in ein Lachen miindet und warum eine depressive Nach-
richt zu einer grofien Spannungsdifferenz zwischen dem Objekt und dem La-
chenden fiihrt.* Die Verkehrung zwischen einem vermeintlich negativen und
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positiven Geftihl lisst ihn weiter forschen: »Genau an dieser Stelle miissen wir uns
nach der Existenz des sakralen Kerns fragen, um den herum sich das frohliche Stromen
dermenschlichen Kommunikation zusammensetzt.<*® So beschreibt er die Kommu-
nikation des verfehlten Lachens als die aktive Funktion des Sakralen, bei der
der »depressive Inhalt [...] in ein Objekt iiberschwenglicher Begeisterung« iibertragen
und »die Transformation des linken Sakvalen in rechtes Sakrales<*” eingeleitet wird.
Dieses aberwitzige, tragische Verhalten des Mddchens symbolisiert fiir Batail-
le die transformatorische Wirkung des Sakralen.

Das Lachen hat fiir Bataille aber zundchst zwei Formen: Das unmit-
telbare Lachen bezeichnet er als einen Ausdruck reiner Freude und roher
Energie, dhnlich der Freude bei Kleinkindern.®® Die Kommunikation durch
unvermitteltes Lachen wird also ohne Sprachverstindnis und Rationalitit
vollzogen. Entsprechend setzt das Lachen eines Kleinkindes auch eine an-
steckende Freude bei Erwachsenen frei. Diese ansteckende, kommunikative
Ebene ist fiir Bataille die Rohform jeder anderen Art von Kommunikation
und sie geht seines Erachtens auch nie verloren, obwohl sie im Alltiglichen
tiber die verbale Sprache verdeckt wird. Bei der zweiten Form, dem vermit-
telten Lachen, kompliziert sich die Kommunikation, weil sich in ihm zwei
Ebenen des Kommunikativen verweben. Die affektive Lachhandlung stellt
eine Spannweite zwischen zwei unvereinbaren Gegensitzen her, so dass es
beim Nicht-aufrechterhalten-kénnen des Gegensitzlichen zu einer Auflésung
dieser Spannung kommt. Das Midchen, das iiber den Tod eines anderen
lacht, reagiert daher unangemessen, weil es die Spannung zwischen sozial-
gelernter Verhaltenserwartung und affektiver Reaktion auf den Tod aufzuls-
sen versucht. Ihr affektives Lachen gewinnt daher nur vor dem Hintergrund
dieser gegensitzlich ausgearteten Spannung einen sakral-transformierenden
Charakter. Der Tod fungiert in diesem Fall als vermittelnder Kern des sozial-
affektiven Lachens:

»Wenn sich in eine kommunikative Bewegung der Uberschwenglichkeit und
derallgemeinen Freude ein terminus medius, ein vermittelnder Begriff ein-
mischt, der an der Natur des Todes teilhat, so nurin dem Maf3e, wie der diis-
tere repulsive Kern, um den die ganze Erregung kreist, aus der Kategorie Tod
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das Prinzip des Lebens, aus dem Todesfall das Prinzip der (ibersprudelnden
Lebendigkeit gemacht hat.<*°

Die transformierende Kraft des Heiligen im menschlichen Bewusstsein verar-
beitet die zwei Seiten des Heiligen, indem durch Verlust die Spannung aufge-
16st wird. Der Tod ist fiir Bataille das Gravitationszentrum allen Lebens, das
als abstofiender Anziehungspunkt das soziale Leben der Menschen regelt. Der
Tod symbolisiert fiir Bataille gewissermafien alle Formen des Verlustes, die
sich auf Funktionen beziehen: Das obige Beispiel vom Midchen, das bei To-
desnachrichten lachen muss, zeigt ja einen funktionalen Selbstverlust an, weil
dieses Verhalten den sozial gelernten Rahmen tiberschreitet. Der Tod als nicht
intelligibles Phinomen ist also ein entfunktionalisierendes Element, das sich
im menschlichen Bewusstsein durch das Aussetzen von funktional-sozialen
Verhaltensschemen zeigt.

3. Die ethnologische Dimension - Marcel Mauss

Marcel Mauss leistet mit seinem Werk »Die Gabe: Form und Funktion des Aus-
tauschs in archaischen Gesellschaften« aus dem Jahr 1924 einen soziowissen-
schaftlichen Beitrag zur Frage, wie die Okonomie des menschlichen Lebens
in ihren urspriinglicheren Formen gestaltet ist. Zu den wichtigsten Anthro-
pologen der Entdeckung der Schenkdkonomie in archaischen Gemeinschaf-
ten zahlt Bronislaw Malinowski, der mit seinem Werk »Argonauten des west-
lichen Pazifiks« auf das Kula-Ritual des Tausches in melanesischen Stimmen
aufmerksam macht. Mauss bezieht sich in seiner Studie zur Gabe auf die Prak-
tiken dieser melanesisch-polynesischen Stimme und untersucht auflerdem
diejenigen der nordamerikanischen indianischen Stammeskulturen, in denen
das System der Gabe kultureller Bestandteil ist.

Zu Beginn seines Werkes definiert Mauss die Gabe als eine Institution,
unter der er nicht nur den »Austausch von Giitern, Reichtiimern und Produk-
ten<®® subsumiert, sondern auch den Austausch von »Héflichkeiten, Festessen,
Rituale[n], Militdrdienste[n], Frauen, Kinder[n], Tinze[n], Feste[n] [..]<’*. Dieser
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Austausch wird »Potlatsch«®* genannt, ein Begriff, der von den indianischen
Chinook-Stammen selbst gebraucht wird. Zur Bedeutung des Wortes greift
Mauss auf die Definition des Potlatschs vom Ethnologen Franz Boas zu-
riick, der ihn mit »ernihren« und »verbrauchen« iibersetzt.”* Der Potlatsch
sowie der Kula-Tausch zeichnen sich durch das Prinzip des Vollzugs von
»Leistungen und Gegenleistungen in einer eher freiwillige[n] Form, durch Geschenke,
Gaben [aus], obwohl sie im Grunde streng obligatorisch sind [...]«<**. Den Beobach-
tungen von Malinowski zufolge werden in den polynesischen Stimmen in
bestimmten Zyklen Waren und Geschenke ausgetauscht. Uber diese Prozes-
se des Gebens und Nehmens wird die Reproduktion von Giitern gesteuert,
die auch auf die Lebensgestaltung dieser Gemeinschaften Einfluss nehmen.
Fiir Mauss ist dieser Gabentausch ein System totaler Leistungen, in denen
sowohl »6konomische, juristische, movalische, dsthetische, religiose, mythologische
sowie soziomorphologische«” Bereiche mit eingeschlossen sind. Totale, soziale
Leistungen wie der Gabentausch sind Basisaktivititen, die von den Beteiligten
als Verpflichtungen angesehen werden, weswegen Mauss den Gabentausch
in die Prinzipien des »Gebens«, »Nehmens« und »Erwiderns« unterteilt. Das
Prinzip des Gebens setzt das Annehmen voraus. Die Annahme wiederum
verpflichtet zum Erwidern. Diese moralische Verbindung zwischen den Akten
ist das Ausschlaggebende, was Mauss als auflerordentlich herausstellt. Au-
ferdem beobachtet er, dass innerhalb des Austausches eine unterschwellige
Kraft vorhanden ist, die die Teilnehmer am Gabentausch dazu bewegt, in
einer natiirlichen Neigung die Gaben zu ihrer Ursprungsstitte zuriickzufith-
ren.”® In der Regel ist es der Stammeshiuptling, der durch die erste Gabe
den Tausch aktiviert und in Bewegung setzt, um zu beweisen, dass er des
Reichtums seiner erhabenen Position wiirdig ist: »Und seinen Reichtum kann er
nur dadurch beweisen, dafS er ihn ausgibt, verteilt und damit die anderen demiitigt. Sie
»in den Schatten seines Namens stellt«.«’” Die Beschenkten fithlen sich verpflich-
tet, mit immer groéfleren Gegengaben zu erwidern. Dadurch kommt es zu
mafloser Verschwendung von Ressourcen und Giitern. Im Extremfall sogar
zu Totungen:

92  Mauss 1990, S. 23.

93 Vgl. Mauss 1990, auch Fufdnote, S. 23.
94  Mauss 1990, S. 22.

95  Mauss 1990, S.10.

96  Vgl. Mauss 1990, S. 91.
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»[B]ei diesen Stimmen [..] [kann] jedoch das Prinzip der Rivalitit und des
Antagonismus [bestehen] [..]. Man geht bis zum offenen Kampf, bis zur
Totung der einander gegeniibertretenden Hauptlinge [...]. Und andererseits
geht man bis zur rein verschwenderischen Zerstérung der angehiuften
Reichtiimer, um dem rivalisierenden Hauptling, [..] den Rang abzulau-
fen.«gg

Auch wenn die Rivalisierung zwischen den Stammeshiuptlingen ausgetragen
wird, so geht die agonistische Haltung doch den gesamten Clan an, was die
Gabe zu einem Totalphinomen macht: »Totale Leistung liegt in dem Sinne vor, daf3
wirklich der ganze Clan durch die Vermittlung seines Hauptlings kontrahiert, fiir alle
seine Mitglieder, fiir alles, was er besitzt, und fiir alles, was er tut. Doch hat diese Leis-
tung seitens des Hauptlings einen stark agonistischen Zug.<** Die Gabe als sozia-
les Totalphinomen hat dementsprechend auch einen ordnenden und gestal-
tenden Einfluss auf die Gemeinschaften, in denen diese Praktik geliufig ist.
Daneben wurde gerade eben auch der gewaltverherrlichende Typus angedeu-
tet, in denen die Rivalisierung zwischen den Clans vorangetrieben wird. Diese
zweite Form des Gabentausches ist neben dem agonistischen Modell der ant-
agonistische Typ, der sich von dem ersten durch die heftigen Reaktionen und
Ubertreibungen des Geschenketausches durch unbegrenzte Zerstérung und
Verschwendung unterscheidet und eine »monstrise Ausgeburt des Geschenksys-
tem«’®° darstellt. Wihrend Mauss dem zweiten Typus gegeniiber kritisch ist,
hilt er den ersten Typus fiir eine elementare Form des Gabentausches. Das ar-
chaische Geschenksystem des ersten Typus fordert ihm zufolge die kooperati-
ven und verbindenden Beziehungen zwischen den benachbarten Stammesge-
meinschaften. Der Gabentausch ist daher der Fels der Gesellschaft, so Mauss,
weil er nicht nur die 6konomischen, sondern auch die moralischen Beziehun-
gen gestaltet.” Seines Erachtens liefern diese Untersuchungen auch die Er-
klirungsgrundlagen fiir das Funktionieren einer modernen Gesellschaft, denn
die heutigen Gesellschaften haben

»in dem Mafle Fortschritte gemacht wie sie selbst, ihre Untergruppen und
schlieRlich ihre Individuen fahig wurden, ihre Beziehungen zu festigen, zu

98  Mauss 1990, S. 24.
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geben, zu nehmen und zu erwidern. Zuerst mussten die Menschen es fertig-
bringen, die Speere niederzulegen. Dann konnte es ihnen gelingen, Giiter
und Personen auszutauschen, und zwar nicht nur zwischen Clans, sondern
zwischen Stimmen und Nationen und vor allem zwischen Individuen. Und
erst dann konnten sich die Leute Interessen schaffen, sie gegenseitig befrie-

digen und sie verteidigen, ohne zu den Waffen zu greifen«'°*.

Noch vor der Etablierung von modernen Gesellschaften, die das Prinzip der
Gabe mit moralischen Anspriichen versehen, indem auf Gewalt und Tétung
verzichtet wird, sind es die monotheistischen Religionen wie das Christentum
und der Islam, die Mauss zufolge das Tauschprinzip an der Praktik der Almo-
sen moralisieren: »Das Almosen ist das Produkt eines moralischen Begriffs der Gabe
und des Reichtums und des Begriffs des Opfers anderseits. [...] Gotter [...] billigen es, daf3
die Anteile, die man ihnen gab und die bei nutzlosen Opferungen zerstort wurden, den
Armen und Kindern zugutekommen. <% Die Untersuchung der archaischen Ele-
mente kultureller Praktiken enthilt fir ihn letztlich die Méglichkeit, »das totale
menschliche Verhalten, das gesamte gesellschaftliche Leben [zu] untersuchen<'**. Denn
die Erkenntnis solcher Untersuchungen liefert den Schliissel fiir das gliickli-
che Zusammenleben einer Gesellschaft: Der Schliissel zum Gliick »liegt im er-
zwungenen Frieden, im Rhythmus gemeinsamer und privater Arbeit, im angehiuften
und wieder verteilten Reichtum, in gegenseitiger Achtung und GrofSziigigkeit, die durch
Erzichung lernbar sind«'%. Das konstitutive Element dieser Rituale zeigt sich
ihm zufolge darin, dass diese »totale gesellschaftliche Tatsachen« darstellen, »d.h.
Tatsachen, die in einigen Fillen die Gesellschaft und ihve Institutionen in ihrer Totali-
tiit in Gang halten<’®. In den Praktiken der Gabe verbinden sich alle Dimensio-
nen des menschlichen Lebens, denn sie sind juristisch darin, dass sie privates
und 6ffentliches Recht betreffen, moralisch, weil sie streng obligatorisch sind,
politisch und familial, weil sie gesellschaftliche Klassen wie Clans und Famili-
en angehen, religios, weil sie eine absolute Mentalitit voraussetzen, und wirt-
schaftlich, weil Nutzen, Interesse, Erwerb und Akkumulation sowie Verausga-
bung eine zentrale Rolle spielen. Auch in dsthetischer Hinsicht férdern die Ga-
bepraktiken kulturelle Ausdrucksformen wie Tinze und Gesinge, die mitun-
ter auch Dramen inszenieren. Mauss entwirft mit seiner Theorie der Gabe ei-

102 Mauss 1990, S.181.
103  Mauss 1990, S. 47.
104 Mauss 1990, S.182.
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ne anti-utilitaristische Perspektive auf das soziale Leben und versucht anhand
der Untersuchung archaischer Formen des Tausches, auch die utilitaristischen
Prinzipien der Moderne zu kritisieren. In seinem Essay wird mitunter ange-
deutet, dass in laizistischen und modernen Gesellschaften Werte wie Gast-
freundschaft, Solidaritit, Grof3ziigigkeit als nicht niitzliche Gesten fehlen, die
in seinen Augen aber den Gemeinschaftssinn einer Gesellschaft ausmachen.
Im archaischen Ritual der Gabe ist fir Mauss trotz der kritischen Steigerung
von Gefiihlen, in denen Krieg und Fest beieinander liegen, das urspriingliche
Potential sozialen und friedlichen Miteinanders fiir zukiinftige Gesellschaften
gegeben, denn »auf diese Weise haben es die Clans, Stimme und Volker gelernt [...] zu
geben, ohne sich anderen zu opfern. Dies ist eines der Geheimnisse ihrer Weisheit und
Solidaritit<'”. Idealerweise wird die kritische Kluft zwischen Krieg und Fest,
Agonismus und Antagonismus, in der Versohnung von Vernunft und Gefiihl,
Moderne und Archaik iberwunden: »Indem die Volker die Vernunft dem Gefiihl ent-
gegenstellen und den Willen zum Frieden gegeniiber plotzlichen Wahnsinnstaten gel-
tend machen, gelingt es ihnen, das Biindnis, die Gabe und den Handel an die Stelle des
Kriegs, der Isolierung und der Stagnation zu setzen.«<*°® Mauss geht es also nicht dar-
um, eine Riickkehr zu archaischen Ritualen zu propagieren oder anti-moder-
nistische Standpunkte zu vertreten, sondern archaische Praktiken als unver-
zichtbare, elementare Formen des menschlichen und sozialen Miteinanders zu
begreifen. Unter dieser Pramisse ist auch seine folgende Kritik am modernen
Menschen zu verstehen:

»Der Homo Oeconomicus steht nicht hinter uns, sondern vor uns — wie der
moralische Mensch, der pflichtbewusste Mensch, der wissenschaftliche und
der verniinftige Mensch. Lange Zeit war der Mensch etwas anderes; und es
ist noch nicht sehr lange her, seit er eine Maschine geworden ist — und gar
eine Rechenmaschine.«'®

Mauss kritisiert die funktionsbetonte Konstitution von Gesellschaften, in der
die Zunahme von Rationalitit den Menschen von seiner sozialen Natur ent-
fremdet.

Zu archaischen Formen der Okonomie zihlt Mauss auch das Opfer als
soziologisches Phinomen. In dem »Essay iiber die Natur und Funktion Op-

107 Mauss 1990, S.181-182.
108 Mauss 1990, S.181.
109 Mauss 1990, S.173.
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fers« (1899), den er mit Henri Hubert gemeinsam verdffentlicht, geht er auf
die Funktion des Opfers ein.

Unter einem Opfer definiert Mauss zunichst eine Form von Heiligung.
Das Geopferte hat in seiner Zerstorung zwar den Status eines »victime, ist
aufgrund seines Heiligungscharakters aber als »sacrifice« zu werten. Das
Subjekt des Opfernden ist »manchmal ein Individuum, manchmal ein Kollektiv, Fa-
milie Clan, Stamm, Nation, Geheimgesellschaft<°. Die wesentliche Funktion des
Opfers ist die Kommunikation zwischen der Anderswelt und dem irdischen
Leben. »[DJie geheiligte Sache [das Opfer] dient als Mittler zwischen dem Opfernden
oder dem Objekt, dem die wiitzlichen Auswirkungen gelten sollen, und der Gottheit, an
die das Opfer im allgemeinen gerichtet ist.<"* Da die Menschen die Anderswelt
nicht direkt kontaktieren kénnen, wihlen sie den indirekten Kommunikati-
onsweg mithilfe eines Opfers. Mauss klassifiziert alle Arten von Opfergaben
an die Gotterwelt als heilige Kommunikation. Sei es die hebriische michna,
die eine Darbringung von Mehl und Fladen ist, oder seien es die vielen Formen
des Trankopfers von Milch, Wein oder anderen Flissigkeiten, die im antiken
Griechenland und in Indien praktiziert wurden. Wesentlich bei allen diesen
Formen ist die Zerstérung und Vernichtung des Opferobjekts. So kommt
Mauss zur folgenden ersten Definition: »Das Opfer ist ein religioser Akt, der durch
die Heiligung eines zerstorten Objekts den Zustand der moralischen Person, die es voll-
zieht oder bestimmter sie betreffender Objekte verindert.«"* Das Opfer ist ein totales
System, weil es nicht nur die Einheit zwischen dem Profanen und Sakralen
herstellt, sondern auch alles andere vereinigt: Zum Beispiel werden Opferriten
in den Rhythmus der Jahreszeiten eingebunden (zum Herbst oder Frithjahr)
und durch diese zeitliche Orientierung in das Ganze eingeordnet. Auch die
Stellvertreterfunktion des Opfernden steht fiir das symbolische Ganze, denn
durch die Handlung des Stellvertreters wird eine Heiligung fiir den gesamten
Korpus, die Familie, den Stamm oder das Volk erlangt. Allen verschiedenen
Opfersystemen, so unterschiedlich sie von Kultur zu Kultur auch sind, liegt
Mauss zufolge die gleiche »Dramatik« zugrunde, die das »Schema eines Opfers«
bestimmt."® Zum dramaturgischen Verlauf einer Opferung gehért zunichst
der penibel gefithrte Ablauf von Zeremonien. Der Ubergang vom Profanen
zum Heiligen kann nicht einfach willkiirlich und abrupt geschehen, sondern

110 Mauss 2012, S.106.
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nur von Experten wie religiésen Autorititen vollzogen werden. Diese Mittler
sind bemichtigt den gefihrlichen Kontakt zwischen heilig und profan in die
gewiinschte Richtung zu lenken. Dazu werden auch die passenden Orte wie
zum Beispiel der Altar als auch Geritschaften benétigt, die das Zeremonielle
des Heiligen raumlich und materiell abbilden. Da das Téten des Opfertieres
oder des Opfergegenstandes in der Regel verboten ist, sind die Opfernden da-
zuverpflichtet, den sakralen Bereich durch die Uberschreitung dieses Verbots,
also in der Tétung, fiir alle verfiigbar zu machen. Die Tétung des Opferobjekts
hat dann zur Folge, dass die Gottheit selbst in Kontakt mit den Teilnehmern
des Rituals kommt. Die anschlieRende Verspeisung des Opfers ermdglicht die
innige Teilhabe am Heiligungsgeschehen, weil nach der Totung die sakrale
Energie freigegeben ist:

»Das Opfertier ist bereits in hohem Mafie sakral. Doch der Geist, der in ihm
ist, das gottliche Prinzip, das es jetzt enthalt, ist noch seinem Korper verhaf-
tet und durch dieses letzte Band an die Welt der profanen Dinge gekniipft.
Der Tod wird es davon befreien und damit die Heiligung endgiiltig und un-
widerruflich machen. Das ist der feierliche Augenblick.«"*

Weiterim Essay geht Mauss auf die Ambiguitit des Sakralen ein. Denn der Sta-
tus von rein und unrein spielt bei der Opferung zwar fiir die Abfolge der Ein-
und Entweihung eine Rolle, wird im Wesentlichen aber nicht als Opposition
verstanden. In Anlehnung an Robertson Smith™ stellt Mauss die Doppelnatur
des Sakralen heraus, also die reine und die unreine Seite, die seines Erachtens
keine Gegensitze bilden, sondern die »zwei Aspekte der religiosen Wirklichkeit«'®
sind. Aus diesem Grund kann der Ritus des Opfers fiir entgegengesetzte Zwe-
cke, fiir die Sakralisierung als auch Desakralisierung, eingesetzt werden. Der

von Mauss dargestellte Opfermechanismus enthilt

»die gleiche Ambiguitit wie die religiosen Kréfte selbst. Er eignet sich zum
Guten wie zum Bdsen: das Opfertier reprasentiert sowohl den Tod wie das
Leben, die Krankheit wie die Gesundheit, die Siinde wie das Verdienst, die
Falschheit wie die Wahrheit. Er ist das Mittel zur Konzentration des Religio-
sen. [..] Indem man auf das eine einwirkt, wirkt man auf das andere ein und

114 Mauss 2012, S. 139—140.
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lenkt es, sei es, daR man es entzieht und absorbiert, sei es, dafl man es ver-
treibt und beseitigt«"’.

Der Wechsel von Sakralisierung und Desakralisierung ist in den Opfermecha-
nismus als zwingende Bewegung eingeschlossen, die auf die Einheit von den
zwei Polen »rein und unrein« und »Leben und Tod« verwiesen bleibt.

Geschichtlich gesehen haben sich die Opferrituale in ihren vielfiltigen For-
men laufend verbreitet und modifiziert. Am Ende dieser religiés-kulturellen
Evolution des Opfers sieht Mauss das Opfer Gottes als die vollendete Form der
historischen Entwicklung. Die vielen Gestaltungsformen der Opfersysteme
sind ihm zufolge vor allem der Versuch der Menschen, die natiirlichen Prin-
zipien des Lebens mit seinen destruktiven Kriften des »Chaos und des Bdsen«
in ihrer Periodizitit zu bewerkstelligen.”® So sieht Mauss in der christlichen
Theologie den Opfergedanken nach wie vor aufbewahrt, mit dem Unterschied,
dass die Wirksambkeit des Opfers von der »physischen Welt in die movalische Welt
iibertragen<” wurde. Die Bedeutung des Opfers iibersteigt die rein religiose
Konnotation, denn offensichtlich geht es bei Darbringungen von Opfergaben
um soziale Praktiken, die sich nicht nur religios vermitteln lassen. Das sieht
er darin begriindet, dass die soziale Funktion des Opfers dem Rhythmus des
menschlichen Lebens wie dem der Natur folgt und damit den Grund der
Existenz selbst angeht:

»Man muss nicht lange erkldren, warum das Profane auf diese Weise in Be-
ziehung zum Géttlichen tritt; es geschieht deshalb, weil es darin die Quelle
des Lebens selbst sieht. Es hat also alles Interesse daran, sich ihm zu ndhern,
da sich dort die Voraussetzungen seiner Existenz befinden.«'*°

Der Zugang zu dieser Quelle des Lebens ist das Opfer selbst, weil es die »Kom-
munikation [...] zwischen der sakvalen Welt und der profanen Welt«'** herstellt. Dabei

22 ynd im Mechanis-

sind die »religiGsen Krifte an sich das Prinzip der Lebenskrifte«
mus der Opfergabe spiegeln sich vor allem die gemeinschaftlichen Bemithun-

gen wider, soziale Angelegenheiten im Sinne des Kollektivs zu regeln. Die Di-
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chotome von »Durchdringung und Trennung«, »Immanenz und Transzendenz« so-
wie Individuum und Kollektiv sind die elementaren Pole, zwischen denen sich
die Kommunikationsweisen iiber Opferrituale zu den sakralen und profanen
Dingen konstituieren.”® Ahnlich wie Durkheim sieht Mauss die kollektiven
Krifte als ursichliche Quelle religioser Gefithle an und er erklirt, dass »[d]Jie
religisen Begriffe existieren, weil man sie glaubt; sie existieren objektiv als soziale Tat-
sachen«**. Durch den Opferritus erfahren die Individuen zum einen Zuriick-
haltung, Verzicht, Anpassungsfihigkeit, weil sie durch die Riten an diese kol-
lektiven Krifte erinnert werden. Auf der anderen Seite aber vermitteln sie ge-
rade dadurch den »sozialen Dingen, die ihnen am Herzen liegen, die ganze soziale
Kraft«, weil sie »ihren Wiinschen, ihren Schwiiren, ihven Heiraten eine soziale Autori-

tit verleihen«'®

. Das religios inspirierte Ritual des Opfers ist also eine soziale
Funktion, die Mauss’ Ausfithrungen zufolge das Gleichgewicht zwischen indi-
viduellen und sozialen Kriften wiederherstellt, indem die im Ritual wirksam
werdenden sakralen Krifte zu einer Erneuerung und Wiederbelebung von Kol-
lektiven fithren. In einem etwa fiinf Jahre spiter veroffentlichtem Text in der
Zeitschrift »Revue de l'histoire des religions« greift Mauss das Sakrale wieder

auf und veranschaulicht die Transformation des Sakralen in der Moderne:

»Was ist nun das Sakrale? Mit Robertson Smith haben wir es in Form des Ab-
getrennten, des Verbotenen aufgefafit. [..] Desweiteren sagten wir, daf die
sakralen Dinge soziale Dinge sind. Doch nun gehen wir noch einen Schritt
weiter. Unseres Erachtens wird alles als sakral aufgefafdt, was fiir die Grup-
pe und ihre Mitglieder die Cesellschaft bezeichnet. Wenn die Goétter jeweils
zu ihrer Zeit den Tempel verlassen und zu profanen Gestalten werden, se-
henwir hingegen, wie nacheinander menschliche, also soziale Dinge an ihre
Stelle treten, wie das Vaterland, das Eigentum, die Arbeit, die menschliche
Person.«'?

Weiterhin erklirt Mauss, dass die Beschreibung des Sakralen in der Dichoto-
mie »Reinheit« und »Unreinheit« nach Robertson Smith zu oberflichlich ist.
Hinter dieser Polaritit stecken Reprasentationen von »Hochachtung, Liebe, Ab-
scheu, Furcht, verschiedenartige, starke Gefiihle<'”” und Mauss betont, dass diese

123 Mauss 2012, S. 215.
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Gefiihle keine religiosen Gefiihle sind. Die religiésen Handlungen erwachsen
vielmehr aus diesen Gefithlen: »Wir verneinen jedoch, dass in diesen Gefiihlen ir-
gendetwas sui generis gegeben ist. [...] Es gibt kein religioses Gefiihl, sondern nur nor-
male Gefiihle, deren Produkt und Gegenstand die Religion ist, einschliefSlich der Dinge,
Riten und Vorstellungen.«<**® Mauss anerkennt das Phinomen der Religion nur in
seiner soziologischen Dimension.

3.1 Robert Hertz - Ambiguitét des Sakralen

Robert Hertz verfasst in seinem Werk »Religionssoziologie und Volkskunde«
(1928) eine Zusammenfassung iiber seine dreijahrige Arbeit und Feldfor-
schungsaufenthalte in Indonesien, Australien, Nord- und Siidamerika. Dieses
ethnologische Grundwerk gibt Einblicke in den kulturell geprigten Umgang
mit den Phinomenen Tod und Sakralitit. Seine Arbeiten erginzen die ethno-
logischen und soziologischen Thesen von Durkheim und Mauss. Im Folgenden
werden die wichtigsten Konzeptionen von Hertz vorgestellt.

Der zweite Tod

In seiner Arbeit »Studie iiber die kollektiven Reprisentationen des Todes«
stellt Hertz das Todesphinomen als eine Form religiser Institution vor. Er
interessiert sich nicht nur fiir den Tod als Lebensphinomen, sondern auch
fir die verschiedenen Techniken und Varianten des Begribnisses. In den
Begribnisritualen beobachtet Hertz eine wechselseitige Relation zwischen
dem Verstorbenen und der Gemeinschaft, welche durch kulturelle Glaubens-
praktiken gepflegt wird. So resiimiert er, dass der organische Tod fiir sehr
viele verschiedene Kulturen eine Gefahr fiir die Seele des Verstorbenen und
fiir die Gemeinschaft darstellt. Die Leiche, so wird es geglaubt, muss wegen
ihrer ansteckenden Bedrohung unter strengen Riten in Gewahrsam gehalten
werden. (Die Furcht vor dem Leichnam, der die unbekannte Gefahr des To-
des illustriert, kann sogar die Lebenden dazu veranlassen, umzusiedeln.')
Erst mit dem zweiten (zelebrierten) Tod, indem der Verstorbene auch von
der Gemeinschaft ordnungsgemif} verabschiedet wird, ist die ansteckende
Bedrohung der Leiche vollstindig aufgehoben. In der Interpretation Hertz’
stellt der Tod fiir die Gemeinschaft kein natiirliches Phinomen dar, sondern
ein ubernatiirliches, auf geistige Einfliisse zuriickfithrbares Ereignis, das
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einen unheimlichen Charakter hat.”® Diese Vermutung begriindet er damit,
dass die Stammesangehdorigen den Tod als einen nicht natiirlichen Abbruch
empfinden. Da der Tod eine plotzliche Diskontinuitit bedeutet, werden da-
hinter nicht selten Verschworungen, magische Praktiken oder bose Absichten

B! Die aufwendige Verabschiedung vom Toten

von Feinden angenommen.
soll diesen komplexen Gefithlen Einhalt gebieten und die so angenommene
Ansteckungsfihigkeit des Todes einschrinken.

Auch beschreibt Hertz den Tod als Initiation und Ubergang von einer sicht-
baren zu einer unsichtbaren Sphire. In die Reihe der grofRen Ereignisse des
Lebens wie Geburt und Heirat reiht sich auch der Tod als tiefgreifendes Phino-
men ein. Streng genommen gibt es keinen Unterschied zwischen der Geburt
eines Siuglings oder der Heirat einer jungen Frau und dem Tod eines Men-
schen. In all diesen Ereignissen findet ein grundlegender Ubergang statt, der
das Wesen der betroffenen Menschen verindert. Deswegen werden alle diese
Ereignisse mit ausschweifendem Festen gefeiert, um den Ubergang von der
alten in die neue Entwicklungsphase gebiithrend anzuerkennen.® Im Prin-
zip 4dndert so ein Fest nicht nur die Beziehung zum Verstorbenen, sondern
auch den Charakter des Todes selbst: Der Tod ist fortan nicht mehr das Objekt
der Abstofiung und des Ekels, sondern ein Ereignis, dem Vertrauen entgegen-
gebracht wird.”® Am Beispiel der Begribnisrituale zeigt Hertz, wie religiése
Krifte als Prinzipien der zweideutigen Lebenskrifte verstanden werden und
wie der Umgang mit der Gefahr des Todes zu religiésen Glaubenspraktiken
fithre.

Die religidse Polaritat

Am Beispiel der Vorherrschaft der rechten Hand iiber die linke stellt Robert
Hertz sein Konzept der religiosen Polaritit vor. Er wirft die Frage auf, war-
um es weltweit zu einer Bevorzugung der rechten Hand kommt. Seiner An-
sicht nach ist diese Tatsache nicht biologisch oder anatomisch zu begriinden,
sondern aufdie religiose Einstellung der verschiedenen Gruppen und Gemein-
schaften zuriickzufithren. Durch zahlreiche, religiése Mafinahmen wird diese
Trennung auch sozial institutionalisiert, indem mithilfe von Verboten und Ta-
bus die linke Hand als die schmutzige Seite deklariert wird. Die rechte Hand
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wird dem entgegengesetzt mit der erhabenen und ordnenden Seite des Hei-
ligen in Verbindung gebracht. Diese grundlegende Opposition kommt durch
die Polaritit des Sakralen zustande, die sich auch auf profaner Ebene an den
Korperseiten abbildet.”* Gemif} dieser Opposition ist das Heilige nicht ein-
fach ein Gegenpol zum Profanen. Das Heilige selbst ist in zwei Pole geteilt: In
die reine und die unreine Seite. Die Konnexion zum Profanen wird nur durch
die unreine Seite des Sakralen ermdglicht. Ganz konkret kommt dies in einem
Verbot oder Tabu zum Ausdruck. Ein Verbot hilt nimlich die unreine, zersté-
rerische Seite des Heiligen davon ab, das Profane zu beeinflussen. Es wird eine
Aquivalenz zwischen dem Profanen und Unreinen angenommen, sodass die-
se beiden Aspekte wiederum den negativen Pol der religiosen Wirklichkeit bil-
den.” Im Konzept der religiésen Polaritit erfasst Hertz auch die materiellen
und die tbernatiirlichen Sachverhalte und deren dynamisches Verhiltnis zu-
einander. Die zwei Krifte des Sakralen zeichnen sich auch dadurch aus, dass
ihnen positive wie negative Michte zugeordnet werden. Die positiven Mich-
te entsprechen der natiirlichen Ordnung, die negativen Michte werden den
destruktiven Aspekten zugeordnet, die diese Ordnung infrage stellen. Alle Ge-
gensitze, die die Natur darstellt, manifestieren diesen grundlegenden Dualis-
mus.”* Die Abgriinde zwischen heilig und profan sowie zwischen linker und
rechter Seite des Sakralen sind nicht itberwindbar. Sie kénnen lediglich durch
den Tausch von Positionen miteinander agieren. Um diesen Sachverhalt zu il-
lustrieren, nimmt Hertz die verschiedenen Geschlechter und die Rollenvertei-
lung von Minnern und Frauen bei den Maori-Stimmen Australiens als Bei-
spiel. Im Allgemeinen gilt in ihrer kulturellen Einstellung der Mann als heilig
und die Frau als profan. Mit minnlich verbinden die Maori alles, was die Ab-
stammung, die Magie, die Schopferkraft betrifft. Mit weiblich werden alle Din-
ge konnotiert, die Gegensitze bilden. Diese weibliche Seite ist demnach vor
allem in Ritualen dafiir vorbestimmyt, zu einer Verkehrung der Pole von »rein«
zu »unrein« bzw. von »unrein« zu »rein« beizutragen. Es ist vonnéten, dass
die symbolisch gesehen »gegensitzliche« Frau die Position des Heiligen ein-
nimmt, weil sie das Profane und die unreine Seite des Sakralen verkorpert.”’
So wie der Umgang mit der Leiche ein ambivalentes Verhalten erfordert, weil
ihre sowohl unreine Sakralitit als auch ihre Profanitit Anlass dazu gibt, so ist

134 Vgl. Hertz1970, S. 84.
135 Vgl. Hertz1970, S. 85.
136 Vgl. Hertz1970, S. 86.
137 Vgl. Hertz 1970, S. 86-87.
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auch der Umgang mit der »zweideutigen Frau« diesem widerspriichlichen Ver-
haltenscodex ausgesetzt. Es sei noch einmal daran erinnert, dass nur die un-
reine Seite des Sakralen eine Verbindung zum Profanen eingehen kann, wes-
wegen gerade tiber das Unreine des Heiligen (und nicht iiber das Reine) die
Ansteckungsgefahr gegeben ist.

Dialektik der Pole

Hertz glaubt, dass die Annahme einer religiésen Polaritit der Einsicht des
Individuums in die dialektischen Verhiltnisse des Lebens geschuldet ist. Das
Prinzip von Asymmetrie und Gegensitzlichkeit werden als unabdingbare
Lebensgriinde erkannt: Denn so wie es zwei unterschiedliche Hinde gibt,
so gibt es im gesamten Kosmos die duale Kraft von heilig und profan, von
aktiv und passiv, von minnlich und weiblich.”*® Diese Dualitit basiert auf
der Andersartigkeit der jeweiligen Pole zueinander. So stehen die zwei Seiten
des Heiligen fir diese als wesentlich bipolar empfundene Weltordnung. Die
unreine Seite kann nicht gleich sein mit der reinen, so auch umgekehrt. Aber
die Dialektik der Pole erméglicht einen Stellungswechsel und eine Positions-
verschiebung. Zum Beispiel ist eine Leiche (wie oben unter dem »zweiten
Tod« vorgestellt) zunichst unrein und hochansteckend. Wird sie aber durch
ein Ritual begleitet und entsprechend der Verbote behandelt, wandelt sich
dieser unreine Charakter in einen erhabenen. Der Stellungswechsel der Po-
le wird durch die rituellen Handlungen der Menschen und ihrer religidsen
Einstellung erméoglicht. So ist nicht nur das Feld zwischen sakral und profan,
sondern auch das Heilige durch ein dynamisches Feld charakterisiert. Diese
Dichotomien zwingen zu vielfiltigen Formen von Transformationen, die
durch eine Fiille von Beispielen aus der Ritualethnographie belegt wird. Fiir
die Collégian wird besonders Hertz’ Darstellung der religiosen Wirklichkeit
als negativer Pol relevant, da seine Theorie den direkten Kontakt zwischen
der profanen Welt und dem Heiligen iiber die unreine Seite als den einzig
moglichen darstellt. Von dieser Annahme ausgehend, erfolgt am Collége eine
Konzentration auf das Phinomen der linken Seite des Sakralen als Ausgangs-
punkt zu den Forschungen iiber das heterogene Heilige als ausgeschiedene,
unterdriickte Gesellschaftsanteile, welche fiir die Konzeptualisierung einer
Religionstheorie fiir die Moderne aufgegriffen werden.

138 Vgl. Hertz1970, S. 87-88.
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Stinde und Siihne

Hertz entwickelt einen alternativen, methodischen Zugang zu den Theorien
derklassisch-theologischen Konzeption von Siinde und Sithne in seinem Werk
»Siinde und Sithne in primitiven Gesellschaften«. Mithilfe der vergleichenden
Ethnographie versucht er, die Grundmuster religiéser Erfahrungen zu ermit-
teln. Er will die Ideen der Siinde und Sithne, wie schon die Phinomene Tod und
Sakralitit, als soziale Institution der Volksstimme untersuchen. Um diesem
Vorhaben neutral zu begegnen, ist es seines Erachtens notwendig, die christ-
lich geprigte moralische und religiose Voreinstellung abzulegen, um das Ein-
zigartige und Mysteridse in der Siinde wahrnehmen zu kénnen.” Eine solche
komparative Untersuchung soll erkliren, ob die Reprisentationen von Siin-
de und Sithne tatsichlich als eine dem Christentum entsprungene Vorstellung
zu bewerten ist oder ob es sich bei diesen Phinomen nicht vielmehr um ein
Teil des gemeinsamen Erbes der Menschheit handelt. Diese Ergebnisse sollen
aus soziologischen Daten und Verfahren gezogen werden. Als Quellen wissen-
schaftlicher Daten gelten fir ihn allerdings nicht die Berichte von Missiona-
ren oder die Arbeiten von Evolutionstheoretikern wie James Frazer oder Ed-

40 die den archaischen Stimmen religiéses Bewusstsein abspre-

ward Tylor
chen. Nur weil fundamentale Begriffe von christlichen Lehren mit denen der
Vorstellungen von Kriften der Magie und des Animismus nicht iibereinstim-
men, bedeutet das fiir Hertz nicht, diesen Volkern Aberglaube und unkultivier-
ten Materialismus vorzuwerfen. Auch die Einstufung des archaischen Glau-
bens als die Vorstufe zur Hochreligion des Christentums ist seines Erachtens
ein Vorurteil. Dass das Konzept von Siinde und Vergebung auf keinerlei Ver-
stindnis und Resonanz bei den archaischen Stimmen stof3e, hilt Hertz ebenso

!4 In seinen Arbeiten zeigt er, dass im Glauben dieser

sehr fiir problematisch.
Stimme ebenfalls transzendente Vorstellungen vorhanden sind. Das Problem
zur Erforschung universeller Kategorien wie Siinde ergibt sich daher auf der
sprachlichen Ebene. Denn die bei den indigenen Vélkern verwendeten Begrif-
fe und Worte miissen nicht unbedingt die Konzepte von Siinde und Sithne ab-

decken, um als solche klassifiziert zu werden. Die Ideen davon kénnen trotz-

139 Vgl. Hertz 1988, S. 27f.

140 Anthropologen wie James Frazer (1854—1941) und Edward B. Tylor (1832 —1917) vertre-
ten die Evolutionsthese: Sie gehen davon aus, dass die Religion als ein Weltdeutungs-
system eine Vorstufe zur Wissenschaft bildet. Noch vor der Religion stehen in dieser
Hierarchie die »primitiven Glaubensformen« wie Magie und Animismus.

141 Vgl. Hertz 1988, S. 29-34.
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dem prisent sein.'* Darum sollen nicht die Begriffe, sondern die Funktionen
von Siinde untersucht werden, um im Vergleich zu erschliefSen, ob diese Funk-
tionsmechanismen auch in anderen Kulturen zu beobachten sind. Allgemein
gibt Hertz hierfiir eine vorliufige Definition vor: »Die Siinde ist die Uberschrei-
tung einer movalischen Ordnung, von der angenommen wird, dass sie aus eigener Kraft
verhingnisvolle Konsequenzen fiir ihren Urheber hervorruft und die ausschliefllich die
religiose Gesellschaft betrifft.«*** Die spezifischen Unterscheidungen in den jewei-
ligen Kulturen sieht er in der Differenzierung gesellschaftlicher Funktionsbe-
reiche verortet, in der vor allem die Religion »eine bestimmte Funktion des kollekti-
ven Lebens [ist], die von einem spezialisierten sozialen Organ [...] iibernommen wird und
deren Bereich eng umschrieben ist: Sie hat vor allem zum Gegenstand die inneren, spe-
kulativen und moralischen Bediirfnisse der Individuen zu befriedigen<**. Religionen
sind Systeme von Regeln und Tabus, die als soziales Kontrollorgan die mora-
lischen Auffassungen einer Gruppe schiitzen. So geht Hertz davon aus, dass
die Uberschreitung eines Tabus sowohl die moralischen Krifte als auch den-
jenigen verletzt, der das Verbot iibertritt. Dieser unheilvolle Zustand wird so
lange aufrechterhalten, bis durch ein Bereinigungsritus die Siinde abgegolten
wird.

3.2 Roger Caillos - Theorie des Festes

Im Werk »Der Mensch und das Sakrale« von Roger Caillois sind Texte zum The-
menkomplex des »Heiligen« gesammelt. Gleich im Vorwort zu seiner Mono-
grafie stellt er seine »Theorie des Festes« vor. Darin nimmt er Bezug zur reli-
gionssoziologischen Perspektive und bewertet das Heilige als ein Phinomen
der kollektiven Erfahrung."* Eine Anmerkung in der Fufinote verweist dar-
auf, dass die Theorie des Festes auch mit der Theorie des Opfers verbunden ist.
Denn es ist seines Erachtens offenbar, dass der »privilegierte Gehalt des Festes<**®
das Opfer ist, was als geheimer Sinn dem Fest angehort.

142 Vgl. Hertz 1988, S. 35f.

143 Hertz1988, S. 45 [Ubersetzung].
144 Hertz1988,S. 46 [Ubersetzung}
145 Vgl. Caillois 1988, S.13—14.

146 Hollier 2012, S. 555.

55



56

Gal N. Diikan: Innere Erfahrung und Ritual

Das Fest als Ort der Sozialisation

Caillois erliutert, dass Feste den Rahmen fiir ein Zusammenkommen und
Ansammeln »erregte[r], lirmende[r] Menschenmengen« bilden und die Giste sich
»vollig uniiberlegten Antrieben« hingeben.'” Im Vergleich zur Moderne, in der
die Feste tendenziell »armselig« gefeiert werden, sieht er immer noch »Spuren
kollektive[r] Entfesselung« wie zum Beispiel beim Karneval oder bei Zechereien
auf den Strafenfesten.™*® Feste sind mit »ExzefS« und »Schlemmerei« verbun-
den oder mit »Tanz, Gesang [...] und Trinken.<** Das Wesen des Festes ist durch
das Merkmal des Rauschhaften geprigt. Es bildet daher das Gegenteil zum
funktionstiichtigen, monotonen Alltag. In indigenen Gemeinschaften ist
das Hauptmerkmal des Festes noch deutlicher zu beobachten. In der Regel
passen sich die Feste den jeweiligen, jahreszeitlichen Bedingungen der Re-
gion an. Es ist durchaus iblich, dass rituelle Feste mehrere Wochen oder
Monate dauern. Diesem Vergniigen geht oft ein sehr langes, mithseliges An-
sammeln von Lebensmitteln und Kostbarkeiten voraus, um sich die Exzesse
der Festzeiten zu leisten. Fir Caillois ist die psychologische Komponente
des Festes entscheidend, denn wihrend dieser Zeiten werden wesentliche
Selbsterfahrungen gemacht, die die Individuen scheinbar in die Gewalt iiber-
geordneter Krifte bringen. Rauschhafte Gefithle von Uberwiltigung und
Selbstverlust lassen die Beteiligten unpersonliche Michte fithlen, die sie als
ibernatiirlich bzw. aufleralltiglich empfinden. Gehen Individuen gemeinsam
durch diesen Exzess, erleben sie auch einen grundlegenden Wandel in ihrer
Selbstwahrnehmung. Diese Metamorphose ist fiir Caillois unzweifelhaft der
Grund dafiir, warum Feste von exzessivem Charakter zyklisch wiederkeh-
rend veranstaltet werden. Kehrt der mithselige Arbeitsalltag wieder ein, wird
das Individuum im Geheimen vom Wunsch angetrieben, das Fest in seiner
transformatorischen Macht erneut zu erleben.” Die Widerspriichlichkeit
des Sakralen kommt in der Veranstaltung von grofien Festen ebenso zum
Ausdruck. Caillois beschreibt, wie bei der zeitlichen Anniherung an eine
religiése Zeremonie Gefiihle von Freude und Angst hochkommen. So werden
Verbote erst mal noch schirfer iiberwacht und eingehalten, bevor es zum
tatsichlichen Exzess kommt. Gerade diese Vorsichtmaflnahme trigt dazu

147 Ebd.

148 Hollier 2012, S. 556.
149 Ebd.

150 Vgl. Hollier 2012, S. 557.
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bei, dass das Fest die »Atmosphire eines Ausnahmezustandes<™* erwirkt. Auch
Marcel Mauss zeigt diesen Zusammenhang zwischen Fest- und Arbeitszeiten
an seinen Arbeiten zum sozialen Leben der Inuit-Stimme auf. So legt er dar,
wie in der arbeitsreichen Sommerzeit im Leben der Inuit die Menschen ihren
Tatigkeiten nachgehen und sich vom Gruppengeschehen fernhalten. Dagegen
fungiert die Winterzeit als Konzentration gemeinschaftlicher Handlungen.
In der Kilteperiode verwandelt sich das soziale Leben der Inuit zu einem
langen Fest. Diese Winterzeit ist fiir Mauss daher auch der eigentliche Ort der
152 einer Gesellschaft, in dem die festen
Strukturen des kollektiven Lebens verankert sind. Die Winterzeit wird durch

Sozialstiftung, »das materielle Substrat«

Rituale und Gesangsfeste gestaltet und fithlbar gemacht, dadurch aber auch
spannungsvoller erlebt. Die Regelungen der Sommerzeit fir die Bewiltigung
des Alltags spielen nun kaum mehr eine Rolle. Darin sieht Mauss das Auf-
kommen religiésen Lebens begriindet: »Bei ihnen [den Inuit] sieht man wirklich
in dem Augenblick, wo die Form der Gruppe sich dndert, mit einem Schlag die Religion,
das Recht und die Moval sich umgestalten. Diese Erfahrung [...] wiederholt sich jedes
Jahr mit absoluter Unverdnderlichkeit.«"** Die Phasen von Zusammenziehung
und Zerstreuung, Gemeinschaftszeit und Arbeitszeit stellen also laut Mauss
und Caillois ein strukturelles Phinomen dar, das den sozialen Zusammenhalt

einer Gesellschaft garantiert.”*

Das Sakrale und die Verausgabung

Die oben genannten Aspekte von Mauss’ Studie bilden die Vorlage fiir die Rede
Caillois’. Zugleich geht er aber tiefer in die Erforschung der Struktur des Sa-
kralen ein, indem er die Doppeldeutigkeit des Heiligen betont, welche die Pra-
senz des Sakralen in beiden Jahreszeiten, Sommer wie Winter, hervorheben
soll. Bezugnehmend zu den Untersuchungen der Kwakiutl-Stimme des Eth-
nologen Franz Boas zitiert er die Uberlieferungen der Stimme selbst, die die
Prisenz des Profanen und Sakralen wie folgt beschreiben: »Im Sommer, so sagen
sie, ist das Sakrale unten, das Profane oben; im Winter ist das Sakrale oben, das Profane
unten.«'>* Die Macht des Sakralen verschwindet also nie véllig, sondern ist im-
mer an unterschiedlichen Positionen prisent. Im Sommer ist das Sakrale »un-

151 Hollier 2012, S. 558.

152 Marcel Mauss 1989, S.183.

153  Marcel Mauss 1989, S. 276.

154 Vgl. Marcel Mauss 1989, S. 271.

155 Mauss zitiert aus der Studie von Boas, vgl. Marcel Mauss 1989, S. 272.
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ten« und wird im Profanen von Verboten geschiitzt. Im Winter ist das Sakrale
»oben« und wird durch die Aufhebung der Verbote itberhaupt wirksam. Ge-
meinist diesen beiden Vorgingen, dass das Heilige etwas Abgeschiedenes ver-
korpert, das der allgemeinen Verfiigbarkeit entzogen ist: Sei es durch die Tabus
oder die Ubertretung dieser. Die Verbote sollen garantieren, dass die regelhaf-
te Ordnung eingehalten wird. Exzessive Feste, bei denen bewusste Ubertre-
tungen der Verbote praktiziert werden, sollen hingegen die Neuausrichtung
der Ordnung erméglichen, indem alte, hinfillige Strukturen beseitigt werden.
Diesen Mechanismus erklirt Caillois als einen physiologischen Mechanismus,
der auch zur Funktion des Sakralen gehort, aber nicht dessen Sinn ausmacht.
In Ritualen von Exzessen, wo das Sakrale vom Verbot zur Ubertretung iiber-
geht, sind auch immer magische Krifte am Werk, die »fruchtbare Frauen, reiche
Ernten, tapfere Krieger, Wild- und Fischreichtum in Aussicht [...]<**® stellen und da-
mit die Wirksamkeit der Rituale bestitigen. Das Sakrale in Festen des Exzes-
ses stellt also eine unsichtbare Macht dar, die wie von selbst die Natur und die
Gesellschaft erneuert. Die Kosmogonie spielt in diesem Zusammenhang eine
wichtige Rolle: Der eigentliche Zweck von Festen ist, eine Verjiingung der Zeit
vorzunehmen, dem Tod zu entkommen, eine Abnutzung durch die Zeit zu ver-
hindern.”” Deswegen gestalten sich diese Wandel der Jahreszeiten analog zu
einem Wandel des Sakralen:

»Die Welt ist gleichsam ein von einer universalen Ordnung beherrschter, re-
gelmafig und rhythmisch funktionierender Kosmos. Dieser Takt, diese Regel,
der zufolge allem sein Platz zukommt und jedes Ereignis zu seiner Zeit ein-
tritt, erhdlt sie. So erklart es sich, dafd die einzigen Manifestationen des Sa-
kralen Verbote, SchutzmafSnahmen gegen alles, was die kosmische Ordnung
bedrohen kénnte, [...], Wiedergutmachungen sind, weil diese Ordnung gestort

worden ist.«'>®

Die Manifestationen des Sakralen driicken sich in Verboten aus, da sie die
Entsithnung und Wiedergutmachungen an der Natur der Ordnung aufzei-
gen. Die Natur mit ihren wandelnden Erscheinungen als stindiger Verfalls-
und Wachstumsprozess stellt ein unabinderliches Gesetz dar, dem auch von

156 Hollier 2012, S. 560.
157 Vgl. ebd.
158 Hollier 2012, S. 561.
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menschlicher Seite Folge geleistet werden muss. Ein Verbot ist also die mani-
feste Form und der Ausdruck einer unpersonlichen Kraft, die den Zyklus von
Chaos und Ordnung in Gang hilt und diese kontrolliert. Das Verbot garantiert
in Zeiten des Wachstums und der Ordnung den Zusammenhalt. Im natirli-
chen Zyklus des Abbaus und der Zerstérung aber hilft nur die Uberschreitung
dieses Verbots, weil sie, wie die Natur selbst, die vollige Entledigung von
Abfillen wiinscht, um im nichsten beginnenden Zyklus des Wachstums eine
Erneuerung der alten Ordnung zu etablieren. Caillois definiert den Exzess als
ein Mittel gegen die Abnutzung: »Der Exzef3 ist also nicht nur ein [...] Begleitum-
stand des Festes, nicht einfach ein Epiphinomen des Taumels. Unabdingbar fiir den
Erfolg vollzogener Zeremonien, hat er teil an ihrer sakralen Kraft und trigt wie sie selbst
zur Erneuerung der Natur oder der Gesellschaft bei.«*> Der rituelle Exzess ist also
essenziell fir die Wirkung des Sakralen, dessen operativer Mechanismus die
Verausgabung ist. In diesem Zusammenhang wird es auch deutlich, warum
die Theorie des Opfers mit dem Wirkungsprinzip des Festes eng verbunden
ist. Ein Fest stellt folglich immer einen Exzess dar, der verausgabt. Die ver-
ausgabten »Opferobjekte« kénnen alle méglichen Dinge sein. Sie sind nur
dadurch ausgezeichnet, dass sie in irgendeiner Weise symbolisch dem Raum
des Heiligen und Verbotenen angehdren.

Der Mythos und das primordiale Chaos des Anfangs

In den Augen Caillois ist das Fest »eine Aktualisierung der Friihzeit des Universums,
seiner Urzeit [Hervorhebung im Originall, [...] [des] schopferischen Zeitalters, in wel-
chem alle Dinge, alle Wesen, alle Institutionen sich in ihrer iiberlieferten, endgiiltigen
Form gefestigt haben. Es ist die Epoche [der gottlichen Ahnen], [...] deren Mythen die
Geschichte tradiert<®®. Die mythische Zeit ist eine Zeit unbegrenzter Mog-
lichkeiten, eine Urzeit, in der der Kosmos aus dem Chaos hervorgegangen
ist. Exemplarisch zeigt Caillois auf, wie mythische Erzihlungen von dieser
urspriinglichen Anfangszeit aussehen: Sie berichten von einem noch form-
baren, unerschopflichen Universum, von Getreide, das von selbst wuchs,
von Menschen, die sich in Tiere verwandelten, von zerlegten Tieren, die sich
wieder von selbst zusammensetzen. Nach und nach werden diese regello-
sen, chaotischen Umstinde in natiirliche Grenzen verwiesen. Es entstehen
Rituale, Archetypen, Gesetze, die eine neue Ordnung garantieren. »Aus dem
Ausbruch schipferischer Wirksambkeit folgt jene Wachsamkeit, die notwendig ist, damit

159 Hollier 2012, S. 560.
160 Hollier 2012, S. 562.
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das erschaffene Universum in guten Zustand verbleibt<'*, erklart Caillois und weist
auch auf den zwiespiltigen Charakter dieses mythischen Urzustands hin. Im
Mythos wird diese Doppeldeutigkeit aufrechterhalten. Nur unter den anti-
thetischen Aspekten von »Chaos« und »Goldenem Zeitalter« gewinnt der Mythos
seine Wirkkraft auf die Wirklichkeit, denn in dieser Ambiguitit vereinen sich
die Erinnerungen an die kausal bedingte »harte Notwendigkeit der Arbeit« und
das »irdische Paradies, in dem alles von vornherein gegeben war<***. So erscheint die
Urzeit als eine Ara der unvereinbaren Antagonismen, in der eine wuchernde
Schopfung dem unkontrollierbaren Chaos gegeniiberstellt wird. Die Mytho-
logie hat Caillois zufolge die Aufgabe, diese miteinander konkurrierenden
Vorstellungen der Urzeit in einen gewissen Ablauf zu stellen. Dabei zeigen sie

»die beiden Seiten derselben imaginiaren Wirklichkeit, der Wirklichkeit ei-
ner Welt ohne Regel, aus der die geregelte Welt, in welcher die Menschen
zurZeitleben, hervorgegangeniist. Die regellose Welt unterscheidet sich von
der geregelten wie die Welt des Mythos von der der Geschichte, die dort be-

ginnt, wo der Mythos endet<®.

Den Unterschied zwischen diesen beiden Welten sieht er in der Aufteilung
»Traum«vs. »Wachsein«, »Mufle« vs. »Arbeit«, »Uberfluss« vs. »Not« und »Ver-
schwendung« vs. »Sparsamkeit« begriindet. Die Ambivalenz von Schrecken
und Sehnsucht macht gerade den Kern von Ursprungserzihlungen aus, von
deren doppeltem Gehalt her Caillois die imaginire Wirklichkeit des Mythi-
schen behauptet. So bezeichnet er im zweiten Abschnitt seiner Rede die Urzeit
als Albtraum und Paradies zugleich. Denn aus ihr kommen die Wechselfille
zwischen Schépfung und Abnutzung, Tod und Neugestaltung. Das Fest erfiillt
die Funktion, die von diesem Todeszyklus bedrohte Periode der Natur wieder
zu ihrer Lebenskraft zu bringen und die Verjiingung einzuleiten. Das Fest
kntipft also nicht nur an eine alte Zeit an, sondern aktualisiert die Schop-
fungszeit in der Gegenwart. Denn das Fest wird im »Zeit-Raum des Mythos
gefeiert und hat die Funktion, die wirkliche Welt zu regenerieren<®* und ist somit
»das wiedergefundene und neuerschaffene Chaos<*®. In rituellen, groflen Festen
gestaltet sich die Regeneration des mythischen Uranfangs in der Aufthebung

161 Hollier 2012, S. 565.
162  Ebd.

163 Hollier 2012, S. 566.
164 Hollier 2012, S. 569.
165 Hollier 2012, S. 573.
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von Verboten. Erst nach dem Fest gewinnen diese Verbote wieder an Kraft:
»[In] diesem Augenblick [...], [wenn] die Mitglieder des Clans [...] eins mit den Wesen der
mythischen Zeit [sind]; diese kannten keine Verbote, sondern fiihrten sie erst ein, Verbote,
die nach dem Fest wieder in Kraft treten.«** Fiir Caillois stellt dieses Ritual eine
Erinnerungsfunktion dar, die die Werte der Ahnen mit denen der Gruppe ver-
bindet und ins Gedichtnis ruft, was das Kollektiv in der Tiefe vereinigt. Indem
eine mythische »Anfangszeit« in die Gegenwart zuriickgeholt wird, wird auf
diese Weise symbolisch auch eine Art »intime« Ordnung wiederhergestellt.

Die Funktion der Ausschweifung und der Paroxysmus

Caillois resiimiert, dass die Funktion des Festes darin besteht, die verbrauch-
te Zeit und die Abfille des Jahres zu bereinigen. Die ausgeschiedenen Anteile
entstehen im Prozess der Okonomisierung, die die Natur der Ordnung hervor-
bringt. Dazu sind »Akte des Ins-Gegenteil-Verkehrens« nétig, in denen man sich so
verhilt, »wie man es normalerweise nicht tun wiirde. Die Umkehrung aller Beziehun-
gen ist offenbar ein augenfilliger Beweis fiir die Riickkehr des Chaos, die Riickkehr der
Zeit, in der alles im Fluf3, alles Wirrnis war<'”’. Auf der einen Seite werden durch
das Sakrale Regeln instituiert, auf der anderen Seite aber werden diese Regeln
durch die Zuwiderhandlung schépferisch neu getitigt, um die dauerhafte Gil-
tigkeit zu gewihrleisten. »Das Fest in seiner Hochform kann als Paroxysmus [Her-
vorhebung im Original] der Gesellschaft<**® definiert werden. Der Paroxysmus ist
eine Liuterung und Erneuerung der Gesellschaft, die in religiéser und 6ko-
nomischer Hinsicht einen Kulminationspunkt des Kollektiven markiert. Aus
diesem Grund stellt das Fest mit seinem Verschwendungsaspekt auch ein To-
talphdnomen dar. In Festen werden neue Geburten evoziert, neue Mitglieder
aufgenommen, neue Ernten erlangt und Lebenskraft gewonnen. Auch dienen
Feste in hierarchischen Gesellschaften als Anniherung und Verbriiderung von
verschiedenen Klassen und antagonistischen Gruppen. Nicht die Normen und
Regeln, sondern die Authebung dieser in der grenzenlosen Verausgabung von
Giitern bringen die Menschen dazu, sich miteinander zu solidarisieren. Im
letzten Abschnitt seiner Rede beschreibt Caillois zusammenfassend, was die
verschiedenen Arten von Festen gemeinsam haben. Offenbar ist ihnen die Un-
terbrechung aus dem Alltag gemein, die Befreiung von Beschrinkungen und

166 Hollier 2012, S. 570.
167 Hollier 2012, S. 585-586.
168 Hollier 2012, S. 589.
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Verpflichtungen. Denn nicht die Arbeit oder der Erwerb sind anerkennenswer-
te Mittel des Festes, sondern die Gesten der Verschwendung und Grof3ziigig-
keit sind Trumpf.

Das Sakrale in der Moderne und die Verinnerlichungstendenz

In der Moderne allerdings scheinen die Mechanismen des Festes nicht mehr
zu greifen, da vom Standpunkt des volkswirtschaftlichen Interesses eine
kalkulierbare Arbeitswelt angestrebt wird, die den unschitzbaren Verlust des
Zyklischen systematisch unterbindet. Als Surrogat fiir den Paroxysmus dient
fiir den modernen Berufstitigen die Urlaubszeit. Caillois bezeichnet die mo-
dernen Ferien als undifferenzierte Gleichformigkeit, in der Spannungen sehr
gelockert sind.® Entspannung und Ruhe bedeuten Distanz zu anderen Grup-
pen und sozialen Aktivititen. Ein Mangel an Energien wird aufrechterhalten,
weil gemeinsame Kraftanstrengungen und Titigkeiten bewusst vermieden
werden. Das hat zur Folge, dass das moderne Individuum sich mehr isoliert,
statt sich an der Gemeinschaft zu beteiligen. »Umfassende Efferveszenz ist nicht

17° bilanziert Caillois und glaubt nicht, dass Urlaube und Feierta-

mehrmiglich«
ge in modernen Gesellschaften den intensiven Paroxysmus einer Festperiode,
die Zeit und Ausdauer erfordert, ausgleichen konnen. Die Lethargie nimmt
sowohl wihrend der Feiertage als auch der alltiglichen Arbeitszeit itberhand.
So stellt Caillois zum Schluss die Frage, ob »eine Gesellschaft ohne Feste nicht eine

71, Mit dieser spitzen Formulierung stellt

zum Tode verurteilte Gesellschaft ist«
er vor allem die Frage, ob es einer Gesellschaft moglich ist, ohne die erlebte
Anbindung an ihre kollektive Identitit als kraftvolle und lebendige Einheit
zu existieren, oder ob sie ohne diese Kollektiverfahrung sich nicht vielmehr
der Zersplitterung preisgibt. In einem weiteren Text aus seinem Werk »Der
Mensch und das Heilige« beschreibt Caillois eine andere Méglichkeit der
Transformation des Sakralen in der Moderne. Hierin erklirt er, wie das Hei-
lige sich vom kollektiven Ereignis ablst und seine Einheitlichkeit verliert.
Diese Entwicklung zeichnet sich seines Erachtens bereits an der Struktur
des Kirchen- und Gemeinwesens ab. Die Kirche verliert ihre Funktion als
Gemeinwesen. Auflerdem stimmen im Zuge der Sikularisierung nationale
und religidse Grenzen nicht mehr selbstverstindlich miteinander iiberein. So
entgegnet er diesem Verlauf, dass bald

169 Vgl. Hollier 2012, S. 591.
170 Ebd.
171 Hollier 2012, S. 592.
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»die Religion nicht mehr vom Kollektiv, sondern vom Menschen abhingig
ist; sie ist universalistisch, aber auch entsprechend personengebunden. Sie
hat die Tendenz, das Individuum zu vereinzeln und es allein mit einem Gott
zu konfrontieren, mit dem es sich nicht so sehr durch Riten als vielmehr
durch Gefiihlsbezeugungen des Geschopfes gegeniiber seinem Schopfer
verbunden ist. Das Heilige wird verinnerlicht und betrifft nur mehr die

Seele. Die Bedeutung des Mystischen nimmt zu, die des Kultes ab«'72.

Die Verinnerlichung der Religion fithrt zu einer Idealisierung der personlichen
Einstellung. Daraus ergeben sich individualisierte Werte, die das Heilige in das
Gewissen des Einzelnen verorten und es von den objektiv sichtbaren Formen
des Heiligen ablésen. Das Sakrale, das die Krifte des Erhaltens und Verausga-
bens fordert, ist auch in den internalisierten Formen des Heiligen wirksam.
Dazu erliutert Caillois beispielhaft, dass ein Patriot, der das Wohl des Staates
iiber sein eigenes stellt, ein verliebter Mann, der die geliebte Frau iiber alles an-
dere verehrt, ein Geiziger, der sein Gold als héchstes Gut betrachtet, und ein
Glaubiger, der seinem Gott die hochste Autoritit zuspricht, den gleichen Krif-
ten erliegt, nimlich dem inhirenten Mechanismus der Verausgabung, welcher
»doch die gleiche Selbstverleugnung, den gleichen bedingungslosen Einsatz der Person,

' einfordert. Sikulare Religionen unterschei-

[...] den ndmlichen Opfergeist [...]«
den sich nach Caillois nicht durch einen Verlust an Sakralitit, sondern eher
durch die Kanalisierung des Sakralen auf aufRerreligiése Objekte. Der Sinn fir
das Sakrale ist als innere Angelegenheit nach wie vor bewahrt. Das heifit in
letzter Konsequenz, dass die Macht des Sakralen nicht unbedingt von der kol-
lektiven Efferveszenz abhingig ist, wie es Durkheim angibt, um die Entstehung
des Sakralen zu begriinden. Vielmehr beleuchtet Caillois den anthropologi-
schen Aspekt, indem er die Bereitschaft des Individuums zur totalen Selbst-
hingabe als Bedingung fiir die Wirkung des Sakralen erklirt. Die soziologische
Dimension des Sakralen verliert seines Erachtens vor dem Hintergrund der
Verinnerlichungstendenz des Heiligen in der Moderne an Einfluss, weswegen

er schlussfolgert, dass damit auch die Kollektivierung des Subjekts endet.

172 Caillois 1988, S.174.
173 Ebd.

63






lIl. Innere Erfahrung

In der Religionsphilosophie wird die Bedeutung der religiésen Erfahrung
seit mehr als einem Jahrhundert hauptsichlich in ihrer Funktion zur Be-
grindung religiésen Glaubens oder der Religion als solcher diskutiert. Es
besteht keine einheitliche Definition der religiésen Erfahrung und noch viel
weniger herrscht Einigkeit dariiber, was das spezifisch Religiose einer solchen
Erfahrung ist. Die religiése Erfahrung als solche taucht im 19. Jahrhundert
als religionsphilosophisches Problem auf, als die Philosophie und Theologie
nach dem vermeintlich gescheiterten Zeitalter der Aufklirung an ihre eigenen
Grenzen stofRen. Die rationale Theologie wird durch die Diskussion um einen
allgemeinen Religionsbegriff abgelost, der die Plausibilitit von Religionen
auch fir die Neuzeit beibehilt.! Im Versuch, die Relevanz der Religion als
Gegenstand geisteswissenschaftlicher Betrachtung zu bewahren, beschreibt
Schleiermacher im 19. Jh. die Religion als ein »schlechthinniges Abhdngigkeits-
gefiihl<*. Akademisch entwickeln sich auf diese Weise die Kategorie der sub-
jektiven Erfahrung und das religiése Bewusstsein als Untersuchungsorte der
Theologie. Ein Jahrhundert spiter beschiftigt sich der Religionswissenschaft-
ler und Theologe Rudolf Otto mit der Schleiermacher’schen Religionsthese
und nimmt diese in den Diskurs um das Heilige auf.®> Gemeinhin wird gegen-
wirtig unter der religiésen Erfahrung der »Ausdruck eines autonomen Moments

1 Vgl. Hailer 2014, S. 86.

2 »Gott ist uns also im Gefiihl auf eine urspriingliche Weise gegeben, so dafd das
schlechthinnige Abhangigkeitsgefiihl nicht erst sekundar aus einem Wissen von Gott
entsteht. Das Bewufitsein unserer selbst als in Beziehung zu Gott stehend ist daher ein
unmittelbares Selbstbewuftsein, ndmlich das Gefiihl schlechthinniger Abhdngigkeit,
das das sich selbst gleiche Wesen der Frommigkeit ausmacht. Und Cott bedeutet zu-
nachst nur dasjenige, was in diesem Gefiihl als das mitbestimmende Woher unseres
Soseins mitgesetzt ist.« Zitiert nach Jan Rohl (Rohl 1997, S. 396).

3 Vgl. Hailer 2014, S. 25.
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allgemeiner menschlichen Erfahrung verstanden«, die »nicht auf Bekehrungs-, Be-
kenntnis- oder Meditationspraktiken einer bestimmten Religion zu reduzieren<* ist.
Diese zunichst generelle Beschreibung einer religiosen Erfahrung erhilt vor
dem Hintergrund des Anstiegs eines religiésen Pluralismus in der Moderne
mehr Gewicht, weil die Heterogenitit moderner Gesellschaften den Inhalt der
verschiedenen, nebeneinander wirkenden Religionsmodelle hinterfragt. Im
Sikularisierungsprozess richtet sich der Fokus umso mehr auf die religiése
Erfahrung als hauptsichliche Signifikanzkategorie, da sie unabhingig von
den theologischen Differenzen der Religionen ein allgemeines Verbindungs-
element zwischen unterschiedlichen religiosen und nicht religiésen Gruppen
schafft. Wenn vorausgesetzt wird, dass eine »[r]eligidse Erfahrung spezifische
Formen [besitzt,] die den Gehalt veligidser Evlebnisse in den Inhalt objektiv giiltiger
Erfahrung transformierens®, dann ist es von Belang, diese Schnittstelle zwi-
schen subjektiver Erfahrung und objektiver Geltung nicht nur als Nexus des
Religiésen, sondern auch als wirklichkeitskonstituierenden Faktor herauszu-
arbeiten. Eine systematische Erklirung fir diese Zusammenhinge gibt zum
Beispiel der Soziologe Emile Durkheim. In seinem Werk »Die elementaren
Formen des religiosen Lebens« von 1912 legt er eine Religionstheorie vor, die
die Funktion der Religion als Schaltstelle zwischen subjektivem Erleben und
objektiver Giiltigkeit beschreibt, und er erklirt, warum der Religion deswe-
gen eine wichtige Kohisionskraft in der Stiftung von Gemeinschaften und
Gesellschaften zukommt. Noch vor ihm ist es der amerikanische Psychologe
und Philosoph William James, der im Jahr 1902 mit seinem Werk »Die Vielfalt
religiéser Erfahrungen« den Fokus auf die Fragen nach den »Friichte[n]«® der
Religion richtet und so den paradigmatischen Wechsel von einer theologisch
fundierten zu einer erfahrungszentrierten Religionsphilosophie einleitet.
In diesem Werk werden theologische und metaphysische Fragen von denen
der religiésen Erfahrung getrennt betrachtet. James erortert dariiber hinaus,
welche Effekte sie auf das menschliche Leben ausiiben. Wihrend Durkheim
die soziologische Seite der Religion herausarbeitet, richtet sich James’ Fokus
darauf, die lebensverindernde Qualitit einer religiosen Erfahrung fiir den
Einzelnen, nicht fir die Gemeinschaft, herauszuarbeiten. Die Mystik stellt
fir ihn die wesentliche Erlebensdimension von religiser Erfahrung dar. Auch
fiir das Verstindnis von Batailles Konzeption der inneren Erfahrung spielt

4 Schmidt 2010, S. 204.
5 Ebd.
6 James 1907, S.19.



[II. Innere Erfahrung

die Denkfigur der Mystik eine wichtige Rolle. Die Mystik als Innerlichkeits-
bewegung ist Teil aller etablierter Religionen und wird religionshistorisch
auch als der Gegenspieler der Vernunft verstanden. Allerdings sollte die-
ser Begriff nicht als Irrationalismus verstanden werden. Angemessener ist
es, von Arationalitit zu sprechen und diese Bezeichnung auf eine von der
Logik losgekoppelte Erkenntnisweise zu beziehen, die in der christlichen
Religionsgeschichte im engen Zusammenhang mit der »Erkenntnis Gottes
durch Erfahrung« steht. Diese Definition stellt erstmals der mittelalterliche
Kirchentheologe Thomas von Aquin mit seinem Begrift »Cognitio dei experi-
mentalis« auf. Im klassischen christlichen Mystikdiskurs steht die mystische
Erfahrung fiir die unio mystica, die die Vereinigung der menschlichen Seele mit
dem Gottlichen meint. In der Moderne hingegen sucht das mystische Denken
nach einer Wirklichkeit bzw. Wahrheit hinter den tiblichen Wahrnehmungs-
mustern des Weltlichen. Gerade im Anbruch des 20. Jh. suchen viele Kiinstler,
Literaten und Intellektuelle, so auch die Anhinger der surrealistischen Be-
wegung, den Zugang zur Mystik, um diese spezielle Erfahrungsform nach
dem Zusammenbruch der politischen Systeme in Europa gegeniiber der Ver-
nunft und Aufklirung zu beanspruchen. Die damit entstehende Neomystik
ergriindet neue Wege und Befreiungen aus den empfundenen Ordnungen der
Politik, Wissenschaft und Religion. Auch Batailles Interpretation der Mystik
istin den Kontext dieser prominenten Mystikkonjunktur des 20. Jh. einzuord-
nen. Doch wihrend die kiinstlerisch inspirierte, neumystische Renaissance
vielfach ins Romantische und Idealistische abgleitet, setzt sich Bataille auch
innerhalb der surrealistischen Bewegung auf kritische Weise mit den Denkern
der mystischen Traditionen auseinander und betrachtet die Erfahrungen der
christlichen Mystiker als Herausforderung fir den Intellekt sowie als signi-
fikantes Modell fiir ein neues Selbstverhaltnis zur Welt. Die dekonstruktive
Auseinandersetzung mit der traditionellen Mystik spiegelt sich in seiner
dreiteiligen Abschrift der atheologischen Summe wider, in der er eine neue
Mystik entwirft, die zwischen der Ordnung des denkenden Subjekts und der
Unordnung der inneren Erfahrung oszilliert.

»Ich verstehe unter innerer Erfahrung das, was man gewdhnlich mystische
Erfahrung nennt: die Zustidnde der Ekstase, der Verziickung oder wenigstens
einer meditativen Gemitsbewegung. Aber ich denke weniger an die glau-
bensmaflige Erfahrung, [..]. Dieinnere Erfahrung entspricht der Notwendig-
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keit, die fiir mich — und fiir die menschliche Existenz mit mir—darin besteht,
alles restlos in Frage zu stellen. [..]«

Bataille nennt das Konzept zur Ergriindung der inneren Erfahrung »Atheolo-
gie«, ananderer Stelle auch »Neue Mystische Theologie«. Es handelt sich weder
um einen rationalen Atheismus, der die Wissenschaft nachahmt, noch um ei-
ne einfache Neuformulierung einer mystischen negativen Theologie, sondern
um eine Denkweise, die den Gegensatz zwischen Theismus und Atheismus ab-
lehnt: Die Atheologie soll stattdessen die zentrale Bedeutung der Religion fiir
das Leben im immanent-menschlichen Bereich aufdecken, wo sich das Gott-
liche anonym und dunkel zeigt. Es geht Bataille darum, die »kopflose« Theo-
logie einzufithren, die darauf verzichtet, ihren Gegenstand zu ergreifen: »Die
»Atheologische Summe« wird die einzige Maglichkeit anzeigen, einem paradoxen Ge-
genstand nahezukommen, ohne ihn zu ergreifen.«® Denn »das wahre Wissen [von Gott
kann] nur Gott selbst zum Gegenstand haben [...]<°, erklirt er dazu weiter, »Gott
kann sich sicher selbst erkennen, doch nicht in der Weise diskursiven Denkens, die uns
seigentiimlichc ist«’°. Atheologisch bleibt dem Menschen lediglich seine eigene
dunkle Seite des Nichtwissens, um tiberhaupt das Gottliche aufzuspiiren. Das
»Gottliche« wird nur erfahrbar in der Abwesenheit Gottes. Die Abwesenheit
zeigt sich als Dunkelheit und Abgrund. Und auf diese Weise, so Bataille, fithrt
sie uns »zu der dunkleren Erfassung des Unbekannten [...]: einer Anwesenheit, die sich
in nichts mehr von einer Abwesenheit unterscheidet«*. So folgert Bataille aus der
»Abwesenheit Gottes« als einer »Anwesenheit des Unbekannten« folglich: »Es
ist der Anteil des Unbekannten, der der Evfahrung Gottes [...] ihre grofSe Autoritit ver-
leiht.«'* In der Moderne riickt das unbekannt Géttliche sogar noch verstirkter
in den Vordergrund. Im Horizont der Nachkriegszeit wird die Frage nach ei-
nem neuen Sinn und Bedeutung von religiésen Werten neu aufgeworfen. Die
grofle Schwierigkeit, mit der Bataille sich konfrontiert sieht, ist der Umstand,
dass die erneute Erforschung der religiésen Erfahrung nur mit Blick auf den
Verlust von Transzendenz moglich zu sein scheint. In dieser Hinsicht stellt er

7 Bataille 2017, S.14.
Bataille 2017, S. 224.
Bataille 2017, S.148.

10  Bataille 2017, S. 148-149.

b8 Bataille 2017, S. 16.

12 Bataille 2017, S.17.
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sich die Aufgabe, den neuen Sinn bzw. Nicht-Sinn der Religion nach der Religi-
onzuergriinden, ohne einen puren Nihilismus zu vertreten. Aulerdem glaubt
Bataille nicht, dass die innere Erfahrung der Religion je von einer sozial-uni-
versellen Erfahrung getrennt werden kann. Insofern sehen wir in seinen Arbei-
ten, wie das mystische Motiv seines Religionsbegriffs sich stets auf das Ganze
einer Gesellschaft bezieht.

So soll es im Kommenden darum gehen, den Begriff der inneren Erfah-
rung von Bataille vertiefend zu verfolgen. In den Motiven der Mystik, der Ero-
tik, der Uberschreitung und der Gewalt veranschaulicht Bataille, wie sich die
Programmatik der inneren Erfahrung aufschlisseln lisst. In einem weiteren
Kapitel wird die Souverinititstheorie Batailles, welche im systematischen Zu-
sammenhang mit dem Begriff der inneren Erfahrung steht, dargelegt und aus-
gewertet.

1. Die mystische Erfahrung

Der Begriff der inneren Erfahrung wird von Bataille aus der mystisch-reli-
giosen Tradition des Christentums abgeleitet. Allerdings entwickelt er die
Konzeption der inneren Erfahrung gegen die iibliche diskursiv-historische
Erfahrung des Mystischen. Der besondere Charakter der inneren Erfahrung
ist, dass sie eine Gegenwirklichkeit zur profanen Realitit abbildet. Bataille
sucht diese innere Erfahrung vornehmlich in erotischen Metaphern und findet
dhnliche Beispiele auch in der Tradition der christlichen Passionsmystik. Da
Gott und das Heilige das absolute Andere in Bezug auf die profane Realitit des
Menschen sind, findet die innere Erfahrung als Ekstase statt. Das Paradoxon
der ekstatischen Erfahrung ist Bataille folgend, dass es eine innerliche Erfah-
rung ist, die gleichzeitig auch beinhaltet, aufRerhalb von sich selbst zu sein. Die
Gleichzeitigkeit von innen und aufen zu erleben ist gerade das, was die mys-
tische Erfahrung in der Immanenz ausmachen soll. Das Wahrheitsmoment
des Menschseins ist fiir Bataille in der Tat nur in einer paradox anmutenden
Schwellenerfahrung méglich, weil die Schwelle die unaufhebbare Polaritit von
innen und aufden ist. Doch wie verwirklicht das Subjekt diesen Héhepunkt
in der Schwelle? Bataille sieht die Mittel dazu in der Dramatisierung, die das
menschliche Bewusstsein in der Auseinandersetzung mit der Realitit selbst
erzeugt. Religionen haben Dramatisierungen als intime Kommunikations-
form im Zentrum ihrer Handlungen: »In jeder Religion ist die Dramatisierung
wesentlich [...]. Wenn wir nicht zu dramatisieren wiifSten, kinnten wir nicht aus uns
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herausgehen. Wir wiirden isoliert und eingepfercht leben. [...] [D]a verlieren wir uns,
wir vergessen uns selbst und kommunizieren mit einem ungreifbaren Jenseits.«”® Der
Hohepunkt des sprengenden Dramas ist der empfundene Hohepunke der
inneren Erfahrung, des Ekstatischen selbst. Daher steht das Drama auch fir
die transformative Kraft von Gefiihlen des Selbstverlustes, die zugleich eine
poetische Inszenierung des Menschseins illustrieren. Bataille sieht sich in
diesem Sinne auch als einen Dramaturgen der inneren Erfahrung:

»lch lehre die Kunst, die Angst in Freude zu verwandeln, verherrlichen: der
ganze Sinn dieses Buchs. Die Schirfe in mir, das »Unglicks, ist nur die Vor-
aussetzung dafiir. Doch die Angst, die sich in Freude verwandelt, ist noch
Angst: nicht die Freude, nicht die Hoffnung, sondern die Angst, die weh tut
und vielleicht zersetzt. Wer nicht daran»stirbt«, nurein Mensch zu sein, wird
immer nur ein Mensch sein.«'*

Mit dem Denkmodell »Religion als Dramac erscheinen religiése Rituale und
Praktiken als entsprechende Mittel zur Dramatisierung der Existenz, die sich
durch eine vielfiltige kulturelle, kiinstlerische und dsthetische Lebensart aus-
zeichnen. Das Drama in seiner Bedeutung wird fiir Bataille in der Moderne
umso grofer, je mehr die Erkenntnis wichst, dass Gott dieser Welt abhanden-
gekommen ist. Mit dem Verschwinden eines transzendenten Gottes, also mit
dem Eintreten seiner Abwesenheit, wird der Zugang zur Realitit auf3erhalb
des Subjekts verstirkt durch eine mystische Erfahrung gesucht. Der Impuls zu
einer mystischen Erfahrung wird durch das Bediirfnis des Individuums gefor-
dert, Grenzen zu iiberschreiten und die Ganzheit des Lebens zu erfahren. Die-
sem metaphysischen Bediirfnis steht aber auch das ebenso starke Bediirfnis
entgegen, personliche Autonomie und Freiheit der eigenen Existenz zu erle-
ben. Die polare Spannung ebnet der mystischen Erfahrung den Weg, vom Sub-
jekt wahrgenommene Grenzen (sowohl die Grenze der Isolation in der Auto-
nomie als auch die Grenze des Sozialen in der Abhingigkeit) zu iiberschreiten.
Diese doppelte Erfahrung ist die Transgressionserfahrung, die Bataille als den
Wahrheitsmoment des Menschseins beschreibt. Das Streben nach Autonomie
aber bedeutet, dass Individuen stindig neue Grenzen schaffen, die sie dann
auch immer zu iiberwinden versuchen. Letztlich geht es Bataille darum, zu

13 Bataille 2017, S. 24.
14  Bataille 2017, S. 52.
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fragen, wie eine Religion nach der Religion, wie das religiose Subjekt der Mo-
derne aussieht und vor welchen Herausforderungen es steht. Gibt es eine reli-
giose Bewiltigung der Welt oder ist die Religion nach dem »Tod Gottes« obsolet
geworden? Zweifelsfrei gibt es fiir Bataille eine allzeitige géttliche Konstante
in der Lebenswelt der Menschen und der Natur allgemein. Batailles Beschif-
tigung mit der Frage nach der inneren Erfahrung riicke die finstere Seite der
Religion ins Zentrum seiner Uberlegungen. Im Lichte seiner Theorie des Hei-
ligen entziehen sich die unreinen Anteile des Heiligen der Homogenisierung
des Geistes. Zu diesem unverfiigbaren Bereich gehéren heterogene Phinome-
ne wie die Gewalt, die Erotik und die Verwiistungen des Todes. Die innere Er-
fahrung hat fiir das erlebende Subjekt daher nicht nur die Freude zum Inhalt,
sondern auch den Abgrund und die »Marter«. Passend zum Bild der Marter
umschreibt Bataille die Religion als eine sich verzehrende Suche, als ein »Flehen
[...] ohne Antwort«™. Die gingigen Antworten der Religionen sind die Antwor-
ten der Vernunft und des Niitzlichen, weswegen Bataille gerade den Antworten
keine religiése Bedeutung beimisst. Dieser Umstand aber ist das Zentrum der
Marter, weil es das beingstigende Gefiihl des Nicht-wissen-Konnens als das ei-
gentlich religiése Grundgefiihl qualifiziert. Die nichtwissende Marter ist Aus-
druck von verschiedenen menschlichen Zustinden: Es ist das affektive Lachen,
die Angst, die Sehnsucht nach Uberschreitung, die Erotik und nicht zuletzt die
Anbindung an eine tiefe Kommunikation. Die innere Erfahrung stellt primar
die wesentliche Kommunikation wieder her, die im Subjekt durch rationale
Uberlagerung verdecke ist. Insbesondere in der Suche nach einer Gottesant-
wort fillt das Subjekt in einen Zustand einer nichtwissenden Kommunikati-
on: »[...] und da es eine Kommunikation mit der verdunkelten, durch das Nichtwissen
abgriindig gewordenen Welt gibt, wage ich >Gott« zu sagen: und so ergibt sich von neuem
ein (mystisches) Wissen, doch ich kann nicht anhalten [...].<* Die tiefe Kommunika-
tion, die sich ereignet, wenn das Subjekt nichts mehr weif}, ist eine abgrin-
dige und schon immer existierende. Noch vor dem Wissen und der Sprache
ist es in die Erfahrungswelt dieser dunklen Wirklichkeit eingebunden. Batail-
le glaubt, dass in Zustinden der Angst und der Marter diese tieferen Kommu-
nikationsebenen aktiviert werden, die wiederum einen ekstatischen Erlebnis-
bereich erdéffnen: »DAS NICHTWISSEN KOMMUNIZIERT DIE EKSTASE. Das
Nichtwissen ist zuallererst ANGST. In der Angst erscheint die Nacktheit, die in Eksta-
se versetzt. Doch die Ekstase selbst (die Nacktheit, die Kommunikation) entzieht sich,

15 Bataille 2017, S. 26.
16  Bataille 2017, S. 76.
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wenn die Angst sich entzieht. So bleibt die Ekstase nur moglich in der Angst vor der Ek-
stase, in dem Befund, dafS sie keine Befriedigung sein kann, kein ergriffenes Wissen.«"
Die Motive von Nacktheit und Nichtwissen gehen in Batailles Uberlegungen
Hand in Hand mit christlichen Begriffen wie Schuld und Stinde. Die Zusam-
menhinge zu diesen Denkkategorien dufert er in seinen Umschreibungen der
Transgression, die die Momente des Ekstatischen, in welchen sich Angst und
Freude zu spezifischen Sinnerlebnissen potenzieren, darlegen. Das transgres-
sive Subjekt erfihrt sich in der religiésen Klammer, zwischen den Polen von
Verbot und Uberschreitung, als ein siindiges:

»Die Wahrheit der Verbote ist der Schliissel zu unserer menschlichen Hal-
tung. Wir missen, wir kdnnen zuverldssig wissen, dass uns die Verbote nicht
von aufden auferlegt wurden. Dieses Wissen gewinnen wir in der Angst, in
dem Augenblick, da wir das Verbot iiberschreiten, und hauptsachlich im Mo-
ment der Schwebe, in dem es noch wirkt, aber wir trotzdem dem Antrieb
nachgeben, dem es entgegenstand. Wenn wir das Verbot befolgen, wenn
wir ihm unterworfen sind, haben wir kein Bewusstsein mehr davon. Aber
im Augenblick des Uberschreitens empfinden wir die Angst, ohne die es das
Verbot nicht gibe: Das ist die Erfahrung der Siinde.«'®

Wie er weiter erldutert, beinhaltet die transgressive Erfahrung die »Macht zu
siindigen, ohne das Gefiihl zu haben, dass das Ziel verfehlt wurde, oder es ist die Verfeh-
lung, die zum Ziel geworden ist<*. Die innere Erfahrung, die er herauszukristal-
lisieren versucht, ist eine nackte Erfahrung, die frei ist von Wissen. Entspre-
chend zur Metaphorik der Nacktheitim biblischen Siindenfall schreibt er dann
auch: »DAS NICHTWISSEN ENTBLOSST.«*° Religiose, ekstatische Erfahrun-
gen sind fiir Bataille in irgendeiner Art immer anst6Rig, weil sie die bestehen-
den, lebensweltlichen Ordnungen infrage stellen. Als prototypische Erfahrun-
gen des Religiosen wertet er daher vor allem erotische Erfahrungen, welche
scheinbar die Gegensitze von innen und aufien, von Selbstbestimmung und
Hingabe, von Leben und Tod auflésen. Das duale Bewusstsein des Menschen
ist davon geprigt, eine Einheit zwischen dem Innenleben und der AufRenwelt
zu erschaffen. Anzeichen fiir das Heraufbrechen religioser Empfindungen ist
die Krise, welche das Subjekt durch negative Gefithle des Selbstverlustes erlebt:

17 Bataille 2017, S. 77.
18  Bataille 2020, S. 55.
19  Bataille 1988b, S. 280 [Ubersetzung].
20 Bataille 2017, S. 76.
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»Ich gebe das Gute preis und gebe die Vernunft (den Sinn) preis, ich offne den Abgrund
unter meinen Fiifen, vor dem die Aktivitit und die mit ihr verbundenen Entscheidungen
mich bewahrten. Zumindest ist das Bewusstsein der Ganzheit zunichst Verzweiflung
und Krise in mir.<** Doch in dieser Lage bietet sich die Chance, von der Bataille
in den Binden der »Atheologischen Summe« spricht: nimlich sich dem zu 6ft-
nen, was diesem krisenhaften Moment schon immer vorausgegangen ist und
die Wirklichkeit des menschlichen Lebens schon immer durchdringt. Esist die
ganze Wirklichkeit, zu der auch der Tod gehort: »Die Chance hat die Macht, den
Tod zu lieben [...]. Ohne den Schrecken, ohne den Tod, mit einem Wort: ohne das Risiko
des Schreckens des Todes — wo wiire der Zauber der Chance?<** Die Magie der Chan-
ce ist ein dem religiésen Erleben verhafteter Moment, welcher allen religis-
sen Bewegungen als Infragestellung innewohnt. Diese Infragestellung bezieht
sich auf die »Welt der Arbeit und der Dinge«. Der Zwiespalt im Bewusstsein des
Menschen hat eine unauthérliche Infragestellung dieser Dingwelt zur Folge:

»Die Religion ist die Infragestellung aller Dinge. Die Religionen sind die Ge-
biude, die die mannigfaltigen Antworten errichtet haben: unter dem Dach
dieser Gebdaude nimmt eine mafilose Infragestellung ihren Gang. Von der
Geschichte der verschiedenen Religionen (iberdauert ganz und gar die Fra-
ge, aufdie zuantworten war; die Unruhe ist grundlegend geblieben, die Ant-
worten haben sich verfliichtigt.«*

Die Autonomie des Menschen ist an die Infragestellung der Natur gebunden
und nicht an die Antworten dieser Infragestellungen. Jede Antwort auf die In-
fragestellung der Natur, so Bataille, hat fiir den Menschen die gleiche Bedeu-
tung wie die Natur selbst und verrit nichts tiber das Dasein des Menschen in
der Tiefe. Jede gegebene Antwort ist im Grunde genommen eine Beschreibung
des Gegebenen. Daher liegt die Autonomie und Souverinitit des Menschen
gerade darin, dass der Mensch selbst eine unbeantwortete Frage in der Natur
bleibt.** Doch darum ist der Mensch zugleich seinem unruhigen, zerrissenen
Wesen umso mehr ausgeliefert und zu einem spannungsvollen Leben deter-
miniert.

21 Bataille 2005, S. 25.

22 Bataille1973, S. 321 [Ubersetzung].
23 Ebd. [Ubersetzung].

24 Vgl. Bataille 1973, S. 381.
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1.1 Die Erotik

Bataille beschiftigt sich in seinem Werk »Die Erotik« bzw. »Die Geschichte
der Erotik« systematisch mit den Schliisselideen des Heiligen und sein Ziel
ist es, einen Begriff von Erotik als Paradigma des Heiligen zu etablieren. Er
beschreibt die Erotik als ein »von der gewshnlichen sexuellen Aktivitdt [...], vom na-
tiirlichen Zweck der Fortpflanzung [...] unabhingige psychologische Suche«*. Mit sei-
nen forschenden Texten zur Erotik will er darauf hinaus, die destruktiven Zii-
ge des menschlichen Verhaltens sichtbar zu machen. Hinter dem erotischen
Begehren verbirgt sich ndmlich nicht nur der Drang zur Produktivitit, son-
dern auch der Drang zur intensiven Auflgsung, weswegen Bataille hier den
schmalen Grat zwischen »Gewalt« und »Lust« in den Fokus nimmt. In seinen
Ausfithrungen hingt die Erotik daher auch mit den dunklen Prozessen des
menschlichen Trieblebens und der Gewaltsamkeit des Schreckens und Anzie-
hung zusammen. Ohne Gewaltsamkeit und Auflésung des Subjekts in der ero-
tischen Erfahrung verliert die menschliche Sexualitit tiberhaupt an Sinn, denn
in der Erotik steht »das elementare Wesen als Ganzes [...] auf dem Spiel im Uber-
gang von der Diskontinuitit zur Kontinuitit. Nur die Gewalt kann auf solche Weise
alles aufs Spiel setzen, die Gewalt und die namenlose Erregung, die mit ihr verbunden
ist«*¢, Dabei macht Bataille keinen Halt davor, den sexuellen Vorgang als »Ver-
letzung« zu bezeichnen. So fragt er den Leser: »Was bedeutet Erotik der Korper
anderes als eine Verletzung der Partner in ihrem Sein? Eine Verletzung, die an den Tod
grenzt? Die an den Mord grenzt? Alles, was die Evotik ins Werk setzt, hat zum Ziel, das
Wesen im Allerintimsten zu treffen, dort, wo das Herz versagt.«*” Dariiber hinaus be-
schreibt er die Erotik als eine Form der Kommunikation, die sich in der intims-
ten Schicht zwischen den Subjekten ereignet. Diese Kommunikation ist eine
Sprache der sich selbst hergebenden Entbl6fung. Die Entbl6f3ung 6ffnet den
Korper fiir die Kontinuitat durch »jene geheimen Kandle«, die dem Menschen fir
gewdhnlich die »Empfindung der Obszonitit« vermitteln.*® Die Entbléfung ist
auch mit einer Enteignung gleichzusetzen, in der sich das Subjekt von seiner
Individualitit losreifdt und seinen Korper fiir den anderen freigibt. Die Ent-
kleidung ist sowie der erotische Akt eine tiefe Kommunikation, die jenseits
der etablierten Ordnung des Alltiglichen stattfindet: »In der Erotik steht immer

25  Bataille 2020, S.19.
26  Bataille 2020, S. 27.
27  Ebd.

28  Bataille 2020, S. 28.
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die Auflosung konstituierter Formen auf dem Spiel. Ich wiederhole es: jener Formen des
sozialen, regelmifSigen Lebens, welche die diskontinuierliche Ordnung der ausgeprig-
ten Individualititen ausmachen, diewir sind.«** Der Tod der Individualitit und die
Enteignung der Identitit durch die Freilegung der eigenen Scham sind fiir Ba-
taille zusammenfassend eine Affirmation des Todes: »Von der Erotik ist es mig-
lich zu sagen, dass sie die Bejahung des Lebens bis in den Tod ist.<*° Die Denkfigu-
ren des Opfers und der Selbstverausgabung kommen im Bild der Erotik als
tiefe, sich selbst verschwendende Kommunikation zwischen zwei Subjekten
zum Ausdruck, die in diesem transgressiven Akt auch eine direkte Konfronta-
tion mit dem inneren Tod erleben. Die Erotik ist aus diesem Grund auch eine
religiose und heilige Angelegenheit. Als religiés wird die erotische Erfahrung
nicht nur wegen ihres Todescharakters qualifiziert, sondern auch wegen der
»widerspriichliche[n] Erfahrung des Verbots und der Uberschreitung«*, weswegen er
die Erotik die »doppelte Erfahrung«** nennt. Die Mechanismen von Verbot und
Transgression sowie die damit verbundene innere Gefithlsdynamik, die die Po-
le Angst vs. Ekstase, Gewalt vs. Genuss bedienen, sind fiir das Verstindnis von
Batailles Konzeption des Heiligen und vor allem fiir seinen Religionsbegriff si-
gnifikant, wie es im folgenden Zitat deutlich wird: » Die innere Erfahrung der Evo-
tik verlangt von dem, der sie macht, eine nicht weniger grofSe Sensibilitit fiir die Angst,
die das Verbot begriindet, wie fiir das Verlangen, das zu seiner Ubertretung fiihrt. Es ist
die religiose Sensibilitit, die stets das Verlangen und den Schrecken [...] eng miteinander
verbindet.«**Sexualitit und Tod sind fiir Bataille mit Blick auf die Menschheits-
geschichte eindeutig als anthropologische Grunderfahrungen von physischer
Gewalt zu sehen, welche deswegen auch in der Lage waren, die allerersten Ver-
bote zu generieren.

1.2 Verbot und Uberschreitung

Bataille zufolge sind die ersten Verbote, die gesetzt wurden, nur in Bezug auf
die Gewalt des Todes und der Erotik zu verstehen.** Die Zeugnisse aus der pa-
liontologischen Zeit zeigen seiner Meinung nach, dass der erste Akt des Men-

29  Bataille 2020, S. 29.

30 Bataille 2020, S.19.

31 Bataille 2020, S. 53.

32 Ebd.

33 Bataille 2020, S. 55.

34 Vgl Bataille 2020, S. 62.
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schen die Setzung eines Verbots zur Eindimmung von Gewalt war. Die Einhal-
tung und Ehrung von Verboten unterscheidet den Menschen von seinem Tier-
sein: »Es war die Einhaltung der Verbote und nicht der Gebrauch der Vernunfi, der dem
Menschen das Gefiihl vermittelte, kein Tier zu sein.«** In der Evolution haben sich die
Verbote und deren Bedeutung den jeweiligen Kulturvorstellungen angepasst
und feinjustiert, die spezielle Beziehung zum Tod und die Sexualitit jedoch
nie wesentlich verindert. Erste nachweisbare Verbote beziehen sich beispiels-
weise auf Leichen. Der Leichnam hatte in der Perspektive vieler, archaischer
Gemeinschaften nicht nur eine abschreckende, sondern auch eine anstecken-
de Wirkung, weil man in ihm »ein Bild seines Schicksals<*® erblickte. Noch heute
gelten Verbote, die den Tod und die Sexualitit in der Offentlichkeit verbieten,
um eine soziale Ordnung zu garantieren. Im 6ffentlichen Raum ist die Tétung
eines Tieres zum Verzehr, obwohl das Fleischessen zu unserer Kultur gehort,
ebenso verboten wie die vollige Entkleidung des Kérpers. Obwohl von beiden
Handlungen keine direkte Gefahr ausgeht, werden diese Handlungen in der
Offentlichkeit nicht geduldet. Bei der Rechtfertigung dieser Gesetze mangelt
es an logischen Argumenten in dem Sinne, dass sie einen direkten Hinweis
auf die Gefahr eines Menschenlebens geben. Doch wie kommt ein Verbot zu-
stande, das eben nicht logisch begriindbar ist? Die abstofiende Wirkung des
Obszonen verursacht geteilte Abscheu, weswegen die intuitive Einigung des
Kollektivs ein Verbot ohne rationale Argumentation setzen kann. Betrachtet
man dieses Beispiel mit Bataille, so erkennt man, dass im Grunde »Obszénes«
im Kern verschleierte oder entstellte Gewalt ist. So bedarf es bei der Setzung
eines Verbots keiner Moral, weil dem »Verbot« eine spezifisch menschliche Er-
fahrung von Gewalt vorausgeht, die sich 1. auf eine Ambivalenz, 2. Ansteckung
und 3. Souverinitit bezieht.

1. Ambivalenz

Nicht die Moral, sondern vielmehr Erfahrungen von unterschwelliger Gewalt
bilden den Hintergrund von Verboten. Phinomene, die eine widerspriichliche
Anziehungs- und Abstoflungskraft ausiiben, einerseits Ekel hervorrufen, an-
dererseits Lust erzeugen, zeigen die Gestalt des Heiligen. Diese Ambivalenz
erweitert und manifestiert sich im gesellschaftlichen bzw. gemeinschaftlichen
Leben in der Art kollektiv geteilter Abscheu. Auch wenn diese Phinomene aus

35  Bataille1978, S.51.
36  Bataille 2020, S. 64.
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dem 6ffentlichen Leben abgesondert werden, heifit es nicht, dass sie vollum-
finglich neutralisiert sind.

Wie im Kapitel zu den Religionstheorien des Collége erliutert, geht Bataille
von zwei Bewegungen aus, die das menschliche Gemeinschaftsleben steuern:
Es gibt die sakrale und die profane Bewegung, wobei die letztgenannte eine
funktionelle Ordnung herstellt. Die profane Bewegung ist ein ordnendes und
vernunftiges Prinzip, das die Wirtschaftlichkeit des Daseins garantiert. Die
sakrale Bewegung ist dem Profanen iibergeordnet, weil sie als Gewaltprinzip
agiert. Die Verbote sollen zwar die profane Sphire von der sakralen trennen,
doch werden sie nicht wegen des Profanen gesetzt, sondern wegen des Hei-
ligen. Das Ambivalente des Heiligen spiegelt die innere Auseinandersetzung
des Menschen mit seiner Tiernatur wider. Denn so wie die gewaltvollen Sakral-
krifte jederzeit die profane Ordnung einreiflen kénnen, so kann der Mensch
selbst plétzlich seiner Animalitit verfallen. Ein Verbot markiert also nicht nur
eine Trennung zwischen dem Kollektiv und dem Selbst, sondern auch eine in-
nere Grenze, die beim kleinsten Anstof schnell iiberschritten ist: »Es gibt in
der Natur und gibt auch im Menschen eine Bewegung, die unablissig iiber die Gren-
zen hinausdringt und die immer nur teilweise eingeddmmt werden kann [...], [...] wir
leben spiirbar in ihrer Gewalt.<*” Da das Individuum sich dieser inneren Gewalt
gewahr wird, weifd es daher auch die Grenzen im AuRen zu achten, die ihm bei
der Festigung seiner Lebensfithrung helfen. »Die Verbote haben die Art und Weise
verindert, in der der Mensch seine animalischen Bediirfnisse befriedigte [...].«<*®

2. Ansteckung

Der Zwiespalt im Menschen beleuchtet nur eine Seite in der Erklirung, war-
um Verbote gesetzt werden. Es gibt noch die andere, vielleicht noch verhei-
Bungsvollere Seite, die eine Verbotssetzung noch dringlicher einfordert: »Das
Sakrale ist keineswegs ein Ding, es ist das Gegenteil eines Dinges, namlich die Anste-
ckung mit einer Kraft, [...] was uns innerlich ist, [...] was nicht auf ein Ding reduziert wer-
den kann.«<*® Das Sakrale selbst ist kein Gegenstand, sein Wesen ist eine Kraft.
Es duflert sich daher psychoenergetisch in der Art der Leidenschaft oder af-
fektiver Gefithle. Seine Ansteckungsgefahrverdeutlicht, wie alle Menschen mit
dieser Kraft verbunden sind. Gemeinhin werden in Gesellschaften sublimierte

37  Bataille 2020, S. 57-58.
38  Bataille1978, S. 51.
39  Bataille 2015, S. 44.
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und gesittete Formen von ansteckendem Verhalten, beispielsweise das affekti-
ve Lachen, positiv aufgenommen. Welche Mengen an ansteckenden Energien
allein ein jubelndes Kollektiv freisetzen kann, zeigen eindriicklich ausgefillte
Fuflballstadien. Ungeahnte schlummernde Leidenschaften konnen jederzeit
aktiviert werden und die verniinftigen Handlungen tiberschatten. Bataille in-
terpretiert diese Krifte als sich iibersteigende Anteile des Heiligen, die von ei-
ner Gemeinschaft schon immer in irgendeiner Weise in Schach gehalten wer-
den, weil sie nicht nur tibersteigen, sondern auch anstecken: »Sie bemiihen sich,
den verfemten Bereich, in dem die Gewalt des Todes wiitet — der fiir ansteckend gehalten
wird —von dem Bereich, in dem das friedliche Alltagsleben lduft, zu trennen.«*° In die-
sem Sinne konnen sich Individuen der Macht dieser universellen Naturkrifte
nicht entziehen, wenn sie unmittelbar mit diesen konfrontiert werden. Wegen
dieser Ansteckungsfihigkeit macht es beispielsweise Sinn, sexuelle Handlun-
gen in der Offentlichkeit zu verbieten, da sie beim Wahrnehmenden ungewollt
Empfindungen von Abstofiung oder Anziehung erzeugen. Diese Regungen lie-
gen nicht in der Kontrolle des Individuums. (Im deutschen Strafgesetzbuch ist
der § 183a »Erregung 6ffentlichen Argernisses« treffend betitelt.) Der Sinn ei-
nes Verbotes kann also nicht in einer rational begriindeten Moral liegen, son-
dern in der intuitiv gewollten Bewiltigung und Kanalisierung dieser Vitalkrif-
te. Daher lautet seine Definition der Religion:

»Man darf unter Religion jedoch nicht wirklich das verstehen, was das Be-
durfnis der menschlichen Natur nach grenzenloser Projektion (Abtrennung
oder Ausschluss) befriedigt; in der Praxis wird sie eher durch die Gesamt-
heit der Verbote, Pflichten und partiellen Freiziigigkeiten bestimmt, die die-
se Projektionen regeln und in soziale Kanile leiten.«*

3. Souverdnitat

Es ist nicht nur so, dass das Individuum in der ersten Ordnung ein der Ge-
walt der Natur untergeordnetes Wesen und damit ein »Tier« ist. In zweiter
Ordnung ist es vernunftbegabt und dementsprechend auch als »Mensch« defi-
niert. In der anthropologischen Analyse Batailles bleibt es aber nicht bei dieser
dualen Betrachtung. Das Individuum ist noch eine dritte Ordnung, nimlich
das »souverine Selbst«, das ein doppeldeutiges Wesen ist, weil es auf der ei-
nen Seite Verbote setzt, auf der anderen Seite Verbote iiberschreitet. Die ein-

40 Bataille 1978, S.51.
41 Bataille 2015, S.19.
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fache Funktion eines Verbotes ist zunichst eine Trennung des Menschen von
seiner Tiernatur zu bewirken.** Daraus folgt nicht, dass Verbote nur zur Ein-
haltung gesetzt werden, sondern auch fiir deren Ubertretung. So schreibt Ba-
taille: »Das Verbot ist da, um verletzt zu werden«® , und betont, dass das Verbot ei-
nen »unlogischen Charakter]...]«** hat. Nicht nur das Verbot, sondern auch die
Ubertretung hat eine elementare Funktion. Wihrend das Verbot das Tiersein
negiert, negiert die Transgression das Menschsein: »Es ist die menschliche Welt,
die, in der Negation der Animalitit oder der Natur geformt, sich selbst negiert und in die-
ser zweiten Negation iiber sich hinausgeht, ohne jedoch zu dem zuriickzukehren, was sie
urspriinglich negiert hatte.«* Bataille ist der Ansicht, dass die Ubertretung des
Verbots keine Negation des Verbots, sondern eine Bejahung darstellt, die die
volle Wirkung des Verbots erfiillt.*® Die Bejahung des Verbots ist also nicht die
Bejahung der Negation, sondern eine Transgression, ein Schwellenzustand,
bei dem eine zweite Negation eingeleitet und gleichzeitig die Dualitit von Tier-
und Menschsein aufbewahrt wird.*” Die Transgression und die Verletzung des
Verbots gewinnen in ihrer doppelten Funktion, nimlich sowohl zu konservie-
ren als auch zu liberalisieren, eine existenzielle Bedeutung fiir das menschli-
che Leben. Die Doppelnatur von Tier und Mensch, die Bataille als Transgressi-
onszustand beschreibt, bedeutet nicht, dass beide Naturen eine Synthese bil-
den, sondern lediglich, dass sie nebeneinander bestehen, und zwar in ihrer ne-
gierten Form. Die Negativitit ist fiir Bataille das Nicht-Identische, weswegen
die Verbote einer Kultur auch nicht identisch mit den Restriktionen sind. Der
Mensch nach Bataille wahrt seine menschliche Wiirde durch Einhaltung der
auferlegten Verbote und durch die Distanz zu seinem Tiersein.*® Die Uber-
schreitung dieser Verbote aber gibt ihm nicht einfach seine Tiernatur zuriick,
denn wenn es so wire, dann wiirde das die Negation des Verbots bedeuten,

42 Vgl. Bataille 2020, S.115.

43 Bataille 2020, S. 90.

44  Bataille 2020, S. 89.

45  Bataille 2020, S.117.

46  »Die Uberschreitung ist nicht die Negation des Verbots, sondern sie geht iiber das Ver-
bot hinaus und vervollstindigt es.« (Bataille 2020, S. 89).

47  Vgl. Bataille 2020, S.117.

48  »Der in gewisser Weise regelmiRige Charakter der Uberschreitung [..] wie anderer-
seits das dauernde Ineinander von Tier und Mensch kénnen uns aber nicht hindern zu
sehen, in welchem Mafd der Mensch an die menschliche Wiirde gebunden ist, die aus
der Einhaltung der Verbote entspringt.« (Bataille 1978, S. 52).
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welches ja um die Beseitigung des Tierseins willen erstellt wurde. Die Beja-
hung des Verbots durch die Uberschreitung transformiert die Animalitit des
Subjekts in eine souverine Wiirde, die Bataille auch als sakral umschreibt. Es
besteht also eine doppelte Negation, die Negation von Tier- und Menschsein,
doch es besteht auch eine Bejahung, nimlich die Bejahung des Verbotes durch
die Transgression, die letztlich die zwei negierten Naturen als souveridnen Akt
potenziert. Warum ist fiir Bataille die Ubertretung eines selbst gesetzten Ver-
bots eine Bejahung? In seiner Ausarbeitung lisst sich ablesen, dass die Uber-
tretung die »andere« Seite des Verbots offenbart, etwas erfahrbar macht, was
aus rationalen Griinden verschlossen ist. Wie das Heilige ist das Verbot dop-
pelseitig. Durch die Ubertretung gelingt die Entdeckung der Kehrseite. Batail-
le erklirt es folgendermafien:

»Dieses Bewusstsein der Ganzheit bezieht sich auf zwei entgegengesetzte
Arten, den Ausdruck >>non-sense<< zu gebrauchen. Non-sens ist gewéhnlich
eine schlichte Verneinung, wird von einem Objekt gesagt, das beseitigt wer-
den soll. [...] [W]enn ich jedoch von non-sens in der gegenteiligen Intention
spreche, ein sinnfreies Objekt zu suchen, verneine ich nichts, sondern drii-
cke die Bejahung aus, in der am Ende das ganze Leben im Bewusstsein sich
aufleuchtet.«*

Konkret umschreibt er das souverine Bewusstsein an einer anderen Stelle als
»die Fihigkeit, sich unbekiimmert um den Tod iiber die Gesetze zu erheben, die die Er-
haltung des Lebens gewdhrleisten<®°. Verlieren bedeutet den Tod der Ordnungen
und somit auch den Tod der Ordnungen des Subjekts, die es als Mensch verin-
nerlicht vorfindet, zu bejahen und die Herrschaft der Dinge zu verneinen. Die-
ser souverane Moment aber ist nie losgel6st von der animalischen, in anderen
Worten universalen und sozialen Kraft, die im Grunde immer gegenwartig ist.
Die Souveranitit kann sich in diesem Sinne nur aus dieser generellen Vitalitat
her ableiten lassen, gewinnt aber nur im Menschen die spezielle Bedeutung
des Souverins. Die Bedeutung von Verboten fiir eine menschliche Gesellschaft
besteht fir Bataille also nicht darin, dass Verbote primir dazu dienen, das Hei-
lige vom Profanen zu trennen, das Erhabene von seiner niederen Seite zu iso-
lieren, so auch das Tier vom Menschen zu spalten. IThm geht es vielmehr um

49  Bataille 2005, S. 24-25.
50 Bataille 1987, S.163.
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das spannungsvolle Verhiltnis der beiden Seiten zueinander. Auf der Grund-
lage der dichotom gestalteten Beziehung potenziert sich das souverine Selbst,
indem es Verbote iiberschreitend bejaht. In der Theorie der Verbote von Ba-
taille dienen Setzungen von Verboten also nicht der moralischen Absicherung
des Guten. Das Heilige geht dem Verbot voraus, es lasst sich nicht auf das Ver-
bot reduzieren und insofern ist die Uberschreitung des gesetzten Verbots eine
Anerkennung des Heiligen und nicht seine einfache Negation. Das souverine
Selbst des Menschen prisentiert fortwihrend dieses Spannungsverhiltnis.

1.3 Gewalt

In Batailles Religionstheorie ist der Aspekt der Gewalt ein wesentliches Schliis-
selelement fiir das Verstindnis der »religiosen Erfahrung«. Zugleich ist die-
ser Aspekt vielleicht auch das missverstindlichste Konzept in seinem Denken.
Denn auch hier l4sst sich, wie in allen seinen Begriffskonzeptionen, die dicho-
tome Spannung zwischen innen und aufen, zwischen Immanenz und Tran-
szendenz feststellen. Bei der Gewaltdifferenzierung geht es um eine Gewalt
erster und zweiter Ordnung, um die der heiligen und der profanen (oder der
immanenten und transzendenten). Zum besseren Verstindnis des Gewaltbe-
griffs ist vor allem Batailles Unterscheidung zwischen der Bedeutung der Im-
manenz und Transzendenz hilfreich. Die Immanenz des Heiligen ist fiir ihn ei-
ne Art Lebensontologie. Die Transzendenz hingegen ist in die Immanenz ein-
geordnet und nicht der Immanenz gegeniibergeordnet. Das Transzendente ist
stets das Abstrahierte von der gegebenen Totalitit, also der Immanenz selbst.
Daher ist fiir Bataille das Profane auch eine abstrahierte bzw. transzendierte
Gegenstandswelt: »Was aber ist fiir das Profane bei naherem Zusehen anderes als eine
Summe von Gegenstinden, die von der Totalitit abstrahiert wurden?«

Die immanente Gewalt des Tieres

Die immanente Gewalt des Tieres zeigt die Eingebundenheit in das Leben und
die Unfihigkeit, sich davon zu trennen. Bataille demonstriert diese Unfihig-
keit am Beispiel eines Tieres, das ein anderes Tier frisst. Die operative Hand-
lung des Fressens stellt keinen grausamen Akt dar, sondern lediglich die feh-
lende Transzendenz, die Fihigkeit, das gefressene Tier als ein vom eigenen
Erleben getrenntes Wesen wahrzunehmen. Das Tier frisst ein anderes, weil
es sich mit dem anderen Tier nicht identifiziert, es sich nicht vorstellt, dass

51 Bataille1997, S.165.
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es auch ein Gefressen-Werden gibt.”* So bedeutet Transzendenz umgekehrt
auch, diese tierische Immanenz zu iiberwinden. Die Intelligenz des Menschen
ist also eine Abkehr von der Quelle des Lebens, sie ist gegen die Natur gerich-
tet. Doch auch der Tod ist fiir Bataille ein Prinzip des Immanenten und zeigt
sich in der inneren Gewalt alles Lebendigen. Leben und Tod als Prinzipien pri-
sentieren sich in den Rhythmen der Natur, in den kosmogonischen Kriften
von Sonne und Mond, welche das Leben auf der Erde orchestrieren. An die-
sen natiirlichen Prozessen nehmen alle Lebewesen durch intime Erfahrungen
der Nahrungsaufnahme und Sexualitit teil. Diese Teilnahme ist eine Kommu-
nikation mit dem intimsten Teil des Lebens selbst. Aus der Perspektive dieses
lebendigen Systems, so Bataille, lisst sich die Uberlegenheit eines fressenden
Tieres daher auch nicht iiber eine transzendente und hierarchische Naturord-
nung erkliren: »Der Lowe ist nicht der Kinig der Tiere: erist nur eine im bewegten Was-
ser hoher schlagende Welle, die die schwéicheren unter sich begribt. Daf3 ein Tier ein an-
deres auffrif3t, andert so gut wie nichts an einer grundlegenden Situation: Jedes Tier ist
in der Welt wie Wasser im Wasser.«** In der stromenden Realitit der heiligen Im-
manenz folgt alles nur dem Prinzip der inneren Gewalt, d.h. der grenzenlosen
Durchdringung des Lebendigen durch alles Lebendige.

Die Transzendenz des Menschen

Im Gegensatz dazu befindet sich der zur Transzendenz fihige Mensch nicht
in der Welt wie Wasser im Wasser. Denn die transzendent strukturierte
menschliche Welt schafft Unterschiede. Die Unterschiede sind zum Beispiel
die Wahrnehmung von Wesen und Dingen, die vom eigenen Erleben getrennt
erscheinen. Batailles Verstindnis vom Sakralen hebt sich von der klassischen
Vorstellung auffillig ab, denn seines Erachtens befihigt nicht das Sakrale den
Menschen zur Transzendenz, sondern das differenzierende Denken selbst:
»Wir sagen vom Sakralen, es transzendiere das, was uns umgibt, und vergessen, dass
unsere Existenz zuinnerst selbst sakral ist und dass es die Dinge sind, die sie transzen-
dieren.«** Die Transzendenzfihigkeit ist zunichst kein wertendes, sondern
ein der Immanenz untergeordnetes Vermdgen des Menschen. In archaischen
Gemeinschaften entwickelt sich auf der Grundlage der Transzendenzfihigkeit
ein Werkzeugdenken®, das unter anderem die wirtschaftliche Daseinsebene

52 Vgl Bataille1997, S.19—20.
53  Bataille1997, S. 20.
54  Bataille 2015, S. 45.
55 Vgl Bataille 1997, S. 26—27.
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ermdglicht. Die Werkzeuge dienen den Menschen dazu, Prozesse des Alltigli-
chen zu optimieren. Dabei ist das Werkzeug dem Menschen, der es herstellt,
untergeordnet. Sobald aber aus dem Werkzeug ein Gegenstand wird, erhilt
es einen Sinn. Dieser Sinn ist bereits eine Verbundenheit zum Subjekt, da
die Gegenstinde seine Subjektivitit erweitern.’® Das Subjekt projiziert also
sein Innenleben auf die Dinge und schreibt ihnen eine Subjekthaftigkeit zu.*’
Diese flieRende Subjekthaftigkeit zwischen Mensch und Ding bringt keine
Trennungswahrnehmung hervor. Ganz im Gegenteil: Die Wahrnehmung von
Dingen, die selbst als Subjekte betrachtet werden, verstirkt mitunter das
Gefiihl der Verbundenheit und der Immanenz. Dieses Verhiltnis kehrt sich
erst um, wenn vom Ding ausgehend eine Identifikation hergestellt wird,
wenn der Mensch nicht mehr von der eigenen Subjektivitit, sondern von der
Trennung des Dings zu denken beginnt. Der verbindende Werkzeugcharakter
18st sich auf, wenn der Sinn des Gegenstandes den Zusammenhang zwischen
kontinuierlichem Erleben und Tun unterbricht und dem Ding ein eigener We-
sensbereich unterstellt wird. Das Verhiltnis des Subjekts zu den Dingen muss
sich in dieser Konstellation dndern, weil die autonome Existenz des Dinges
anerkannt wird. Die Funktionalitit des Werkzeugs gewinnt eine iibergeord-
nete Bedeutung und ab diesem Moment beginnt die Selbstentfremdung des
Subjekts, weil es sich mit den Werkzeugen identifiziert: »Der, der den Weizen
anbaut, ist kein Mensch: er ist der Pflug dessen, der das Brot if3t. Und sogar der Akt des
Essens selber ist letztlich bereits die Feldarbeit, der sie die Energie liefert.<® Im Zuge
der transzendentalen Rationalisierung vergessen die Menschen ihre sakral-
innere Natur so sehr, als sie in sich selbst nur »noch Dinge sehen und [...] aus
Bequemlichkeit [sich] selbst fiir Dinge halten<*®. Die gesteigerte Form der Dingi-
dentifikation erregt aber gleichzeitig das Gefiihl der inneren Gewalt, die die
Identifikation zum Ding zu iiberwinden sucht: »Nach und nach wird der Mensch
selber zu einem Ding, und er mufS, um sich aus dieser Situation zu retten, nochmals auf
die Zerstorung des Gegenstands als Gegenstand zuriickgreifen.«* Das Opfern ist fiir
Bataille die entsprechende Praktik, um die Beziehung zwischen Immanenz
und Transzendenz und die Intimitit des Subjekts durch die Zerstorung des
Dings wiederherzustellen.

56  Vgl. Bataille 1997, S. 28.
57 Vgl Bataille 1997, S.30.
58  Bataille1997, S.38.
59  Bataille 2015, S. 45.
60 Bataille 1997, S.115.
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Die transzendente Gewalt

Wihrend die Gewalt des Immanenten ebenso zerstort wie die transzenden-
te, ist die signifikante Differenz zwischen beiden Arten darin gegeben, dass
die Transzendenz auf der Grundlage einer rationalen Steuerung zerstort, die
Immanenz aber auf der Grundlage der inneren Leidenschaft. Die Fihigkeit
der Transzendenz dient in der profanen Welt zur Unterscheidung von Merk-
malen, die den Subjekten Positionen in einer Hierarchie zuweisen. Die Tran-
szendenz kann nicht anders, als sich iiber die Wahrnehmung von Unterschie-
den zu artikulieren und diese zu hierarchisieren. Politische und hierarchisier-
te Machtsysteme entstehen auf der Grundlage dieses homogenisierenden Be-
wusstseins. Die Mechanismen der inneren Gewalt werden im Zuge dieser Ho-
mogenisierung transzendent und rationalisieren sich sichtbar in Machtstruk-
turen. Die Transzendierung neutralisiert also die innere Gewalt nicht. Sie ist
dadurch nicht weniger potent oder unwirksam. Die rationalisierte Gewalt for-
dert genauso Zerstérungen und Opfer ein. Doch der Unterschied zur inne-
ren Gewalt liegt darin, dass das Opfer der transzendenten Gewalt nicht zur
Umkehrung von der niitzlichen zur sakralen Ordnung erfolgt, sondern zur Er-
haltung der niitzlichen Ordnung.®* Mit diesem Wechsel gestaltet sich folglich
auch die Bedeutung des Opfers um. In prahistorischen Zeiten wird das Tier ge-
opfert, weil die Dingidentifikation durch das Tier zu dominant ist. Das Tier als
Ding wird geopfert, um die intime Ordnung wiederherzustellen. In der feuda-
len Geschichte zeigt das Beispiel des Konigsmords, dass die Dingidentifikati-
on durch Rangunterschiede zu herrschend wird und deswegen scheinbar nur
der Tod des Konigs dieses Unrecht beheben kann. In der Moderne aber nimmt
die Transzendenz eine Macht an, die sich selbst an die Stelle des Immanenten
durch die Homogenitit erkimpft. Die Opfer, die jetzt erbracht werden mils-
sen, sind nicht mehr von der transzendenten Macht der Homogenitit zu tren-
nen, weswegen die moderne Kriegsfithrung fir Bataille auch die Macht der
Profanitit statt des Heiligen darstellt. In Batailles Logik ist also die transzen-
dente Gewalt die Umkehrung dieses Verhiltnisses: Die Machtiibernahme des
Profanen iiber die Gesamtheit fordert Opfer, um die Sakralitit der profanen

61 »Die Transzendenz der Vernunft und Moral vergibt die Souveranitit, der Cewalt ge-
genlber (der ansteckenden Verwistung einer Entfesselung), an die Sanktionierung
der Ordnung der Dinge« und »Ich sagte, da die innere Gewalt eine Verbindung mit
der Moral einging.« (Bataille 1997, S. 65 und S. 135).
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Ordnung zu rechtfertigen.®* Das Gesamtausmafs nimmt in der strategischen,
transzendenten Gewalt unbegrenzt zu, weil sie theoretisch endlos vernichten
kann. Die immanente Gewalt zielt nur daraufab, zu zerstoren, was entbehrlich
ist.

Im Allgemeinen ist die Gewalt fiir Bataille ein Merkmal der inneren Erfah-
rung der Religion: »Es ist nun aber, wie ich denke, nicht méoglich, die Entwicklung der
religiosen Formen zu analysieren, ohne die Bedeutung wahrzunehmen, die diese Umkeh-
rung der Entfesselung der Gewalt jeweils annimmt.«*> Mit Bataille kann man also
Gewaltphinomene kritisch nicht nur in Bezug auf die innere Gewalt des Re-
ligiésen, sondern gerade in Bezug auf ihre transzendente und rationale Aus-
richtung tiberpriifen. Wenn die natiirlich innere Gewalt des Menschen leicht
zu missbrauchen und manipulieren ist, potenziert die rationale Aussteuerung
den Ausbruch nicht? Fithrt die moralische Rechtfertigung von Gewalt nicht so-
gar zu verheerenderen Zerstérungen? Bataille zeigt in seinen Analysen zur Ge-
walt, dass die Vernunft nicht nur Frieden schliefen, sondern auch zum Be-
feuerer der Gewalt werden kann.

2. Souveranitat

Der Souverdnitatsbegriff Batailles ist gewissermafien eine Gegenschablone
zu Hegels Konzept des Selbstbewusstseins. Gleichzeitig aber beansprucht
Bataille den Begriff des Selbstbewusstseins fiir seine Vorstellung der wahren
Souverdnitat. Er macht den Souverinitatsbegriff stark gegen einen funktio-
nalistischen Gebrauch und versucht durch diese Wendung auch das Konzept
des Selbstbewusstseins als einen nicht funktionalistischen Begriff zu ver-
stehen. Um dem Souveranititsbegriff von Bataille auf die Spur zu kommen,
ist es daher hilfreich, seine Auseinandersetzung mit dem Hegel'schen Be-
griff des Selbstbewusstseins nachzuzeichnen. Fiir diesen Versuch soll im
Folgenden die Herr-Knecht-Dialektik Hegels genauer betrachtet werden.
Eine ausfihrlichere Auseinandersetzung zu diesem Thema skizziert der
Literaturwissenschaftler Peter Biirger in seinem Aufsatz »Das Denken des

62  »Bereits 1908 hatten Marcel Mauss und sein bester Freund, Henri Hubert, darauf ver-
wiesen, dass die Gotter zunehmend ihre Tempel verlassen und profan werden, wih-
rend menschliche und soziale Dinge immer mehr eine sakrale Bedeutung annehmen.«
(Moebius 2006, S. 3257).

63  Bataille1997, S.114.
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Herrn: Bataille zwischen Hegel und dem Surrealismus«®*. Daneben gibt es
auch einen philosophischen Essay zum Herr-Knecht-Verhiltnis bei Hegel
und Bataille vom Philosophen Artur R. Boelderl.® Anders als die genannten
Autoren es verfolgen, nimlich eine historische oder philosophische Unter-
suchung zwischen Hegels und Batailles Denken zu unternehmen, wird es
in diesem Aufsatz primir darum gehen, systematisch relevante Aspekte der
Bataille'schen Souverinititstheorie in Bezug zu seinem ethnologischen Ri-
tual- und Religionsbegriff zu beleuchten, der in seiner Arbeit gerade mit der
Beschiftigung der Hegel'schen Phinomenologie an Kontur gewinnt. In der
klassischen Definition ist die Souverinitit in erster Linie ein politischer Be-
griff. In Batailles Theorie der Religion kommt der Souverinitit aber ein Sinn
zu, der sich von politischen und machttheoretischen Begriffen unterscheidet
und von der menschlichen Existenz selbst herrithrt.*® Fiir Bataille ist die
wahre Souverinitit niemals politisch. Sie kann sich nicht durch ein Objekt
reprisentieren bzw. durch eine Institution vertreten lassen. Das Souverine
bei Bataille ist eine der Existenz des Menschen angehdrende Instanz, die
allen Subjekten zukommt. Die Souverinitit in ihrer politischen Dimension
entspringt dieser existenziellen Quelle des Lebens und verwickelt sich im
Laufe der historischen Prozesse zu verschiedenen Formen von Herrschaft.
Auf die Frage, was Souverinitit im Kern ist, hilt Bataille erst mal eine ein-
fache Definition bereit: Souverdnitit ist das Leben jenseits des Nutzens. Unter
Niitzlichkeit versteht er vor allem den funktionalistisch-6konomischen Me-
chanismusvon menschlichen Produktionen. Daneben gibt es fiir ihn auch eine
symbolische Ebene, in die der Mensch ebenso eingebunden ist. Die in diesem
Sinne produktive, symbolische Ebene ist fiir Bataille der Bereich des Souve-
rinen, der nicht mit der funktionalen Sphire des Utilitaristischen gleichzu-
setzen ist. Aus dieser Definition kann daher auch abgeleitet werden, dass das
Subjekt, das Souveranitit erlangen will, aus der Sphire des Niitzlichen aus-
steigen muss. Der Ausstieg gelingt aber nicht eindeutig, wenn beide Sphiren
strukturell ineinander ibergreifen. Dieser Fall tritt vor allem in der iiberwie-
gend kapitalistisch organisierten Moderne auf, wo Niitzlichkeitsdiskurse mit

64  Peter Biirger: Das Denken des Herrn: Bataille zwischen Hegel und dem Surrealismus.
Suhrkamp, 1992.

65  Artur R. Boelderl: Georges Bataille. Uber Gottes Verschwendung und andere Kopflo-
sigkeiten, Parerga, 2005.

66 Vgl Bataille 1978, S. 47.

67 Ebd.
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symbolischen Ebenen derartig ineinander inkorporieren, dass sie nicht mehr
eindeutig auseinandergehen kénnen. Die biirgerliche Gesellschaft zeugt von
dieser Inkorporation:

»In der biirgerlichen Gesellschaft hingt [die Souveranitit] nur noch von dem
Eigentum an Dingen ab, die weder souverdn noch sakral sind. Das Schlimms-
te an dem blrgerlichen Streben nach dem Rang ist, dafd wenn auch nicht
die Souverinitat im eigentlichen Sinn, so doch der subjektive Zweck weiter-
hin impliziert bleibt. Aber da der subjektive Zweck, wie ich gezeigt habe, in
nichts von der Wiirde des Menschen, genauer, von seiner souverdnen Wiir-
de unterschieden ist, der birgerliche Mensch aber nur ein Mittel ist, hat er
nur den Schein [..] seiner Wiirde zum Ziel und jede rudimentire Mensch-
lichkeit, die mit dem Koérper, den Instinkten, der Gesellschaft und der Fami-
lie verknipft ist. Die Suche nach der souverdnen Wiirde ist ihm nur noch als
Suche nach Giitern bekannt die sich mit dieser Wiirde verkniipfen.«®®

Der symbolische Raum ist ja nichts anderes als der Bereich, in dem die Zei-
chen des Sozialen (Verhaltenscodices, Normen, Werte, Instinkte, Affekte und
Identititen) artikuliert sind, die fiir das Funktionieren jedweder Gesellschaft
notwendig sind. Das moderne souverine Wesen kann also mit dem Paradig-
ma der Niitzlichkeit nicht brechen, ohne zugleich auch die symbolische Ord-
nung zu negieren. Doch welche Rollen kommen nun den Hegel'schen Herren
und Knechten in Batailles Souverinititsmodell zu? Die souverinen »Herren«
(Kapitaltriger) einer Gesellschaft haben ein Leben jenseits des Nutzens, weil
sie, Bataille folgend, die Produktionen einer Gesellschaft anders konsumieren
als die gewohnlichen Biirger (Knechte), die bestrebt sind, den Konsum niitz-
lich zu machen. Fiir die souveridnen Herren geht es eher darum, den Konsum
nutzlos zu verausgaben und damit einen Zuwachs an Prestige zu erhalten. Es
ist zum Verstandnis noch einmal wichtig, zu betonen, dass Prestige und Un-
produktivitit sich nicht vollig aus dem Bereich des Niitzlichen loslosen kon-
nen, denn sie gehdren ja noch dem symbolischen Raum der Gesellschaft an.®®

68 Bataille1978, S. 60.

69  »Der Potlatsch ist zwar nicht auf ein Verluststreben reduzierbar, aber was er dem
Schenkenden einbringt, ist nicht der unweigerliche Zuwachs von Gegengeschenken,
sondern der Rang, den er demjenigen verleiht, der das letzte Wort hat. Prestige, Ruhm
und Rang dirfen nicht mit Macht verwechselt werden. Oder anders: Prestige ist inso-
weit Macht, als diese jenseits von Erwadgungen von Recht und Gewalt liegt, auf die man
sie gewohnlich zuriickfiihrt.« (Bataille 1976, S. 73) [Ubersetzung].
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In diesem Sinne ist der nutzlose Konsum der souveranen Wesen nicht fiir ei-
nen bestimmten Zweck niitzlich, aber sie sind dennoch funktional, weil sie die
Gesellschaft in einer bestimmten Konfiguration aufrechterhalten. Die Souve-
rinitit von Bataille ist zwar an einen unproduktiven, verzehrenden Konsum
gebunden, manifestiert sich aber nur als Erfahrung, die sich von einer sozial-
6konomisch codierten Erfahrung unterscheidet. Die Erfahrung der Souveri-
nitdt bricht damit aus dem zeitlichen Muster von Vergangenheit und Zukunft
aus, sodass sie eine Pause bzw. eine Unterbrechung von den Sorgen um die
Zukunft ermoglicht:

»Die Welt des [souverdnen] Subjekts ist die Nacht: die erregende, unendlich
suspekte Nacht [..]. [Dlas freie, iiberhaupt nicht der realen Ordnung unter-
worfene, nurvom Augenblick erfiillte Subjekt [...] verldsst seinen eigenen Be-
reich und unterwirft sich den Objekten der realen Ordnung, sobald es sich
um die Zukunft kiimmert. Denn das [souverane] Subjekt ist Verzehrung, so-
weit es nicht der Arbeit unterworfen ist. Wenn ich mich nicht mehr kiimme-
re um das, was sein wird, sondern nur noch um das, was ist, warum sollte
ich dannirgend etwas zuriickhalten? Ich kann auf der Stelle, ohne jede Ord-
nung, die Gesamtheit der Giter, iiber die ich verfiige, verzehren. Diese nutz-
lose Verzehrung ist das, was mir gefillt, sobald die Sorge um den néchsten
Tag nicht mehr besteht.«’°

Frei von jeder Erwartung an ein Resultat erfillt sich die souverine Erfahrung
im Augenblick der unbekannten Zukunft. Dieses unerwartete, freie Moment
erzeugt einen sozialen, tiefgriindigen, zwischenmenschlichen Kontext, der
sich nicht mehr sinnvoll in die Welt der Arbeit einordnen lasst: »Und wenn ich
s0 ohne jedes Maj3 verzehre, offenbare ich meinesgleichen, was ich intimerweise bin: die
Verzehrung ist der Weg, auf dem die [durch die Arbeit] getrennten Wesen miteinander
kommunizieren. [...] *In ihrer Intimitit sind alle Menschen eins.«™ Das Ergreifen
des Augenblicks ist daher die Verweigerung, den menschlichen Selbstwert
iber produktive Arbeitshandlungen zu beziehen. Das souverine Selbstgefithl
des Subjekts trachtet seines Erachtens immer nach der intimen, egalitiren
Kommunikation, die sich zwischen Menschen ereignet. Die Verzehrung oder
Verausgabung stellt fiir Bataille so einen kommunikativen Zug dar, der sowohl
in mikro- als auch makrostruktureller Ebene den Individuen erméglicht, die
Intimitit zwischen Subjekt und Subjekt bzw. Subjekt und Umwelt wieder

70  Bataille 1976, S. 63 [Ubersetzung].
71 Bataille 1976, S. 63, mit FuRnote” [Ubersetzung].
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einzurichten. Auf einer weiteren Deutungsebene steht im Hegel’schen Sinne
die Arbeit fir die Verweigerung des Todes. Die Knechte arbeiten gegen den
Tod und machen sich niitzlich, verlieren dabei aber an innerem Wert: »Der
Knecht ist fiir den Eigentiimer ein Ding; er akzeptiert diese Situation, die er dem Tode
vorzieht, und verliert dabei fiir sich selbst einen Teil seines inneren Werts [...].«” Die
Verweigerung, den Tod anzuerkennen, wird fiir Bataille gemeinhin durch die
routinemifRige, gleichférmige und funktionale Sphire des Lebens reprisen-
tiert. Das souverine Moment liuft deswegen gegen diesen Funktionalismus
und ergreift den Augenblick des Todes, um ihm zu begegnen. Souveranitit ist
also eine befreite Kommunikation, die sich iiber funktionale Bestimmungen
hinweggesetzt. Als Grenzphinomen situiert zwischen arbeitendem Leben
und befreiendem Tod bezeichnet Souveranitit die Suche nach der allesverbin-
denden, authentischen Intimitit.

Sowohl in der Phinomenologie von Hegel als auch in der Souverinitits-
theorie von Bataille dreht sich das Thema um die Frage nach dem menschli-
chen Bewusstsein. In Hegels System kann der Knecht, nachdem er vom Herrn
besiegt und versklavt wurde, nur durch die Arbeit, die durch das Bewusstsein
ermdglicht wird, Autonomie erlangen — bei Bataille durch Verzicht auf Arbeit.
Es gibt im Vergleich zwischen Bataille und Hegel also zwei philosophische De-
finitionen iitber das Bewusstsein: ein Bewusstsein des absoluten Wissens (He-
gel) und des Nichtwissens (Bataille). Bataille betrachtet Hegel als einen Philo-
sophen des homogenen Bewusstseins, in dem sich menschliches Wissen zur
Vollendung hin entwickelt. Auch wenn Bataille das Wissen des homogenen
Bewusstseins nicht ginzlich verneint, animiert er den Leser doch dazu, ei-
nen weiteren Schritt zu tun, nimlich zu erkennen, dass der Kreis des Wissens
sich nicht schliefRen kann, weil der Tod als Wissen nicht anzueignen ist. Aus
diesem Abgrund des Nichtwissens schlussfolgert er, dass heterogene Anteile
der Wirklichkeit die Rationalisierungsfunktion des Geistes stéren. Dieser Um-
stand wiederum erdffnet Erfahrungsriume, die sich der rationalen Aneignung
des Geistes entziehen. Solche sich entziehenden, heterogenen Anteile stellen
fiir Bataille Briiche und Uberschreitungen des eigenen Denkens und der Welt
der Arbeit dar. Phinomene wie der Tod, das Opfer, das Lachen und die Ekstase
markieren den Bereich der vielfiltigen Formen der Heterogenitit. Die Negati-
vitat ist fir Hegel ein notwendiger Bestandteil eines dialektischen Prozesses,
bei dem es darum geht, positive Ergebnisse hervorzubringen. Die Perspektive
von Bataille dagegen soll illustrieren, dass das Verstindnis der Dialektik nicht

72 Bataille1976, S. 61 [Ubersetzung].
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so sinnhaft logisch und produktiv ist, wie man annehmen kénnte. Durch die
Heterogenitit gibt es immer Uberschiisse und Verluste, die die Bewegung der
dialektischen Prozesse unterbrechen. Um die eigentliche Souverdnitit zu er-
blicken, ist es nach Bataille erforderlich, auf diese iiberschiissigen Aspekte zu
schauen, die den niitzlichen Diskurs iiberschreiten, weil sie auf das Nicht-Ver-
wertbare und Nicht-Kontrollierbare verweisen: «Ich bin nichts«, oder »ich bin li-
cherlich«: diese Parodie der Selbstbehauptung ist das letzte Wort der souverinen Subjek-
tivitit, die frei geworden ist von der Herrschaft, die sie iiber die Dinge ausiiben wollte oder
sollte.«” Durch souverine Handlungen, die im Nichtigen gipfeln, werden die
Grenzen des Diskurses iiberschritten, weil sie die Briiche des Denkens und des
Wissens auf parodistische Weise anzeigen. Mit dieser Interpretation verweist
er darauf, dass Hegels Negativititsbegriff nicht unbedingt einen Akt der Auto-
nomie darstellt, sondern vielmehr einen Machtanspruch des Wissens postu-
liert, welcher seine eigene Autoritit gerade durch den arationalen Grund des
Nichtwissens (des Sozialen) bezieht’: Das Souverine erkennt dies und auch,
dass die etablierten Wissensstrukturen immer etwas kaschieren und parodie-
ren. »Es ist gewifs, dafs die Welt rein parodistisch ist«”, notiert Bataille in einem
seiner lyrischen Werke dazu und weif3 gleichzeitig um die Absurditit, die dem
menschlichen Bewusstsein anhaftet. Jedes Ding auf der Welt, das man sich an-
sieht, entpuppt sich bei niherem Schauen als Parodie: In der Komédie verbirgt
sich das Drama als Witz, in der Tragddie verbirgt sich die Komddie, in der Pro-
duktion eines Produkts verbirgt sich von Beginn an die Idee seines Verbrauchs,
hinter der glanzvollen Errichtung von Objekten aller Art verbirgt sich die nack-
te Bediirftigkeit des Menschen, hinter dem konstruierten Sein verbirgt sich ein
Nicht-Sein, in jedem Hohen ist das Niedrige kaschiert. Das ist auch der Kern
des bediirftigen Strebens des Menschen, der auf eine prinzipielle »Ambiguitit«
verwiesen bleibt:

»Jetzt strebt sie [Ambiguitdt] nach dem Ungreifbaren, nach der nutzlosen
Verwendung ihrer selbst und ihrer Giiter, dem Spiel, aber was sie selbst fiir
ungreifbaransah, versuchtsie zu ergreifen, was sie fiir nutzlos hielt, versucht
sie zu benutzen. Es geniigt unserer linken Hand nicht, dass sie weif3, was die
rechte tut; [..] Aber diese Zweideutigkeit belastet die Notwendigkeiten der
profanen Handlung ebensosehr, wie sie die Heftigkeit des Begehrens ihres

73 Bataille1978, S. 83.

74 »[Man kann] mit einiger Sicherheit sagen, daf die Religion und nicht die Armee die
Quelle der sozialen Autoritat ist.« (Bataille 1978, S. 31).

75  Bataille1992,S. 23.
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Sinnes entkleidet und in eine offensichtliche Komodie verwandelt. Dieser
in unserer Natur angelegte Kompromiss deutet schon jenes Gewirr von Ver-
lockungen, Fehltritten, Fallen, von Ausbeutung und Wut an, von dem durch
die Zeiten hindurch die offensichtliche Unvernunft der Geschichte bestimmt
wird. Der Mensch erliegt zwangslaufig einem Trugbild, sein Denken betriigt
ihn selbst, solange er sich abmiiht, das Ungreifbare zu ergreifen [..].<’®

Fiir Bataille gibt es keine wahrhaftige Synthese, die das Hohe und Niedrige ver-
edelnd hybridisiert, sondern nur einen Synkretismus von Eigenschaften, der
neue Zusammenhinge stiftet. Dies zu durchschauen, sich selbst und die Dinge
nicht »fiir wahr« zu halten, ist die eigentliche Souverinititsbehauptung. Das
souverine Bewusstsein unterwirft sich nur dem Notwendigen, entzieht sich
den machtgenerierenden Diskursen der Produktion und Funktion. Daher de-
finiert Bataille die Souveranitit als einen Autonomiegewinn durch Verzicht auf
niitzliche und herrschaftliche Anspriiche. Auch wenn das souverane Subjekt in
Batailles Augen von seinen existenziellen Lebensbedingungen genauso abhin-
gig bleibt wie das herrschaftliche Subjekt, unterscheidet es sich grundlegend
dadurch, dass es seine Angst vor dem Tod nicht durch die Arbeit austauscht,
sondern sich dem Unvermeidlichen unterwirft und dafir frei von einer kon-
struierten Knechtschaft ist. Die Autonomie der Souverinitit wird also nicht
wie bei Hegel durch die Arbeit und die Hilfe des Bewusstseins verwirklicht,
sondern gerade durch eine Konfrontation mit dem Tod, dem Unbewussten
und Unbekannten, die im menschlichen Bewusstsein als eklatante Selbstbrii-
che erfahrbar sind.

Batailles Konzept der Konfrontation mit dem Tod gleicht dem Anerken-
nungsprinzip in Hegels Philosophie. In der Hegel'schen Phinomenologie be-
deutet Anerkennen Kampf, welcher gegen den Tod gefiihrt wird. Der Todes-
kampf zwischen dem Herrn und dem Knecht besteht also darin, auch der Di-
mension des Todes eine Anerkennung zukommen zu lassen. »Der Kampf des
Anerkennens geht also auf Leben und Tod; jedes der beiden SelbstbewufStseine bringt
das Leben des anderen in Gefahr und begibt sich selbst darein, aber nur als in Gefahr
[...].<”” Das risikoreiche Spiel um Leben und Tod wird bei Hegel als Uberwin-
dung gelést, indem das einzelne Bewusstsein sich im allgemeinen Selbstbe-
wusstsein als aufgehoben wiedererkennt und damit nicht nur1. itber seine ein-
geschrinkte Freiheit Klarheit gewinnt, sondern 2. durch diese transzendente

76  Bataille 1976, S. 76 [Ubersetzung].
77 Hegel Enzlll, § 432.
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Erfahrung den Tod durch die Eingliederung in das Allgemeine (Soziale) iiber-
windet.”® Genau an dieser Stelle ist fiir Bataille aber das eigentliche Problem
des Todes immer noch prisent, weil der Tod nur umgangen wird. Die Haupt-
problematik der Hegel'schen Philosophie liegt dem folgend in dem Dilemma,
dass der Mensch ohne die Berithrung des Todes niemals Bewusstsein haben
konnte. Zugleich aber findet der Tod als Ereignis im Bewusstsein nicht statt,
wenn die Homogenisierung die Antwort des Geistes auf den Tod ist. Fiir Batail-
le gibt es aber eine menschliche Antwort, die den Tod symbolisch, aber nicht
funktionslogisch in das Bewusstsein des Menschen eingliedert und das ist das
Ritual des Opfers. Das Opferritual dient fiir ihn als ein historisch nachweisba-
res Fallbeispiel dafiir, wie schon bereits der frithzeitliche Mensch die inkom-
mensurable Todes-Problematik zu itberwinden trachtet: Die bei einer Opfe-
rung angewandte »Totung« eines Tieres oder Dinges, so Bataille, ermoglicht
es, eine unmittelbare Erfahrung des Todes aufrechtzuerhalten, ohne die Ver-
nichtung des eigenen Bewusstseins herbeizufiihren. In seinen Opferanalysen
legt er dar, dass es bei einem Opferritual lediglich um die Vernichtung des »Be-
wusstseins von Dingen« geht, wie er es im folgenden Zitat betont: »Es ist nicht
notwendig, dass das Tier oder die Pflanze, die der Mensch zu seinem Nutzen in Dinge
verwandeln sollte, durch das Opfer wirklich zerstort werden. Sie miissen nur als Dinge
zerstort werden, d.h. sofern sie Dinge geworden sind.«” Fiir Bataille ist also gerade
das »Funktionsbewusstsein« des Menschen, das stets arbeitet, das eigentliche
Problem und nicht die Losung, wie Hegel sie darlegt. Hier wird eine weite-
re wichtige Differenz deutlich: Bataille ersetzt das identifikatorische System
von Hegel mit einem emphatischen Modell. Wihrend die Identifikation zwi-
schen Subjekt und Objekt bei Hegel das Selbstbewusstsein generiert, griindet
sich das Selbstbewusstsein des Menschen nach Bataille nur durch Teilhabe am
Geschehen. Der entscheidende Kniff an dieser Denkweise ist, dass die Objekt-
identifikation fiir das Subjekt frither oder spater nur ein Erleben von »Verlust«
bedeuten kann. Fiir Hegel ist die Identifikation zum Objekt konstitutiv. Der
Mensch muss in der Betrachtung Batailles also wihrend einer Opferung mit
dem realen Eindruck des Todes leben, indem er eine starke Verlusterfahrung
macht, die ihm aber zuriickgibt, was er am Dienst zum Ding selbst verloren
hat, nimlich seine intime Teilhabe am Leben als wahrhaftes Subjekt: »Was der
Ritus wiederzugewinnen vermayg, ist die intime Partizipation des Opfernden an dem Ge-

78  Hegel Enz Il, § 435.
79  Bataille 1976, S. 61 [Ubersetzung].
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opferten, die ein dienstbarer Gebrauch unmdaglich gemacht hatte.<* Das Opfer unter-
brichtalso nicht nur den diskursiven Kontext des Wissens, das bei Hegel fiir die
Entwicklung des Selbstbewusstseins von Bedeutung ist, sondern es ermoglicht
auch eine emphatische Annaherung an den Existenzgrund, der dem Bewusst-
sein des Menschen schon vorgeordnet ist. Auch in Hegels Philosophie ist das
Opfer schon als Leitgedanke eingeschrieben. Vor allem dann, wenn es um das
Selbstopfer geht, das sich im Bewusstsein zugunsten einer Allgemeinheit auf-
gibt. Fiir Bataille ist das Opfer nicht funktional zu denken, weil es nicht ratio-
nal steuerbar ist. Es ist ein alterierender und zentrierender Bewegungspunkt
des Lebens im Sinnlichen und Geistigen selbst. Das Opfer, das die Ketten des
diskursiven Denkens sprengt, ist in Batailles Theorie insofern paradox, als es
sich trotz dieser Dekonstruktion wieder in einen niitzlichen Kontext einord-
net:

»Sind die Ressourcen [die Opfer] erst einmal in Rauch aufgegangen, so
bleibt das vom Verschwender erworbene Prestige. Deshalb geschieht die
Verschwendung ostentativ, weil der Verschwender sich durch sie den ande-
ren als iberlegen erweisen will. Damit benutzt er jedoch die Negation des
Nutzens der vergeudeten Ressourcen zum entgegengesetzten Zweck. So
lasst er nicht nur sich selbst, sondern die Existenz des Menschen schlecht-
hin in einen Widerspruch geraten. Diese verfillt einer Ambiguitat, der sie
verhaftet bleibt: Wert, Prestige und Wahrheit des Lebens legt sie in die
Negation des zweckdienlichen Gebrauchs der Giiter, macht aber zugleich
von eben dieser Negation einen zweckdienlichen Gebrauch.<®'

Deutlich wird dieser kooperative Zusammenhang zwischen nutzloser Ver-
ausgabung und Anbindung an eine Funktion in den soziologischen Werken
von Durkheim oder Mauss: Beide Autoren versuchen nachzuweisen, dass
Opfertechniken immer in irgendeiner Weise, ob als Abwendungsversuche
von Unheil oder als dienliche Fruchtbarkeits- und Initiationsriten, mit den
Bediirfnissen und Interessen der Gemeinschaft selbst korrelieren. Souverine
Opferhandlungen verbinden sich daher auch mit institutionellen Hand-
lungen. Nicht nur in der Moderne, auch in den indigenen Gemeinschafts-
strukturen gibt es zwischen Souverdnitit und Funktionalitit keine scharfen
Trennlinien. Es ist sogar vielmehr so, dass die Differenzierung zwischen

80 Ebd.
81  Bataille1976, S. 75 [Ubersetzung].
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Funktionalitit und Souverinitit noch nicht wie in der Gegenwart gegeben
ist.

Die Souverdnititsform, die aus dem Diskurs hervorgeht, ist eine dem Be-
wusstsein zugingliche Haltung, die nicht nur den symbolischen Raum mit-
gestaltet, sondern sich ihm auch unterordnet. Die zweite Form der Souveri-
nitdt, die nicht dem Diskursiven entspringt, sondern eine vorrationale, kom-
munikative Handlung darstellt, entspringt der Wahrnehmung des Heteroge-
nen, das nicht durch das Bewusstsein vermittelt werden kann. So beschreibt
Bataille die heterogene Realitit als eine, die das »Unbewusste« eines kollekti-
ven Bewusstseins verkdrpert, das fiir ihn auch die Quelle des Mythischen ist.®
Diese Art der Souverinitit kniipft daher an etwas an, das sich noch nicht als
Gegenstand des Bewusstseins zeigt. Die Aktivitit des Geistes, der immer ein
Handeln aus Sinn und Nutzen fordert, kann auch den Tod nicht als Gegen-
stand erfassen, sondern nur als Abgrund, der gerade keinen greifbaren Sinn
darstellt. Die Suche nach dem Sinn des menschlichen Lebens und des Todes
gipfelt daher in einem Dilemma, weil jeder Versuch, den Tod zu verstehen, ei-
nen totalen Selbstverlust fordert. Gleichzeitig ist es Bataille selbst, der in der
Beantwortung der Frage, wie der Mensch sich finden kann, wieder auf Hegel
zuriickgreift, indem er versucht, sein Konzept des Selbstbewusstseins mit der
eigenen Souverinititstheorie zu iberschreiben: So behauptet er, dass auf der
einen Seite die wahre Souveranitit nicht aus dem Bewusstsein des Menschen
entspringt, auf der anderen Seite aber die Potenzialitit, Souverinitit voll aus-
zuschoépfen, trotzdem von der Bewusstseinsqualitit des Subjekts abhingig ist.
Was der Mensch in seiner hiesigen Form gewonnen hat, ist nimlich iiberhaupt
sein Bewusstsein:

»[Der Mensch] hat im Laufe seiner Entwicklung die unterschiedlichen Ver-
wandlungen durchgemacht, und was sich dabei vor allem entwickelt hat,
ist mit einem Wort das Bewufdtsein. [...] [Ich will] einen Menschen darstel-
len, der von dem Moment an, wo er Bewufitsein genug hat, um nicht mehr
den Erfordernissen entfliehen zu wollen, die in seiner urspriinglichen Zu-
sammensetzung angelegtsind, die Gesamtheitderihm eigenen Moglichkei-
ten wie auch die Gesamtheit der ihm gesetzten Grenzen erkennt. Doch ge-
rade in diesem Augenblick ist er frei und auf einer viel hheren Stufe, als Sie

82  Vgl. Bataille 1978, S. 31.
83  Vgl. Bataille 1978, S.18.
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denken, denn dieses Bewuftsein beruht auf der Entdeckung gewisser Tat-
sachen, die die Lebensunfiahigkeit des Menschen zeigen, der sich ihrer nicht
bewuft ist.«®

In diesem Sinne glaubt er, dass die Vernunft als Bewusstseinsinstanz im Indi-
viduum die volle Potenzialitit der Souverinitit, also des Selbstbewusstseins,
nur dann ausschopfen kann, wenn es anerkennt, dass es Grenzen hat und
auch, dass das Unerkannte sein Wesen mitbestimmt. Das gelingt einem hoch-
rationalen Bewusstsein dann, wenn es seine Perspektive auf die Dinge nicht
aus der Normativitit des Regelhaften heraus, sondern aus der Perspektive des
aus der Ordnung der Dinge herausgetretenen »Verriickten« (oder Mystikers)
bezieht: »[Es] wird nur der Verriickte zu dem Selbstbewusstsein gelangen, von dem
ich spreche, weil die Vernunfi, die das Bewusstsein ist, nur dann ganz Bewusstsein ist,
wenn sie zum Gegenstand hat, was wicht auf sie reduziert werden kann.<* Das nicht
reduzierbare Bewusstsein hat zum Inhalt, was der »reinen Innerlichkeit, dessen,
was kein Ding ist<*®, entspricht. Es geht ihm also darum, eine Idee von einem
Bewusstsein zu vermitteln, das nicht mehr auf die Auflenwelt projiziert, son-
dern allein das Bewusstsein vom eigenen Bewusstsein zum Gegenstand hat.
Das Subjekt erscheint in Batailles Bewusstseinsentwurf nicht als ein substan-
ziell vorgezeichnetes Wesen, aber auch nicht als entsubjektivierte Person. Das
Subjekt kann sich sowohl autonom als auch heteronom erfahren. Doch nicht
der statische, sondern der durch Spannung gepragte Aspekt seines Daseins,
was es zuvorderst zu einem »Gegebenen« macht, zeichnet es aus:

»Deshalb finden wir die Qualitit des Menschlichen nicht in irgendeinem de-
finierten Zustand, sondern in dem notwendig unentschiedenen Kampf, in
dem derjenige begriffen ist, der das Gegebene, was immer es sein mag, zu-
riickweist, weil es das Cegebene ist. [..] Die zusammengesetzten und wider-
spriichlichen Formen des menschlichen Lebens verkniipfen sich zu dieser Po-
sition der dufersten Spannung [...].<&

Das entscheidende Merkmal des Menschen ist sein Verhalten zu dem Ganzen
des erfahrbaren Lebensspektrums, zum Profanen und Heiligen. Zu den kon-
stitutiven Selbsterlebnissen zihlen also sowohl Konstruktions- als auch Ver-

84 Bataille 1997, S.149.
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lusterfahrungen, die das Subjekt prigen. Dass Bataille die »Verlustdimension«
im konstitutiven Selbsterleben fiir bedeutender hilt, hat mit der Wahrheits-
frage, die der Mensch sich selbst stellt, zu tun. Fiir Bataille lauten die letzten
Fragen des Menschen: Was bin ich denn noch, wenn alles, was durch Hand-
lung und Konstruktion existiert, nicht mehr ist? Was ist noch da, wenn jeder
Sinn und jede Bedeutung auf ein Minimum reduziert ist? Diese Fragen sind in
Batailles Perspektive niemals nur Theorie oder Philosophie, sondern sie bilden
sich ganz konkret in der Lebensrealitit als Erfahrungsprozesse und Aktiviti-
ten ab. Der erlebte Widerspruch des Subjekts ist ja genau dieser Schnittpunkt
zwischen dem Selbst und dem Kollektiv: einerseits das Selbsterleben des Ver-
schwindens im Allgemeinen des Kollektivs und andererseits das Selbst, das
im Konflikt mit dem kollektiven Erleben steht. Bataille befasst sich tieferge-
hend mit der schwierigen Frage, wie diese Unterschiede zwischen den Sub-
jekten als souverine Handlungsriume ohne Bemichtigung durch privilegier-
te Kollektivanspriiche bestehen bleiben konnen. Die Differenzwahrnehmung
der Subjektivitit in der Kollektivitit ist fiir ihn aber das subjektive Wahrheits-
moment: »Sofern die grundlegende Differenz die subjektive Wahrheit zum Zweck hat,
wird sie immer der letzte menschliche Wert sein.<*® Dieser letzte Wert ist ein un-
bestimmter Wert. Es ist der Augenblick einer Freiheit, die den Menschen be-
fahigt, eine innere Autoritit zu erfahren, die sich von der Autoritit der Din-
ge loslost. In seinen Analysen wird gezeigt, dass die Differenzwahrnehmung
zwischen dem Einzelnen und Kollektiv hiufig durch Objektivierungsprozes-
se missbraucht wird, indem beispielsweise die eigene Person in der Differenz
durch Besitz, Eigentum und Kapital eine kiinstliche Aufwertung erfihrt. Die
Anbindung des eigenen Wertgefithls an Dinge ist fiir Bataille ein Beleg dafiir,
wie bestimmend und konstitutiv das Differenzgefiihl des Subjektiven ist: »[Die
eigene Existenz als Eigentumswert] [...] war immer nur ein Ding unter anderen Dingen.
Aber darum hort die Menschheit noch nicht auf, eine subjektive Wahrheit zu sein: die
vielfachen Irrtiimer dndern nichts daran.<® Die nicht identifizierende Objektlo-
sigkeit des eigenen Denkens ist fiir ihn daher auch der Weg in die Egalitit und
Freiheit, weil der Einzelne erkennt, dass er einen subjektiven Wert hat, der sich
nie als Ding zeigen kann. Mit dieser vertieften Subjektivititstheorie versucht
er, der sozialen, individuellen und konomischen Determinierbarkeit der He-
gel’schen Philosophie durch die Besitzergreifung der Arbeit zu entkommen.

88  Bataille1978, S. 72.
89  Am Beispiel des Adelsstandes und der Feudalherren illustriert Bataille die sich selbst
aufwertende Selbstdefinition tiber Reichtum und Besitz, Vgl. Bataille 1978, S. 72.
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Indem er die Souverinitit als das unberechenbare Freiheitsmoment des Men-
schen verteidigt, schafft er die Rationalitit, die unbedingt zum Leben gehort,
nicht aus der Welt, sondern kehrt die unterschiedlich gewichteten Bedeutun-
gen der konstitutiven Elemente des Lebens, der Existenz (des Lebendigen) und
der Funktion (des Rationalen), wieder um: »Man isst, so sagt man, um zu leben;
aber man lebt nicht, um zu essen. SchliefSlich muss ich sagen konnen, fiir welchen Zweck
ich lebe, muss ich den souverdnen Wert bestimmen, in Hinblick auf den ich bin.<*° Der
souverine Wert definiert sich also nicht nur dariiber, dass das Subjekt sich ent-
funktionalisiertund dem Lebendigen den Vorrang gibt, sondern auch dariiber,
dass es sich selbst wieder einen Zweck ohne Funktion zuschreibt. Die Suche
nach so einer identititslosen Selbstbestimmung ist aber auch der Grund fiir
den konfliktreichen Umgang des Subjekts mit der Natur und der Welt:

»Es ist nicht als etwas Definiertes, dass der Mensch mit der Natur kollidiert
(und es ist auch nicht als etwas Definiertes, dass die Natur mit dem Men-
schen in Opposition steht). Es ist ein Versuch, Autonomie zu erlangen. Die-
ses Bestreben findet je nach Position in die eine oder in die andere Richtung
statt. Im Prinzip erscheintdie Natur als verwickelt, und die menschliche Exis-
tenz ist dann das, was versucht, sich aus der Verflechtung zu I6sen und sich
auf die Reinheit rationaler Prinzipien zu reduzieren.«'

Die grundlegende Konfliktivitit des Subjekts entsteht also mit den Grenzen,
die esin geistiger und natiirlicher Hinsicht als eine Beschrinkung seines Auto-
nomiebediirfnisses empfindet. Gerade diese Grenzen aber sind fiir den Men-
schen auch seine wichtigsten Selbsterfahrungsorte, die ihn nicht der vélligen
Bedeutungslosigkeit preisgegeben, sondern die Riume er6ffnen, in denen er
seine subjektive Wahrheit in bejahender Weise vertiefen kann: »Gott ist nicht die
Grenze des Menschen, sondern die Grenze des Menschen ist gottlich. Mit anderen Wor-
ten, der Mensch ist gottlich in der Erfahrung seiner Grenzen.«*

90 Bataille 1978, S. 48.
91  Bataille 1973, S. 376 [Ubersetzung].
92 Bataille1973, S. 350 [Ubersetzung].
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IV. Die religiose Bedeutung des Opfers

»Ganz allgemein suchen wir im Opfer
[..] immer jenen Schatten — den wir
per definitionem nicht greifen kénnen
—, den wir hilflos Poesie, Tiefe oder
Intimitat der Leidenschaft nennen. Wir
werden zwangslaufig getduscht, weil
wir diesen Schatten greifen wollen.
Wir kénnen zum letzten Gegenstand
der Erkenntnis nicht vordringen, ohne
dass sich die Erkenntnis, die ihn auf
untergeordnete und nutzbare Dinge
reduzieren will, selbst auflst.«

Zum immateriellen Kulturerbe der Menschheit gehort zweifelsfrei die religis-
se Praktik des Opferns. Das »Opfer« als zeitloses Kulturgut der Religionen ist
eine faszinierende Konstante, deren Bedeutung fiir die Menschheitsentwick-
lung nicht zu unterschitzen ist. Die Praxis des Opferns ist nicht nur ein kon-
stanter Faktor in allen Stadien der Menschheitsevolution, sondern auch in na-
hezu allen Kulturformen weltweit. Bei niherer Betrachtung versetzt dies ins
Staunen. Man fragt sich heute: Warum wurden in indischen, dgyptischen, afri-
kanischen, sitdamerikanischen und nicht zuletzt in européischen Kulturkrei-
sen vielfiltige Opferrituale durchgefithrt? Warum gab es Opferdienste aufiso-
lierten Inseln, wie z.B. im melanesischen Raum, wo iibergreifende Kulturkon-
takte wegen der geographischen Besonderheit so gut wie ausgeschlossen wa-
ren? Es gibt im Vergleich und im Riickblick auf die Geschichte keinen Grund,
anzunehmen, dass Opferrituale in irgendeiner Weise regionsgebunden oder
kulturspezifisch sind. Daher ist die Verwunderung umso grofier, wenn man

1 Bataille 1976, S. 76 [Ubersetzung].
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versucht, aus heutiger Perspektive nachzuvollziehen, welche universelle Be-
deutung das Opfer fiir die Entwicklung der menschlichen Gemeinschaften in-
nehatte. Noch grofRer ist die Distanz zu einem ernsthaften Verstindnis des Op-
fers, wenn wir gegenwirtig, mehr oder weniger, bei der niheren Betrachtung
von Opferungen von Tier und Mensch, mitunter sogar totale Abstofung und
pures Entsetzen empfinden. Was entgeht unserem Blick? Ist es das Phinomen
selbst, das schon immer vorweg nimmt, was man zu erkennen anstrebt? Oder
soll das Opfer gerade das vernichten, was wir eigentlich (an)erkennen wollen?
Oder das Gegenteil: Ist die Vollziehung eines Opfers selbst die Anerkennung?
Eine Sache jedenfalls provoziert die Totung eines lebendigen Opferobjekts in
jedem von uns: Sie tiberschreitet eine innerliche Grenze.

In Batailles Beschiftigung mit dem Opferbegriff geht es explizit um solche
Uberschreitungen und es werden zwei Dimensionen von Opferbedeutungen
in den Vordergrund geriickt: Anhand der Analyse indigener Stammesprakti-
ken stellt er heraus, dass es sich beim Opfer auf der einen Seite um eine »Gabe«
handelt, auf der anderen Seite um einen »Verzicht«. Das Potlatschritual zum
Beispiel, das Mauss in seinen Werken zur Religionssoziologie heranzieht,
demonstriert den Aspekt der Gabe als einen Akt der Verschwendung von
angehiuften Giitern. Dieser Akt iiberschreitet die Grenze zwischen verniinf-
tiger Alltagswirtschaft und unproduktiver Verausgabung. Der Verzichtaspekt
betrifft die innere Dimension des Opfers und verdeutlicht sich in der Selbst-
hingabe des Subjekts, z.B. im Aufgeben personlicher, individueller Anteile
zugunsten des Kollektivs. Hier wird die Grenze zwischen dem Selbst und dem
Kollektiv iiberschritten. Diese zwei Aspekte, die Gabe und der Verzicht, gelten
fiir Bataille als urspriinglich unzertrennliche und ineinandergreifende Bedeu-
tungen des Opfers. In der Entwicklungsphase des Monotheismus spalten sich
diese zwei Bedeutungen: Die dufiere Opferthematik der »Gabe« wird rationa-
lisiert im Sinne eines Austausches. Es entstehen beispielsweise Opferungen in
Bezug auf Krankheit, Siindenvergebung, Heiligungen. Diese Techniken ber-
gen einen bereits rationalen Sinn, weil sie nicht mehr nur eine Transgression
darstellen, sondern darauf aus sind, etwas im Gegenzug dafir zu erhalten.
Die innere Opferthematik des Verzichts verwandelt sich in eine individuell-
mystische Erfahrung. Sie miindet in das klassische Mirtyrererleben, das
durch einen aktiven Selbstverzicht geiibt wird. Die christliche Passionsmystik
ist eine Form dieser Opferentwicklung, bei der extreme Selbstverlusterfah-
rungen und Leidenszustinde provoziert werden, um sich dem Géttlichen zu
nihern.
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Gegenwirtig ist der Begriff »Opfer« eine metaphorische Umschreibung
auf sprachlicher Ebene. Die moderne Redewendung »Opfer erbringen« zeigt
an, dass es bei einer intentionalen Handlungsart darum geht, etwas mehr fir
etwas von geringerem Gehalt herzugeben: Zum Beispiel die Zeit zu opfern,
um eine bestimmte Titigkeit von lingerer Dauer zu verrichten, obwohl es
dafiir keine Gegenleistung geben wird. Die innere Opferbedeutung erhilt
sich daher auf sprachlicher und symbolischer Ebene immer noch. Seit den
Weltkriegen aber transformiert sich die Bedeutung des Opfers dahingehend,
dass unter der Verwendung des Begriffs nicht mehr eine aktive, sondern eine
passive Selbstverlusterfahrung verstanden wird. Nun werden all diejenigen,
die ungewollt passives Leid erdulden miissen, als Opfer bezeichnet. Hier geht
es um die Opfer der Gewalt, der Kriege oder der gesellschaftlichen Missstin-
de. Interessanterweise gewinnt diese Bedeutung in der Nachkriegszeit an
Kraft, weil damit gerade der ungerechte (unverdiente) Verlust von unschul-
digen Menschenleben am ehesten getroffen ist. Einerseits entstellt sich mit
dieser modernen Auffassung die urspriingliche Bedeutung des Opfers, weil
die aktive Seite des Opferbegriffs, des Sich-Hergebens, abhandenkommt, und
andererseits verstirkt sich die passive Bedeutung des Opfers, weil die Selbst-
verlusterfahrung noch drastischer illustriert wird. Wenn dem Opferbegriff
die aktive Seite fehlt, dann ist er tatsichlich nur noch als Gewaltphinomen
verstindlich. Dennoch erméglicht die Transformation der Semantik ein tie-
feres Verstindnis von dem »Nicht-Sinn« des Opfers, das Bataille durchweg
betonen will.

In der franzdsischen Sprache hat die Entzweiung der doppelten Bedeu-
tung des Opfers im Gegensatz zum Deutschen eine genaue Entsprechung:
Wahrend das Wort »sacrifice« das heiligende Opfer meint, meint das »victime«
das passive Opfer. Vor diesem Hintergrund bezieht sich Bataille in seiner
Definition auf das »sacrifice«, weil dem »victime« und somit der modernen
Semantik des Opfers ein signifikanter Aspekt entgeht, den er fiir wesentlich
hilt: Opfer dienen zwar der nicht sinnvollen Verausgabung, aber sie haben
trotzdem etwas in der Hinterhand, nimlich die Wiederherstellung der Inti-
mitit und Sakralitit. Opferungen von Tieren und Dingen sollten urspriinglich
nicht zur Folge haben, den echten Tod des subjektiven Bewusstseins hervor-
zurufen, sondern die profane Ordnung zur heiligen Ordnung umzukehren.
Dies bedeutet in anderen Worten, das funktionelle Dasein abzuschalten und
in die intime Daseinsweise einzukehren.

Zum Vertiefen des Verstindnisses des Opferbegriffs von Bataille wird im
Folgenden die soziookonomische Bedeutung des Opfers in der Evolution der
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Menschheit vorgestellt. Im 3. Kapitel wird dann eine allumfassendere Religi-
ons- und Ritualtheorie Batailles erarbeitet, in der die wichtigsten Erkenntnis-
se und Schlussfolgerungen zu den Begriffen »Opfer«, »Ritual«, »Mystik« und
»Religion« prasentiert werden.

1. Die Evolution des Opfers

Die Opfertheorie Batailles hat die Idee der Grenziiberschreitung als selbstkon-
stituierendes Prinzip zum Zentrum. Das Opfer symbolisiert die souverine Be-
ziehung zum Konflikthaften und zum Tod. Der Tod ist wegen seiner Inkom-
mensurabilitit durch den Verstand ein entscheidender Nullpunkt im mensch-
lichen Bewusstsein, weil sich hier offenbart, was im Schatten des Denkens ver-
borgen ist: In diesem neuen Raum des Erfahrens des Todes erlebt man Ver-
wandlung, man erlebt Revitalisierung und stellt fest, dass menschliches Exis-
tieren auch ohne arbeitende Funktionalitit im besonderen Mafie lebensstif-
tend ist. Ausgerechnet beim Anblick eines sterbenden Tieres, so vermutet Ba-
taille, wird diese selbstbefreiende Entfesselung freigesetzt.* Es scheint durch
das Tieropfer etwas vorrangig iiberwunden: Das dinggewordene Tier im Men-
schen® wurde bezwungen, gleichzeitig aber auch die mithselige Ziigelung die-
ses Tieres.* Im Rahmen des Opferfestes entsteht fiir Bataille die eigentliche
Vertiefung und Verschmelzung der Gemeinschaft.” Denn erst der gewaltsa-

2 »Die Entfesselung [..] kann als eine innere Entfesselung betrachtet werden. Die Ent-
fesselung des Festes ist eine im hochsten Grade innere Entfesselung. Sie kann [...] mit
der masochistischen Situation verglichen werden.« (Bataille 1997, S.114).

3 »Das Tier hat die Wirde eines Ebenbilds des Menschen verloren, und der seiner eige-
nen Animalitit innewerdende Mensch betrachtet dieselbe als einen Makel.« (Bataille
1997, S. 35).

4 »Durch die Zerstérung des Tieres wird zugleich mit dem Gegenstand auch das Ziel be-
seitigt. [..] Das Tier ist so auRerhalb des Interesses, dafl man es anderen zum Essen
Uberlafdt, um damit klar zustellen, daf$ es fiir einen verloren ist, dafd man es nur geto-
tet hat, um es zu verlieren, nicht um sich seiner zu bemachtigen.« (Bataille 1997, S.112).

5 »Das Festistdie Verschmelzung des menschlichen Lebens. Esist fiir Ding und Individu-
um der Schmelztiegel, in dem die Unterschiede durch die intensive Glut des intimen
Lebens verflieRen.« (Bataille 1997, S. 48).
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me Abbau von Distanzen und Funktionen ermdglicht eine verbindende, »heili-
ge Kommunikation<®.

In den verschiedenen Stadien der menschheitsgeschichtlichen Evolution
zeigen sich die gewaltsamen Krifte des Opferns und Bataille stellt diese in sei-
nem Hauptwerk »Theorie der Religion« in vier Abschnitten heraus. Die Phasen
der Entwicklung sind grob unterteilt in 1. prahistorisch-archaisch, 2. verniinftig-
militarisch, 3. industriell-politisch und 4. mystisch-souverin. Diese werden im Fol-
genden vorgestellt.

1.1 Prahistorisch-archaisch

»Als ich einmal den im Denken der
Kanaken, die ich lange Jahre
unterrichtet hatte, erreichten
Fortschritt ermessen wollte, wagte ich
eine Suggestivfrage: sIm groflen und
ganzen ist es doch die Vorstellung vom
Ceist, die wir in euer Denken getragen
haben?<Und [der Hiuptling]
erwiderte: >Der Ceist? Bah! |hr habt
uns nicht den Geist gebracht. Wir
kannten schon das Vorhandensein des
Geistes. Wir verfahren nach dem Geist.
Aber was ihr uns gebracht habt, das ist
der Kérper.«

»Im Bereich der Kontinuitit ist alles geistig, es gibt keinen Gegensatz von Geist und Kor-
per.<® Im Anfang, so Bataille, unterscheiden die Menschen nicht zwischen Kér-
per und Geist. Sie nehmen alles immanent geistig wahr. Die erlebte Wirklich-
keitin der Immanenz ist durchdrungen von tiefer Subjektivitit, die sich durch

6 »Das getotete Tier wird der Welt der Partizipation nicht wirklich zuriickerstattet, nur
eine Leere tut sich auf, und zwar eine Leere, durch die hindurch eine heilige Kommu-
nikation sich herstellt.« (Bataille 1997, S.120).

7 Leenhardt1984, S. 215f. Das Zitat stammt von Maurice Leenhardt, einem fast vergesse-
nen Ethnologen und Missionar, der 25 Jahre auf einer Insel in Neukaledonien mit den
Einheimischen lebte. Sein Werk »Do Kamo« dokumentiert, wie sich in der einheimi-
schen Stammesgemeinschaft das Wir-Bewusstsein zu einem Ich-Bewusstsein trans-
formiert.

8 Bataille 1997, S. 34.
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eine affirmative Differenz auszeichnet, nicht nur durch eine funktionale: »So-
weit sie Geist ist, ist die menschliche Wirklichkeit heilig, doch in dem Maf3e, indem sie
wirklich ist, ist sie profan.<® So partizipiert der archaische Mensch in einer gétt-
lichen Wirklichkeit an den Elementen der Welt wie Wasser im Wasser. Erst der
Gebrauch von Werkzeugen stiftet eine transzendente Wahrnehmung der Welt.
Dieser Prozess spaltet einen Teil der geistigen Subjektivitit des Menschen ab
in ein Werkzeug-Ich. Auf dieser Basis begreift der Mensch sein subjektiviert-
geistiges Leben immer mehr als eine organische, gegenstindliche Form des
Materiell-Wirklichen:

»Der Unterschied von Geist und Kérper ist keineswegs identisch mit dem
von Kontinuitdt (Immanenz) und Gegenstand. [..] Erst im Ausgang von der
mythischen Vorstellung autonomer Ceister findet sich der Kérper auf Seiten
der Dinge wieder [..]. Die von ihrer geistigen Wahrheit getrennten realen
Tiere und Pflanzen verschmelzen langsam mit der leeren Gegenstandlich-
keit der Werkzeuge, und der sterbliche Kérper des Menschen gleicht sich
nach und nach den Dingen an.«°

Das Leben des Menschen problematisiert sich, weil seine niitzliche Aneignung
der Natur zu einem wachsenden Bewusstsein fiir Differenzierung und Ent-
fremdung fithrt. Diese Entfremdung bedeutet, dass eine Kluft zwischen sei-
ner naturnahen Existenz und dem Bewusstsein seiner Rationalitit entsteht;
eine Kluft, die das Individuum zu einer Suche nach seinem intimen Anteil an-
treibt, der durch die Rationalitit iiberdeckt wird. In dieser Suche verliert sich
der Mensch zuerst im Tier, das seiner eigenen Natur am nichsten steht. Das
Tier verkorpert fiir den Menschen das Paradoxon seiner eigenen Wahrneh-
mung: Das Tier ist lebendig und beweglich und doch ist es dinghaft, weil der
Mensch es essen kann. So wird das Tier durch seine Niitzlichkeit auf die Din-
gebene reduziert. Das Tier reprisentiert also eine duale Ordnung: das Heilige
(Immanenz) und das Profane (Arbeit). Die Schliisselposition kommt aber ei-
gentlich dem Tod zu, weil der Tod als Mittler zwischen profan und heilig er-
scheint: Das Tier wird vom Tod entweder schicksalhaft von auflen eingeholt,
oder der Tod wird durch den arbeitenden Menschen selbst hervorgerufen. Ba-
taille betont hier den Umstand, dass der Mensch nur isst, wenn er seine Nah-
rung als niitzliche »Dinge« betrachtet und nicht als ein subjektives Wesen. Aus

9 Bataille 1997, S. 35.
10  Ebd.
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diesem Gedanken heraus glaubt er auch, dass Opfer keine Tétungen sind, son-
dern »Preisgabenc, weil die Totung nur fiir Dinge gilt. Im Opfer zeigt sich die-
ses doppelte Denken: Im Opfer wird das Ding getotet (reiner Verlust), das Hei-
lige des Tieres aber wird hergegeben (Kontinuitit): »Die Macht, die dem Tod gene-
vell zukommt, wirft Licht auf den Sinn des Opfers, das in seinem Vorgehen dem Tod in-
sofern gleicht, als es einen verlorengegangenen Wert gerade durch Preisgabe dieses Wer-
tes vestituiert. Doch ist der Tod nicht notwendig mit dem Opfer verbunden [...] Opfern
heif3t nicht toten, sondern preisgeben und geben. Das Toten stellt nur einen tieferen Sinn
klar heraus.«"* So macht der Mensch grundlegend die Erfahrung, dass (intime)
Vitalitit sich jederzeit wiederherstellt, wenn zugleich sich etwas abbaut und
hergibt. Es wird vermutet, dass der Tod der Faktor ist, der das Leben in seiner
Fille begrenzt, aber im Grunde auch ermdglicht (Nahrungsherstellung basiert
auf Vernichtung). Auch der Mensch selbst macht diese doppelte Erfahrung un-
abhingig vom Naturgeschehen. Er denkt, er arbeitet, er entwickelt Ideen und
Vorstellungen, die sich von der Naturerfahrung deutlich unterscheiden. Fiir
Bataille beginnen hier die mythischen Erzihlungen, die Gotterwelt und auch
das Prinzip des »hochsten« Wesens (das Heilige), das in der archaischen Zeit
aber noch nicht als getrennt von dieser Welt gedacht wird.

Das Hervorhebenswerte an seiner Schilderung ist aber, dass der archaische
Mensch nach Bataille die Gotterwelt entwirft, weil er den Grund seines eigenen
Bewusstseins fiir das Ganze hilt, von seinem eigenen geistigen Sein in die du-
Rere Materie schaut: Gotter entstehen nicht durch Naturbetrachtungen, son-
dern durch die tiefe Subjektivitit des Geistigen im Menschen selbst. Erst das
Hinabgleiten seiner Gedankenwelt in die niedere Praxis, in die niitzliche Arbeit
und die Praktizierung von Ritualen, machen die unsichtbaren Krifte zu greif-
baren Naturprozessen. Das allmihliche Erkennen von verschiedenen mate-
riellen Zustinden ermdglicht Differenzwahrnehmung zwischen Pflanze, Tier
und Mensch. Die klare Unterscheidung von Konturierungen und Formen ge-
ben den unsichtbaren Kriften ein konkretes Naturwirken. Der Tod als Verlus-
terscheinung macht erst evident, dass das vergingliche Materielle der Natur
nicht identisch ist mit dem Kontinuititserleben des Geistigen in der subjekti-
vierten Perspektive. Es ist nicht (wie man es aus einer evolutionsbiologisch vor-
eingenommenen Haltung dem prihistorischen Menschen unterstellen kénn-
te) die Bottom-up-Perspektive, die von unten nach oben, von der Natur in den
Himmel schaut, sondern, wie Bataille es darlegt, gerade die andere Richtung

11 Bataille1997, S. 43.
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des »Top Down, vom Geistigen in die Natur. In diesem Erklirungszusam-
menhang entwickelt Bataille daher die Idee, dass Ritualopferungen auch im-
mer etwas mit transzendentalen Uberschiissen zu tun haben, die dem Men-
schen durch seine eigenen Denkprozesse zukommen. Diese geistigen Uber-
schiisse iberpriift der Mensch (unbewusst) selbst anhand seiner Praktiken und
Rituale; im Rituellen erlebt er daher, anders als in seinem denkenden Zustand,
den Sinn nicht darin, ihn zu produzieren, sondern vor allem darin, den pro-
duzierten Sinn zu verzehren. Es geht bei diesem Sinnverzehrungsvorgang um
die widerspriichliche Aneignung des Todesphinomens, die der Mensch durch
eine distanzierende Verbotskultur einerseits und eine emotionale Intimitits-
herstellung andererseits zu erreichen trachtet. Das Tieropfer, das sowohl fiir
den Menschen selbst als auch fiir die Profanitit steht, ist die Inszenierung die-
ser Empfindungen. In den Opferinszenierungen werden Werte gestiftet, die in
der Alltagswirklichkeit aus 6konomischen Griinden nicht gelebt werden kon-
nen. Das Opfer und die damit verbundene Gewaltdimension, so erklirt es Ba-
taille, erfilllt die Funktion, die Gemeinschaft durch unproduktive Wertestif-
tung zu solidarisieren. Die integrative Leistung erbringt das Opfer durch ei-
nen Verlust, der entbehrlich ist, und das ist firr Bataille die Dingebene bzw.
die funktionale Kultur. Die Zerstorung der Dinghaftigkeit generiert eine tie-
fere Erfahrungsebene, die den Weg zu einer vertrauten, prirational gelager-
ten Kommunikation zwischen den Subjekten wieder freimacht. Mit dem Opfer
stirbt nicht nur das Ding (z.B. das Opfertier), sondern auch die Identifikation
mit ihm: Im Opferritual ist der Mensch nicht linger Sklave seines Funktions-
bewusstseins, sondern befreit von der Schmach seiner eigenen Dingidentitit.
Fir Bataille ist das archaische Opfer kein Triebobjekt, wie es zum Beispiel in
Girards kulturtheoretischer Opfertheorie™ der Fall ist, sondern der Weg in das
authentische, unentstellte Selbst, zum heiligen Raum des Lebens. Betrachtet
man die Dimension des Opfers in Batailles Augen, so erscheint sie auch als ei-
ne radikale Form der Selbstkritik. Letztlich befreit sich der Mensch im Ritual
von seinen eigenen Fesseln, die er sich durch sein wachsendes Funktionsbe-
wusstsein selbst auferlegt.

Es sind, wie Kant sagen wiirde, die »selbstgewirkten« Gefiihle, die in sich
selbst einen Zweck haben.? So sind gerade jene Werte, die gerade nicht von
Bedingungen des funktionalen Lebens abhingig sind, in Ritualen des Opferns

12 René Girard: Das Heilige und die Gewalt (1972). Fischer, 1992.
13 Kant GMS (AA V), S. 402.
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iiberhaupt erst erlebbar. Durch die Verlustperspektive des Opfertodes eroft-
net sich ein weiterer Raum, in dem Erfahrungen von nicht niitzlichen Wer-
ten gemacht werden. Indem die selbst gestiftete Sinnordnung in Opferritua-
len wieder aufgehoben wird, kommen neue Qualititen zum Tragen: Nun sind
Entgrenzungen erlebbar, die nicht mehr den praktizierten Werten des wirt-
schaftlich Notwendigen entsprechen miissen. Zu diesen zihlen Freigiebigkeit,
Freiheit, Gliick, Ruhm und Achtung. Indessen sind dies auch moralische Wer-
te, die in modernen Gesellschaften als Ideale vertreten werden. So ist durch-
aus eine Verbindung zu Kants »Reich der Zwecke« vorhanden. Kants A-priori-
Bedingung des moralischen Handelns entzieht sich zwar dem Erfahrungsbe-
griff, den Bataille fiir wesentlich hilt, aber der Gedanke, dass nicht die Zweck-
Mittel-Rationalitit, sondern der Selbstzweck, ohne den anderen je als Mittel
zuverwenden, als Maf3stab des Handelns zu setzen ist, ist der geteilte Haupt-
sinn, den beide Denker fiir sich postulieren. Bei Bataille ist es der Zusammen-
hang zwischen Vernichtung von Nutzwert und Generierung von unprodukti-
vem Wert. Er erliutert die unproduktive Wertestiftung an wenigen Beispielen
wie am Prinzip des Potlatschs. An vielen anderen Stellen seiner Werke nennt er
solche Werte auch die unproduktiven Gemiitsbewegungen, die der »Verstand«
nicht greifen kann. Die Schenkkultur des Potlatschs ist fir ihn der Urtypus des
urspriinglich menschlichen Austauschs:

»Der Potlatsch ist zwar nicht auf ein Verluststreben reduzierbar, aber was
er dem Schenkenden einbringt, ist nicht der unweigerliche Zuwachs von
Gegengeschenken, sondern der Rang, den er demjenigen verleiht, der das
letzte Wort hat. Prestige, Ruhm und Rang diirfen nicht mit Macht verwech-
selt werden. Oder anders: Prestige ist insoweit Macht, als diese jenseits von
Erwdgungen von Recht und Gewalt liegt, auf die man sie gewdhnlich zurtick-
fihrt. Es ist sogar festzuhalten, dass die Identitidt von Macht und Verlust-
kraft von grundlegender Bedeutung ist. Zahlreiche Faktoren wirken dem
entgegen, liberlagern es und gewinnen schlieflich die Oberhand. Aber we-
der Recht noch Gewalt bilden im menschlichen Sinn letztlich die Basis fir
den unterschiedlichen Wert der Individuen, per Rang variiert, das ist ein-
deutig und gilt auch heute noch, je nach der Fahigkeit eines einzelnen zum
Schenken.«'*

Der Grundgedanke hinter der Schenkkultur ist also, dass Luxus nicht An-
hiufen, sondern Verschenken und Verausgaben bedeutet, weswegen das

14  Bataille 1976, S. 73-74 [Ubersetzung].
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verschwendete Opfer des Potlatschs der eigentliche Sinn von Luxus ist: »Das
Opfer entzieht der profanen Zirkulation wiitzliche Produkte; die Geschenke des Potlatsch
mobilisieren im Prinzip Gegenstinde, die von vornherein nutzlos sind. Die archaische
Luxusindustrie ist die Grundlage des Potlatsch [...]. Authentischer Luxus verlangt voll-
stindige Verachtung der Reichtiimer [...].<"* Gegen die strenge Reglementierung
durch Regeln und Funktion macht sich im Opfer immer etwas breit, das
diesen profan-substituierten Raum wberschreitet. Nicht selten, erklirt Ba-
taille, werden nicht niitzliche Eigenschaften wie Liebe und Poesie auch gerade
durch die Entfesselung von Gewalt freigesetzt. Der tiefere Sinn der Religion
beinhaltet seines Erachtens immer die perspektivisch werdende Verschwen-
dungserfahrung, die aber in der Analyse von religidsen Phinomenen selten
als primire Leistung der Religion in den Blick genommen wird: »Religidse
Titigkeiten — Opfer, Feste, luxuridse Ausstattungen — absorbieren die iiberschiissige
Energie einer Gesellschaft, aber dem, dessen primirer Sinn es ist, die Verkettung der
wirksamen Handlungen zu durchbrechen, misst man gewshnlich eine sekunddire Wirk-
samkeit bei.«'® Das Unterbrechen jedweder niitzlicher Handlung bildet seines
Erachtens den Kernpunkt jedes religiosen Lebens. Das Anhalten von Funkti-
onsketten durch religiose Handlungen wird in klassischen Religionsanalysen
nicht als primire Leistung religiéser Wirkungsweisen thematisiert. Dabei im-
pliziert selbst das urchristliche Denken in seinen Anfingen gerade die Idee der
Heilsvorstellung durch Gnade, die erst in der Entwicklung der Kapitalisierung
von europdischen Gesellschaften befeuert durch die calvinistische Reforma-
tion in soziodkonomischer Hinsicht rationalisiert wird"”: »Das christliche Heil
lost im Grunde den Sinn des religiosen Lebens vom Bereich der produktiven Titigkeit.
[...] Das Geschenk der Gottheit, das der gliubigen Seele von selbst zuteil wird, kann
mit nichts bezahlt werden.«'® Das Konzept der Gnade ist daher ein Ideengut,
das sich nicht auf der Basis der rationalen Nachvollziehbarkeit entwickelt.
Dem funktionsgesteuerten Bewusstsein, das eine Selbstaufwertung lediglich
durch Leistung und Produktivitit erfihrt, wird es nicht einleuchten, warum
einem Menschen iiberhaupt unverdient Gnade und Liebe zuteilwerden soll.
Diese zentrale Lehre in ihrer Reinheit soll ja aber gerade die Sphire des un-
eigenniitzigen Heiligen im menschlichen Leben vermitteln: Der Verlust, die

15 Bataille 1976, S. 78 [Ubersetzung].
16  Bataille1976,S.116 [Ubersetzung]A
17  Bataille bezieht sich hier auf die Weber'sche Analyse. Vgl. Bataille 1976, S. 112.
18 Bataille 1976, S. 116 [Ubersetzung].
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Verschwendung, die Entfunktionalisierung sind doch die spezifischen Erfah-
rungsbereiche, in denen der Mensch die Qualitit des Gottlichen im Gegensatz
zum okonomischen Denken itberhaupt etabliert. Auch in der jidischen Reli-
gion manifestiert sich von Beginn an die uneigenniitzige Daseinsebene des
Menschen im siebten Schépfungstag, wo es heif3t, dieser Tag sei fiir die Ruhe
Gottes bestimmt. Der Sabbat verkorpert durch die Verordnung, untitig und
unproduktiv zu sein, den heiligen Wochentag der jidischen Religionsge-
meinschaft bis heute. Doch mit der monotheistischen Religion beginnt sich
die Ursprungsidee des religiosen Faktors als unproduktive Kraft in rationale
Strukturen der Produktivitit einzuschreiben.

1.2 Verniinftig-militarisch

Den Beginn der »Religion der Vernunft« verzeichnet Bataille mit dem Beginn
der Verkérperung von Macht und Gewalt, mit Militarisierung von mensch-
lichen Gemeinschaften. Das Opfer bzw. die damit zusammenhingende
verzehrende, nutzlose Gewalt wird durch ein militirisches System unterbun-
den: »Sie [die militirische Ordnung] befahl den rationalen Einsatz der Krifte im Dienst
eines bestindigen Anwachsens von Macht.«* Mit der Balancierung von sakralen
und rationalen Kriften lenkt die militirische Einflussnahme die innere Gewalt
des Religiosen nach aulen. Die urspriinglichen spirituellen und materiellen
Uberschiisse, die energiemifiig dem Opferritual vorbehalten waren, werden
in rationalisiert-militarisierten Ordnungen so verausgabt, dass eine zweck-
dienliche Ordnung entsteht, die zugleich auch eine autoritative Transzendenz
der Dinge durch die Rationalitit der Ordnung fiir sich beansprucht. In dieser
Phase verindert sich daher der strikt subjektivistische Zugang des Menschen
zu seiner Umwelt. Die innere Gewalt ist fiir Bataille immer eine Entfesselung
des Subjekts aus den Strukturen, in die das Subjekt sich hineingedrangt fithlt.
Im Besonderen, so Bataille, kommt gerade das archaische Subjekt durch
innere Entfesselungen immer wieder in Kontakt mit seiner unbewussten
Intimitit, weil die Rituale und Praktiken die Gemeinschaft wieder als inneren
Geist und nicht als Gegenstand erlebbar machen. Der an Vernunft zuneh-
mende Mensch gewinnt ein grofieres Bewusstsein von den »Objekten« seiner
Umwelt und es dndert sich damit auch das Selbstverhiltnis. Die Subjekte
werden nun nicht mehr ausnahmslos gleichwertig wahrgenommen, sondern
unterschiedlich. Die Unterschiedlichkeit der Subjekte lisst sich ermessen am

19 Bataille1997, S. 57.

109



10

Gal N. Diikan: Innere Erfahrung und Ritual

eigenen »objektiven« Denken. Das objekthafte Denken wird durch Identi-
fikationen mit Gegenstinden aller Art hervorgerufen. Fiir Bataille entsteht
damit eine »universelle Dinglichkeit<*°. Die Anerkennung der Gegenstinde
bedeutet daher auch die Anerkennung von projektiven Gotterbildern. Die
Militarisierung fordert folglich die Umkehrung der Subjekt-Objekt-Verhilt-
nisse. Das neue, anerkennende Dingverhiltnis zeigt sich fiir Bataille vor allem
in der Haltung von Sklaven, wo der Herr durch Dingverhiltnisse hoheren
Wert erlangt als ein besitzloser Sklave. Die mit der Rationalitit entstehende
Militirordnung kreiert nun die reale Ordnung, in der sich die Individuen
beginnen einzurichten und vor allem aber auch anfangen, diese Ordnung als
»Administration der Vernunft<** und Autoritit anzuerkennen. Die Ordnung der
universellen Dinglichkeit, die sich durch die militirische Kontrolle entwickelt,
stabilisiert sich im weiteren Verlauf durch die Erweiterung der Universalitat
der Dinge auf Bereiche von Recht und Moral. Dabei definiert das Recht »die
obligatorischen Verhdltnisse aller Dinge (oder dinghaften Individuen) zueinander und
garantiert durch Sanktionen der staatlichen Organe. Aber das Recht ist nur hier nur
eine Dublette der Moral, die dieselben Verhiltnisse durch die Sanktionen einer inneren
Gewalt des Individuums garantiert.«** Aus diesen sich gegenseitig verpflichten-
den Abhingigkeitsbeziehungen generiert sich laut Bataille dann so etwas wie
eine universelle Notwendigkeit, das Recht und die Moral anzuerkennen. Mit
dem Entstehen von rechtlichen Ordnungen geht parallel auch die Evolution
eines Gottesbildes einher, das den guten und verniinftigen Gott verkdrpert.
Denn die gelenkte Gewalt, die nur noch duflerlich Anwendung findet, indem
das Militir auf der einen Seite die Krifte strategisch lenkt und auf der an-
deren Seite auflermilitirische Gewalt sanktioniert, verdichtet sich in der (so
angenommenen) Gewalt Gottes. Die Macht, gemeinschaftliche Krifte durch
eine herrschende Gesetzesgewalt einzudimmen, wird ja der klassischen Figur
des Rachegottes zugeschrieben: »[...] gottlich ist er, indem er die Gewalt durch die
Gewalt ausschliefSt.«** Das herrschende Gewaltprinzip des Militirs wird durch
einen Gerechtigkeitsgott vermittelt, welcher als oberster Gesetzgeber iber
die irdischen Krifteverhiltnisse waltet. Die tiber einen Gerechtigkeitsgott
vermittelte Gewalt wird durch das Aufkommen des Christentums erneuert.
Im christlichen Drama der Kreuzigung st68t nun dem goéttlichen Vermittler

20 Bataille1997, S.58.
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der Gesetzesgewalt selbst eine Gewalt zu. Mit dem Selbstopfer des eigentlich
gewaltautorisierenden Gerechtigkeitsgottes tritt die urspriingliche Funktion
des Opfers wieder zutage. Mit der Tétung des funktionalen, gesetzgebenden
Gottes wird nun das zerstort, was der Herstellung einer intimen Ordnung
durch das Militir bis dato im Wege stand: nimlich die autoritative Dingebe-
ne des Gesetzes und die dadurch in Kraft getretene Selbstentfremdung des
Menschen von seiner natiirlich-subjektivierten Natur. Die aus der Tétung
des Gesetzesgottes hervorgehende christliche Dogmatik 6ffnet die Legiti-
mation zur Gewalt auf rein politisch-weltlicher Ebene, da sie nunmehr die
Fortsetzung einer noch strengeren Moral fordert, die nicht mehr in der Logik
der transzendenten Gottesgesetzlichkeit begriindet wird, sondern in der
immanenten Funktionsgesetzlichkeit des Weltlichen. So wird das Souveran-
Verschwenderische der religios-inneren Gewalt wiederum in eine funktio-
nale Ordnungsstiftung umgemiinzt: »In Wahrheit ist das Opfer der movalischen
Gottheit nie das unergriindliche Mysterium, als das es fiir gewohnlich hingestellt
wird. Geopfert wird das, was zu etwas dient [Hervorhebung im Original] [...]. [D]ie

Souverdnitit [ist] selber darauf reduziert, der Ordnung der Dinge zu dienen [...].<**
Im Mysterium der Kreuzigung findet Batailles Interpretation nach also eine
Reduktion von religiosen Kriften statt, indem nun Religion selbst eine Funk-
tion erfiillt, nimlich der weltlichen Ordnung zu dienen. Wihrend noch im
alttestamentlichen Glauben Gott den erhabenen Vermittler der gesetzlichen
Gewalt einnimmt, dndert sich dieses Verhiltnis zu einer »niederen Transzen-
denz« Gottes im Neutestamentlichen. In Christus realisiert sich die niedere
Verkérperung Gottes als Mittler zwischen dem Gottvater und dem Menschen.
Die Mythologisierung des »Gottmenschen« ermoglicht also eine temporire
Partizipation am immanent gewordenen Gott, der die Briicke zwischen pro-
fan und heilig aufbaut. Der Gottmensch in Christus hinterldsst nach seinem
Verschwinden aber eine uniiberwindliche Trennung, die vorher durch die
schwache Transzendenz des zuvor herrschenden Gottesbildes nicht gegeben
war. Die heilige Welt wurde zwar schon immer von der profanen Welt ge-
trennt, diese existierten aber nie ohneeinander. Durch das Erzeugen ritueller
Wirklichkeiten war das »Heilige« fitr Menschen im Immanenten erreichbar.
In der christlichen Entwicklung ruft der Tod des Christus als Gottmensch nun
eine vollstindige Trennung zwischen profan und heilig hervor, weil sein Tod
endgiiltig authebt, was den Menschen an das Géttliche im Immanenten durch
Rituale gebunden hatte. Die im Selbstopfer Jesu wiederhergestellte heilige

24  Bataille1997, S. 70.
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Intimitit bezieht sich nach seiner Auferstehung namlich nur noch auf ein
Jenseits. Das Heilige im Irdischen kann somit nicht wiedererlangt werden:
»An einem dem Jenseits iiberlassenen Heil festzuhalten und die Werke zu negieren, heifst
vergessen, daf3 die Intimitit nur fiir mich wiedergefunden werden kann — wenn beide
Glieder da [Hervorhebung im Original] sind —, nicht die Intimitit ohne mich. Was
bedeutet die in sich wiederhergestellte Intimitdit, wenn sie mir entflieht?*> Bataille
schlussfolgert also, dass die vollstindige Trennung der Beziehung zwischen
heilig und profan die vollstindige Sikularisierung und Rationalisierung der
Welt zur Folge hat. Die Jenseitsausrichtung ist demnach nur noch von einer
moralisch-theoretischen Perspektive aus zu verstehen, weswegen die Leit-
idee der Selbstverschwendung des Religiosen nicht mehr giiltig ist. Der von
Bataille verfolgte Grundgedanke der Religion als einer transformierenden
Verlusterfahrung soll aber gerade den Funktionssinn des Denkens selbst aus-
hebeln. Letztlich ist dieser Nicht-Sinn der Religion auch im Neuen Testament
zu finden. Bibelverse wie in Philipper 1,21 »Denn Christus ist mein Leben, und
Sterben ist mein Gewinn« oder in Matthius 16,25 »Denn wer sein Leben erhalten
will, der wird’s verlieren [...]« weisen auf den genuin religiésen Charakter hin,
den Bataille gegen ein rationales Verstindnis starkmachen will: Warum ist
der Verlust im Tod ein Gewinn? Warum erhilt man, wenn man verliert? Es ist
diese paradoxe Beziehung zwischen Gewinn und Verlust, die die religiésen
Sinnspriiche auszeichnen. Doch die sich durchsetzende, politisch relevant
werdende christliche Morallehre reduziert die neutestamentlich angelegte
religiése Souverinitit der Selbstverschwendung auf Ordnungen und mensch-
liche Belange. Mit der Zunahme religios-philosophischer Denkmodelle wird
Gott irgendwann auch der volligen Transzendenz preisgegeben:

»Es versteht sich von selbst, daf die Transzendenz ihrem vollen Gehalt nach
nur dem Gott der Philosophen eigen ist. Der Gott Abrahams und Jakobs, das
hochste Wesen der Primitiven oder der Gott des Polytheismus haben wohl
eine Transzendenz im schwachen Sinne des Wortes, insofern als sie tiber die
Menschen herrschen, aber diese Transzendenz schliefRt weder die Partizipa-
tion noch den Anthropomorphismus aus. Jedermann weif3, daf} die Gotter
Criechenlands und sogar der Gott Israels menschlichen Stimmungen unter-
worfen waren und da man sie mit ihren Leidenschaften darstellte [...].«®®

25  Bataille 1997, S. 74.
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Den Hauptunterschied zwischen den indigenen und den monotheistischen
Religionen definiert Bataille daher nicht durch die Kehrtwende vom Poly-
theismus zum Monotheismus, sondern vielmehr durch die Militarisierung
von sakralen Kriften der Gewalt und der damit einhergehenden Transzen-
denzfihigkeit des sich rationalisierenden Subjekts. Daraus schlussfolgert er,
dass gerade die Philosophie den Vorschub zu einem Gottesbild leistet, das
schlieRlich Gott selbst zum Verschwinden bringt.

Es ist einschneidend, wie Bataille in diesem Denkmodell die Vorstellun-
gen von Religion und Werten in ihren klassischen Zusammenhéngen in Frage
stellt: Seiner Denkart folgend kann man nimlich anzweifeln, ob die Idee der
Gerechtigkeit wirklich einer religis inspirierten Quelle entspringt und ob
die Gerechtigkeit nicht vielmehr dem rationalen Habitus zuzuschreiben ist?
Denn ist die Erfahrung von Ungerechtigkeit nicht ein Folgeproblem einer,
sich mit Dingen identifizierenden, Gesellschaft, die sich Privilegien und Po-
sitionen iiber funktionale Verhiltnisse erarbeitet? Wenn Bataille das religiose
Grundbediirfnis (unniitze Verausgabung) als das Gegenteil des funktionalen
Denkens beschreibt, dann erhilt die Gerechtigkeit im religiosen Sinn erst
mal eine andere Konnotation: Sind Gesetze, die die moralischen Verhiltnisse
regeln, nur tber die funktional-duflere Gewalt menschlicher Institutionen
aufrechtzuerhalten? Ist es nicht so, dass erst uneigenniitzige Werte wie Giite
und Grofziigigkeit eine Moral manifestieren, und nicht das kalkulierend-
kontrollierende Geben und Nehmen? So in etwa hinterfragt auch die Hiobs-
geschichte den Sinn von niitzlich-gesetzlicher Gerechtigkeit als moralische
Angelegenheit: Denn die Moral von der Geschichte Hiobs zeigt, dass Hiobs
Erlésung sich gerade nicht in der Einhaltung der Gesetze wahrmacht. Hi-
obs Erkennen der Gesetzlichkeit als einer Niitzlichkeitsordnung offenbart
den vermeintlichen Trugschluss einer erhofften Erlésung durch niitzliche
Handlungen. In dieser Pointe wird die Unbedingtheit des géttlichen Wirkens
gezeigt, das unabhingig von niitzlich-moralischen Werken gilt. Das Opfer-
ritual repriasentiert dementsprechend im Sinnbild der Hiobsgeschichte auch
eine »Denaturierung«*’ von menschlichen Werten. Die durch die Praxis des
Opferns entstehenden unproduktiven Werte sind ihrer Gattung nach nicht
natiirliche, auch nicht menschliche, sondern gewissermafien gottliche Werte,
weil sie sich nicht nur gegen die Natur (das Tier), sondern auch gegen das
Ding (das Rationale und Menschliche) stellen. Die innere Entfesselung, das
Gewaltmoment im Opfer, stiftet also nicht nur Werte, sondern sie ist ein
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integratives und gemeinschaftsstiftendes Moment, da die Entfesselung die
subjektive Perspektive erweitert hin zu einer unpersénlichen Kollektivitit.
Dieser plotzliche Wandel wird moglich, weil das Kontinuititserleben des
Subjekts wieder frei ist und die durch starke Individualisierung eingegrenzte
Dingperspektive iiberwunden wird. Doch wie kommt es zu einer Erweiterung
der Gemeinschaft, wenn dieses Gewaltmoment des Opfers nicht genutzt
wird? Offensichtlich sind menschliche Gemeinschaften auch in der Lage,
ohne konkrete Opferrituale zu bestehen. Die Antwort Batailles lautet, dass
das Entscheidende am Opfer, nimlich die Gewalt, in der Konstitution nicht
ritualisierter Gemeinschaften nicht aufgehoben, sondern verschoben ist.
Durch die Militarisierung von Gemeinschaften werden die Krifte der inneren
Gewalt nicht mehr dafiir genutzt, eine Gemeinschaftserfahrung zu vertiefen
und uneigenniitzige Werte zu stiften, sondern dafiir, die Gemeinschaft du-
Rerlich zu erweitern und zu kontrollieren. Es sind nicht mehr die Opferaltire
und die ausgewdhlten Opfertiere, die als Dinge zerstort werden, um Intimitit
wiederherzustellen. Mit dem Beginn der Militarisierung, die eine Zunahme
an Rationalitit bedeutet, wird die innere Gewalt auf eine noch gréfRere Aufien-
welt projiziert, der Wunsch nach intimer Verzehrung von Dingen ausgeweitet
auf Nachbarstimme und fremde Gemeinschaften. Die innere Gewalt ist in
anderen Worten zu einer verkdrperten duleren Gewalt geworden, die nun er-
obert und kolonisiert. In diesem Abschnitt der Menschheitsgeschichte findet
also auch die Anerkennung der Dinge statt, die um der niitzlichen Eroberung
willen nicht zerstort werden. Das Opfer der militirischen Ordnungen ist
vielmehr das Subjekt selbst, das sich der duleren Gewaltordnung des Militirs
als Ding unter Dingen unterordnet.

Die Verzahnung zwischen Militarisierung, Verausgabung, Wertestiftung
und niitzlicher Produktion fithrt Bataille ausfithrlicher am Religionssystem
des Islam aus. Der Islam als Gesellschaftsmodell stellt fiir ihn grundsitzlich
die typisch militarisierte Religion dar, die niitzliche Aneignung von Uber-
schiissen mit balanciertem Abbau durch religigse Praktiken verkniipft. Diese
Kombination im Bild einer Waage, bei der Gewinn und Verlust abgewogen
werden, ermoglichte seines Erachtens den militirischen und erobernden
Erfolg des Islam. Bataille fithrt weiter aus, dass der Islam historisch in seinen
Anfingen gerade durch Militarisierung eine »sofortige Ausrichtung aufein schein-
bar unbegrenztes Wachstum seiner Macht«*® realisiert. Erfolgversprechend sind

28  Bataille 1976, S. 89 [Ubersetzung].
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die erobernden Feldziige des Islam seiner Ansicht nach deshalb, weil eine kal-
kulierte Nutzung von Uberschiissen der noch unstrukturierten Mannlichkeit
im beduinischen Raum stattfindet: »Er [der Moslem] unterwirft sich Gott und der
Disziplin, die Gott durch seine Statthalter verlangt: der Islam ist die Disziplinierung der
kapriziosen Minnlichkeit, des arabischen Individualismus der polytheistischen Stim-
me.«* So richtet der Islam als Religionssystem den energetischen Uberschuss
des Vitalen (Heiligen) auf Wachstum aus, wihrend die geografischen Be-
schrinkungen dafiir genutzt werden, die Anhiufung von Uberschiissen durch
militirische Eroberung zu beheben: »An die Stelle der Anarchie rivalisierender
Volkerschaften trat eine militarische Ordnung, und die individuellen Krifte, die nicht
mehr sinnlos vergeudet wurden, traten in den Dienst der bewaffneten Gemeinschaft.«*°
Wenn auch in ritueller Hinsicht die islamische Religion sehr frith Praktiken
wie das Fasten wihrend des Ramadans, die Pilgerfahrt und das jihrliche
religiose Opfer als religioses Zentrum entwickelt, so spiegelt das islamische
Leben vielmehr die Anforderungen einer transzendent gewordenen religiésen
Gemeinschaft wider, die den zentral »dramatischen« Kern von Religionen
nicht mehr enthilt:

»Die nach innen gerichtete Gewalt, die ein religidses Leben begriindet und
im Opfer gipfelt, spielte im frithen Islam nur eine sekundire Rolle. [..] Jede
Darstellung, jede angstvolle Kontemplation des religiésen Dramas ist ihm
wesensfremd. Der Kreuzestod Christi oder der Selbstvernichtungsrausch
Buddhas ruft bei ihm keinerlei Widerhall hervor.<'

Man kann diese militirische Phase der Religion, die Bataille in der islamischen
Konstitutionsgeschichte beobachtet, auch noch sehr viel frither ansetzen und
den Beginn der Militarisierung dort datieren, wo der monotheistische Glaube
stark wird. Das Alte Testament enthilt zahlreiche Zeugnisse dariiber, wie der
Ein-Gott-Glaube die religiosen Krifte effektiv in Kriegsfithrungen umlenkt
und das auserwihlte Volk aufruft, die feindlichen Stimme in iiberwiltigen-
den Gewaltakten zu tiberfithren. Auch die spiteren Kolonisierungsziige der
christlichen Volker sind von dieser militirischen Ausrichtung geprigt. Die
militirische Ordnung ist also zusammengefasst der rational kalkulierte Ein-
satz der Krifte im Dienst eines bestindigen Anwachsens der Macht. Wenn in

29 Bataille1976, S. 84-85 [Ubersetzung].
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gegenwirtigen, 6ffentlichen und akademischen Diskussionen von der Univer-
salisierung der Werte die Rede ist, bei der den Religionen eine sakralisierende
und legitimierende Kraft zugesprochen wird, ist es aus Batailles Sicht gerade
nicht die Religion, die zu einer Universalisierung von Werten fithrt, sondern
die objektivierte Perspektive durch die Rationalitit. Wie Bataille immer wie-
der betont, ist die religiése Perspektive bestrebt, eine Riickkehr zu einer als
wahr empfundenen, intimen Ordnung zu mobilisieren. Wahrend der religiése
Antrieb also darauf ausgerichtet ist, eine Internalisierung von Werten durch
Vertiefung zu autorisieren, ist ein Universalisierungsversuch der Anspruch,
Werte zu externalisieren und auszuweiten.

Das Gewaltprinzip, das fiir Bataille ein Zeichen des religiésen Antriebs ist,
erzeugt in seiner rationalen Erweiterung unvereinbare Widerspriiche: »[...]
Religionen verurteilen den Krieg, und die Volker, die sich zu ihnen bekennen, und brin-
gen sich trotzdem gegenseitig um.«<** Die transzendente Gewalt von politischen
und institutionell itbergeordneten Apparaten erscheint auf den ersten Blick
ginzlich anderer Art zu sein als die der immanent-religiésen Gewalt. Diese
hiufig als Ambivalenz empfundene Kluft, die zwischen innerlich-religiéser
und duflerlich-objektiver Gewalt besteht, ist gerade der entscheidende Un-
terschied zwischen dem subjektiven Religionsbegriff von Bataille und den
objektiven Formen der Religion.

1.3 Industriell-politisch

Wihrend die Menschen mit dem Beginn der Industrialisierung atheistischer
werden, ihren Glauben verlieren, die Hegemonien der christlichen Konfessio-
nen abnehmen, entwickelt sich in diesem grof3en Sinnverlust ein Kontrarpro-
gramm auf politischer Ebene. Auf der Basis von gravierenden Verlust- und
Krisenerfahrungen erstarkt die faschistische Herrschaftsgewalt. Wie ist das
moglich, dass eine vermeintlich industrielle, arbeitsqualifizierte Gesellschaft,
die im Alltag durch wirtschaftliche Beziehungen verkniipft und beschiftigt ist,
sich trotz bestehender Arbeitsverhiltnisse entfremdet? Wie hingen laut Ba-
taille diese verschiedenen Dimensionen einer modernen Gesellschaft, die des
Kapitalismus, der Politik, Industrialisierung und Religion zusammen? Batail-
le zeigt mit seinen Analysen zu Faschismus und Kapitalismus, warum Men-
schen im routinierten Alltag einer Arbeitsgesellschaft nur in der Illusion einer

32 Bataille 1976, S. 94 [Ubersetzung].
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Gemeinschaft leben und warum Arbeitsbeziehungen keinen sozialen Zusam-
menbhalt stiften.

Bataille bezieht sich in seinen Religions- und Politikanalysen primir auf
Max Webers Schriften. Weber erlautert in seinen Werken zu »Wirtschaft und
Gesellschaft«, wie die Entstehung der calvinistischen Bewegung mit der Ent-
wicklung von Kapitalismus zusammenhingt und wie diese mit dem Aufstieg
von charismatischer Herrschaft in Verbindung gebracht werden kann. Wie
Weber sieht Bataille einen eklatanten Zusammenhang zwischen der Bildung
einer calvinistischen Religionsauffassung und der Kapitalisierung der So-
ziobkonomie. Das puritanische Gottesbild verbietet einen direkten Zugang
zum Gottlichen, da Gott als Kategorie der absoluten Transzendenz vom ir-
dischen Standpunkt aus nicht zu erreichen ist. Die praktischen, religiésen
Handlungen des Menschen beziehen sich demnach nur noch auf die Lehren
der christlichen Moral. Die kdrperlichen und materiellen Anstrengungen des
puritanischen Subjekts werden nicht mehr zur religiésen Verschwendung, wie
dies im katholischen Leben im Mittelalter noch gebrauchlich ist, hergegeben,
sondern akkumuliert:

»Er [Puritanismus] bedeutet, daR die Handlungsressourcen des Subjekts,
statt der unmittelbaren Befriedigung zugefiihrt zu werden, auf den unmit-
telbaren Verzicht zusteuern, um die Reichtiimer zu akkumulieren, statt sie
zu verausgaben. Der Puritaner mufd von seinem Geld einen bestimmten Ge-
brauch machen, und dieser Gebrauch besteht nicht mehr darin, es einfach
zu verbrauchen, wie es geschieht, wenn man es ausgibt, sondern darin, es
zu akkumulieren, indem man es fiir die Anschaffung industrieller Ausriis-
tung verwendet.<*

Bataille expliziert, welche Auswirkungen die Stilisierung Gottes als unerreich-
bare Transzendenz auf die konkreten Realititsverhiltnisse der Dinge und da-
mit der Wirtschafthat. Im protestantisch-christlichen Denken wird der »Tran-
szendenz« Gottes also zunehmend ein hoherer und »heiligerer« Wert zuge-
schrieben, sodass der intimen Immanenz in der subjektiven Lebenswirklich-
keit alles, was als heilig gelten konnte, aberkannt wird. In diesem Progress
entwickelt sich dann auch die Logik des Kapitalismus, bei der wie im Spiritu-
ell-Religiosen des christlich-puritanischen Denkens der Gegenstand (also die
Transzendenz) auch eine Erhohung erfihrt. Die Transzendenz der Dinge (so
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wie auch des Gottes) erlangt eine rapide Steigerung und Wertschitzung. Die-
se Situation ist fiir Bataille eben die Umkehrung der Ordnungen des Heiligen
und Profanen:

»In der kapitalistischen Welt wird der Gegenstand selbst zum Wert. Sein
Wert ist autonom, und seine Position eine unabhingige. Die Welt des Ka-
pitalismus ist, und darin gleicht sie dem Christentum, eine Welt der Tran-
szendenz des Gegenstands, wahrend die Transzendenz in der urspriingli-
chen Position im umgekehrten Sinne statthatte: der Gegenstand war gera-
de deshalb transzendent, weil der Mensch sich ihm unterordnete.«3*

Der Puritaner negiert die Verschwendung im 6konomischen Sinne. Moralisch
gesehen ist die Verschwendung von Ressourcen ein nicht hinnehmbarer Akt
von Vergeudung heiliger Prinzipien des Transzendenten.** Gerade an diesem
Punket trifft sich die Einstellung des Islam mit der des Puritaners. Allerdings
gibt es auch einen wesentlichen Unterschied: »Die innere Gewalt des Puritaners«
verwandelt sich in eine »dufSere Gewalt [...] in dem Maf3e, wie alle Bestimmungen
der puritanischen Moval darauf hinauslaufen, alle Ressourcen in die expansive, auf
Erwerb ausgerichtete Aktion zu stecken, [...] in Gestalt wachsender Fabriken [...].«<*
In der islamischen Geschichte spielt dagegen die Expansion durch die Ar-
meen eine wichtige Rolle. Im Gegensatz zum Puritanismus erweitert das
islamische Reich also durch Imperialismus seine eigenen Grenzen, der Puri-
tanismus durch Kapitalismus. Dennoch ist in beiden Religionsanschauungen
der Hauptgedanke enthalten, dass die eigentlich religiése Dimension der Ver-
schwendung tabuisiert ist. So wird im Koran dem Glaubigen nahelegt, nicht
zu verschwenden wie zum Beispiel in der Sure 17, Vers 26 »[...] vergeude nicht
in Verschwendung« oder in 7,31 »Esst und trinkt, doch verschwendet nicht«. Dass

34  Bataille1997, S.142.

35 »Nicht die Theorien der Doktoren definieren das 6konomische System der Gesell-
schaft, sondern der Bedarf, densie, aus Gefallen, an Kathedralen und Abteien, an Pries-
tern und miiigen Monchen hat. Anders gesagt, die Moglichkeit gottgefalliger Werke
(das Gefallen kann in der mittelalterlichen Gesellschaft nominell nicht das des Men-
schen sein) bestimmt allgemein die Art der Verzehrung der verfiigbaren Ressourcen.
Diese religidse Bestimmung der Okonomie ist nicht iiberraschend, sie macht sogar die
Religion erst aus. Die Religion ist das Gefallen, das eine Gesellschaft am Gebrauch der
berschiissigen Reichtiimer findet: am Gebrauch, oder besser, an der Zerstérung, zu-
mindest ihres Nutzwerts. [...] Entscheidend ist das Fehlen jeder Nitzlichkeit, die Ab-
sichtslosigkeit dieser kollektiven Bestrebungen.« Bataille 1976, S. 115 [Ubersetzung}

36 Bataille1997, S.143.
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dieser Appell an die Glaubigen eben keinen religiosen Sinn enthilt, sondern
einen rationalisierten, deckt die Religionsthese Batailles auf. Das Religiose
unterbindet dem Wesen nach eigentlich ein schnelles Wachstum und die
Beendigung der Verschwendung evoziert demnach auch eine »ungemein rasche
Entwicklung«<*’. Darin sieht Bataille die militirische Erfolgsgeschichte des
Islam und die Etablierung einer produktiven Wirtschaft durch die protestan-
tisch-puritanische Lebensweise begriindet. Die Schattenseite dieser schnellen
Evolution ist die verdringte Rolle der religiésen Dimension, welche als in-
terner Faktor von ihrer Funktion des Verschwendens immer mehr abtritt.
Wahrend die Funktion des Opfers es ist, die Anhidufung von Dingen durch
grofdziigige Verschwendung fiir das Sozialwohl zu verhindern, kommt es in
der Kapitalisierung zur Vermehrung von Dingen, Geld und Werten. Diese
Generierung schafft programmatisch Distanzen zwischen den Subjekten
und innerhalb der Gesellschaft. Die nicht vorhandene Reduzierung von Ge-
genstinden fordert eine zersetzende Individualisation, weil sich mit diesem
Prozess auch die Identifikation zu den Dingen verstirkt. Die individualisierte
Perspektive ist fir Bataille nicht gleichzusetzen mit der subjektivierten. In
der subjektivierten Sicht begreift sich das Subjekt auf unfragliche Weise als
Teil eines Ganzen, dem es sich zwar ausgesetzt, mit dem es sich aber auch
verbunden fiithlt. Das individualisierte Subjekt dagegen ist isoliert vom Gan-
zen, es ist vermeintlich autonom und interpretiert die Ausgesetztheit zum
Ganzen und zur Gemeinschaft als grofRe Gefahr und nicht als sinnstiftenden
Lebenszusammenhang. Die funktional-niitzliche Existenzweise bevorzugt
es vor einem souverdnen Leben, es lebt lieber bewusst-gegenstindlich statt
selbst-bewusst:

»Die Menge hat sich der Abstumpfung durch die Produktion ergeben und
lebt die teils komische, teils aufbringende, mechanische Existenz der Din-
ge. Aber das bewusste Denken erreicht in derselben Bewegung den letz-
ten Grad der Wachheit. Auf der einen Seite verfolgt es in der Verlangerung
der technischen Aktivitat eine Forschung, die zu einer immer klareren und
genaueren Erkenntnis der Dinge fiihrt. An sich beschriankt das Wissen das
Bewusstsein auf Gegenstinde, es fiihrt nicht zum Selbstbewusstsein [...].«<®®

37  Ebd.
38 Bataille 1976, S.128 [Ubersetzung].
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Gerade in der Bildung eines kollektiven Dingbewusstseins, das Batailles An-
sicht nach die Folge der zersetzenden Individualisation ist, etabliert sich das
Zentrum einer politischen Souverdnitit, die die Macht des Dinges kollektiv auf
einen Fithrer projiziert. Die Krifte der Individuen zerstreuen sich und geraten
deswegen energetisch gesehen in eine Verdichtung von Macht. Sie singulari-
sieren sich in einen symbolischen Machtkorper. Bataille exemplifiziert diese
sich individualisierende Krifteverdichtung an Mussolinis Diktatur:

»Mussolini selbst erkennt, in einer Art Hegelscher Vergéttlichung des Staa-
tes und in absichtlich dunklen Ausdriicken, ein besonderes Prinzip der Sou-
veranitit an, das er zugleich als Volk, Nation und Uberperson bezeichnet,
das aber mit der faschistischen Formation selbst und mit seinem Fithrer
identifiziert werden muf; das Volk, »zumindest die Idee des Volkes, [..] die
sich im Volk als Wille einer kleinen Anzahl oder sogar eines Einzigen inkar-
niert[...]J«, ist [..] eine Menschengruppe, [..] die durch eine Idee zusammen-
gehalten wird, die gleichermafien Wille zur Existenz und zur Macht ist: d.h.
Selbstbewusstsein, Persénlichkeit.«*®

Mussolinis Erfolg ist also die Folge eines kollektivierten Dingbewusstseins,
das die anonymen und zerstreuten Krifte der Einzelnen in personifizierter
Form in sich vereint. Diese Tendenzen werden im Zuge der Bewusstseins-
steigerung stirker, weil Verdinglichungsprozesse die Trennungen zwischen
Individuen durch Funktionsvorstellungen vergrofern. Am Beispiel von Mus-
solini versucht Bataille die Konstitutionsprinzipien des Dingbewusstseins vs.
Selbstbewusstseins zu veranschaulichen. Das Dingbewusstsein begriindet
sich auf den differenzierenden Prozessen eines produktiven, 6konomischen
Wertsystems. Die Bestimmungen des Subjekts werden dabei itber Gegen-
stinde etabliert. Das Selbstbewusstsein dagegen konstituiert sich auf den
Prinzipien der Souverdnitit, die die menschliche Existenz selbst zum Zweck
hat. Das Dingbewusstsein kann nur tiberwunden werden, wenn das souve-
riane Selbstbewusstsein gesteigert wird. Es geht also darum, dass das in sich
selbst gebiindelte Selbstbewusstsein sich nicht mehr stellvertretend singula-
risieren und reprisentieren lisst, weil es seine Krifte nicht mehr auf Dinge
projiziert. Das Dingbewusstsein aber zwingt zu einer Abgabe der Krifte und
fihrt zwangslaufig zu einer dufleren Manifestation von Macht.

39 Bataille1978, S. 36.
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1.4 Mystisch-souveran

Bataille untersucht in der Kulturgeschichte nicht nur die objektivierten
Formen von Religionen, sondern auch die innerlich bleibenden religios-mys-
tischen Ausprigungen von Religionen. Besonderes Gewicht legt er dabei auf
die Bedeutung der christlichen und buddhistischen Mystik. Diese mystischen
Innerlichkeitsstromungen bezeichnet er als »unmittelbare Verwirklichung [und]
Vollendung der Maglichkeiten der Religion [...]«*°. Die Mystik im Gegensatz zur
etablierten Religion zeichnet sich seines Erachtens hauptsichlich dadurch
aus, dass es intuitiv die Transzendenzvorstellung der klassischen Religion ab-
lehnt. Der Mystiker des Christentums beispielsweise, erliutert er, sucht zwar
die Vereinigung mit einem transzendenten Gott, vernichtet in seiner Suche
diese Transzendenz aber in der mystischen Erfahrung der Immanenz. So ist
fiir ihn auch der Buddhismus eine Religion der »Riickkehr zur Immanenz«*.
Diese Bewegung wird seines Erachtens deswegen moglich, weil der Buddhist
von einem moralisch-transzendenten Standpunkt ausgehend die Schwelle
zur Immanenz iiberschreitet, indem er alles Weltliche und Dinghafte negiert,
einschliellich sich selbst als Individualitat:

»lch lege Wert auf die Feststellung, dafd das Subjekt im Buddhismus inso-
fern negiert wird, als es eine partikulare oder individuelle Gewalt ist. Nicht
negiert wird es dagegen insofern, als es ein unterschiedsloses Subjekt ist, da
das eigentliche Ziel der buddhistischen Kontemplation ja die Beseitigung
dies unterschiedslosen Subjekt ist, die Reduktion des Subjekts, dessen Per-
sonalitdt der Fiille der inneren Gewalt entgegensetzt ist.«**

In dieser Selbstbewegung hin zur Selbstnegierung als Person wird jede mys-
tische Bewegung »im Sinne einer Art besonderer Erfahrung« als »Ubergang vom
Subjekt zum Nicht-Subjekt« verstanden.® Der Tod als Erfahrungsdimension des
Subjekts erfiillt sich Batailles Ansicht nach gerade in der mystischen Ausrich-
tung von Religionen, weil diese nicht versuchen, die kontingent-heterogenen
Elemente des Lebens wie Tod und Verlust durch eine rationale Aneignung,
sondern durch intuitive Selbsterfahrung in der Form von Selbstverlust zu
erfassen. Die Methoden der Meditation und Selbstversenkung zum Beispiel

40 Bataille 1997, S.140.
41 Bataille 1997, S.138.
42  Bataille1997, S.137.
43 Ebd.
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bringen die innere Gewalt der Religionen in den Erfahrungen von Selbstverlust
zum Ausdruck. Ebenso sehr wie die buddhistische Lehre sich strikt gegen die
aktive VerduRerlichung der inneren Gewalt wendet, indem sie die religiésen
Krifte als Negation gegen jede Form von gegenstandlicher Individualisierung
einsetzt, will auch die christliche Passionsmystik mit dem immanenten Weg
gegen die Dogmatisierung und Objektivierung von religiosen Kriften vorge-
hen. Die Religionsgeschichte des Christentums zeigt, wie Bataille es betont,
diese Spannung zwischen Dogmatik und Mystik:

»Zwischen der mystischen Erfahrung und dem Christentum besteht ein
grundlegender Gegensatz: Wesentlich fiir das Christentum der Kirche ist
es namlich, dafd die Transzendenz als ein Grundgesetz aufrechterhalten
wird, das iiber die Menschen gesetzt ist und sie begrenzt, ein Grundge-
setz, das durch die heilige Gewalt aufrechterhalten wird und die ganze
Menschenwelt unter dem Druck dieser heiligen Gewalt in die Grenzen der
Moral bannt. Fiir die Mystiker aber kann diese Konstruktion, die auf die
Cemeinschaft der Kirche, folglich auf ein Sein hinauslauft, keine letzte
Grenze sein. Der Mystiker negiert fiir sich selbst die Position der Kirche
insofern, als die Position des Seins und der Kirche eine solche des Subjekts
ist, die fiir andere den Wert eines Objekts haben soll.«**

Die Kehrseite der mystischen Religionsbewegungen ist nach seiner Interpreta-
tion die Tatsache, dass der Mystiker sich von der profanen Welt ganz abwendet
und sich mit den Dingen und Angelegenheiten auflerhalb seiner eigenen hei-
ligen Immanenz nicht mehr beschiftigt.* Die Bewusstwerdung der inneren
Krifte der Religion in den Formen der mystischen Strémungen hat in unge-
wollter Weise zur Folge, dass die symbolisch-religiése Ablehnung von Dingen
in eine aktive Ablehnung von materiellen Gegenstinden fiithrt. Daher stellt fiir
Bataille die asketische Haltung des christlichen Mystikers bereits die Vorstu-
fe zum Kapitalismus, weil sich aus den mystisch-christlichen Voraussetzun-
gen das puritanische Weltbild entwickelt. Der Kapitalismus kann auf dem Bo-
den einer puritanischen Einstellung besonders erfolgreich keimen, weil die
Konsumtion von Dingen eingeschrinkt wird. Die inneren Restriktionen des
Mystischen, die eigentlich als selbstverleugnende Krifte das Subjekt transfor-
mieren sollen, werden im christlichen Europa aber zu wirtschaftlichen Grund-

44  Bataille1997, S.139.
45  »DasVersiaumnis der buddhistischen wie der christlichen Welt lag in der Tatsache, daf}
beide die profane Welt unbehelligt lieRen.« (Bataille 1997, S. 144).
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satzen verarbeitet. So verliert interessanterweise mit dieser Entwicklung die
mystische Selbstverleugnung den religiosen Aspekt der Verschwendung. Doch
bei der mystischen Vollendung der Religion geht es nach Bataille eigentlich
um die Bewahrung des »zwiefiltigen<*®* Moments: Auf der einen Seite erstrebt
der Mystiker eine »Partizipation [...] von Subjekt und Universum«*’, auf der ande-
ren Seite aber ist das Streben nach dieser Vereinigung selbst ein transzenden-
tes Ziel, das letztlich die Verwirklichung nur durch Zerstérung des Ziels er-
langt. Der Puritaner verhilt sich nun den Dingen gegeniiber ebenfalls zwiefil-
tig: Auf der einen Seite erkennt er, dass Dinge nicht seinen Wert bestimmen,
auf der anderen Seite aber konsumiert er auch nicht mehr, weil er seinen ei-
genen Wert ja nicht itber die Konsumtion von Dingen beziehen will. (Im Pu-
ritanismus entwickelt sich entsprechend auch ein rationalisiertes, religiéses
»Verschwendungstabu«.) Der Puritanismus Gibernimmt also den Asketismus
des Mystikers in wirtschaftlichen Belangen und sammelt, mehr oder weniger
unbewusst, Giiter an. Dahingehend fehlt der Religion des Puritanismus die
religiése Souveranitit, weil eine souverine Existenz nicht nur den rationalen
Sinniiberschuss abbauen will, sondern auch den materiellen. So miindet die
mystische Einflussnahme des Christlichen in der Ankurbelung eines produkti-
ven Wirtschaftssystems durch unaufhaltsames Wachstum von Giitern, das bis
heute anhilt. Bataille glaubt also, dass das verinderte Bewusstsein des heuti-
gen Menschen nicht nur einfach bei einer mystisch-geistigen Selbstkontem-
plation stehen bleiben darf. Das gegenwirtig-religiose Bewusstsein soll letzt-
lich einsehen, dass »die von jeder Niitzlichkeit befreite Konsumtion des produzierten
Gegenstands als Endzweck zu setzen, [ist], weil der Endzweck des Menschen der ist, zu
zerstdren, was er hergestellt hat<*®. Ebenso wie der Mystiker in seiner geistigen
Kontemplation erkennt, dass die menschliche Existenz nicht auf die Dinge zu
reduzierenist, die er selbst konstruiert, so sind in der praktischen Lebensreali-
titdie hergestellten Dinge zu reduzieren, die die menschliche Existenz verein-
nahmen und bestimmen. Die einzige Vorherbestimmung, die die menschliche
Existenz eingrenzt, ist der Tod und die Zerstérung, weswegen der Lebensvoll-
zugin der Produktivitit eine gewisse Freiheit aufrechterhalten sollte. Die Frei-
heit der Produktivitit kann im Sinne Batailles aber nur dann verwirklicht wer-
den, wenn das produktive Handeln das bleibt, was es seinem Wesen nach ist:

46  Bataille1997, S.140.
47  Bataille1997,S.138.
48  Bataille 1997, S.145.
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eine der menschlichen Existenz untergeordnete Daseinsebene, die das Sub-
jekt nicht wesensmif3ig bestimmt. Die produktive Welt ist am Ende genauso
der Zerstorung preisgegeben wie die menschliche Existenz selbst, weswegen
der souverin-mystische Mensch seine Existenz erst dann wirklich meistert,
wenn er demgemafd handelt: »Die profane Welt muf$ als solche zerstort werden, das
heifst, alles, was in der kapitalistischen Welt als ein Ding gegeben ist, das den Menschen
transzendiert und ihn beherrscht, mufS auf den Zustand eines immanenten Dinges redu-
ziertwerden, indem es der Konsumtion durch den Menschen untergeordnet wird.«* Die
Bedeutung eines Dinges unterteilt Bataille in transzendent und immanent.
Diese Bataille’sche Differenz kann am Beispiel des »Geldes« wie folgt ausse-
hen: Geld als Tauschmittel ist ein neutral-immanentes Ding und gewinnt ei-
nen iiber den Bedarf hinausreichenden, daher nicht niitzlichen Wert, wenn
es angehiuft wird. Den Luxuscharakter erhilt das Mehr-Geld (Reichtum) in
der heutigen Gesellschaft iiber eine Reinvestition, die niitzlich eingesetzt mehr
Reichtum und Profit generieren soll. Im Modell des Potlatschs dagegen ist Lu-
xus nur als unniitze Verausgabung verstindlich. Die Schenkkultur erhilt den
eigentlichen Sinn von Luxus, weil in der Tat nur in der schenkenden »Vernich-
tung« von Giitern einfach frei und souverdn gegeben werden kann. Das heif3t,
wo es keine Verschwendung von materiellem Mehrwert gibt, da gibt es auch
kein Erleben von gottlichen Werten wie Prosperitit, GroRziigigkeit, Freiheit.
Bataille versucht mitunter auch darzustellen, warum gerade die Kapitali-
sierung von Giitern und Geld, und damit auch die Eindimmung des religios
Verschwenderischen, weitaus grofiere Schiden anrichtet als die Zerstérung
von Giitern in anarchisch-strukturierten Gemeinschaften. Nicht die Moral,
sondern das Spiel um die materiellen Beziehungen verraten die soziale Ver-
fassung einer Gesellschaft: »Ein soziales Verhalten lisst sich niemals aus einer
moralischen Vorschrift herleiten: in ihm manifestiert sich vielmehr die Struktur einer
Gesellschaft, das materielle Kriftespiel, das sie beherrscht.«*° Dass das moralische
Bewusstsein einer modernen Gesellschaft sich nicht an den Idealen, die sie
vertritt, messen lisst, sondern daran, welchen Wert sie materiellen Giitern
zuschreibt, ist zumindest eine der signifikanten Erkenntnisse, die Batail-
le in seinen Werken zur Religion vortrigt. Dariiber hinaus ist es auch die
Beschreibung eines entwickelten »religiosen Bewusstseins«, das er in einer
modernisierten und 6konomischen Mystikauffassung darstellt. Die klassi-
sche Mystik beinhaltet die Erfahrung des Individuums, sich den Dingen der

49  Ebd.
50 Bataille 1976, S.103f. [Ubersetzung].
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Welt zu entziehen und sich in passiven Innerlichkeitsprozessen aufzulosen.
In Batailles Mystikbegriff wird dieser Blick erweitert auf die Okonomie des
Kollektivs. Das modern-mystische Subjekt soll nicht mehr nur passiv die Welt
mit all ihren Dingen negieren®, sondern sie aktiv in der Art der Konsumtion
negieren. Das mystische Konsumieren im 6konomischen Sinne steht jetzt im
Vordergrund, nicht mehr das passive Negieren der Welt. Wenn das mystische
Bewusstsein sich selbstverleugnend der Welt enthilt, soll es dies in der Art tun,
der unbegrenzt anwachsenden Produktion auch eine wachsende Konsumtion
darzubieten:

»Es besteht also gewif ein Interesse daran, daf das Bewufitsein sich mehr
und mehr iber diese Notwendigkeiten, die ich dargestellt habe, klarwird,
damit aus der Welt der unbegrenzt anwachsenden Produktion eine Welt
der unbegrenzt anwachsenden Konsumtion wird. Diese wenigen Grundge-
danken miissen auf der Ebene der politischen Okonomie Bestimmtheit an-
nehmen. Dies bedeutet nicht im geringsten, daf man auf das Wachstum
der Okonomie verzichtet, es bedeutet, daR man dem Wachstum der Kon-
sumtion den Vorrang lafst. Unter den gegenwartigen Bedingungen ist die
Welt nicht lebensfihig, wenn es ihr nicht gelingt, das wiederzufinden, was
die Primitiven besaRen, die Moglichkeit der Gabe.«**

2. Die Ritual- und Religionstheorie Batailles

Die Frage nach der spezifischen Bedeutung des Rituals ist nicht weniger kom-
pliziert als die Frage nach der Religion. Diese Schwierigkeit dufert sich be-
reits im alltiglichen Gebrauch des Begriffs: Ublicherweise wird von Ritualen
dann geredet, wenn es um feste Abliufe geht, die sich wiederholen. So gese-
hen zihlen der Kaffee am Morgen oder der wochentliche Ausflug mit Freunden
und Familie oder gar die Organisation eines Tages als rituelle Abliufe. In die-
ser modernen Verwendung aber zeigt sich, dass die Routine den Begriff des

51 Das Mystische ist fiir Bataille immer eine Negation. Die grofie Gemeinsamkeit zwi-
schen der buddhistischen und christlichen Auffassung sieht er gerade in der rigorosen
Weltablehnung.»Jedoch gibt es einen bestimmten Punkt, wo sich der Buddhismus auf
derselben Bahn wie das Christentum bewegt, insofern namlich, als er die Welt min-
destens ebensosehr wie das Christentum verdammt, wenn nicht sogar mehr.« (Bataille
1997, S.137).

52 Bataille1997, S.150.
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Rituals abgelost hat. In einer weiteren, vom gewohnlichen Gebrauch abwei-
chenden Bedeutung erzeugt der Ritualbegriff mehr oder weniger polarisie-
rende Ansichten: Fiir die einen ist das Ritual wichtig, weil es ein essenzielles
Element einer bestimmten Tradition oder Konvention zum Ausdruck bringt.
Fiir die anderen wiederum sind Rituale Relikte aus der Vergangenheit, die sich
anachronistisch und hartnickig bis in die Gegenwart halten. Ritualkonzeptio-
nen werden in soziologischen und ethnologischen Disziplinen deswegen nicht
so sehr in der Gegenwart, sondern vielmehr in ihren jeweiligen Entstehungs-
kontexten untersucht und es wird konkret erforscht, ob das Ritual in seiner
Bedeutung heute noch Giiltigkeit hat. Als Vater aller Ritualtheorien gilt, ohne
an Aktualitit eingebiifit zu haben, Emile Durkheim mit seiner Religionstheo-
rie. Rituale und die Aufteilung der menschlichen Erfahrungsbereiche in hei-
lig und profan sind seines Erachtens das Zentrum religiésen Lebens. Wihrend
Durkheim Rituale in religiésen Zusammenhingen erortert, ist die Soziologie
heute daran interessiert, nach »sikularen« Ritualen zu suchen. Gibt es iiber-
haupt noch Rituale im religiésen Sinne, die fiir die Moderne noch ein Gewicht
haben? Auch Bataille fragt, inwiefern sich die Wirkungsweise des Rituals in der
Moderne transformiert hat. Dabei kommt er zum Schluss, dass der stark ge-
meinschaftsorientierte Rahmen des Rituals langsam verschwindet, dies aber
nicht bedeutet, dass sich das Individuum in der Moderne nicht ritualisiert.
Wie zu Beginn schon erwihnt, hat sich die Ritualisierung erst mal durch eine
Routinierung ersetzen lassen. Im Versuch, das Heilige im modernen Kontext
zu verstehen, entwirft der amerikanische Soziologe Erving Goffman in seinem
Werk »Interaktionsrituale«®® (1967) ein modernes Ritualkonzept, das sich dem
individuellen Verhalten des Subjekts zuwendet:

»Viele Gotter sind abgeschafft worden, aber der Mensch selbst bleibt hart-
niackig als eine wichtige Gottheit bestehen. Er schreitet mit Wiirde einher
und ist Empfanger vieler kleiner Opfer. Er achtet eifersiichtig auf die An-
betung, die ihm gebiihrt; wird er aber im richtigen Glauben angesprochen,
dann ist er bereit, denen zu vergeben, die ihn beleidigt haben.«<*

Der Umgang miteinander, erliutert Goffman, wird durch rituell vermittelte
Verhaltenserwartungen geregelt, die der Funktion eines Rituals gleich-

53 Erving Goffman: Interaktionsrituale. Uber Verhalten in direkter Kommunikation. Suhr-
kamp, 1994.
54  Zitiert nach Horst Reiger (Reiger 2000, S. 105ff. und S.104f).
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kommen. Rituelle Handlungen haben in direkter Interaktion »expressiven
und reflexiven« Charakter und sind bestimmt durch die Komponenten der
»Ehrerbietung« und des »Benehmens«. »Benehmen« meint, dass beim Vollzug
»titueller Handlungen« dem »Gegeniiber« Respekt, Achtung und Wiirde aus-
gedriickt wird.>> Moderne Ritualisierungen sind also stark individualisiert
und sie regulieren vielmehr das Verhalten der Einzelnen zueinander statt
zu einer Gemeinschaft. Es nimmt die stark organisch gemeinschaftsorien-
tierte Verhaltensregelung ab. Im Gegenzug aber werden soziale Werte als
Verinnerlichungsprozesse in das Bewusstsein tiefer verankert. Die moderne
Beeinflussungsform durch soziale Instanzen entwickelt eine unsichtbare Ebe-
ne, weil nicht mehr so sehr die kulturellen Symbole fiir die Vermittlung von
Verhaltensregeln eine Rolle spielen, sondern vielmehr die bildungsorientier-
ten Ansitze auf einer psychologisch-individuellen Ebene. Zusammenfassend
lisst sich die Funktion des Rituals auf einige wichtige Effekte hin definie-
ren, die fir das soziale Leben als Konstitutionsprinzipien von Belang sind:
1. Die Praktizierung von Ritualen befihigt, bestimmte Muster und Typen
des sozialen Verhaltens im Einzelnen als auch im Allgemeinen stark zu ma-
nifestieren, sodass rituelles Handeln eine Musterstabilisierung im sozialen
Verhalten schafft. Die Generierung von musterorientiertem Verhalten ist der
entscheidende Unterschied zu Effekten von nicht rituellen Handlungen. 2.
Rituelle Handlungsmuster schreiben sich durch ihre Wiederholungen in die
psychischen und physischen Kérper der einzelnen Subjekte ein, sodass daraus
eine kulturelle Grundlage entsteht, auf der diese als Verhaltenscodex fest-
gelegt sind. 3. Daraus ergeben sich normative Anspriiche bzw. Erwartungen
an das soziale Verhalten der Subjekte in deren jeweiligem Kulturhorizont.
4. Durch die Mustervertiefung und -festigung begrenzt rituelles Verhalten
alternative Handlungsmaglichkeiten. 5. Durch die Begrenzung an Verhaltens-
alternativen fordern ritualisierte Handlungen ein Selbstopfer im Spektrum
der eigenen Handlungsimpulse ein. Im Kontext der Moderne scheinen die
Grenzen des ritualisierten Verhaltens aufgelockert. Durch die Pluralisie-
rung von modernen Gesellschaften werden in diesem Prozess auch andere
Handlungsmoglichkeiten toleriert. Die augenscheinlich ungezwungenere
Handlungsperspektive verschiebt den sakralen Konstitutionscharakter von
der dufleren, sichtbaren Ebene in die innere, nicht sichtbare Ebene des Sub-
jekts (in das Bewusstsein). Die Darstellung der funktionellen Aufgaben des
Rituals soll aber mit Bataille nicht darlegen, dass Rituale hauptsichlich die

55  Vgl. Reiger 2000, S.105f.
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Etablierung von Regeln gewihrleisten, die den sozialen Umgang des Alltags
strukturieren. Im Ritual findet eine Uberbietung des Normativen statt und
es steht die aufieralltigliche, ungewohnliche Erfahrung im Vordergrund,
welche in das soziale Verhalten integriert wird. Obwohl das Subjekt stindig
durch soziale Instanzen geprigt wird, indem es von klein auf die Erfahrung
macht, Teil einer grofleren Ordnung zu sein, spricht Bataille dem Soziali-
sierungsaspekt des Rituals keine Funktionalisierung des Subjekts zu. Daher
ist das Ritual auch nicht als eine etwaige Erziehungsanstalt zu verstehen,
die das Individuum mafiregelt. Vielmehr erfihrt das Subjekt im Ritual seine
eigene, heterogene Seite, die das Kollektiv selbst ist. In der Praktizierung von
Ritualen wird das Eintauchen in die Kollektivitit zur Grundlage des eigenen
Existenzerlebens. Es eréffnet dem Subjekt einen Horizont an Erfahrung,
der dem Afunktionalen und Arationalen zugeordnet ist. (Aus diesem Grund
ist in Batailles Uberlegungen zur religiés-rituellen Erfahrung das Gewissen
als selbststeuernde Erfahrung prisent, die er nicht moralisch versteht.) Mit
der Erfahrung der Kollektivitit hingt daher auch die Erfahrung des Todes
zusammen. Das funktionale und personale Selbst des Subjekts hebt sich in
Ritualen und kollektiven Erregungserfahrungen auf, sodass Bataille diesen
Prozess als einen Tod des Subjekts interpretiert. Diese kollektiven Erlebnisse
etablieren sich aber bereits mit dem Beginn des Siuglingsalters im Indivi-
duum als prikognitive, unbewusste Erfahrungsgriinde. In Ritualen werden
diese Grundlagen hervorgeholt und reflektiert, indem der Tod immer wieder
inszeniert wird, um die Gemeinschaft bzw. das Gewissen im Subjekt zu ver-
tiefen. Diese Vertiefung des sozialen Sinns verleiht dem Subjekt dann auch
seine Autoritit, die nicht auf eine politische oder gesellschaftliche Position
griindet, sondern allein auf der Erfahrung dieser unpersonlichen Kollektivitit
im Subjekt selbst. Die Autorisierung von kollektiver Erfahrung ist daher nicht
beliebig, relativ oder zweckmifig, sondern universal, da jedes Subjekt die
Erfahrung der Sozialitit als Grund seiner eigenen Existenz bereits vorfindet.
Batailles Ritualbegriff beinhaltet die Grundidee, dass Rituale von Verlust-
erlebnissen gepragt sind. Im Ritualgeschehen des Kollektivs vereinen sich
existenziell bedeutsame Erfahrungen von Selbstverlust und Selbstvertiefung.
Die heterogenen Elemente des Lebens werden in rituellen Feierlichkeiten
gemeinsam gestaltet. So kreisen zeremonielle Abliufe um die heterogenen
Phinomene wie Begribnisse, Geburten oder Heiraten. Diese Erlebnisschwel-
len zwischen Homogenisierung und Heterogenitit werden in den klassischen
ethnologischen Theorien auch als Liminalitit beschrieben. Rituelle Praktiken
sind daher anscheinend in der Lage, iiber kollektiv erlebte Schwellenzustin-
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de den Verlust von einer bestimmten Lebensstruktur fir die Festigung und
Neuerung von bestehenden Kommunen und Gesellschaften zu kompensie-
ren.>® Goffmans These von der Individualisierung des Heiligen kann in diesem
Ritualmodell nicht ganz aufgehen. Vielmehr geht es in seiner Darstellung um
die Beschreibung eines sozialisierten, strategischen Handelns, das zwischen
Individuen als Kommunikationsstil zur Vermeidung von Konflikten etabliert
wurde. Im Ritual aber geht es gerade um die Konfrontation mit Konflikten
und zwiespiltigen Empfindungen, die von heterogenen Phinomenen her-
vorgerufen werden. Die religiose Erfahrung in der rituellen Praxis soll nach
Bataille das Subjekt gerade aus der konfliktiven Kraft des Heiligen heraus
transformieren und die Grenzen des rein Funktionalen tiberschreiten. In der
Moderne findet eine andere Form der Verinnerlichung des Heiligen statt, die
nicht bedeutet, dass moderne Gesellschaften das Heilige im Sinne Goffmans
mechanisieren und funktionalisieren. Wie sein Kollege Roger Caillois geht
Bataille davon aus, dass das »Heilige« in der Moderne »verinnerlicht« wird und
die »Bedeutung des Mystischen« zunimmt.”” Davon wird auch der areligiése
Mensch nicht verschont, denn »die gleiche Selbstverleugnung, den gleichen bedin-
gungslosen Einsatz der Person, [...] den nimlichen Opfergeist [...J<® fordert auch
das sikulare Leben ein, wenn es zum Beispiel darum geht, sich beruflich zu
verwirklichen und sich fiir die Arbeit aufzugeben oder patriotisch dem Land
oder der eigenen Kultur zu dienen. Die sikulare Gesellschaft unterscheidet
sich laut Caillois und Bataille demnach nicht durch eine Abnahme der Sa-
kralitit, sondern durch eine Kanalisierung des Sakralen auf auflerreligiose
Objekte. Das heif’t, dass die Macht des Sakralen nicht mehr von dem Kultus
des Kollektivs abhingig ist. Vielmehr griindet die religiése Erfahrung in der
Moderne auf die Bereitschaft des Individuums zur totalen Selbsthingabe.
Fir Bataille ist die Auffassung von Religion und Ritual als blof3e Abbildung
sozialer Strukturen nicht nur reduktionistisch, sondern sogar verfehlt. Die
Tiefenstruktur des Rituals griindet ja gerade nicht den sozialen Zusammen-
halt und dient auch nicht als sozialer Klebstoff. Im Ritual werden soziale
Verbindlichkeiten und Regeln bewusst aufgehoben. Die Entfesselung sozialer
Grenzen ist das Ziel, nicht die Einhaltung. Erst die Offenbarung der inneren

56  Prominenter Vertreter der Liminalitatstheorie ist der Anthropologe Victor Turner, des-
sen Hauptwerk »Das Ritual. Struktur und Anti-Struktur« (1969) heute als Klassiker der
Ritualforschung gilt.

57  Caillois 1988, S.174.

58  Ebd.
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Gewalt in der Gestalt der Uberschreitung sozial definierter Grenzen stiftet im
Ritual auf dramatische Weise die Bindungskraft innerhalb der Gemeinschaft.
Insofern erlaubt die Transgression von der profan-sozialen Sphire zur sakral-
intimen eine bedeutende Selbsterfahrung von Verlust sozialer Vorstellungen.
Fiir Bataille er6ffnet sich gerade in diesem Moment eine kritische Kontingenz,
die noch stirker verbindet als geteilte Normen und Regeln. In der rituellen
Wirklichkeit sind es nicht mehr die sozial geregelten, niitzlichen Handlungen,
die dem Subjekt eine gemeinschaftliche Teilhabe garantieren. Im Ritual ist
das Band des profan-konstruierten sozialen Zusammenhalts zerrissen. Nun
findet eine Bindung an eine erste Ursache bzw. an eine Urmacht und somit
auch an das Intimste und Urspriingliche tiberhaupt statt. Wie Caillois und
Bataille deutlich machen, ist der Mythos auch im Urspriinglichen beheimatet.
In beachtlicher Weise macht vor allem Caillois in seiner Festtheorie verstind-
lich, wie nicht nur das Fest mit dem Mythischen, sondern auch das Mythische
mit dem Ursprungsdenken verbunden ist. Insofern stehen Rituale im Zusam-
menhang mit mythischen Anfangserzihlungen, die von Ordnungen aus einer
vormenschlichen, gottlichen Urzeit berichten. Es ist diese »Intimitit« des Ur-
spriinglichen, die bei rituellen Festen eine gemeinschaftsstiftende Tragweite
hat. Wihrend Caillois behauptet, dass das Mythisch-Rituelle in der Moderne
abnimmt und das Mystische zunimmt, muss man diesen Zusammenhang
aus Batailles Perspektive anders interpretieren. Aus Batailles Perspektive geht
es nicht um die Frage, ob das Ritual heute iiberhaupt noch eine Bedeutung
hat, sondern es geht primir um die Frage, wohin die ritualtragende, mythi-
sche Kohision verlagert ist. Das Ritual verschwindet nicht, sondern es riickt
ab von den dufleren Formen der Inszenierung, denn die stark verinderten
Bedingungen der Moderne und der Bewusstseinswandel der Menschen er-
lauben keine ernstzunehmende Riickkehr zu solch archaischen Praktiken. Es
erhilt sich aber das Mystische des Mythischen und Rituellen. Es verdichtet
sich im Bewusstsein des Individuums und 16st sich von der kollektiven Per-
formanz ab. Diese Verdichtung gestaltet sich aufgrund der Erhéhung von
Rationalisierungen und der damit verbundenen Zunahme an Bewusstsein.
Das Mystische ist der historische Bewusstwerdungsprozess des Mythischen
selbst und fiir Bataille damit sogar die Verwirklichung des Religiosen. Im
populiren Verstindnis ist die Mystik ein Phinomen, »das offensichtlich in allen
Religionen und Kulturenvorkommt, in seinen AufSerungsformen zwarverschieden, aber
im Kern iiberall gleich: aus Erfahrung wissen, dafS alles irgendwie zusammenhdingt,
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dafs alles im Ursprung eins ist«*®. Daneben ist die Mystik ein Sammelbegriff fiir
»Erfahrungen, in welchen Grenzen aufgeldst« und »Dualititen aufgehoben werdenc,
um das »Unendliche im Endlichen« zu erleben.® Batailles markanter Satz, dass
Religion die Suche nach der verlorenen Intimitat ist, kniipft an die Idee dieses
mystischen Urgefiihls an. Das Opferritual ist in diesem Sinne mystisch getra-
gen, da es der Versuch der Wiederherstellung einer intimen Ordnung ist, in
der ein urspriingliches Erleben wieder moglich wird, weil rationalisierende
und funktionalisierende Selbstbegrenzungen aufgehoben sind. Wihrend also
im performativen Ritualakt eine Umkehrung der profanen zur heilig-intimen
Ordnung bewirkt wird, wird in der mystischen Erfahrung die Umkehrung der
Ordnung im Bewusstsein des Individuums bewirkt. Es geht in der neueren,
religiésen Erfahrung also um die verinnerlichte Umkehrung der Ordnung.
Betrachtet man die mystische Erfahrung in ihrer eigentlichen Ausgangssitua-
tion, so sagt sie erst einmal nur wenig iiber jenseitig-transzendente Riume
aus, dafiir aber umso mehr iiber die veranderte Qualitit der Wahrnehmung
selbst.® Das Spezifische der mystischen Erfahrung ist ja der verinderte Blick
auf die Welt und das Profane. Die profane Welt erscheint plétzlich in einem
anderen Licht. Die Umkehrung der Wahrnehmung von einer profanen zur be-
deutsamen und heiligen Welt enthilt im Kern die mystische Wende. Batailles
Mystik lasst sich daher nicht in eine konfessionsgebundene oder traditionelle
Richtung einordnen. Mystik ist fiir ihn die »universelle Summe [...] des religic-
sen Empfindens aller Zeiten<®* und die souverine Mystik ist die »Klarheit des
Selbstbewusstseins«®. Die Bedeutung des Mystischen fiir die Gegenwart liegt
darin, dass sich das religiose Bewusstsein iiber seine eigene Bewusstseinsart
Klarheit verschafft und so weif}, dass es anders ist als das profan-funktionale
Bewusstsein. Aufierdem weif das mystisch-religiose Selbstbewusstsein, dass

59  Bruno Borchert zitiert nach Annette Wilke (Wilke 1999, S. 510).

60 Wilke1999, S. 509.

61 Mdchte man allgemein die Spezifik mystischer Erfahrung auf einen Nenner bringen,
so ist zu beriicksichtigen, dass eine mystische Erfahrung eine menschliche Erfahrung
ist und somit der erfahrbaren Lebenswirklichkeit angehort.

62 Bataille1997, S. 90.

63  »In diesem Zusammenhang mufd ich noch erwdhnen: der Verfasser dieses Buchs [...]
bewegt sich sonst in der Nachfolge der Mystiker aller Zeiten (aber ihm sind nichtsdes-
toweniger alle Voraussetzungen der verschiedenen Formen von Mystik fremd, denen
er nichts als die Klarheit des Selbstbewusstseins entgegenhalt).« (Bataille 1976, S.179,
FuRnote) [Ubersetzung].
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es bestimmten Begehrensstrukturen unterworfen ist, die sich einer wissen-
schaftlich zu erfassenden Logik entziehen. Obwohl das religiése Bewusstsein
weif}, dass es einem grofieren Ganzen ausgesetzt ist, weif3 es zugleich auch,
dass es nicht von ihm selbst gesetzt ist. Paradoxerweise aber empfindet es sich
trotzdem als Fokus des ganzen Geschehens. Dieses intuitive Selbstverstind-
nis von Existenz wird Batailles Erachtens nur durch das religiés-mystische
Element im menschlichen Leben ermdglicht. Mystik ist fiir Bataille sowohl der
Unterbau des Rituals als auch sein Ergebnis. Die Mystik enthilt das rituelle
Element des Sich-Hergebens und Aufopferns und die damit verbundene Ne-
gation des Funktionellen. Als Gegenspieler der Produktivitit definiert Bataille
den Verlust als signifikanten Faktor des religios-mystischen Prinzips. Daher
ist das Opfer das Sinnbild des Urreligiésen iberhaupt. Das Opfer als Dreh-
und Angelpunkt jeder religiésen Bewegung zeigt sich auch in der Moderne
nicht in aller Klarheit. Das Opfer dient zwar der Umstellung der Ordnungen
bzw. dazu, die funktionsgebundene Ordnung zu negieren und es verkérpert
die innige Verbindung von Leben und Tod sowie das tragische Schicksal des
Menschen, dennoch ist das Intime des Opfers dunkel und unergriindlich. Die
scheinbar alternativlose Option einer dramatischen Inszenierung des Todes in
der Form einer Tierttung demonstriert eindriicklich, wie tragend die Bedeu-
tung des Opfers war. Schliefilich ist das Opferritual in seinem Umfang in der
menschheitsgeschichtlichen Dimension als universale Konstante nur schwer
zu ignorieren. Mit dem Opfer ist zwangsliufig ein sehr viel tieferer Aspekt im
Menschen betroffen. Denn mit der rituellen Umkehrung der Ordnung ist das
Gewissen des Menschen stets angesprochen. Aus einer mit Gewissen behaf-
teten Verfehlung heraus werden Opferrituale praktiziert, um dem Gottlichen
gerecht und einer vermeintlich verlorengegangenen Souverinitit wieder hab-
haft zu werden. In dhnlicher Weise und iibertragen auf die Gegenwart spricht
auch Pierre Klosswoski tiber das Gewissen als religiose Angelegenheit. So
bezeichnet er die moderne Psychoanalyse als Schuldbewiltigung und Sikula-
risierung der christlichen Gewissenspriifung.®* Dabei sind fiir Klossowski die
Psychoanalytiker die neuen, religidsen Ersatzexperten, die nun anstelle der
Beichtviter die existenziellen Schuldfragen des Subjekts kliren. Fiir Bataille
aber ist gerade das Gewissen der Ort der Selbstautorisierung. Mit seinem
Mystikbegriff, die an die Idee der Souverinitit des Individuums angelehnt ist,
will Bataille das Prinzip des religiésen Expertentums als Hegemonien entlar-
ven und die religiose Dimension gegen solche Machtverhiltnisse verteidigen.

64  Vgl. Hollier 2012, S. 651-653.
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Far Bataille ist klar, dass das souverin-religiose Subjekt die Eingezogenheit in
kollektive Strukturen erkennt und die Verantwortung fiir das eigene Dasein
nicht linger an iibergeordnete, transzendierte Instanzen oder Ersatzexperten
abgibt. Souverine Subjekte gestehen es sich ein, dass sie mitschuldig werden,
wenn sie ihr Dasein und das der anderen auf gegenstindliche Nutzbeziehun-
gen reduzieren. Die Opferrituale der frithzeitlichen Epoche sind in diesem
Sinne ja auch selbstverantwortende Entschuldigungspraktiken, die das rechte
Ordnungsverhiltnis zwischen Existenz und Funktion wiederherstellen. Trotz
der Dekonstruktion theologischer Kontexte lassen sich in Batailles Werken
also auch christliche Denkbilder erkennen. Er operiert sehr stark mit dem
religiésen Motiv des Paradieses und des Siindenfalls, wenn er die innigste
Sehnsucht des Menschen als eine Wiederherstellung der Intimitit vorstellt.
So spielt seine Umschreibung der inneren Dimension der Religion als nackte,
entblofite und doppelte Erfahrung offenkundig mit dem Motiv des schambe-
hafteten Erkennens der eigenen Nacktheit im gleichzeitigen Ankommen in
der Freiheit. Das Bataille’sche Hauptmotiv von der Suche nach einer Restituti-
on der paradiesischen Urszene gestaltet sich daher in mehreren Ebenen seines
Religionsverstindnisses, so auch in seinem Ritual- als auch Opferbegrift. Sei-
ne Interpretationen stiitzt er zwar auf anthropologische Erkenntnisse, die
universale Menschheitserfahrungen im Zentrum haben, dennoch verneint
Bataille den religiosen Charakter nicht. Ganz im Gegenteil: Die Suche nach der
verlorenen Intimitit ist per se eine religiése Suche. Die Suche verpuppt sich im
Zuge ihrer Ausgestaltung als Moral, Kultur und Asthetik, doch Bataille nimmt
an, dass darin stets eine religiése Dimension in der Art eines Nichtwissens
verborgen ist. Auch die »Stinde« in ihrer Grundbedeutung dient als Motiv fur
seine Transgressionstheorie. Verbote und Uberschreitungen sind fiir Bataille
religiose Leistungen und sie zeigen die Transformation und Balancierung in-
dividueller und sozialer Krifte an. Gleichwohl sind sie ebenso bedeutend fiir
die liminalen Selbsterfahrungen des Menschen: Denn durch Setzungen und
Uberschreitungen von Verboten findet eine zyklische Bewegung zwischen der
tierischen und menschlichen Natur statt. Aus diesem Spannungsverhiltnis
ergibt sich fiir den Menschen auch die Méglichkeit, ein souverines Wesen zu
werden. Fiir Bataille ist daher auch das Gewissen als spezifisch menschliche
Fihigkeit der Selbsttranszendenz und Selbstentwicklung im Kollektiv religics
konnotiert.






V. Resiimee

Als Mitglied der Forschungsakademie »Collége de Sociologie« etabliert der
franzosische Denker Georges Bataille (1897-1962) ein Wissenschaftsverstind-
nis von Religion, das den Themenkomplex des Sakralen und Profanen neu
aushandelt und bewertet. Die Forscher der Religionsakademie wollen eine
Griindung von interdiszipliniren Methoden vornehmen, die sich aus den Ele-
menten der Philosophie, Ethnologie, Psychologie und Soziologie zusammen-
setzen, um die Religion in all ihren Dimensionen zu beleuchten. Anlehnend
an Emile Durkheims Religionsdefinition umfasst die neuartige Untersuchung
folgende These: Die duflere Form einer Religion als Gemeinschaftskonstrukt
kann ohne die innere Erfahrung des Subjekts nicht hinreichend beschrieben
werden. Es gilt also, die Qualitit der Erfahrung der Religion zu spezifizieren
und diese Art von Erfahrung auch in den sich zunehmend sikularisierenden
Gesellschaften zu ergriinden. Fir dieses Projekt war es das Ziel, Batailles Reli-
gionsbegriff zu rekonstruieren und zu zeigen, dass seine verschiedenen Texte
zusammenhingende und systematische Ideen zu Religion enthalten. Bei der
Rekonstruktion des Religionsbegriffs von Bataille wurde gezeigt, dass seine
Auffassung vom Phinomen »Religion« auf eine 6konomisch-soziologische
Dimension ausgerichtet und von einem mystisch-philosophischen Konzept
untermauert ist. Bataille vereint die phinomenologische Betrachtung des
Heiligen als Kraft mit dem funktionalistischen Religionsbegriff der Soziologie
und entwirft Ansitze einer evolutioniren Anthropologie und darauf basierend
auch eine allgemeine Okonomie. Als wesentliche Kategorien seines Religi-
onsbegriffs zeigten sich die Motive des »Opfers« und der »Verausgabung« als
auch die Konzepte der »Souverinitit« und der »Mystik«.

Zunichst standen die Religionstheorien des College de Sociologie im Fo-
kus der Untersuchungen. Allen voran wurde Durkheims Theorie der Religi-
on als gemeinschaftsstiftende, kohisive Kraft herausgearbeitet, in der auch
die Idee des Heiligen und Profanen als soziologisches Phinomen behandelt
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wurde. Durkheim vertritt die Auffassung, dass Gemeinschaften sich durch ri-
tuell gestiftete Kollektiverfahrungen in der Art von Ekstasen eine gemeinsa-
me Grundlage schaffen, auf der moralische Realititen anerkannt werden. Auf
Durkheims Religionsbegriff aufbauend wurde Batailles Sakralsoziologie pri-
sentiert. Bataille erweitert die Perspektive Durkheims, indem er den sakralen
Komplex unterteilt in anziehend und abstofiend. Anders als Durkheim argu-
mentiert Bataille, dass soziale Gemeinschaften sich nicht primir iiber geteilte
Uberzeugungen, sondern iiber geteilte AbstofBung heraus sozial verbinden. Als
abstofiende Phinomene des Sakralen gelten alle Arten von unniitzen, macht-
vollen oder irritierenden Elementen, von denen Ekel, Gewalt oder Obszéniti-
ten ausgehen. Analog zu profan/sakral entwirft Bataille die Unterscheidung
homogen/heterogen und zeigt, wie eine Gesellschaft in dieser Opposition auf-
geteilt ist und sich selbst konzentrisch zusammenhilt. Durkheims These hat
zum Zentrum, dass sich die sozialen Erfahrungen im Zuge der Entwicklung in
einer Arbeitsgesellschaft ausdifferenzieren. Bataille glaubt nicht, dass eine Ar-
beitsgesellschaft aus sich heraus einen sozialen Zusammenhang stiften kann.
Eine homogene Arbeitsgesellschaft, die den wirtschaftlichen Selbsterhalt si-
chert, istaufheteronome Prinzipien aulerhalb der Niitzlichkeitsordnung aus-
gerichtet. Die sakral-heteronomen Elemente sind Gewaltprinzipien, die sich
in den Instanzen der Politik, des Militirs, der Polizei und auch in den Kran-
kenhiusern und Gefingnissen reprisentieren. Eine Niitzlichkeitsordnung, so
Bataille, ist in ihrer kohisiven Sozialstiftung stets auf diese machtvollen Ele-
mente auflerhalb ihrer selbst angewiesen.

Neben Durkheims Religionstheorie wurde auch der soziologische Re-
ligionsbegrift von Marcel Mauss vorgestellt. Im Zentrum stand dabei die
Praxis des Potlatschs, eine ritualisierte Gabe, bei der in den nordamerikani-
schen Stammesgruppen grof3ziigig Ressourcen verbraucht wurden, um den
Rivalen zu beschenken und zu beeindrucken. Mauss’ Thesen zeigen, dass
das Gabenritual als 6konomisches Tauschsystem nicht nur den Sinn erfiillt,
Ressourcen zu verteilen, sondern auch Werte von GrofRziigigkeit, Gegensei-
tigkeit und Achtung zu stiften. Fern davon, die utilitaristische Dimension
dieser Okonomisierung zu betonen, ist er darauf bedacht, die soziale und
verbindende Dimension herauszustellen. Es wurden dann Mauss’ Analysen
zum Opferritual in seiner soziologischen Bedeutung untersucht. Fir Mauss
ist das Opferritual eine Sakralisierungs- und Desakralisierungspraxis, bei
der das »Opfern« als religioser Akt die moralische Verfasstheit einer Gruppe
verindert und transformiert. Er resiimiert, dass das Opfer die soziale Funk-
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tion erfillt, das Gleichgewicht zwischen individuellen und sozialen Kriften
wiederherzustellen.

Im nichsten Abschnitt wurde die ethnologische Dimension des Reli-
gionsbegriffs am Beispiel von Robert Hertz ethnographischen Analysen
herangezogen. Hertz Ziel als feldforschender Ethnologe ist es, bestimmte
Muster menschlichen Verhaltens zu entdecken, die sich nicht nur auf eine
kulturelle Eigenheit reduzieren lassen. So versucht er beispielsweise, die
Vorstellungen von Siinde und Sithne auch in tribalen Gemeinschaften zu
erforschen und glaubt, dass es konstante Menschheitserfahrungen gibt, die
universell zu verstehen sind. Er arbeitet auch heraus, dass das Sakrale in vielen
verschiedenen Kulturen in zwei Arten von Michten gedacht wird. Das Sakrale
hat eine positive und destruktive Seite. Das Verhiltnis zwischen diesen beiden
Seiten gestaltet sich laut Hertz dialektisch.

In den letzten Abschnitten wurde die surrealistisch inspirierte Religions-
theorie von Roger Caillois vorgestellt. Roger Caillois hat die Theorie des Festes
zum Inhalt, und wie Mauss und Durkheim sieht er in der rituellen Wirklich-
keit des Festes die Instanz der Gemeinschaftsstiftung begriindet. Er schildert,
wie im Rahmen eines Festes grof3e Mengen an Giitern verbraucht werden, und
glaubt, dass dieser vollzogene Exzess als Hohepunkt die sakrale Kraft selbst
zum Ausdruck bringt. Im Hinblick auf die Moderne beobachtet Caillois au-
Rerdem, dass die Bedeutung des Kultes und Rituals abnimmt und dafiir die
mystische Komponente zunimmt. Damit verlagert sich seines Erachtens die
sakrale Kraft auf individuelle Angelegenheiten und verliert die soziale Funkti-
on.

Fir Batailles Konzept der Religion sind Durkheims Theorie des sakralen
Komplexes, Mauss’ Gabentheorie des Potlatschs und des Opfers als auch Robert
Hertz’ Theorie der Ambiguitit des Sakralen von besonderer Bedeutung. Auch
Caillois’ Theorie des Festes, in welcher die ekstatische Verausgabung von Git-
tern als elementar lebensokonomischer Aspekt erscheint, wird von Bataille fiir
die Gewinnung einer 6konomischen Religionstheorie weiterbehandelt.

In einem weiteren Kapitel dieser Arbeit wurde Batailles Konzeption der
inneren Erfahrung erforscht. In diesem Teil ging es darum, Batailles Wege zur
Ergriindung von Religion aus der inneren Dimension des Subjekts nachzu-
verfolgen. Die innere Erfahrung stellt sich als eine Erfahrung der Ambivalenz
dar, bei der gegensitzliche Gemiitszustinde spannungsvolle Momente des
Selbsterlebens hervorrufen. Dazu dient ihm die Mystik als die geeignete Form
der Umschreibung solcher Erfahrungen. Batailles Mystik hat die Zerrissen-
heit und den Zweifel im Vordergrund, Gefiithle des Hin-und-hergerissen-
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Seins und stindiger Dramatik. Er hat nicht den Anspruch, eine Definition von
Mystik herauszuarbeiten, sondern alle Arten von Gefithlen der Schwebe in de-
ren Vagheit schon als eine Form der Mystik zu erfassen. Die Bewegungen der
inneren Erfahrung manifestieren sich laut Bataille im menschlichen Verhalten
wie in der Erotik, in der Gewalt, in der Ekstase und selbst im Konstituieren
von Verboten und deren Uberschreitungen. All diesen Phinomenen unterliegt
die Logik einer Ambivalenz, die sich zum Beispiel im Christentum zu den
Kategorien von Siinde und Schuld weiterentwickeln. Batailles Ausfithrungen
zur inneren Erfahrungen wurden systematisch in seiner sozialtheoretischen
Ausweitung des Themas mit dem Aspekt der Verausgabung und am Begriff
der Souverinitit weiterverfolgt. Die Theorie der Verausgabung enthilt ei-
nen sakralsoziologischen Blick auf die 6konomisch-sozialen Verhiltnisse
zu Beginn des 20. Jh. In der Theorie der Verausgabung stellt Bataille eine
allgemeine Okonomie vor und verbindet das Potlatschritual mit der Analyse
moderner Wirtschaftlichkeit. Er geht davon aus, dass Lebensprozesse nicht
nur durch niitzliche Produktion, sondern auch durch nicht riickgewinnende
Verausgabung gekennzeichnet sind. Am Beispiel der Industriestaaten zeigt er
auf, wie die Arbeiterklasse durch Arbeit eine Gesellschaft homogenisiert. Die
Gewinne und Uberschiisse der Lohnarbeit werden von der besitzenden Klasse
abgefangen. Die Prinzipien von Produktion und Verausgabung sind dadurch
nicht wertestiftend gestaltet, sondern ungleich verteilt. Wihrend noch im
Potlatschritual angesammelte Giiter gemeinschaftlich verausgabt werden,
ist in der Moderne dieser gemeinschaftliche Rahmen nicht mehr gegeben.
Es entstehen mehr Produkte und Uberschiisse, die dem Gemeinwohl nicht
mehr sinnhaft zukommen und zwingend verbraucht werden miissen. Bataille
folgert aus dieser allgemeinen Okonomie, wie dann angesammelte Ressour-
cen und Uberschiisse in Weltkriegen zu einer vernichtenden Verausgabung
dringen. Mit seiner allgemein 6konomischen Analyse problematisiert er nicht
nur die kapitalistisch orientierten Staaten in ihrer ungleichen Wirtschaftlich-
keit, sondern auch die damit verbundene Perspektive auf den Menschen als
niitzliches, gewinnbringendes Wesen, den Menschen als niitzliches Objekt der
Produktion innerhalb einer Gesellschaftsordnung. Diese Kritik baut Bataille
in seinem Souverinititskonzept aus. Im Sinne der Herr-Knecht-Dialektik von
Hegel veranschaulicht er, wie der arbeitende Mensch gegen den Herrn nicht
durch Arbeit, sondern durch Souverinitit Befreiung erlangt. Wihrend in
Hegels Konzeption der Knecht iiber seine Arbeit Freiheit erlangt, mittels einer
Mittel-zum-Zweck-Relation, erscheint fir Bataille genau das als Reduktion
des Knechtes auf sein niitzliches Dasein: »Der Knecht ist fiir den Eigentiimer ein
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Ding; er akzeptiert diese Situation, die er dem Tode vorzieht, und verliert dabei fiir sich
selbst einen Teil seines inneren Werts [...].«* Der Verlust des inneren Wertes ist fiir
Bataille gleichzusetzen mit dem Verlust von eigener Souveranitit. Gegen Ko-
jéves Interpretation, der Mensch komme zur Selbststindigkeit, wenn er durch
die Arbeit am Dienste des anderen hindurchgehe und die Furcht des Todes
tiberwinde, argumentiert Bataille, dass der Tod nicht arbeitend tiberwunden
werden kann. Man kann aber laut Bataille eine symbolische Erfahrung des
Todes machen, indem Objektbeziehungen vernichtet werden. Das Opfermotiv
des Rituals ist auch hier fiir sein Denken wesentlich. Im Opfer stirbt das Tier
als »Ding, nicht als lebendiges Wesen: »Es ist nicht notwendig, daf$ das Tier [...],
durch das Opfer wirklich zerstort wird. Es muss nur als Ding zerstort werden [...].<
In der Konfrontation im Opfertod hebt sich das Niitzlichkeitsdenken im Ob-
jektbezug auf und der Mensch gewinnt wieder zuriick, was er am Dienst zum
Ding verloren hat: seinen inneren Selbstwert und damit seine Souverinitit.
Insofern interpretiert Bataille die Herr-Knecht-Dialektik als eine Kritik am
modernen Wirtschaftssystem und dem damit aufkommenden Menschenbild.

Dem Motiv des Opfers als Leitidee der Religion in Batailles Werken wurde
gesondert in einem weiteren Kapitel nachgegangen. Bataille sieht in der ur-
spriinglichen Bedeutung des Opfers den Selbstverzicht als eine Gabe, die aber
religiés motiviert ist. In rituellen Opferakten kommt es zu Zerstorungen, die
als Mittel zur Umkehrung von der Niitzlichkeitsordnung zur intim géttlichen
Ordnung dienen. Er verfolgt nach, wie rituelle Opferpraktiken Gemeinschaf-
tenvon innen heraus affektiv stirken und dariiber hinaus auch andere Grund-
lagen schaffen. Wie schon bei Durkheim und Mauss thematisiert, werden im
profanen Arbeitsleben den unruhigen und umtriebigen Kriften des Sakralen
Grenzen gesetzt. Durch die Setzung von Verboten und Regeln sollen heilige
Phinomene von profan-weltlichem Alltag abgeschottet werden. Die Unterord-
nung der Subjekte unter die Macht der profanen Ordnung und Regeln ist al-
lerdings nur ein temporirer Zustand. Denn zyklisch werden diese Subordina-
tionen in der Uberschreitung zur sakralen Sphire entfesselt und freigegeben.
Durch rituelle Handlungen eréffnet sich die Gegenwirklichkeit des Sakralen,
die eine Verkehrung der profanen Regelungen bewirkt. Im Opferritual selbst
erfolgt jetzt eine Riickspiegelung dieser Verbote in der Art, dass diese iiber-
schritten werden. Das hat zur Folge, dass die Macht der zwangsweise unfreien

1 Bataille 1976, S. 61 [Ubersetzung].
2 Ebd. [Ubersetzung].
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Ordnung wieder in die Verfiigungsgewalt der Gemeinschaft zuriickkehrt, so-
dass man hier auch von einer sich selbst gewahr werdenden und sich riickver-
sichernden Selbstermichtigung sprechen kann. In ethnologischen und sozio-
logischen Theorien werden rituelle Opferhandlungen primir als Kontingenz-
Bewiltigungsversuche beschrieben, zum Beispiel um Unheilvolles abzuwen-
den oder kosmische Hilfe zu erbeten. Bei Bataille aber gewinnen Opferritua-
le eine andere Bedeutung: Sie sind nicht nur Ausdruck von Bewaltigungsver-
suchen, sondern vielmehr souverine Selbstbehauptungen. Die Souverinitit
zeigtsichin der opfernden Selbsthingabe als Akt der Selbstgriindung gegen die
niitzlich organisierte Profanwelt. In der Umkehrung der Ordnungen erfihrt
das Subjekt nicht mehr nur, wie die Gemeinschaft das Individuum verpflich-
tet, sondern dass das Individuum selbst als Gestalter und Richter dieser Ord-
nung in ihr auftritt. In diesem Sinne erscheinen bei Bataille Opferrituale als
selbstverantwortende Handlungen, die nicht zum Ziel haben, sich der profa-
nen Niutzlichkeitsordnung willenlos unterzuordnen. Er stellt im Gegenteil die
religiése Dimension des Opferns als selbstautorisierende und wertestiftende
Ressource des Subjekts heraus.

In der geschichtlichen Entwicklung von vorstrukturellen bis hin zu insti-
tutionalisierten Religionen beobachtet Bataille, dass die Bedeutung des rituel-
len Opferns abnimmt. Stattdessen iibersetzen sich Fundamentalerfahrungen
des Opferns durch Rationalisierungen in moralische Grundsitze. Die Krifte
des Sakralen verlieren sich zunehmend in den sich konkret gestaltenden reli-
gidsen Systemen der monotheistischen Formationen. Mit Bataille kann man
sagen, dass die Transzendierung sakraler Krifte zu religidsen Gemeinschaf-
ten die sakralen Krifte gegen rationale Strukturen ausbalanciert. Die nach in-
nen gerichteten Krifte des Sakralen als kohisive Bewegungen weiten sich nach
auflen und zeigen sich in der Eroberung anderer Kulturgruppen in der Form
militirischer Gewalt. Die militirische Ausweitung erfolgt auf der Grundlage
eines grofier werdenden Transzendenzbewusstseins. Mit der groftmoglichen
Transzendenz wird letztlich auch Gott als absolute Person als dufierste, uner-
reichbare Grenze gesehen. Gerade hierin, so argumentiert Bataille, erlebt das
Religiése nicht seine Hochform, sondern sein Verschwinden im Rationalen.

Im Mittelpunkt seiner Analyse der Religion in der Gegenwart steht die Re-
ligion als souveraner Teil des Menschen dem niitzlichen Handeln und Produ-
zieren gegeniiber. Das Kennzeichen des modernen Menschen ist nach Bataille
die der Todesfurcht entstammende Bereitschaft zur Unterwerfung unter eine
Ordnung der Dinge und die Minderung des menschlichen Selbstwerts. An die
Stelle des souveridnen Lebens ist das Prinzip der Niitzlichkeit und der Arbeit
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als Ersatzsouverdnitit getreten. Die Niitzlichkeit ist fiir Bataille ein Prinzip
des Kapitals, das in Akkumulationen und Investitionen ausufert. Aber wie er es
immer wieder deutlich macht, ist die Akkumulation in Wirklichkeit ein Zeug-
nis fiir Machtlosigkeit und die Unfihigkeit, etwas ohne Riickgewinn auszuge-
ben. In Anbetracht der Tatsache, so Bataille, dass alle fritheren Gesellschaften
zu konsumieren wussten, ist der gewinnorientierte Produktionsgedanke ein
Mangelzustand: Er schneidet den Menschen von jeder méglichen Souverini-
tit ab. Gegen diese Niitzlichkeitsokonomie will Bataille die nutzlose Veraus-
gabung im Zeichen des Todes und des Opfers als soziale Realititen anfithren.
Wie er am Beispiel der kapitalistischen Klasse zeigt, weif die bitrgerliche Ge-
sellschaft nicht, wie sie generierte Uberschiisse verausgaben soll. Sie iiberlisst
die Uberschiisse stattdessen weiterhin in die unbegrenzte Reproduktion. Die
daraus entstehenden Revolutionen und Kriege kaschieren lediglich die 6kono-
mische Krise. Bataille glaubt, dass der Kapitalismus sich der Welt der Dinge,
also dem Niitzlichen unterwirft. Der Marxismus dagegen zeigt nur die Kehr-
seite und unterwirft die Dinge den Menschen. Folglich ist fiir Bataille die mar-
xistische Kritik ein Teil des systemischen, 6konomischen Prozesses selbst, in
dem das soziale Leben auf einen niitzlichen Gebrauch der Dinge reduziert und
banalisiert wird. Batailles Kritik iiberschreitet auch den marxistischen Hori-
zont. In seiner Verausgabungstheorie versucht er nicht nur, die Beziehung des
Menschen zu den Gegenstinden, sondern das Gegenstandsbewusstsein des
Menschen selbst zu transformieren. Was den Prinzipien des rituellen Opfers
und der Verausgabung zugrunde liegt, ist fiir Bataille ein authentisch religis-
ser Antrieb:

»Diese religiose Bestimmung der Okonomie ist nicht {iberraschend, sie
macht sogar die Religion erst aus. Die Religion ist das Gefallen, das ei-
ne Gesellschaft am Gebrauch der tberschiissigen Reichtiimer findet: am
Gebrauch, oder besser, an der Zerstérung, zumindest ihres Nutzwerts. [...]
Entscheidend ist das Fehlen jeder Nutzlichkeit, die Absichtslosigkeit dieser
kollektiven Bestrebungen.«?

Die unproduktive Konsumtion von angehiuften Dingen hat im Sinne einer
religiésen Aktion stets Vorrang vor der Produktion: »Die profane Welt als sol-
che muf$ als solche zerstort werden, d.h. alles, was in der kapitalistischen Welt als ein

3 Bataille 1976, S. 115 [Ubersetzung].
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Ding gegeben ist, das den Menschen transzendiert und ihn beherrscht, muf3 auf den Zu-
stand eines immanenten Dinges reduziert werden.«* Es geht Bataille also nicht nur
darum, die Dinge dem Menschen wieder unterzuordnen, sondern auch den
Dingen die Niitzlichkeit abzusprechen. Bataille kritisiert das Gegenstindlich-
keitsbewusstsein der modernen, freien Menschen dahingehend, als sich darin
die wahre Schwiche und Knechtschaft zeigt. Die von Menschen konstruierten
Dinge sind dariiber hinaus nicht einfach nur Gegenstinde, sondern sie sind
ideologisch aufgeladen und verkorpern selbst geistige Vorginge. Da das Geis-
tige in einem produzierten Gegenstand zu einer Niitzlichkeit erstarrt, ist es
der religiose Antrieb, diesem Ding den Geist wieder zu entlocken. Dies gelingt
nur, wenn es konsumiert wird. Diese Beobachtungen Batailles kénnen unter
anderem banal erscheinen. Aber seine warnende Betonung, dass die absichts-
volle Produktion von Dingen frither oder spiter zu einer ebenso absichtsvol-
len Verausgabung zwingen wird, ist in ihrer Einfachheit einleuchtend. Bataille
weist hier auf einen verhingnisvollen Zusammenhang zwischen der Herstel-
lung von Produkten und ihrer Verwertung hin: Wenn Menschen sich an ihre
Absichten klammern und entsprechend niitzlich konsumieren wollen, dann
verschirft sich das Grundproblem, dass angesammelte Giiter zweckdienlich
eingesetzt werden miissen. Und da besonders in der heutigen Zeit Produktio-
nen den Verbrauch iibersteigen, ist es sogar verniinftig und einsichtig, so Ba-
taille, dass die Menschheit souverian handelt, indem sie sich selbst iiberlistet,
unproduktiv konsumiert und Mut zur Verschwendung zeigt.

AbschliefRend lisst sich resiimieren, dass Bataille seine soziodkonomische
Perspektive durch eine phinomenologische Perspektive stiitzt. Im dreibin-
digen Werk der »Atheologischen Summe« unternimmt er den Versuch, in
lyrisch-experimenteller Weise religiose Selbstgefiihle als eine grundlegende
Form der Mystik zu erfassen. Fiir Bataille driickt sich das Mystische umfas-
send nur im Leben selbst aus. Demzufolge sind mystische Empfindungen
darauf ausgerichtet, eine urspriingliche Intimitit des Bewusstseins wieder-
herzustellen. Zwangsweise hat das die Authebung von Dingen und damit auch
die Aufhebung von Identifikationen mit Objekten zur Folge. Im mystischen
Erleben kommen Stimmungen der Zweiheit zum Ausdruck, sie haben einen
doppelbodigen Charakter und prigen das Innenleben durch paradoxe Selbst-
wahrnehmungen. Im Kontrast zu William James’ Mystikauffassung fokussiert
Bataille seine Mystikkonzeption nicht auf gelingende Wendeerfahrungen in
der Einheit. Fiir den Pragmatisten James gestaltet sich auf der Grundlage

4 Bataille 1997, S. 145.
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einer Krisenerfahrung, die von Dualitit und Unvereinbarkeit von Gegensit-
zen geprigt ist, ein zielfithrendes Einheitsempfinden des Ganzen. Bataille
dagegen glaubt, dass die Krisenerfahrung selbst eine gekreuzte Einheit wie-
der fithlbar macht. Die Intimitit des Lebens ereignet sich fir den Menschen
also nur auf der Grundlage des zerrissenen Bewusstseins. Als Leitbild zu
seiner Mystikvorstellung dient ihm seine These von der Religion als Suche
nach der verlorenen Intimitit. Hierin bringt er zum Ausdruck, dass es das
eigene Bewusstsein des Menschen ist, das einen Keil zwischen sich und die
urspriingliche Einheit des Lebens treibt. Der Abfall des Menschen aus der
Welt der Immanenz leitet Bewegungen ein, die eine Riickkehr zu seinem
ganzen Selbstbewusstsein verlangen. Fiir Bataille heif’t das »die Riickkehr des
Menschen zur vollstindigen und unreduzierbaren Souverdnitit [...], ***die Freiheit im
Augenblick ist, unabhingig von einer Aufgabe<’ . In seiner Theorie der Religion be-
schreibt er, wie sich im Zuge der Entwicklung der Menschheit ein zweifacher
Prozess gestaltet: Es findet eine Erhéhung von Rationalisierungen statt und
damit eine Zunahme an Bewusstsein. Gleichwohl aber steigert sich auch die
Suche nach der Intimitit als eine Suche nach Erkenntnis dieser Intimitit.
Aber genau diese Suche gleicht einem aussichtlosen Tappen im Dunkeln:
»Die Religion, deren Wesen die Suche nach der verlorenen Intimitit ist, liuft auf den
angestrengten Versuch des klaren Bewusstseins hinaus, ganz zum SelbstbewufStsein
zu werden.«® Doch »diese Anstrengung [...] ist vergeblich«, so Bataille weiter, denn
das »Verlorengegangene befindet sich selbstverstindlich nicht aufSerhalb von ihm, es
ist vielmehr die dunkle Intimitit des Bewusstseins selber, von der er sich [...] abwen-
det<’. Die interessante Wendung in seinem Religionsbegriff duflert sich darin,
dass das Intim-Gottliche sich gerade dann als Selbstbewusstsein entfaltet,
wenn das Transzendenzbewusstsein des Menschen zur Reife gelangt. Was
im Selbstbewusstsein dann letztlich strahlt, ist ja nicht nur das von Bataille
kritisierte Gegenstandlichkeitsbewusstsein, sondern iiberhaupt der Gewinn
an Bewusstsein bzw. seine Erh6hung im Vergleich zu den Bewusstseinsstufen
der vorangegangen Menschheitsgenerationen. Der Weg zu einem klaren,
souverinen Selbstbewusstsein soll dann iiber die »Reduktion der Reduktion<®
erfolgen. Damit meint er, dass die Souverinitit der Vernunft der gleichen
vehementen Kritik unterliegen muss, die sie selbst erst geschaffen hat. Die

Bataille 1976, S. 177, mit FuRnote*** [Ubersetzung].
Bataille 1997, S. 50.

Ebd.

Bataille 1997, S. 83.
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Wissenschaft soll auf den Grund ihrer eigenen Beleuchtung blicken, nimlich
auf die Entstehung des Selbstbewusstseins in der Subjekt-Objekt-Differenz.
Bataille visiert hier eine »Restitution der intimen Ordnung auf der Ebene des klaren
Bewuf3tseins«’ an. Das Subjekt, das steigend an Bewusstsein gewinnt, ist dem-
zufolge auch nicht mehr an die reale Ordnung im Auflen gebunden, sofern
es anerkennt, dass die Auflenwelt nur sein Gegenstandsbewusstsein wider-
spiegelt und sich darin nichts Wesentliches begriinden lisst. Bataille entwirft
die Idee eines Selbstbewusstseins, das »nichts mehr zum Gegenstand hat«*°. Hier
versucht er die Problematik, die Intimitit nicht als Gegenstand erfassen zu
konnen, in der Art einer Introspektion zu l6sen, die die Mittel des Rationalen
dafiir einsetzt, den dunklen Anteil des Bewusstseins (die Intimitit) durch das
Licht der Vernunft nicht zu iiberblenden, sondern durch umgekehrte Ratio-
nalitit die geistige Umnachtung sogar noch klarer zu schirfen. Umgekehrte
Rationalitit ist eine Sinnvernichtung und das wissende Aufgeben objektiver
Beziige. Bataille nennt es das »Nichtwissen«, und dariiber hinaus ist er sogar
dezidiert der Auffassung, dass Religion ihrem Wesen nach auch »Nichtwis-
sen« ist. Das Nichtwissen fungiert hier nicht als der Vorzustand zum Wissen.
Es ist selbst ein aktives Prinzip und das Nichtwissen kann nicht einfach mit
Wissen gefiillt oder geformt werden. In einem Vortrag zur vorgeschichtlichen
Religion bringt er das Verhiltnis von Religion und Nichtwissen wie folgt zur
Sprache:

»Zuallererst mufd ich folgende Tatsache festhalten: Die Menschen wissen
nicht, was die Religion ist [..]. Wir wissen, was der Baum ist, das Recht, die
Arbeit [..]. [ElIrkennen kénnen wir auch die Religion: wir unterscheiden sie
von Wissenschaft, Politik und Kunst ..., aber sobald wir sagen sollen, was
sie ist, 1af3t es jeder von uns bei einer fraglichen Definition bewenden. [..]
Wenn wir [..] [z.B.] die Bestattung oder das Opfer definieren kdnnen, folgt
daraus noch lange nicht, dafd wir sagen kdnnten, was an der Bestattung re-
ligios ist [...]. Im Gegenteil, indem Augenblick, wo sich uns die Bestattung
als ihrem Wesen nach religiose zeigt, verzichten wir darauf zu wissen, was
[sie] ihrem Wesen nach ist. Wir erkldren nicht mehr, was sie ist, sobald wir
sagen, sie sei religiés.«"

9 Bataille 1997, S. 81.
10 Bataille 1976, S.178 [Ubersetzung].
i3 Bataille 1997, S.180.
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In dieser Erliuterung verweist Bataille auf die Unmoglichkeit, den Begriff »re-
ligiés« noch weiter zu hinterfragen. Genauso wie wir den Sinn erkannter Ge-
genstinde akzeptieren, den erkannten Baum als Baum, die Arbeit als Arbeit
erkennen, so erkennen wir laut Bataille auch das Religiése als das an, was es
ist, nur mit dem entscheidenden Unterschied, dass wir es nicht wissen, son-
dern lediglich verstehen, dass hinter dem Religiésen gerade das Verborgene
den Sinn seines Vorhandenseins auszeichnet. Die innere Erfahrung der Religi-
onist daher, wie Bataille selbst sagt, eine Negation der Erkenntnis. Die religio-
se Operation der Negation entdeckt er im Besonderen in den christlich-mysti-
schen Strémungen des Mittelalters, da sie »jene unmittelbare Verwirklichung [...]
der Mdglichkeiten der Religion [sind], [...] [wovin] sich der Zyklus der maglichen Nega-
tionen vollendet«'. In der Gegenwart aber soll sich das mystische Bewusstsein
nicht mehr negierend der Welt enthalten, sondern sie negierend »konsumie-
ren«. Das gegenwirtig-religiose Bewusstsein soll einsehen, dass »die von jeder
Niitzlichkeit befreite Konsumtion des produzierten Gegenstands als Endzweck zu setzen,
[ist], weil der Endzweck des Menschen der ist, zu zevstiren, was er hergestellt hat«®. Ex
pladiert also dafiir, einzusehen, dass »der unbegrenzt anwachsenden Produktion ei-
ne Welt der unbegrenzt anwachsenden Konsumtion<* dargeboten werden muss. So
wie der Mystiker in seiner geistigen Kontemplation erkennt, dass Dinge das
menschliche Dasein von der Intimitit abschneiden und deshalb zu negieren
sind, so soll erim Gegenzug auch erkennen, dass eben jene Dinge auch aktiv zu
negieren sind. Bataille kreiert hier eine erweiterte Dimension des mystischen
Negierens, nimlich die mystische Konsumtion als aktives Negieren. Die mys-
tische Art zu konsumieren bedeutet, zu konsumieren ohne Hintergedanken
und ohne Zweckrationalitit, ohne die Konsumtion wieder einer Niitzlichkeit
oder Produktion zu iiberfithren. Hier verbindet Bataille das zentrale Motiv des
Mystischen, die Suche nach sich selbstin der innigen Selbstauflésung im Gan-
zen mit dem Gedanken der Zerstérung menschlicher Produktionen und Din-
ge. Batailles Beschreibung des sich vollendenden Selbstbewusstseins birgt da-
mit ein eindriickliches Bild, denn es sagt: Erst im mystischen Selbstverschlin-
gen der Welt findet das Bewusstsein zu sich selbst zuriick.

12 Bataille1997, S.140.
13 Bataille 1997, S.145.
14 Bataille1997, S.150.
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