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Verhexte Kreditkarten,
arbeitende Zombies,
sabotierende Geister

Uber Griinde einer ,,Magie der Verzweiflung“
in der umstrittenen Moderne

Anne Koch

An der Schnittstelle von Religion, Moderne und Okonomie tauchen seit einigen
Jahren gehiuft magische Phinomene' wie verhexte Kreditkarten, arbeitende
Zombies und pfingstkirchliche Geldrituale auf. Magie sei hier nicht als Gegen-
stiick zur Moderne verstanden. Vielmehr ist das Spiel mit widerstreitenden Be-
grindungsfiguren und Kausalititen und die Faszination am Marginalen ange-
sprochen, die sowohl mit der Zuschreibung von Fortschrittlichkeit wie von
Riicksténdigkeit verwoben sein kann.? Mehrere Erklirungsmodelle fiir diese
Formen der Magie im Okonomischen werden diskutiert: sozialwissenschafi-
liche, revidierte Sikularisierungstheorien, wirtschaftsethnologische ,okkulte
Okonomien® und religionsékonomische Rezeptionen von Spieltheorie und
Neuer Institutionenokonomie. Immer geht es darum, die Zirkulations-
dnderungen von Giiterstrémen, Wohlstandsverteilungen, Produktionsbedingun-
gen und Generationenvertrigen in lokalen, alternativen und hoch umstrittenen

! Zur Problematisierung der Begriffe Magie und Moderne und ihrer wechselseitigen
Konstruktion s. Meyer/Pels 2003.

* Uber Faszination in der jiingsten Religions- und Wissenschaftsgeschichte s. Grieser
2009.

Modernen zu verstehen. Die Anderungen in der Zirkulation sind groBenteils
weltumspannend, digital verschleiert, riuberisch und priitentis, gekoppelt und
emotionsgeladen. Sie konnen entfaltet und erschlossen werden an epistemischen
Figuren wie Piraten, pilzziichtenden Fliichtlingen, Hexen, Zombies, Zauber-

‘hemdgewandeten, Selbstmordbombern. Sie alle stellen je unterschiedlich das

Abseitige des Artikulationsraumes der Moderne dar. Im Sireit der lokalen Krif-
te kommen ihnen wichtige Aufgaben zu: an ihnen thematisiert sich u.a. Uber-
gang, Ausgeschlossenes, Benachteiligtes, das kriminell wird oder sich selbst
ermichtigt und vielfach neue Optionen zum Teil ganz unromantisch des Uberle-

bens erprobt.

Da,. wie immer schon, so viel an der Teilhabe und Steuerung der Zirkulation
liegt, versuchen viele Gruppen, oft sehr kreativ und zum Teil unter Aufbietung
religioser Traditionsbestinde, Einfluss und Eingriff zu nehmen. Einige auf den
ersten Blick unverstindliche und auch auf den zweiten Blick noch sonderbare
Phénomene sollen vor den Motivlagen dieser Gestaltung unserer Gegenwart ge-
lesen werden.

1 Der Kapitalishms frisst seine Kinder

1989/90 markiert eine Wende in der europdischen wie globalen Religionsge-
schichte (Koschorke 2009). Der Fall der deutsch-deutschen Mauer, der Nieder-
gang der sozialistischen und kommunistischen osteuropiischen Linder und der
Staatengemeinschaft GUS éndert neben den europiischen Machtverhélinissen
auch in den Léndern, die Orte stellvertretender Ost-West-Inszenierungen waren,
die Herrschaftsverteilungen. So endet 1990 die Apartheid in Siidafrika, da sich
die Regierung als antikommunistisches Bollwerk nicht mehr plausibilisieren
konnte. In Athiopien (1991), Angola und Mozambique stiirzen die von der Sow-
jetunion unterstiitzten Militirjunten. Welche Folgen hatten und haben diese
Umbriiche fiir den Anschluss dieser Linder an den Weltmarkt, fiir die Uber-
nahme kapitalistischer Wirtschaftsformen und fiir die symbolischen Codierun-
gen von Moderne und Tradition, von Fortschritt und Riickstdndigkeit, von alten
und neuen Religionen, von Okologie und Gerechtigkeit?

Die derzeitige weltweite Rahrnendrdnung ist der so genannte Finanzmarktkapi-
talismus. Seine Stréme der Wer‘ts‘chaffung, seine Heuschrecken und Blasen, die
optionalen Geschéfte und virtuellen Abwicklungen zeigen. in ihrer Metaphorizi-
tidt schon an, wie undurchsichtig selbst den Experten und Mitmischern die glo-
balisierten Wirtschaftsbewegungen sind. Da verwundert es nicht, dass manche
diese Tausch- und Handelsverhiltnisse als suépekt erleberi und an vielen Orten
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der Welt Uberzeugungen von der Intervention geheimer Krifte in diesen Abliu-

fen auftauchen.

Diese chaotische und kaum zu bindigende Kehrseite der Jjahrhundertelangen Ra-
tionalisierungsversuche und Legitimierungen des Kapitalismus ist nicht neu
poch die Ethnologen Jean und John L. Comaroff werfen die Frage auf: w ‘
ist gerade jetzt diese Zunahme zu beobachten von Phinomenen des deldamllfl
rungsz:aubers', verhexter Kreditkarten, die Schulden nicht speichern, odémg ‘
Pyramldc?nsplele, die unermessliche Akkumulation in Aussicht steilen‘7 rVVer
macht <.ile Morde zur Gewinnung von menschlichen Kérperteilen fl'ir. inen
Mark‘cﬂrltueller Zwecke moéglich und woher riihren die Verdéchtigungen Rel'm;ln
Fum ‘l.carne‘ iiber Hexerei oder iiber Zombies, die man fiir'sich arbeitei léi,sst e:JCnc;
11.1 Siidafrika z.B. hiufig die Toétung der so verdichtigten Personen nach, ich
zieht (Comaroff/Comaroff 1999, 282)? Die Comaroffs fiihren fiir diese P}flc
des iiberhitzten Kapitalismus den Begriff des »Kapitalismus um die Jahrtase
s?ndwende“ ein (millenial capitalism, Comaroff/Comaroff 2001). Sie vert ?u_
d?e These, dass zur Zeit an der Schmittstelle zwischen globalem F'inanzma li(:ken
pitalismus und der lokalen Varianzbreite von Wirtschaften bestimmte For ; t'a—
nen auftreten, gie weltweit vergleichbar sind. Diese Formen, die mit ma i;ni o
Umgang und Uberzeugungen von Geld, Reichtum, Wertscllaffung und gVecrsce)Irn
gung zu tun haben, werden als ,okkulte Okonomie“ hinter der burgerlich .
Oberﬂe?che der Wirtschaft bezeichnet (Comaroff/Comaroff 1999 283g) ]1;3 -
ke.nnzelchnend ist fiir all diese Erscheinungen, dass es fiir plaus’ibel 'eh letml
wird, (‘:lass aus nichts Wert entsteht. Daher wird auch von Magie“ ge " ahen
und mit der ,Magie der Verzweiflung“ bereits von Max G’l,uckman gd:;rcl’\j[ .
cbester Ethnologen und Lehrer der Comaroffs, eine Erklirung Ve,rsucht ( 31;
Kippenberg/Luchesi 1978). Die magischen Praktiken und Priméarkonstrukti o
solcher. Narrative von Hexerei, Geistern, Zauberhemden und Zombies e ;i?ﬁen
lok'al el.ngebettet eine Aufgabe, so die Hypothese: sie erwachsen der Hofﬁl; .
lc?s1gkelF und sind zugleich eine Bewiltigungsform der Verzweiflung d l'l'ggSH
nicht te}lzuhaben an der kapitalistischen Variante des eigenen Landei Sru eli’
kulten Qkonomien duBern sich hiufig in Gewalt gegeniber Eliten Fraﬁen 1?&1?[ i
ren, M'mderheiten, also je nach lokalem Kontext entlang der kox;struie t’ Ue—
terscheidungslinien von Klasse, Gender, Generation und Rasse e

Im Eolgepden soll dieses komplexe Verhiltnis von Religion, Magie und Ok

nom}e, das wemniger ein Wechselverhiltnis als ein Hand—m—H;nd-Gehen ist b0<
schnebf‘m und mit Kategorien der derzeitigen Modernediskussion erhellt wer.
deq. Mit Hand-In-Hand ist weniger eine handlungskausale Wechselwirkun .
meint, sondern die symbolische Verschrénkung von Tausch- und anderen Hg gg—
lungszImen mit ihren Vorstellungswelten und jhrer emotionalen Beset ing.
Lediglich ein Wechselverhiltnis anzunehmen setzte zn sehr eine Abgrenzbzﬁlzegié
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yon religidsen und Skonomischen Ideen, Werten, Menschenbildern und Prakti-
ken voraus, die tatsdchlich eher als eine Uberlappung vielschichtiger Normalité-
ten im alltdglichen Leben gedacht werden sollte.

- Der grundlegende Zusammenhang von Okonomie und Kultr bringt zum Aus-

druck, dass wirtschaftliches Handeln wie alles menschliche Handeln immer
auch kulturell geprigt ist. Menschen wirtschaften nicht in abstrakten, sondern
jmmer in konkreten Gesellschaften mit bestimmten sozio-kulturellen Merkma-
len. Damit hat Kultur auch einen Einfluss auf die Entstehung von Werten und
Institutionen, die das wirtschaftliche Handeln orientieren. Die zeitweise vor-
herrschende 8konomische Standardlehre der Neoklassik hat dies lange Zeit aus-
geb_leridet, was dazu gefithrt hat, dass sie Phdnomene wie kulturell unterschied-
lich geprigte Wirtschaftssysteme und insbesondere den Einfluss von religidsen
Uberzeugungen und Lebensstilen nicht angemessen erfassen konnte. Dieser
Mangel wurde besonders evident, als es darum ging, die dufierst unterschiedli-
chen Entwicklungsverliufe, z.B. zwischen afrikanischen und asiatischen Lén-
dern, zu erkliren. Daher hat inzwischen ein Umdenken besonders in der Neuen
Institutionentheorie eingesetzt und dem Verhélinis von Okonomie und Kultur in
seinen wechselseitigen Beziigen wird seitens der Okonomen und anderer Sozi-
alwissenschaften seit einigen Jahren wieder deutlich mehr Beachtung geschenkt
(vgl. dazu Girber 1992; Bourdien 2000; Eger 2002; Ellerbrock/Wischermann

2004; Swedberg 2009).

2 Sikularisierung oder Entsiikularisierung der
Wirtschaft?

Die Bestimmung des Verhiltnisses von Religion und Wirtschaft darf nicht blind
sein gegeniiber dem eigenen wissenschaftsgeschichtlichen Vorlauf, der diese
Bestimmung in hochst normativer Weise vornahm. In seinem Verlauf hatten
Interessen und disziplindre Verortungen hiufig eine polemische Debatte zur
Folge. In diesem Streit geht es in vielen Positionen nicht um Religion als kultu-
reller Einflussfaktor, sondern um Religion als Relevanzsystem. Das konnte hei-
Ben, dass es um die Wirklichkeit des Heiligen in der Welt ging oder um die
Wiirdigung der Innovation einzelner religiéser Gruppen im Wirtschaften, sei es
der Puritaner, der Calvinisten, Juden oder muslimischen Héndler. Daher ver-
fehlt die Frage nach mehr oder weniger Einfluss von Religion auf die Wirtschaft
sowohl deskriptiv als auch explanativ die Problemstellung. Eher muss wie Fou-
cault es tut iiber den Wandel der Okonomie im Kontext einer umfangreichen
episteme nachgedacht werden ‘(Foucault 1966). Demn die Schnittstelle religi-
s/magisch/jenseitig — sikular/diesseitig, was immer in einem lokalen Kontext
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Gegenstand dieser Unterscheidung sein mag, spielt zur Beschreib d .
f‘eme' des Kapitalismus ebenso eine Rolle wie die Schnittstellen o onal -
llgrretltloga] 1(1)1(11d material — abstrahiert/reprﬁsentationalistisch 3 Dievlgi]a;:tgrslaih;
ntweder-Oder von Sidkularisierung o 4 isierun i
Druckalfsgleich zwischen zwei verlg)un?izgimliil;urfglifr?:}ind.h.' 313 o
turverstindnis derzeitiger Modernetheorien (z.B. auch der ’tWIr den} o
von Bruce Knauft tiber alternative Modernen) nicht gerecht e angetihrien

5‘13111' t.ypolog;s(c.:jflxc gewordenes ideengeschichtliches Muster zum Verhiltnis von
igion un onomie taucht mit der historisch.
Re en These zur Genese des Kapi-
Si{i ﬁ?:nvgﬁaﬁ; ;Nim; \Tflf];) Danach gehen von einer Vorstellungswelt mit lfel—
>, bet Weber ist es der Puritanismus des 17
T . . > I3 ’ Jahrhu d
irl?gllljsekﬂlli em(? dlesselt.lge Lepensfuhrung aus. Diese kulturellen Vorstel?urfgr:asx;
raktiken sind es, die zu einem Faktor neben anderen fiir die kapitalistische

ritualisi iSpi
i Re(ljzm‘nf gltgeg_en,. wenin 'zurn Beispiel plakativ von Karma-Kapitalismus
ISt. Gemeint ist damit ein ,spiritueller Mehrwert von Giitern, der

S:i{}.ﬂgri’{sifsr“ungsthfforien.‘Sie bestimmen den Einfluss der GroBe ,,Religionszu
\gN a;?%u eit” m einem jeweiligen Nationalstaat auf dessen wii’rtschaftliches
Entw.sklm, und auclll umgekehrt machen sie Aussagen, wie der O6konomische
hervow ungdsstand e%nes Lafldes mit Religiositit korreliert. Ich moéchte zwei
o Norrrr?;gen 5: (’iheonel;{ erwidhnen, und zwar die von Ronald Inglehart und Pip
und die von Robert Barro und Rachel McCl ie vi .
. eary, die vier Jahr
;1; rl]})eiten aulsggalstzgg Léndern auswerten (vier Erhebungen des World Iz/zflljzleti
von -2001, den Inglehart ma8 i i i
geblich mit entwickel

2 ckelt und erhob
Szi,v denPEuropearz Value Survey, Gallup International, das Internarional Soczizrll
€y £rogram und Eurobarometer). Barro und McCleary von der Kennedy

* Die Verhiltnisbestimmun igi o

‘ g von Religion und Okonomie miisste M
igma.mfnss und der Verabschiedung ilterer Paradigmen (vgl. Fo aB lmﬂlmerl Mies
apitel 6: Uber das Tauschen),  ronealt 1566, 211264,
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Lebensform die Wirtschaftspraxis. Zugleich gehen Inglehart und Norris sehr
nachdriicklich von dem Axiom aus, dass Religion mit einem Sicherheitsbediirf-

nis korreliere.

,People who experience ego-tropic risks during their formative years
(posing direct threats to themselves and their families) or socio-tropic
risks (threatening their community) tend to be far more religious than
those who grow up under safer, comfortable, and more predictable con-

ditions“ (Inglehart/Norris 2004, 19).

Nach ihrem zweiten Axiom gehen sie von kulturellen Traditionen aus, fiir die
religiose Uberlieferungen eine wichtige Rolle spielen, gerade wenn es um das

Bediirfnis nach Sicherheit geht:

L, Virtually all of the world’s major religious cultures provide reassurance
that, even though the individual alone can’t understand or predict what
lies ahead, a higher power will ensure that things work out® (Ingle-

hart/Norris 2004, 19).

Aufgrund dieser Axiome und vieler Daten formulieren Inglehart und Norris fiinf

Hypothesen (Inglehart/Norris 2004):

o Die Bedeutung religioser Werte ist positiv korreliert mit existenzieller Be-

drohung.
(Einstmals) dominante religiése Kulturen driicken sich auch in sikularisier-

ten Gesellschaften in deren Werten nach wie vor aus.
Die Stirke der Werte ist positiv korreliert mit dem Umfang der Teilnahme

an religiosen Aktivititen und Praktiken.
Religiéses Sozialkapital ist mit zivilem Sozialkapital verkniipft. Das heiBt,
wer religiéses Sozialkapital aufbaut, wird auch politisch klarer engagiert

und positioniert sein.
Reiche Gesellschaften entwickeln sikulare Werte und sinken in der Bevdl-

kerungsstérke.

So anregend diese Hypothesen sind, so stellen sie auch vor einige Probleme:
Zunichst ist der Religionsbegriff funktional. Religion wird lediglich in ihrer
Bedeutung als Coping mit Unsicherheit und existenzieller Bedrohung gesehen.
Wenn Unsicherheit als Grundzustand gesetzt wird, so ist mit diesem Menschen--
bild eine einschneidende Vorentscheidung getroffen. Andere Funktionen von
Religion, die haufig genannt werden, wie Religion als sozialer Kit, als Erkld-
rung fiir die soziale Position des Einzelnen, ‘als Trost durch ein Weiterleben
nach dem Tode oder als kohirentes Modell des Kosmos treten damit in den Hin-

tergrund. Diese Priorisierung misste eigens-begriindet werden.
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Zweitens ist auch der Religionsbegriff, wie er sich aus der Aufbereitung des
Datenmaterials erschliefen lésst, problematisch. Religion wird lediglich iiber
dokumentierte Mitgliedschaft, {iber ein Set an ﬁberzeugungsinhalten erhoben
(u.a. Jenseits, Glaube an Gott, Hélle, Vergebung, Erlosung) und iiber den Zeit-
einsatz fiir diese religi6sen Praktiken. Damit fallen Formen der unsichtbaren
Religion im Privaten (Thomas Luckmann), der populéiren Religion, die ausgreift
auf andere Lebens- und Gesellschaftsbereiche (Knoblauch 2008), oder auch in-
formelle Religion, die nicht iiber institutionalisierte Sichtbarkeit fassbar ist, un-
ter den Tisch. Die amerikanische Sozialwissenschaftlerin Evelyn Bush kritisiert,
dass dadurch Religion in anderen offentlichen Arenen, z.B. im Bereich der
Menschenrechtsorganisationen, von denen einige religiése Organisationen mit
religidsen Zielen und Motivationsangaben sind, nicht gesehen wird - (Bush
2007). Denn solche Organisationen (z.B. im o6kologischen Bereich) werden
nicht unter die religiosen Organisationen gezihlt, was das Bild von Sikularisie-
rung und Entsékularisierung natiirlich verzerrt. Die Datenmacher seien sikulare
Eliten, die die affektive Bedeutung von Religion systematisch unterschitzten.

Das Unsicherheitsverstdndnis blendet drittens gegenliufige Aspekte der Moder-
ne aus. Fir Inglehart/Norris sind Moderne und Industrialisierung gleichbedeu-
tend mit Sicherheit. Die Anforderungen und Uberforderungen der Moderne, die
Suche nach Authentizitit, die mithsam und stets neu errungen werden muss und
oftmals scheitert, soziale Isolation in der Folge, die schwierige Vereinbarkeit
von Rollen wie der von privaten und beruflichen Rollenerfordernissen werden
zu wenig als ,Risiko“ modernen Lebens gewiirdigt. Shmuel Eisenstadt sieht
gerade die Spannung von Antinomien wie rational und irrational, Reflexion und
Beherrschung, Autonomie und kollektive Kontrolle, pluralistische und totalisti-
sche Gesellschaften als typisch fiir den westlichen Zivilisationstypus an. Zivili-
sationen sind gerade dadurch definiert, wie sie lokal und epochal diese Antino-
mien unterschiedlich gestalten.

Trotz allem kommt dem Werk Ingleharts und seinen Co-Autoren das Verdienst
zu, auf einer empirischen Grundlage gezeigt zu haben, dass der Prozess der
Modernisierung nicht parallel zu einer Sikularisierung verliuft, sondern dass
gerade in postindustriellen und postmaterialistischen Gesellschaften Selbstver-
wirklichungswerte an Bedeutung gewinnen (vgl. die Werte der sogenannten cul-
tural creatives von Ray/Anderson 2000). Sie werden hiufig tiber religidse Sinn-
angebote von geistigem Heilen bis hin zu Yoga eingeldst und finden auch neue
Formen einer politischen Partizipation. Das bedeutet, dass spitestens seit den
Forschungen von Inglehart und KollegInnen die Topik einer Alternative von
Sakularisierung oder Sakralisierung unangemessen ist, da sie die Pluralitit der
Faktoren, die Werte bilden, massiv vernachlissigt. Wenn auch die T wo-Way-
Causation an einigen Stellen des Werkes von Inglehart nicht eindeutig geklirt
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wird, so wird kulturellen Faktoren eine ausschlaggebende Rolle fiir die. Wertl.)i%—
dung zugesprochen. Auch konnten Inglehart und Norris zeigen, dass d%e Religi-
onslandschaft der USA, von der bisherige Theorien (v.a. die neoklasm'schej Re-
ligionssoziologie und _6konomie von R. Finke, R. Stark, W. Sims Bainbridge,

. L. Jannaccone) ausgehen, unter globaler Perspektive eine grofie Ausnahme ist.

3 . Religiose Codierungen im Umbruch von Wirt-
schafts- und Gesellschaftsordnung

Umbruchszeiten der Wirtschafts- und Gesellschaftsordnung konnen in ihrer ge-
seflschaftlichen Aushandlung zeit- und teilweise religids codiert werden. Ode.r
genauer gesagt: Symbole, Uberzeugungen und Praktiken aus religidsen Trad}—
tionen kénnen in andere gesellschaftliche Handlungsbereiche wandern und die
Medien, Anspriiche und Praktiken dortiger Gruppen dsthetisieren, legitimieren,
auratisieren, intensivieren, markieren usw. Aus der Ausarbeitung der Moderne-
theorie durch Inglehart folgt, dass kulturelle Kontexte aufgrund ihrer Bedeutung
fiir gesellschafilichen Wandel starker zu differenzieren sind, als dies noch bei
Inglehart selbst und anderen geschieht, und dass Wirtschaftsformen als Hand—
lungsformen ebenfalls in diesem Bezug zu verorten sind. An dieser Stelle liefern
Kultur- und Religionswissenschaft ebenso ihren Beitrag wie die Wirtschaftseth-
nologie (z.B. die Reibe Research in Economic Anthropology) und die Wirtj
schaftskulturforschung (z.B. Berghoff/Vogel 2004). Wie dies aussehen kann, sei
an zwei Fallbeispielen illustriert, die zudem einen Einblick geben, wie unter-
schiedlich die Gesichter von Modernitit aussehen und dass Religion nur in die-
sem kulturgeschichtlichen Kontext beschrieben werden kann. Der Religionswis-
senschaftler Burkhard Gladigow verindert Luhmanns Systemtheorie dahinge-
hend, ‘dass sich ein System nur durch seine spezifische Umwelt bestimmen l'as§t,
in der gewisse Bezugssysteme besonders wahrgenommen werden und dabei dn.?—
ferent zur Umweltwahrnehmung anderer Umweltsysteme sein kérmen (Gladi-
gow 1998).* Denn eine eindeutige Abgrenzung des Systems Religion ist fiir kpl—
turwissenschaftliche Fragestellungen nicht mehr hinreichend. Selbst das religio-
se relationale Feld des Soziologen Pierre Bourdieus sollte zu dieser gebrochenen
und tiberlagerten Relationalitit iiberarbeitet werden. .Denn schon die religidsen

+ Gladigow, der als Ideengeber und Systematiker hinter den meisten deutsphsprgchigen
religionswissenschaftlichen Publikationen steht (ob .zitiert oder mnicht), engwwkelt in dem
angefiihrten Aufsatz iiber Religionen und andere gesellschaftliche Bereichssysteme a}s
Kulturen in der Kultur® zudem einen wegweisenden religionsékonomischen Ansatz, in
dem Entwicklungen in der Heilsékonomie mit der Religionsgeschichte der Seelenkonzep-

te verschriankt werden.
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Gruppen und Akteurstypen haben je eigene, d.h. andere Umwelten und befin-
den sich nicht in einem gleichen religiosen Feld, das missverstindlich Einheit
oder gemeinsamen Bezug impliziert.

3.1 Okkulte Okonomien in Sudafrika

1996 wurden allein in den nérdlichen Provinzen Siidafrikas 676 Fille von To-
tungen im Zusammenhang mit Hexerei registriert. Die Zuschreibungen, eine
Hexe zu sein, sind im siidafrikanischen Kontext an der Tagesordnung und sozial
geregelt (Asforth 2001). Die siidafrikanische Regierung setzt 1995 eine Com-
mission of Inquiry into Witchcraft Violence and Ritual Murders ein, um diesem
Phénomen zu begegnen. Zumeist Altere Frauen werden als Hexen angesehen
und von arbeitslosen Jugendlichen getdtet. Sind es iltere Ménner, die getdtet
werden, so werden auch diese als ,,alte Frauen® verhdhnt. Das zeigt eine Gen-
derkomponente, die auch aus den AuBerungen der Jugendlichen von den un-
fruchtbaren Alten und ihrer Wut gegen die iltere Generation ablesbar ist (Co-
maroff/Comaroff 1999, 288). Die leitende Vorstellung der mordenden Jugend-
cliquen ist, dass diese Frauen ihnen Arbeit und Einkommen wegnehmen. Die
Anhéufung von Reichtum kann bei einigen wenigen beobachtet werden, wih-
rend fiir die eigene Zukunft keine zufriedenstellende materielle Sicherheit gese-
hen wird. Dass die élteren Frauen und Minner durch das soziale Institut Ubuntu
versorgt sind, nach dem jede(r), der Verdienst hat, von seinem Gehalt die Fami-
lie und Verwandte mitversorgt, ist gerade Gegenstand der Unzufriedenheit, weil
es in der Umbruchszeit nicht mehr funktioniert. Die reziproke Beteiligung der
Armeren (oder durch Alter arbeitseingeschrinkten) am Wohlstand wird nicht
mehr als gerecht angesehen bzw. durch die eigene Perspektivlosigkeit iiberla-
gert. Die jungen Minner schreiben so den Wohlstand der Frauen dem Miss-
brauch okkulter Kriften zu: sie wiirden wiedererweckte Tote, Zombies, fiir sich
arbeiten lassen.

Nach dem Ende der Apartheid manifestiert sich im allgegenwirtigen Glauben an
Hexerei in der Deutung des Ethnologen-Ehepaars Comaroff die zwiespiltige
Erfahrung eines millennial capitalism: einerseits die Hoffnung einer Teilhabe
aller an neuem Wohlstand (Comaroff/Comaroff 1999). Andererseits erfiillte sich
diese Hoffrung nur fiir die wenigsten. Diese ‘Armen erkliren sich den zum Teil
demonstrativen Reichtum einiger Reicher als Ergebnis von Magie, als okkulte
Okonomie. Im Konzept der okkulten Okonomien wird verschiedenes als Aus-
druck der widerspriichlich erfahrenen Teilhabe am globalen Kapitalismus inter-
pretiert: die Totungen von Hexen, Geldzauber, die Totung von Menschen, um
aus ihnen Zombies zu machen oder um ihre Kérperteile fiir rituelle Zwecke zu

L
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nutzen, fir Fruchtbarkeit, Heilung, Bauvorhaben oder Machtgewinn. In den 19—
kalen Lebenswelten wird somit eine Heterogenisier.ung. der“globa.len Okono.n.ne
erzeugt. Der Geister- und Zombieglaube ist einerseits ein Ruckgpff auf Fradlth—
nelle Vorstellungen, andererseits eine Neuerfindung und nicht einfach die Revi-

talisierung von Geistervorstellungen.

In dem Frilhe Neuzeit-Projekt an der Uni Konstanz Re.ligion in der l?iﬁ‘erenz
wird von ,Okonomien des Abseitigen“ gesprochen. Die Transformauon-von
Wirtschaftsformen wird in epistemischen Figuren einer Gesellsct.xaft greifbar
urid neue auszuhandelnde Grenzziehungen werden an ihnen b.earbelltbar. .Solche
.transitorischen Figuren, die in Okonomische Prozesse involviert _smd, sind der
pirat; der Quacksalber, Scharlatan und Hochstapler. Piraten speisen gf:raubtes
Kapital in den Warenstrom ein. Sie werden zur C.h?gen— bzw. Gre.nzfxgur der
sich entwickelnden Staatlichkeit. Sie sind das Abseitige, das erst erlischt, wenn
Piratenschétze anwachsen, weil die Waren nicht mehr im Handel au'fg?nomme'n
werden. Zu allen Umbruchszeiten ist die Frage aufzuwerfen, wo die okonormi-
sche Zirkulation unterbrochen oder verschoben wird.

3.2 Besessenheitszunahme in Malaysia

In Malaysia ist eine starke Segregation von Gruppen auffillig, bei der ethmscfhe,
skonomische und religiése Zugehorigkeit weitgehend zusammenfallen. "Dlejse
hat ihre Griinde in der geschichtlichen Entwicklung im Laufe der Unallbh.an.glg~
keitshewegung und seit der Griindung der Republik Malaysia .1948. Die 1'nd1ge-
nen Malayen (die Bumiputeras) blieben meist bei ihrer agrarischen Sub51§tenz,
wihrend indische und chinesische Migranten, die in den Zinmwerken und in der
Kautschukherstellung arbeiteten, im stidtischen Raum leben u1.1d do.rt.zuneh—
mend eigene Geschiifte griindeten. Bis heute ist die Er?ichtung eu@r euugen@en
Zivilgesellschaft und die Forderung der drmeren indlgeneq Bevolkerung eine
Herausforderung fiir die malaysische Politik (Eyre 1995). Mit 1slam1sch<.3n‘Wer~
ten méchte sie sich einerseits von dem als westlich angesehenen Materla}hsmus
abgrenzen und zum anderen sollen moderate Muslime und Nicht-Muslime aTn
der politischen Herrschaft teilhaben. Das ist Hintergrund der Gratwanderung in

vielen Reformen.

In den 1970/80er Jahren schloss sich Malaysias. Elektrotechnikindustr@ an den
Weltmarkt an. Malaysia erlebte in dieser Zeit eine rasante Industriahsle‘rung,
die auch mit einer Feminisierung der Okonomie einherging, da vor allem junge
uﬁverheiratete Frauen in den Fabriken arbeiteten. In diesem Umbruch tra.ten bei
Fabrikarbeiterinnen Fille von Geisterbesessenheit auf. Besessenheit ist eine all-
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tdgliche Praxis in Malaysia. Die Arbeiterinnen verloren die Selbstkontrolle, ze
stdrten gewalttétig Maschinen und stieSen obszéne Schimpftiraden aus A,lhwr )
Ong berichtet in ihrer Studie, wie die sikular und grofienteils westlich a‘us ebila
deten Eliten des Landes unverstindig vor diesen Phiinomenen stehen g(O ,
1987). Diesgr Form von scheinbarer Irrationalitit ist im Firmenalltag schwer Izlg
b'egegnen. Firmenleitungen engagieren in Reaktion traditionelle Heiler, die kul
tisch den Geistern entgegentraten. Doch ohpe Erfolg. Denn der zugr:unde li )
ggnde Kgnﬂﬂct, dessen Ausdruck die Gewalttitigkeit war, wurde nicht el('jset}
P1e .tradltionelle islamische Religion und die familialen ,Bezﬁge Verlorge 1.
1dent%téitsstiftende Bezugsgréfien in der Wandlung der Gesellschaft hin zuIl Ia i
dustriegesellschaft ihren Wert fiir diese Jjungen Frauen. Die jungen ArbeitZr'nh
nen haben fiir ihre Anstellung in der Fabrik haufig ihre Heirat und Familien ;I}
nur.lg verschoben oder aufgegeben. Dadurch sind sie zusitzlich entwurzelt %&
gleich unterstehen sie einer moralischen Kontrolle, z.B. wie viel Gehalt s‘ie "
Eltern weitergeben oder wie viel sie fiir jhre Kleidung ausgeben. Dazu ko al:
ein Gender-Regime: ausschlieBlich weibliche Belegschaften WOhl.'ICIl in numfxiril
Frauer.l gedachten Arbeiterinnen~Wohnungen. Der Konflikt liegt zwischenrA i
tgnopne und Kontrolle bzw., Unterdriickung. Mit ihrer Besessenheit widersetz;1 '
1s.1e sich méil;rﬂicpen Aptoritéten. Der ,Geist des Kapitalismus“ ruft hier Rebell—1
1\1/;); igu(;gle:uS “rlsgz.sbedmgungen hervor, die sich eine religiése Verkorperung als

Die WlFtschaftethnologie hat nachdriicklich die Heterogenisierung von Vorstel
lungen in lpkalen Lebenswelten unter den Tendenzen der Homogenisierun ien;
glpbalen Finanzmarktkapitalismus herausgearbeitet. Auch in den Wirtschifts-
V\{'ISSCHSChafteIl werden Varieties of Capitalism diskutiert. Zu dieser Vielfalt ge-
hort, dass global betrachtet die freie Marktwirtschaft nicht zwangslaufi i
Freiheit und Demokratisierung einhergeht. e

4 Okonomische Theorien als religionsékonomische
Handlungstheorien

In der Religionsékonomie ist das Potenzial ékonomischer Theorien zur Erkli-
rung‘kultl%reller Umbriiche bei Weitem noch nicht ausgeschépft. Wirtschafts-
theorien koénnen kultprwissenschaftlich als Handlungstheorien gewﬁrdi t werd
und helfen als solche, die erwahnten Phinomene des Wandels zu deguten IS?Z
haben den Vgrteﬂ, in einem langen Prozess empirischer Erprobung entwi;:kelt
worden zu sein und sind wie alle wissenschaftlichen Modelle in ihren Primis

_ darzustellen, damit entschieden werden kann, ob die Folgen aus den Pri isson
in Kauf genommen werden sollen. , e
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4.1 Spieltheorie: Zauberhemden der Dakota und Hindus

Eine religionstkonomische Méglichkeit unter anderen ist es, wirtschaftspsycho-
logische und spieltheoretische Forschungen in die Deutung kulturellen Wandels
-einzubringen (Koch 2007). Besonders interessant sind in diesem Zusammenhang
Erkenntnisse tiber das Risikoverhalten einzelner wie von Gruppen. Spielexperi-
mente zeigen, dass argesichts von drohendem Verlust die Risikofreudigkeit
steigt. Das ist zundchst contra-intuitiv und nicht rational im Sinne der neo-
klassischen Okonomie: man geht eben nicht auf Nummer sicher. Nach sozial-
-psychologischer Erklarung liegt das an einem Irrtum: wir verschitzen uns sys-
tematisch in Wahrscheinlichkeiten (Khaneman/Tversky 1979).

Mein Kollege Gregory Alles fiihrt gerne als Beispiel dafiir, wie die Spieltheorie
religions6konomisch einen Erklirungsmehrwert erzielt, die Dakota in Nordame-
rika und aus den jiingsten Konflikten in Kaschmir Hindus an. Denn in beiden
Sozialverbdnden taucht die gleiche Vorstellung auf, dass bestimmte verzauberte
Hemden (wohlgemerkt aus Stoff) Unversehrtheit gegeniiber Gewehrkugeln ver-
leihen. Das ist ein hochriskanter Glaube fiir die Betroffenen, die mit diesen
Hemden bekleidet den bewaffneten Gegnern gegeniibertreten. Fiir diesen Fall
des magischen Behandelns von Hemden kann als religionsékonomische Erkli-
rung aus spieltheoretischer Sicht die oben erwihnte Risikofreudigkeit angesichts
von drohendem Verlust eingebracht werden. Fiir die amerikanischen Ureinwoh-
ner Dakota war es der drohende Verlust der eigenen ethnischen und sozialen
Identitit angesichts der Kolonialisierung durch Européer, der von ihrer Gruppe
sehr stark als solcher wahrgenommen wurde. Fir die Hindus in Kaschmir ist es
die Auseinandersetzung mit Muslimen, in der sie sich nach ihrer eigenen Situa-
tionsdefinition ausgeliefert und extrem bedroht fithlen. Das Situationserleben
von Bedrohtheit und befiirchtetem Untergang der eignen Gruppe fiihrt zu Plau-
sibilititen, wie sie sich an den Grenzen des Risikoverhaltens herauskristallisie-
ren, und damit zu eben erwihnten Fehleinschitzungen. Auf kognitiver Ebene
wird hier eine Erkldrung angeboten, die durch weitere kulturelle Dimensionen

des Umbruchs zu erginzen wire.

Etwas Ahnliches versucht der Religionswissenschaftler Ivan Strenski. Sozial-
psychologisch deutet er kollektive Opfervorstellungen als Tauschverhiltnisse

von Gaben:

1 believe that the same sense of gift exchanges articulated by Mauss will
,apply equally well to ‘human bombings’ as sacrifices® (Strenski 2003,

21).
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Strenski wendet das Konzept von Marcel Mauss {iber den ethnologisch beobach-
teten potlatch, also einen {iber das Ziel hinaus geschossenen Tausch, der die
Vernichtung von Material und Leben beinhaltet, zur Deutung von religidsen
Selbstmordattentiitern an. Wichtig ist fiir Mauss, dass ein Tausch den Nehmer
zu einer Gegengabe verpflichtet - wenn auch zum Teil liber Zirkulationsumwe-
ge und zeitliche Verzdgerungen. Auch Selbstmordattentiter nehmen nach
Strenski einen Tausch vor: Sie vernichten ihr Leben, um fiir sich und ihre
Gruppe eine Gegengabe zu erhalten. Die abseitige Figur der Zirkulation ist hier
der Selbstmordattentdter. Er oder auch sie iibt eine soziale Funktion aus. Ohne
die interessante Hypothese Strenskis an dieser Stelle vertiefen zu k6nnen, stehen
im Hintergrund aller genannten Fille sozio-Okonomische Umbriiche, die zur
Wahl von Handlungsformen aus dem religidsen Repertoire der Gruppe fithren.
Auch die Vorstellungen, die auf zunichst irrationale Uberzeugungen und héhere
Wesen schliefien lassen, werden als religiés bezeichnet oder von den Betroffe-
nen aus ihrem religidsen Zeichenvorrat bezogen.

4.2 Institutioneller Wandel

Die Neue Institutionendkonomie nimmt Institutionen im Sinne von verinnerlich-
ten sozialen Regeln sowie materialisierte Institutionen (Organisationen) in den
Blick. Unter dieser Perspektive werden in religionsékonomischen Arbeiten z.B.
neue Akteure im organisationalen Feld untersucht: Quéker und andere religiose
Organisationen bei den Vereinten Nationen oder das staatliche Charitable Choi-
ce-Program in den USA. Im Zuge dieser Wohlfahrtsreform von 1996, die faith
based organizations fordert, verdndert sich die Organisationsstruktur vieler reli-
givser Gruppen so, dass sie forderungskonform sind (Kippenberg 2006; Nagel
2006).

In meinen religionsdkonomischen Forschungen teste ich u.a. Hypothesen der
Religions6konomie der Rationalwahl von Laurence Iannaccone (Iannaccone
1998) und der Neuen Institutionendkonomie (Brinitzer 2003) vergleichend am
Miinchner Yoga-Markt. In statistischen Fragebdgen und Leitfadeninterviews
werden bei Yogalehrenden und Yogapraktizierenden Daten erhoben in folgen-
den Clustern: Konkurrenz, religiose Humankapitalbildung, Suchkosten bei der
Wahl eines Yogainstituts, Motivation, Produktion eines 6ffentlichen Gutes, Ma-
ximierungsvorstellungen, Gewinnerwartung usw. Aus den bisher ca. 45 Daten-
sitzen wird deutlich, dass sich die Werte des Yoga internalisieren und als Fra-
ming auch die Wahrnehmung anderer Lebensbereiche beeinflussen. Dazu zihlen
insbesondere eine intensivierte Wahrnehmung der Gegenwart und des Korpers.
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Meine Arbeiten sowohl zur Rezeption des Ayurveda in. Deutschland als auch
sum Miinchner Yoga-Markt zeigen, dass sich unter der formalen Angleichung
von dhnlich organisierten Einrichtungen eine zweite informale Ebene ausbildet:
die so genannte Hinterbiihne regionaler Modernen (vgl. Holzer 2006). Sie resul-

. tiert aus den Interaktionskontakten der Yoga-Praktizierenden, was eine Folge

der Sozialkapitalbildung ist, und ragt in die Organisationsform nicht zwingend
hinein. Hier herrschen-je nach der individuellen Alltags-Diversifizierung die
Yoga-Mechanismen der Heterogenisierung, etwa wenn Yoga mit Fasten kombi-
niert wird. Auch wenn sich in der formalen Selbstbeschreibung Yoga-
Richtungen zum Teil stark unterscheiden, so sind auf der informellen Ebene die

" sympathischen Yoga-Lehrerinnen der hiufigste Grund, in eine Gruppe immer

wieder zuriickzukehren. Hiufig werden auf formaler Ebene ,Mythen* bedient,
die auf informeller Ebene keine Bedeutung haben. Beim Yoga ist das fiir man-
che Praktizierenden der asia-spirituelle ,Zauber® mit Riucherstibchen auf den
Homepageseiten, den sie nicht wirklich vermissen, wenn eine Lehrerin thn wéh-
rend der Ubungsstunden nicht betreibt.

Diese informellen Regelungsweisen bleiben im Sinne der systemtheoretischen
Deuhmgen von Moderne nicht nur innerhalb des Teilsystems relevant, sondern
greifen durchaus auf andére Teilsysteme iiber die informelle Struktur aus. So
hat z.B. die Heterogenisierung, und zwar massiv {iber die verdnderte Korper-
wahrnehmung, Auswirkungen auf die alltigliche Lebensfilhrung (Koch 2010).
In den informellen Strukturen.werden reflexive Uberzeugungssysteme kreiert,
die eine systemiibergreifende Anschauung zur Folge haben. Zudem ist die re-
gionale Yoga-Marktentwicklung auch bei globalen Trends der Rezeption asiati-
scher Religions- und Meditationspraktiken abhingig von regionalen Modernisie-
rungspfaden, mit denen sie in Miinchen in Wechselwirkung steht. So finden wir
eine Vervielfiltigung der Moderne im Yogamarktsegment besonders deutlich
auf der informellen Ebene.

5 ,,Umstrittene* und ,,alternative* Moderne:
lebensgefihriliche Grenzen

Nach der Skizze dieser drei Ansitze, die Sich sehr unterschiedlich in den Dis-
kursen um Religion und Okonomie verorten, sei ein zusammenbindendes Kon-
zept vorgeschlagen. Es kursiert unter den Begriffen der alternativen oder kriti-
schen Moderne. Erweitert wird es fiir unseren Kontext um die abseitigen Figu-
ren, die sowohl Akteure als auch Figurationen des Imaginiren sind.
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Der Soziologe Ulrich Beck thematisiert die Popularisierung der Wissenschaft in
zivilgesellschaftlichem Engagement und schreibt ein Jahr lang von August 2009-
2010 jeden Monat im Koélner Stadt-Anzeiger iiber Varianten und Abnormalititen
der Moderne.® In seinem ersten Beitrag iiber Weltinnenpolitik fiihrt er transito-
rische Figuren im 6konomischen Tausch an (Beck 2009). Da sind z.B. die pilz-
zichtenden Fliichtlinge in den ¢kologisch toten Brachen dieser Welt, die Japan
mit dem Gourmetpilz Matsotaki versorgen. Der Pilz gedeiht eben besonders auf
ausgedorrtem Boden. Diese Bewohner der zerstérten Natur sind Abseitige und
zugleich Lieferanten eines Luxusproduktes fiir eine andere Lokalitit dieser
Welt. Diese Widerspriiche, die in ihrer Vielzahl schon strukturelle Normalititen
sind und durch die Macht ihrer Faktizitit (immer weniger als humanitirer Wi-
derspruch) empfunden werden kénnten, gehodren zum Finanzmarktkapitalismus.

Brache, Naturraum, Biotop, Wildnis, griine Oase, diese und viele andere Na-
turorte dndern ihre Bedeutung. Die in der europdischen Religionsgeschichte
klassischen Besetzungen von Natur als Ort des gottlichen Geordnetseins, des
ummauerten Gartens der Fiille, der aus der Wildnis ausgrenzt, oder der roman-
tischen Landschaft, in der das Unendliche auch auBerhalb von Kirchen sinnlich
erlebbar wird, haben sich massiv veridndert: schon mit den Praktiken des vision
quest, der Visionssuche, die im Fasten und einsamen Aufenthalt in der Natur im
Gefolge des New Age auch Europa erreicht hat, ist die Wildnis nicht mehr das
Abseitige. Die Wildnis ist zum Ort der Selbsterfahrung geworden, an dem dem
eigenem Schatten, Verdringtem und inneren Tiefen begegnet wird. Die Brache
der Fliichtlinge jedoch, die eine Profitiibernutzung hinterlisst, ist hier eher als
die Odnis seit Jahren das Gegenbild der Wildnis. Es verdeckt allerdings die ge-
genseitige Abhingigkeit von Natur und Odnis iiber sozio-geographische Zu-
sammenhéinge.

Solche Verschiebungen fingt das Modell der alternativen Moderne von Bruce
Knauft sehr gut ein. Seine Abbildung zeigt Moderne als Kombination mehrerer
Schnittstellen: des Traditionalen mit dem Modernen in einer jeweiligen Situation
vor Ort und der Kultur mit der politischen Okonomie als Grofiwetterlage (vgl.
Abb. 1.1 bei Knauft 2002, 26):

,In der Moderne anzukommen (becoming modern) beinhaltet als Herz-
stiick die Artikulation zwischen regionalen oder globalen Kréften des so-
genannten Fortschritts und den Besonderheiten lokaler Sensibilitit und
Reaktion. Die alternative Moderne verwickelt das Globale mit dem ILo-

3 Fiir den Hinweis auf Beck danke ich Henriette Boeck-Otternberg, fiir den auf Ong und
Knauft Peter Braunlein.
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kalen und die Auswirkungen der politischen Okonomie mit den kulturel-
len Orientierung und den subjektiven Dispositionen® (Knauft 2002, 24)

KULTUR
Lokale Vorstellungswelten Globale Kultur
TRADITION . MODERNE
Herkémmliche Herstellung i (Finanzmarkt-)
und Tausch Kapitalismus

POLITISCHE OKONOMIE

Dieses Modell ist mehr prozesshaft denn klassifikatorisch, es ist mehr an spezi-
fischen Handlungsstrategien interessiert denn an typologischen Differenzen.
Das, was als modern gilt, und das, was als traditionell gilt, ist unmittelbar rela-
tional: Riickstandigkeit definiert sich selbst gegen das symbolische Kapital einer
imaginierten Modernitét, die stets aussteht. Auch ,umstrittene Moderne’ ist ein
Konzept, das anzeigt, wie verschiedene Deutungsrepertoires — religidse, sdkula-
re, familiale, nationale, kommunale - um die Definition der lokalen Modernen
kimpfen. Umstritten sind nach diesem Konzept zunichst weniger die Ressour-
cen, der Status und die Partizipationsweisen als die Selbstlokalisierung als mo-
dern. Denn durch diese Verortung kommt in globaler Ankniipfung eine andere
Ausgangsposition fiir die ,Modernen’ als fiir die ,Traditionellen’ zustande und
damit ein anderer Zugang zur Macht.

Lokale Modernitit wird geformt durch Kompromisse und Widerspriiche. Men-
schen machen ihre eigene Modernitit, aber nicht unter den Bedingungen ihrer
eigenen Wahl, Das haben die Beispiele aus Siidafrika, Malaysia und von den
Zauberhemden gezeigt. Gerade auch durch die Zunahme von HIV/AIDS und
anderen Krankheiten, von denen manche Regionen, zum Beispiele der afrikani-
sche Kontinent, sehr viel stérker betroffen sind als andere, verschérft die K&mp-
fe im Artikulationsraum Moderne/Tradition. Und gerade in der Bearbeitung und
in Zuschreibungen um die Weitergabe des Aidsvirus und die Erkrankung finden
sich wieder einige Formen von Magie etwa im Kontext rituellen Heilens (z.B.
im christlich-marianischen Kontext, Wilkens 2009).

Religionstkonomisch gesprochen verdndert sich die Zirkulation. Wir erleben
zurzeit ein Wiederaufleben der Piraterie. Hier geschehen Eingriffe in die Zirku-
lation. Zirkulation ist der dkonomische Artikulationsraum, in dem sich Lokales
ung Globales verbinden, wo die vorbeizichenden maritimen Containerriesen und
die Bank fiir Kleinkredité aneinander angeschlossen sind. Wer hier einen sym-
bolischen Schliissel zur Beherrschung der- Zirkulation anbieten kann, konnte
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sich in der umstrittenen Moderne eine zentrale Position sichern und Profit — pi-
ratenthaft — der Zirkulation entnehmen. Piraten und andere Sozialbanditen, wie
die emotionsdeprivierten Elendsquartierkinder, bilden eine Kriminalitdt, die
routinemdfBig eine Umverteilung vornimmt. Gepliinderte Waren erscheinen in
anderer Betrachtung als Wiederaneignung von Werten, die die michtigen In-
dustrienationen, zum Beispiel in Form von Ol in Nigeria, entnommen haben.
Die abseitige Figur der Sozialbanditen kann in postkolonialer Situation eine pri-
revolutionire Stimmung erzeugen und iibernimmt darin eine dramatisierende
Rolle. Beck sieht wie einige andere Analysten der Gegenwart mit Besorgnis die
ethische Erosion, die in einigen Fillen aufgrund von Marktattraktivititen vons-
tatten geht, etwa wenn - wie die Comaroffs berichten ~ Korperteile und ihre
Preise in manchen siidafrikanischen Zeitungen regelmiBig verdffentlicht wer-
den.

Dieser Theorieniiberblick sieht seine wissenschaftliche Aufgabe nicht darin,
selbst ethische Statements zu lancieren, da diese ja wieder sekundire Konstruk-
tionen im Feld wéren. Sie triigen zur Dramatisierung bei und verléren die Dis-
tanz und den Uberblick, wie ihn tertiire Konstruktionen liefern. Eileen Barker,
die britische Religionssoziologin, die intensiv in und iiber neureligidse Bewe-
gungen geforscht hat, macht diese Unterscheidung zwischen Akteuren und ihren
primdren, sekundéren und tertiiren Konstruktionen (Barker 1993). Primire
Konstruktionen sind AuBerungen einer Gruppe. Sekundire Konstruktionen ge-
hen bereits auf andere Konstruktionen ein. Sie kommentieren, iiberbieten, ver-
bieten und reflektieren sie. Die meisten Gruppen produzieren neben priméren
auch sekundédre Konstruktionen. Denn allein schon Traditionsbildung bezieht
sich auf vergangene Konstruktionen. Zur Bandbreite der sekundiren Konstruk-
tion gehoren in der reflexiven Abstraktion die Wissenschaften. Wissenschaftler
haben die Moglichkeit, sowohl sekundire als auch tertiire Konstruktionen zu
generieren. Ein Beispiel sekundadrer Konstruktionen sind Expertenkommentare,
die im Feld abgegeben werden und in Wechselwirkung mit diesem stehen. Das
kann religionsproduktive Intentionen haben (dann sind es primire Konstruktio-
nen wie Ottos Heilige oder Eliades Neohumanismus) oder als sekundire Kons-
truktion religionsproduktive Wirkungen in der Rezeption entfalten. Sind Wis-
senschaftler um Ubersicht iiber das geschichtliche und sozialwissenschaftliche
Datenmaterial bemiiht, das sie mit verschiedensten Modellen deuten und per-
spektivisch unter Anséitzen aufeinander beziehen, so sind diese Ergebnisse am
deutlichsten tertiire Konstruktionen.

Erklarungsstarker als die Two-Way-Causation der revidierten Sikularisierungs-
theorien ist somit das Modell der transitorischen Figuren des Abseitigen. Sie
tendieren aufgrund von Ausschluss und Benachteiligung nicht selten zu gewalt-
vollen Handlungen - von den Piraten bis zu stidafrikanischen Jugendlichen. Ei-
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ne interessante Figur an der Aushandlungslinie von religidsen und 6konomi-
schen Figurationen ist der Zombie:

- ,The zombie is the nightmare citizen of this parallel, refracted moder-
nity. Reduced from humanity to raw labor power, he is the creature of
his maker, stored up in petrol drums or sheds like tools. His absent pres-
ence suggests a link to otherwise inexplicable accumulation® (Comaroff
1999, 289f.). .

Die Figur des Zombie kann im System des Finanzmarktkapitalismus als Chiffre

fiir sagenhaften Reichtum verstanden werden (Deutschmann 2003). Dieser liegt

am Grund des Ubels: eine nicht erklidrbare, nicht nachvollziehbare Akkumulati-
on' von Kapital. Egal ob in ontologischer Verdichtung als Zombiewesen, ob als
aufgekiindigter Generationenvertrag und verlassene Solidaritidt des Ubuntu, ob
als religidser Gegengeist oder als Platzhalter fiir Gier und phantasierte Wieder-
gutmachung der empfundenen eigenen Benachteiligung, ist der Zombie am
Werke und verdeckt die Rationalitit (dass von nichts nichts kommt) die den Ka-
pitalismus als Konstruktion auszeichnete. Diese Zuschreibungen sind prekir und
die Grenzgefechte, um auf der ,richtigen’ Seite der Moderne zu stehen, eben-
falls. Diese Diskurse werden in Deutschland anders ausgetragen als in Malaysia
oder Kaschmir. Verdeckungen iiber Gerede von neuen Werten in der Wirt-
schaft, von Vertrauen und Solidarausgleich, der Deckelung von Akkumulation
streiten mit handfesten Konflikten um tiglich Brot. Sehr viel hingt in lokalen
Konstellationen vom Ausgang ab. In der Rolle des Zombie wird der schwarze
Peter hin und her geschoben: mal zu den angeblich sozialschmarotzenden Hartz
IV-lern, mal zu den Piechs dieser Welt, zu den Osteuropiern oder den angeb-
lich nicht integrationswilligen Tiirken. Die Zombies toben wie wild auch in den
européischen Gesellschaften, wenn Politiker an die Uberwindung des Kapitalis-
mus glauben, statt ihn zu organisieren.

Wie viel Arbeit an der rechten Koalition mit oder gegen Satan oder Zombies zu
leisten ist und wie viel daran hingt, zeigt sich zum Beispiel im stidafrikanischen
Diskurs um die rapide wachsenden und héchst neoklassisch agierenden Pfingst-
kirchen (Comaroff/Comaroff 1999, 291f.). Eine davon ist die ehemals in Brasi-
lien begrindete Igreja Universal do Reino de Deus (IURD). ITURD wirbt mit
Reichtum und Wohlergehen. Das Zeugnisablegen wird .zu einer Marketing-
show.® Die alles entscheidende Frage lautet nun: Ist der Reichtum dieser Kirche
Werk von bdsen oder guten Geistern? Und diese alles entscheidenden Seiten
sind in jeder alternativen Moderne neu zu beziehen und zu erkéimpfen: Ist der
pfingstkirchlerische Kampf gegen Satan eine globalisierte Variante des indige-

§ Zu einer Schilderung der Geldopferungen vgl. Schmidt 2007.
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nen Kampfes gegen bdse Geister? Die VerheiBung und das Erlangen von Reich-
tum kann in der gesellschaftlich-lokalen Wahrnehmung kippen: statt Anzie-
hungskraft auszustrahlen, kann sie Grund zur Zuschreibung von satanischen
Kraften werden. Wenn es einem neuen Mitspieler am religiésen Markt nicht
gelingt sich zu plausibilisieren, etwa indem er wie die TURD Satan an die tradi-
tionale indigene Seite ankniipft, findet sich der Gottesstreiter schnell in der ab-
seitigen Figur des Zombiegebieters wieder mit den geschilderten Konsequenzen,
die diese gesellschaftliche Exklusion fiir sein Leben haben kann. Wer sagenhaft
hohe Renditen in der alternativen Moderne verspricht oder erzielt, spielt ein ge-
fahrliches Spiel - fiir sein Leben und das aller Beteiligten. Dass und inwiefern
Magie dabei ein integraler Bestandteil von alternativen Modernen ist und nicht
einfach nur im religiésen, sondern im Wirtschaft genannten Handlungsfeld un-
serer Gesellschaften vorkommt, sollte nachdriicklich gezeigt werden.
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Reéﬁgﬁ%ﬁéﬁ in der Moderne:
Religionspsychologische
Aspekte

Bernhard.Grom

Religionspsychologie kann man auf unterschiedliche Weise treiben. Ich sehe
hier ab von phinomenologischen und tiefenpsychologischen Ansitzen, wie sie
mit den Namen Rudolf Otto, Sigmund Freud und Carl Gustav Jung verbunden

* sind, und rede nur von der empirisch fundierten Richtung, wie sie sich nach

1960 in den USA entwickelt hat (Wulff 1997). Diese will nach den methodi-
schen Standards der akademischen Psychologie arbeiten. Sie versteht sich als
Spezialdisziplin, die mit den Fragestellungen, Konstrukten und Methoden erfah-
rungswissenschaftlicher Psychologie faktisches religiéses Erleben, Erkennen
und Verhalten - kurz: Religiositit — beschreibt und im Hinblick auf ihre intra-
psychischen und psychosozialen Bedingungen erklirt und vorhersagt.

Zum Thema ,Religion in der Moderne“ hat die empirische Religions-
psychologie ein z6gerliches Verhiltnis: Einerseits betrachtet sie es nicht als ihre
Aufgabe und Kompetenz, epochale Trends und ihre geselischaftlichen Ursachen
zu erforschen oder Religiositit in Gesellschaften mit unterschiedlichem Moder-
nisierungsgrad zu vergleichen. Andererseits untersucht sie meistens die Religio-
sitit von Menschen, die in modernen Gesellschaften leben, schon deshalb, weil
in traditionalen Gesellschaften Umfragen schwer durchzufithren sind. Dabei
steht vor allem das Individuum im Blickpunkt — also nicht Religion, sondern
Religiositit in der Moderne. Sobald sie aber gesellschaftlichen und kulturellen
Faktoren dieser Religiositit nachgehen will, nihert sie sich der Sozialpsycholo-






