Rituelle Pendelbewegungen

Neue Trauerrituale im niederlindischen Kontext

Thomas Quartier

In der modernen Gesellschaft ist die Trauer ein vieldiskutiertes und intensiv
erlebtes Thema. Durch das Wegfallen selbstverstindlicher Formen der Trauer
und den Mangel an festen Regeln, wie man zu trauern hat, erscheinen viele
Ratgeber zur Trauerverarbeitung und viele Menschen beschiftigen sich mit
dem Thema auf der Suche nach ihrer eigenen Gestaltung des existentiellen
Verarbeitungsprozesses des Verlusts nach dem Tod eines geliebten Menschen.!
Umso iberraschender erscheint es, dass die rituelle Gestaltung der Trauer —
Trauerrituale — unter den zahlreichen Ritualisierungen menschlicher Endlichkeit
die vielleicht wissenschaftlich am wenigsten erforschten und reflektierten
Formen darstellen. Unter Trauerritualen verstehe ich dabei rituelle Handlungen
Betroffener, die nach der Bestattung stattfinden und daher ein eigenes rituelles
Repertoire bilden. Zur Bestattung finden sich zahlreiche Studien theoretischer,
historischer und empirischer Art. Diese beschiftigen sich mit konkreten
liturgischen Traditionen, zugleich aber auch mit der heutigen Vielfalt an
rituellen Formen, die in erster Linie dem modernen Menschenbild Rechnung zu
tragen scheinen.? Auch beim Sterben gibt es einige Studien, die sich mit
Ritualen der Krankheit befassen: man denke an die katholischen Kranken-
salbung.?> Und auch neben den traditionellen Riten wichst im Rahmen des
Gesundheitswesens in den letzten Jahren die Aufmerksamkeit fir die
symbolische Dimension des Sterbensprozesses.* Naturlich gibt es dhnliche
Erérterungen auch zum Trauerprozess und seiner rituellen Ausprigung,
allerdings in geringerem Malle als bei den Momenten des Sterbens und der
Bestattung.>

Dieser Beitrag wurde durch das Projekt Refiguring Death Rites: Post-secular Material Religion
in the Netherlands ermdglicht, das von der Niederlindischen Forschungsorganisation
NWO gefordert wird (www.ru.nl/rdr).
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Hierfiir mag es verschiedene Griinde geben. Vielleicht gibt es schlicht weniger
Trauerrituale, und daher stechen sie weniger im Mittelpunkt des wissen-
schaftlichen Interesses. Wenn diese Annahme stimmt, stellt sich die Frage nach
den Griinden fir die relative Knappheit ritueller Ausdrucksformen der Trauet.
Meines Erachtens sind vor allem zwei Griinde zu nennen, die fiir eine geringere
Ausprigung der Trauerrituale zu nennen wiren: erstens kann darauf hinge-
wiesen werden, dass es fur die Trauer keinen selbstverstindlichen institutio-
nellen Rahmen gibt. Wo beim Sterben oftmals Einrichtungen des Gesundheits-
wesens einen Rahmen bieten, in dem auch Seelsorgerinnen und Seelsorger
zumindest zur Verfiigung stehen, und bei der Bestattung das Bestattungswesen
oder religiése Institutionen einen Zugangsweg zum Ritual relativ selbstver-
stindlich er6ffnen kénnen, ist dies bei der Trauer in geringerem Mal3e der Fall.
Zwar gibt es wertvolle Initiativen der Trauerbegleitung in Gruppen oder auch
personlicher Therapie: diese setzen jedoch einen aktiven Schritt vonseiten des
Trauernden voraus, der einen mdglichen Raum zum Ritualisieren erst erschlie-
Ben muss.® Der zweite Grund fir eine mogliche Knappheit der Trauerrituale
liegt in der Tatsache, dass es neben dem Mangel an institutioneller Einbettung
auch keine direkte Handlungsnotwendigkeit fiir Individuen und Gruppen mehr
zu geben scheint. Beim Sterben und Bestatten besteht diese Notwendigkeit
durchaus: Menschen miissen mit einem sterbenden bzw. toten Koérper
umgehen, und das Ritual kann helfen, dieser Notwendigkeit zu entsprechen.
Bei der Trauer konnen Betroffene sich im Zuge ihres oftmals sehr unterschied-
lich verlaufenden Trauerprozesses ganz in sich zurlickziehen und ihrer Trauer
keinen rituellen Ausdruck verleihen, ohne dass dies die Konventionen und
MaBstibe des gesellschaftlichen Lebens auf den Kopf stellen wiirde.

Aus eben diesen Griinden sind meines Erachtens Trauerrituale jedoch ein
umso wesentlicherer Gegenstand der rituologischen Reflexion: gerade wenn die
selbstverstindliche institutionelle FEinbettung fehlt und die praktische
Notwendigkeit des Handelns nicht direkt ersichtlich ist, kénnte das Ritual seine
ureigenen Funktionen der Strukturierung und der Sinngebung umso stirker
entfalten.” Michaels weist im Allgemeinen darauf hin, dass Ubergangstituale zu
den wesentlichen Bediirfnissen des Menschen gehéren. Gerade im Hinblick auf
die Trauerrituale sicht er eine spezielle Zuspitzung: seiner Analyse zufolge
haben Menschen das Bedirfnis, die Verstorbenen im symbolischen Sinne ‘zu
Ahnen zu machen’.® Gerade jene Transformation zu Ahnen betrifft die wesent-
lichen Dimensionen des Trauerrituals: das Ritual konstituiert die Neuordnung
des Verhiltnisses der Trauernden zum Verstorbenen, ihrer sozialen Umgebung
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und ihrer religiésen Orientierung. Klassische Repertoires gibt es im religitsen
Bereich durchaus, sei es auch hier weniger als beim Sterben und der Bestattung.
Man kann z.B. an die ritualisierte Form des Totengedenkens denken: beim
katholischen Sechswochenamt und Jahtesamt, aber auch zum Fest Allerseelen,
wird das Gedenken zum rituellen Vollzug der Trauer. Dann wird das Verhiltnis
zum Verstorbenen neu geordnet, die soziale Umgebung wird erneut konsti-
tuiert, und auch der religidse Bezug kommt in der Vorstellung von der Gemein-
schaft der Heiligen zum Ausdruck. Neben diesen religidsen Ritualen des
Gedenkens machen auch sdkulare Briuche in traditionellen Kontexten den
Vetlauf der Trauer unmissverstindlich klar, man denke an die schwarze Trauer-
kleidung und die Grabgestaltung und -pflege.

Durch die Sikularisierung ist die Einbettung der Rituale in den kirchlichen
Kontext jedoch nicht mehr selbstverstindlich gegeben, und durch die
Individualisierung sind kollektive Formen der Markierung der Trauer z.B. durch
schwarze Kleidung manchmal gar verpént. Sind damit aber tatsichlich alle
denkbaren Kontexte flir Trauerrituale von der Bildfliche verschwunden?

Mitnichten: Im Zuge der erneuten Ritualisierungstendenzen der letzten zwei
Jahrzehnte,? gibt es auch einige sehr bemerkenswerte neue Ritualisierungen der
Trauer. Hierfiir ist insbesondere die bereits erwihnte Grabgestaltung und
-pflege ein eindringliches Beispiel. Wo in der Literatur lange Zeit von einem
Bedeutungsverlust der Grabgestaltung und -pflege, z.B. im deutschen Kontext,
die Rede war,!0 ist insbesondere seit Beginn der neunziger Jahre des vorigen
Jahrhunderts eine andere Entwicklung zu erkennen: die Uniformitit der Fried-
hofsgestaltung ist — insbesondere in den Niederlanden — einer ungekannten
individuellen Kreativitit gewichen. Trauernde gestalten die Denkmiler ihrer
lieben Verstorbenen in zunehmendem MaBe selber, und Kunstler bieten
individuelle Wetke an, die sich am konkreten Verstorbenen ausrichten.!! Dieser
Trend der individuellen Gestaltung lisst sich auch im spiteren Verlauf der
Trauer erkennen. Auf vielen niederlindischen Friedhofen ist zu beobachten,
dass Hinterbliebene personliche Objekte — manchmal in groBler Zahl, von
Spielzeugen tiber Figuren bis hin zu Gegenstinden aus dem Haushalt — auf das
Grab legen. Menschen versuchen auf diese Weise, den Verstorbenen als
individuelle Person in Erinnerung zu behalten. Dies ist eine alte Tradition, aber
wir sehen in der heutigen Zeit eine Personalisierung des Gedenkens. Ist das
Trauerritual also in der modernen Zeit in der Krise? Vielleicht ist eher von einer
Transformation der Rituale die Rede. Des Weiteren kann man anhand der
Grabkultur Fragen hinsichtlich der statken Individualisierung der Rituale
stellen. Es lassen sich auf Friedhéfen durchaus neue Trends ablesen: neue
‘Traditionen’ und Muster des Totengedenkens. Ist also tatsichlich von einer
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vollkommenen Individualisierung der Rituale die Rede? Oder doch eher von
neuen Formen der Tradition? Und auch beziiglich der Sikularisierung kann
man sie Frage stellen, inwieweit der scheinbare Kontakt zu den Verstorbenen,
den Menschen auf Friedhofen erfahren, nicht auch auf ein neues religiGses
Bewusstsein hindeutet, das zumindest iiber den Tod hinausweist. 12

Es scheint, dass die Antworten auf die gestellten Fragen im niederlindischen
Kontext nicht eindeutig sind. Vielmehr kénnen Trauerrituale in ihrer jeweiligen
Ausrichtung stark schwanken. Dies gilt fir verschiedene rituelle Repertoires
untereinander, zuweilen jedoch auch fiir jedes einzelne Ritual, das sich zwischen
dem Loslassen und dem Erinnern, zwischen dem privaten Brauch und der
Offentlichen Manifestierung und zwischen sikularer Praxis und religiGser
Handlung hin und her bewegt. Man kénnte das Ritual daher mit einem Pendel
vergleichen, das in verschiedenen Spannungsverhiltnissen seinen Weg sucht. In
diesem Beitrag mdochte ich den Versuch unternehmen, die rituellen Pendelbe-
wegungen der Trauerrituale im niederlindischen Kontext in Augenschein zu
nehmen und einen ersten Ansatz zur Analyse zu bieten. Dabei ist eine
allgemeine Richtung des Pendels vielleicht nicht zu finden, allgemeine
Diagnosen liegen nicht auf der Hand. Es erscheint mir daher ein angemessener
Weg, mir nicht die Aufgabe zu stellen, den Begriff der Trauerrituale als
geschlossenes Konzept aufzufassen, sondern vielmehr verschiedene Eigen-
schaften dieser Rituale zu durchlaufen.’® Vielleicht kann dies zu einem besseren
Verstindnis des konkreten Repertoires und auch zur konzeptuellen Diskussion
Uber Trauerrituale im modernen Kontext beitragen. Ich richte mich insbeson-
dere auf newe Trauerrituale, da diese eine mogliche Transformation zugespitzt
zum Ausdruck bringen. Ich méchte ausdriicklich darauf hinweisen, dass damit
keineswegs gesagt ist, dass traditionelle Formen gegenwirtic nicht von
Bedeutung wiren oder nicht ebenfalls transformieren, wie es z.B. auch bei der
Bestattung der Fall ist.14

Meine Hauptfragestellung lautet: Welkhe Eigenschaften haben Trauerrituale im
niederlandischen Kontext? Ich werde mich insbesondere auf drei Dimensionen des
Rituals beziehen, die im Zusammenhang mit der Trauer wesentlich sind: im
ersten Abschnitt gehe ich auf das Verhiltnis der Trauernden zum Verstorbenen
ein, das sich zwischen Kontinuitit und Diskontinuitit bewegen kann (1). Im
zweiten Abschnitt richte ich mich auf die Einbettung der Trauernden in die
soziale Umgebung, wobei das Ritual sich zwischen Individualitit und Kollekti-
vitit bewegen kann (2). Im dritten Abschnitt wende ich mich schlieBSlich der
moglichen religidsen Dimension des Rituals zu, wobei Immanenz und
Transzendenz mogliche Ausprigungen des rituellen Bedeutungszusammen-
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hangs sind (3). AbschlieBend werde ich den Versuch unternehmen, meine
Uberlegungen zu biindeln und damit die Metapher der rituellen Pendelbewe-
gungen fiir Reflexion und konkretes rituelles Handeln zu erhellen (4).

1. Das Verhiltnis Trauernder zum Verstorbenen:
zwischen Kontinuitiat und Diskontinuitat

A. Theoretische I"Jberlegungen

Wie ist im rituologischen Sinne das Verhiltnis der Hinterbliebenen zum
Verstorbenen in Trauerritualen zu verstehen? Im Sinne der klassischen
Ubergangsriten nach Van Gennep!s werden die Trauerrituale oftmals in der
dritten Phase des rituellen Handelns angesiedelt: der Integration in eine neue
Phase des Lebens.!® Sorries betont dabei die Bedeutung der Trennung, die
dieser Integration im Sinne eines Ubergangstitus vorausgegangen sein muss.
Die Trennung mache es fiir die Hinterbliebenen einfacher, die Realitit des
Todes zu akzeptieren und mit ihrer Trauerarbeit zu beginnen.!” In erster Linie
steht in einer solchen Argumentation die Diskontinuitit im Vordergrund
(detachment). Was Sorries als Realitdt des Todes” bezeichnet, beinhaltet die
Unterbrechung des Bandes mit dem geliebten Verstorbenen. In der thera-
peutischen Betreuung von Trauernden ldsst sich ein vergleichbarer Trend
erkennen: Van der Hart beschreibt in der Neuotientierungsphase von Trauer-
ritualen, wie Klienten die verbindenden Objekte, die sic mit dem Verstorbenen
verbinden, dem Therapeuten iibergeben. Dadurch haben sie nicht mehr das
Gefiihl, dass der Verstorbene noch anwesend sei. In der darauf folgenden
Phase, der sog. Abrundungsphase des Rituals, wird dann der Abschied definitiv
vollzogen.'® Zwar weisen beide genannten Autoren darauf hin, dass es um die
Transformation geht, die — ganz im Sinne der Ubergangsphase, die man mit
Turner als ‘Liminalitit’ bezeichnen kann — im Vordergrund steht.!” Was die
materielle Dimension des Verhiltnisses zum Verstorbenen betrifft, liegt der
Akzent jedoch auf der Diskontinuitit, bei der die Gegenwart des Verstorbenen
der Realitit des Todes widersprechen wiirde.

Es sind jedoch gerade jene materiellen Objekte, die eine Nuancierung dieses
Ausgangspunkts nahe legen.?’ Da Menschen sich mit den Objekten ihrer lieben
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Verstorbenen verbunden wissen, ist im symbolischen Gebrauch dieser
Gegenstinde cher die Rede davon, dass Verbindungen zwischen den Hinter-
bliebenen und ihnen fortbestehen (continuing bonds), als dass sie unterbrochen
wiirden. Fiddelaers-Jaspers nennt verschiedene Merkmale dieser fortbestehen-
den Relation: erstens erfahren die Hinterbliebenen die Gegenwart des Verstor-
benen; zweitens kommunizieren sie mit ihr oder ihm und erfahren diese
Gespriche als bedeutungsvoll; drittens spielt der Verstorbene eine Rolle in der
Lebensgestaltung der Hinterbliebenen, z.B. in moralischer Hinsicht; und
viertens wird der Verstorbene zu einem wichtigen Teil der Biographie von
Hinterbliebenen.?! Rituologisch ist es hierbei interessant zu fragen, welche
Rolle gerade die Objekte im Zusammenhang der Kontinuitit in der Relation
zum Verstorbenen spielen. Anthropologische Erkenntnisse deuten darauf hin,
dass gerade in materiellen Objekten Erinnerung entsteht. Materielles Gedenken
bietet oftmals erst den Zugang zu einer Relation, die auf den ersten Blick, im
physischen Sinne unterbrochen wurde.?? Bei dieser Art von Gedichtniskonsti-
tuierung liegt der Akzent cher auf der Kontinuitdt, weniger auf der Diskon-
tinuitit. Es ist dann gerade wiinschenswert, dass Verstorbene gegenwirtig
bleiben — buchstiblich in materiellen Objekten, die dann eine wesentliche Rolle
in Trauerritualen spielen.

Der These folgend, dass Trauerrituale der Eingliederung der Hinterbliebenen
dienen und in gewisser Weise das ErschlieBen einer neuen Lebenswelt fiir sie
beinhalten, ergeben sich hier zwei unterschiedliche Auffassungen dartber,
wohinein die Trauernden erneut integriert werden sollen. Geht es um eine neue
Lebenswelt ohne den Verstorbenen oder nun gerade mit ihr oder ihm? Die
Transformation der Relation zum Verstorbenen, die in jedem Fall offen-
sichtlich ist, da die physische Gegenwart mit der Bestattung nicht mehr gegeben
ist, kann unterschiedlich aufgefasst werden. Die Frage der Relation zum
Verstorbenen und ihre Rolle im Ritual wird somit zu einer ersten Dimension
dieses Rituals, bei der verschiedene FEigenschaften zum Tragen kommen
kénnen: Kontinuitit und Diskontinuitit.

B. Empirische Indikationen

Es lohnt sich, einen Blick in die empirische Wirklichkeit zu werfen und die
Frage zu stellen, wie Menschen tatsichlich jene Transformation der Relation
zum Verstorbenen erfahren. In zahlreichen Feldstudien zeigt sich, dass Objekte
in der Tat eine wesentliche Rolle spielen. Der Prozess der Ritualisierung
alltdglicher Objekte kann dabei oft schon vor dem Tod eines Menschen
beginnen. Durch die hohe Lebenserwartung, die diagnostischen Méglichkeiten
bei schweren Krankheiten etc. wissen Menschen friher als in der Vergangen-
heit, wann ihr Tod niher riickt. Die Frage, was mit ihren Hinterlassenschaften

21 R. FIDDELAERS-JASPERS: Verhalen van romw. De betekenis van steun op school voor jongeren
met een verlieservaring (Heeze 2003) 21.
22 E. HALLAM & J. HOCKEY: Death, memory and material culture (Oxford 2001).
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geschehen soll, stellt sich daher auf bewusste Weise. Dabei geht es oftmals
nicht nur um die ‘wertvollen Dinge’ im materiellen Sinne. Es sind vielmehr
Gegenstinde des alltdglichen Lebens, persénliche Gegenstinde, die Menschen
gerne weitergeben méchten. Von diesen Gegenstinden méchten sie, dass ihre
zukiinftigen Hinterbliebenen sie ‘in Ehren halten’. Sie méchten gerade in diesen
Gegenstinden ‘immer bei ihren Lieben sein’.?> Diese Dinge sind es dann, die
Hinterbliebenen in der Gestaltung ihrer eigenen Trauer buchstiblich ‘ans Herz
wachsen’.

Die Kontinuitit steht hier im Sinne des materiellen Gedenkens im
Mittelpunkt. Forschungsergebnisse aus unserem Zentrum fiir Thanatologie in
Nijmegen deuten dartiber hinaus darauf hin, dass diese Gegenstinde rituelle
Verwendung finden. Zu nennen sind hier die sog. ‘Hausaltire’, die Hinterblie-
bene zu Hause zum Gedenken an ihre lieben Verstorbenen einrichten, wie
Wojtkowiak und Venbrux beschreiben. In einer reprisentativen Umfrage, die
sie durchgefithrt haben, hat sich gezeigt, dass 34% aller Niederlinder einen
Hausaltar fiir einen Verstorbenen haben, wobei es bei der gréfiten Gruppe um
verstorbene Eltern geht (33%).24 Am hiufigsten sind auf diesen Hausaltiren
Fotos des Verstorbenen zu finden. Bei gut einem Drittel finden dariiber hinaus
persénliche Objekte des Verstorbenen Verwendung (36%). Dass bei ebenso
vielen Kerzen (36%) und Blumen (36%) anzutreffen sind, deutet auf die bereits
erwihnte rituelle Dimension des Umgangs mit den Objekten des Verstorbenen
hin. Die Hausaltire sind nicht nur in der Wohnung prisent, sondern Menschen
handeln konkret: sie setzen Blumen in die Vase oder zlnden eine Kerze an. All
dies fithrt nach Wojtkowiak und Venbrux dazu, dass Menschen tatsichlich mit
ihren Verstorbenen kommunizieren, wie bereits Fiddelaers-Jaspers sagte.

In diesen kurzen Impressionen zeigt sich meines Erachtens zunichst, dass die
Hypothese des Loslassens (detachmen?) zu nuancieren ist. In vielen féllen ist von
einer primortalen und postmortalen Kommunikation die Rede, die sich im
rituellen Kontext des Umgangs mit materiellen Objekten manifestiert. Hierbei
sind die Hausaltire nur ein Beispiel fiir Trauerrituale, zu dem wir Uber empi-
rische Daten verfiigen. Ahnliches kann auch fiir die moderne Grabgestaltung
gelten, bei der ebenso die Vermutung nahe liegt, dass Menschen das Grab als
eine Kontinuierung der Relation zum Verstorbenen sehen, wobei auch dort
Kommunikation mit dem Verstorbenen stattfinden kann.?> Sind damit aber alle
Trauerrituale schlicht auf Kontinuitit ausgerichtet?

Meines Erachtens deuten die genannten Beispiele auch bei dieser These,
genau wie bei der These der Diskontinuitit im vorigen Abschnitt, auf eine

23 Th. QUARTIER: ‘Overdrachtstituelen. Dingen die “herinnerdingen” worder’, in Geron.
Tijdschrift voor ouder worden & maatschappyy 11,1 (2009) 24-27.

24 J. WOJTKOWIAK & E. VENBRUX: ‘Gedenkplekken in huis. Hoe het “post self” zich
manifesteert rondom huisaltaren in Nederland’, in C. VAN HALEN, M. PRINS & R. VAN
UDEN (red.): Religie doen. Religienze praktijken in tijden van individualisering (Tilburg 2009)
82-96.

25 G. SCHMIED: Friedhofsgespriiche. Untersuchungen zum ‘Wobnort der Toten” (Opladen 2002).
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notwendige Nuancierung: die Verwendung von Gegenstinden auf einem Haus-
altar oder die Ubertragung von Gegenstinden vor dem eigenen Tod unter-
scheidet sich ndmlich wesentlich von deren alltiglicher Verwendung. Dies zeigt
sich einerseits in der Verwendung im rituellen Sinne (Blumen und Kerzen) und
andererseits in der Bedeutung, die die Gegenstinde erhalten und die sich von
threm alltidglichen Gebrauchswert unterscheidet. Die transformierende Wir-
kung, die Trauerrituale somit im Hinblick auf die in ihnen verwendeten
Gegenstinde haben, kénnte in gleicher Weise auf eine Transformation der
Relation mit dem Verstorbenen hindeuten. Damit nihern wir uns wiederum
dem Ansatz, den zB. Van der Hart im Zusammenhang mit Trauerritualen
vertritt: es geht darum, sich auf andere Weise zum Verstorbenen zu verhalten.2
Es gibt auch jene Beispiele, in denen Hinterbliebene in der Tat dieser
Transformation aus Weg gehen und so tun, als sei der Verstorbene noch am
Leben, indem sie z.B. noch nach Jahren bei jeder Mahlzeit den Tisch fir den
Verstorbenen mit eindecken. Zugleich gibt es aber auch Beispiele, in denen
Hinterbliebene nach Jahren ein Bediirfnis nach materiellen Erinnerungsgegen-
stinden erfahren, die dann nicht mehr zur Verfiigung stehen, da man im Sinne

des Loslassens keine persénlichen Besitztiimer des Verstorbenen aufbewahrt
hat.

C. Rituelle Pendelbewegungen

Es ist eine wesentliche Qualitit des Rituals, die Briicke zwischen Kontinuitit
und Diskontinuitit zu schlagen. Hierbei ist in erster Linie auf die transfor-
mierende Kraft von Ritualen hinzuweisen, die sich einerseits auf die rituellen
Subjekte bezieht, wie Turner wie gesagt durch den Begriff der Liminalitit
herausgearbeitet hat, zum anderen jedoch auch auf Objekte. Objekte kénnen
dann zu Symbolen werden, die einen Raum der gegenseitigen Kommunikation
zwischen Verstorbenem und Hinterbliebenen entstehen lassen.?’” Genau diese
symbolische Eigenschaft des im Trauerritual verwendeten Objekts trigt dazu
bei, dass die ‘Welt der Hinterbliebenen’ auf tastbare Art und Weise mit der
‘Welt der Verstorbenen’ verbunden ist. Eine einseitige Akzentuierung der
Kontinuitit oder der Diskontinuitit der Relation zum Verstorbenen wird daher
der Wirklichkeit von Trauerritualen nicht gerecht. Das Ritual befindet sich in
einem Spannungsverhiltnis zwischen diesen beiden Polen. Es pendelt sozu-
sagen zwischen Kontinuitit und Diskontinuitit hin und her, um zum ersten
Mal die zentrale Metapher dieses Beitrags konkret zu verwenden.

Hierbei kann es durchaus der Fall sein, dass in ein und demselben rituellen
Repertoire beide Eigenschaften — Kontinuitit und Diskontinuitit — nebenein-
ander bestehen. Ebenso kann es der Fall sein, dass die Phasen des rituellen
Vollzugs sich komplexer gestalten als die Einteilung, die Sorries fir die

26 VAN DER HART: ‘Het gebruik van afscheidstituelen in de rouwtherapic’.
27'Th. QUARTIER: ‘Personal symbols in roman-catholic funerals in the Netherlands’, in
Mortality 14,2 (2009) 133-146.
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Trauerrituale als Integrationsriten im Sinnen Van Genneps vornimmt oder als
das Phasenmodell, das im therapeutischen Kontext anzutreffen ist. Gegentiber
der Einteilung oder dem Phasenmodell kann die Metapher des Pendels der
Komplexitit des Trauerprozesses und der eigenen Dynamik der Materialisie-
rung im Ritual vielleicht gerecht werden. Die Merkmale, die Fiddelaers-Jaspers
tur die continuing bonds nennt, die im Trauerritual zustande kommen, wider-
sprechen diesem Spannungsverhiltnis keineswegs. Gespriache mit dem Verstor-
benen, das eigene Leben vom Verstorbenen leiten zu lassen und den
Verstorbenen zu einem Teil der eigenen Biographie zu machen: all dies entsteht
in rituellen Pendelbewegungen. Das Ritual kann den Gegensatz zwischen
Kontinuitit und Diskontinuitit ertrdglich und hantierbar machen.

2. Die soziale Einbindung Trauernder: zwischen
Individualitit und Kollektivitit

A. Theoretische Uberlegungen

Die soziale Einbindung von Trauernden ist die zweite wesentliche Dimension,
die es zu beachten gilt, wenn wir Frage nach Merkmalen von Trauerritualen
stellen. Fir moderne Gesellschaftsformen wird in den letzten Jahrzehnten
immer wieder die These vertreten, dass das menschliche Individuum in erster
Linie die Instanz ist, die sich buchstiblich im Singular mit Sinngebung beschif-
tigt. Dies gilt insbesondere fiir den Umgang mit dem Tod, wie Elias anhand der
Situation von Sterbenden eindringlich gezeigt hat.?8 Die Einsamkeit, die Betrof-
fene im Zusammenhang mit dem Tod erfahren, hat Elias zufolge mit der
Verdringung des Todes im Allgemeinen zu tun. Je ‘zivilisierter’ eine Kultur
wird, desto schwerer kénnen Menschen mit Tod und Verlust umgehen. Insbe-
sondere kollektive Rituale sind daher in seiner Wahrnehmung im Verfall: die
Informalisierung der Gesellschaft hat dazu gefithrt, dass man nur schwer in der
Lage ist, rituelle Formen zu verwenden, die oftmals von fritheren Generationen
tbernommen wurden.?? Emotionen, wie sie sich im Zusammenhang mit dem
Tod stellen, kommen daher nicht zum Ausdruck: sie werden nicht mehr 6ffent-
lich sichtbar und haben sich aus den noch vorhandenen Ritualen zuriickgezo-
gen. Im privaten Raum kann Elias zufolge zwar durchaus Erinnerung an einen
Verstorbenen lebendig bleiben, aber es ist immer weniger die Rede davon, dass
sich dies z.B. an einem Grab 6ffentlich emotional manifestiert.3® Die Individu-
alisierungstendenz der Gesellschaft wurde hierdurch auf die Trauerrituale

28 N. BLIAS: De eengaambeid van stervenden in onze tijd [Uber die Binsamkeit der Sterbenden
in unseren Tagen| (Amsterdam 1984).

2 BLIAS: De eenzaambeid 34.

30 BLIAS: De eenzaambeid 36-37.
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Gbertragen: wenn es sie gibt, dann ausschlieBlich im privaten, individuellen
Raum.

Im rituellen Sinne kann dann die Frage gestellt werden, in welchem sozialen
Zusammenhang Trauerrituale anzusiedeln sind. Psychologische Ansitze
scheinen die Trauerarbeit und die damit verbundenen Ausdrucksformen eben-
falls auf das Individuum zu beziehen. Es geht um die Verarbeitung sehr persén-
licher und individueller Emotionen, und dazu gehéren private Ritualisierungen,
die sich auf den Einzelnen richten. Andererseits gibt es Formen des Rituals, die
stark von sozialen Regeln bestimmt sind. Darin hat persénliches Erleben —
diesen Deutungen zufolge — zuweilen keinen Platz mehr. Wie verhalten sich
dann jedoch Individualitit und Kollektivitit im Zusammenhang mit Trauer-
ritualen zueinander?

De Tempe weist zu recht darauf hin, dass es gerade im Ritual méglich sein
sollte, individuelle Emotionen und gemeinschaftliches Etleben miteinander zu
verbinden.3! Ich mé&chte hier das rituologische Konzept der Relationalitit in die
Debatte mit einbringen, wie Houseman es entwickelt. IThm zufolge geht es in
jeder Form des rituellen Handelns, sei sie individuell oder kollektiv, darum, sich
zu ‘aullergewohnlichen Realititen’ zu verhalten. Dabei spielen fiir Houseman
immer Relationen eine Rolle: wechselseitige Verbundenheit von Subjekten.
Diese Relationen haben zwei Merkmale: erstens sind sie nicht auf logische
Kategorien zu reduzieren, da sie im Handeln entstehen (acted ouf). Zweitens
umfassen sie neben den handelnden Subjekten immer auch nicht-menschliche
Entitdten: Geister, Gotter und auch Ahnen.?? Genau diese Eigenschaften der
rituellen Relationen kénnen meines Erachtens das Verhiltnis von Individualitit
und Kollektivitit erhellen. Gehen wir vom ersten Merkmal aus: wenn es tat-
sdchlich so ist, dass im Ritual Beziechungen entstehen, dann ist ein strikt
individuelles Trauerritual kaum denkbar. Dies steht im scheinbaren Wider-
spruch zum Ausgangspunkt der individualisierten Trauerarbeit. Der zweite
Aspekt kann hier jedoch eine weitere Nuancierung anreichen: wenn Menschen
sich zum Verstorbenen, zu Gott etc. verhalten, so ist auch das eine Art der
Relationalitit, die selbst wesentlich zum relationalen Gefiige in Trauerritualen
gehort. Diese kénnen zwar ins Private zuriickgedringt sein, aber das wiirde
keineswegs eine vollkommene Individualisierung bedeuten.

Dartiber hinaus ist jedoch auch zu fragen, ob die Individualisierung
tatsidchlich jede Art der Kollektivitdt ausschlieft. Venbrux zufolge entstehen
durchaus neue Strukturen und soziale Zusammenhinge, in denen auch indivi-
dualisierte Subjekte ihren Emotionen gemeinsam Ausdruck verleihen. Dabei ist,
seiner Hinschitzung nach, von einem ‘kollektiven Individualismus’ die Rede.3
Der These folgend, dass Trauerrituale individualisiert sind, kann man aufgrund

31 DE TEMPE: ‘Rouwen’, 213.

32 M. HOUSEMAN: ‘Relationality’, in J. KREINATH, J. SNOEK & M. STAUSBERG (eds.):
Theorizing Rituals. Issues, Topics, Approaches, Concepts (Leiden 2006) 413-428, hier 415-416.
33 VENBRUX: Ongelooflijk! 17.
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des Relationalititskonzepts die Frage stellen, inwieweit hier nicht in der Tat von
einer neuen Kollektivitit die Rede sein kann. Ebenfalls kann man zum
Ausgangspunkt, dass kollektive Rituale das individuelle Erleben der Trauer und
vor allem die eigenen Emotionen der Betroffenen ausschlieBen, fragen, ob
dieses Erleben nicht auch in kollektiven Formen der Trauerrituale zum Tragen
kommen kann.

B. Empirische Indikationen

Wieder lohnt sich ein Blick in die empirische Wirklichkeit. Im heutigen
Totengedenken lassen sich auf Friedhdfen neue Formen kollektiver Rituale
beobachten. Dabei kann z.B. das Kunstprojekt _Alerzielen Alom genannt
werden.?* In diesem Kunstprojekt wurde der liturgischen Tradition des Toten-
gedenkens zu Allerseelen ‘neues Leben’ eingehaucht, indem Kinstler Friedhofe
mit Hilfe ihrer Kunstwerke gestalteten. Das Projekt fand 2007 auf funf
niederlindischen Friedhofen statt. 4000 Besucher kamen zu den Abenden. Es
ist interessant, dass diese Besucher tatsichlich zum groB3en Teil ohne vorherige
Einbindung am rituellen Totengedenken teilnahmen. Das zeigte sich darin, dass
die Organisatoren des Projekts im Vorfeld Workshops angeboten hatten, bei
denen die Beteiligung jedoch gering war. Die groBe Beteiligung an den
Abenden auf den Friedhofen als solchen deutet vielleicht darauf hin, dass wit es
hier mit einem FEwvent-Ritual zu tun haben, das in erster Linie von Individuen
besucht wird, die wenig von einem relationalen Netzwerk erfahren. Es kénnte
sein, dass Kollektivitit hier keine Rolle spielt, sondern eher von einer zufilligen
Versammlung von Individuen die Rede ist. Wiirde man der Privatisierungs- und
Individualisierungsthese folgen, so lige diese Vermutung nahe. Zugleich kénnte
hier aber eben auch eine neue Form des relationalen Netzwerks gegeben sein.
Wir hatten die Moglichkeit, an den genannten finf Abenden eine
Untersuchung unter den Besuchern des Projekts Alergielen Alom durchzu-
fihren. Die Ergebnisse dieser Studie habe ich an anderer Stelle ausfiihrlich
beschrieben.?> Hier geht es lediglich darum, einen Aspekt aus den Ergebnissen
darzustellen, der eine Indikation daflr sein kann, inwiefern die Besucher am
Projekt Gemeinsamkeit und Verbundenheit erfahren haben. Ich richte mich
hierzu auf die Emotionen, die die Besucher des Projekts in erster Linie mit
ihrem Totengedenken verbunden haben. Auf Basis der Emotionstheorie von
Hermans haben wir den Besuchern Emotionen vorgelegt, die sich auf sich
selbst oder den anderen beziehen konnen.3 Des Weiteren kénnen diese Emo-
tionen positiver wie negativer Art sein. Es zeigte sich, dass jene Emotionen die
héchste Zustimmung erfuhren, die sich auf den anderen richteten und die

341. VAN DER LEE: Allerzielen Alom. Kunst tot herdenken (Zoetermeer 2008).

35 Th. QUARTIER u.a.: ‘Kreatives Totengedenken. Rituelle Erinnerungsraume in einem
niederldndischen Kunstprojekt’, in Jaarboek voor liturgie-ondergoek 24 (2008) 155-176.

36 H. HERMANS & E. HERMANS-JANSEN: Het verdeelde gemoed. Over de grondmotieven in ons
dageljjks leven (Baarn 1990).
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positiv waren. Die wichtigste Emotion war fiir die Teilnehmer ‘Gemeinsam-
keit’. Weitere Emotionen waren ‘Liebe’, ‘Fiirsorge’ und ‘Sicherheit’. Negative
Emotionen, seien sie auf sich selber oder andere gerichtet, wurden von den
Besuchern nicht geteilt.?” Dartiber hinaus zeigte sich, dass die groBe Mehrheit
der Besucher nicht alleine an den Abenden teilgenommen hat, sondern
zumindest zu zweit und in noch stirkerem Malle mit mehreren Menschen.38
Schliellich ist es interessant zu wissen, dass auch die Beziechung zum
Verstorbenen fiir die Besucher Teil eines bedeutungsvollen relationalen Netz-
werks war: die allermeisten Besucher gedachten eines Verstorbenen oder
mehrerer, zu dem oder denen sie ein intensives oder sehr intensives Band
unterhielten.3”

Wenn wir den kurzen Indikationen aus den Daten, die wir erhoben haben,
folgen, so lasst sich die Hypothese der Individualisierung der Trauerrituale
meines Erachtens nuancieren. Die tatsdchliche Teilnahme wurde von den Besu-
chern weder individuell begangen, wie die soziale Gruppe, in der sie
teilnahmen, zeigt, noch als individuelles Geschehen erfahren, wie die auf
Gemeinschaft gerichteten Emotionen zeigen. Es ist ebenfalls ersichtlich, dass
der Verstorbene oder die Verstorbenen Teil des relationalen Netzwerks waren,
in dem sich die Teilnehmer befanden. Um dieses Netzwerk niher zu charak-
terisieren, wire weitere Forschung erforderlich. Eine interessante Frage wire
auch, wie sich die Relation zum Verstorbenen zu den Relationen zu anderen
Besuchern verhilt. Fir meine Argumentation an dieser Stelle mag die skizzierte
Indikation gentigen.

Es wire jedoch zu einfach, die neue Kollektivitit als ein festes soziales
Gefiige zu interpretieren, das im rituellen Handeln entsteht. Wie bereits gesagt:
es ging in der Teilnahme um den Moment, und Initiativen, die dartber
hinausgingen, war kein groler Erfolg beschieden. Weiterhin ist darauf hinzu-
weisen, dass die Teilnahme keiner festgelegten rituellen Ordnung folgte: es war
jedem Besucher oder jeder Gruppe von Besuchern selbst tiberlassen, wie der
Toten gedacht wurde. Darin unterschied das Projekt sich von traditionelle
Formen des Totengedenkens, die sehr wohl eine festgelegte Ordnung und feste
‘Codes’ kennen (wie z.B. die Allerseelen Liturgie). Individuelle Initiativen wie
das kreative Gestalten der Grabstitten der eigenen lieben Verstorbenen waren
moglich. Jene Trauernde, die hiervon Gebrauch gemacht hatten, begegneten
den anderen Besuchern quasi im Moment des Vorlbergehens. Es bleibt
abzuwarten, wie sich diese Offenheit gestaltet, wenn weitere Durchfithrungen
des Projekts erfolgen. Es zeichnet sich ndmlich ab, dass auf mehreren Fried-
hofen Allerzielen Alom Abende gehalten werden. Wenn eine neue Tradition
entsteht, verdndert sich vielleicht auch die Moglichkeit der individuellen
Gestaltung, und zugleich entsteht vielleicht ein neuer kollektiver ritueller Raum.

37 QUARTIER u.a.: ‘Kreatives Totengedenken’, 168.
38 QUARTIER u.a.: ‘Kreatives Totengedenken’, 162.
39 QUARTIER u.a.: ‘Kreatives Totengedenken’, 165.
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C. Rituelle Pendelbewegungen

Das Verhiltnis zwischen Kollektivitit und Individualitit ldsst sich in Trauet-
ritualen nicht eindeutig bestimmen. Es gibt durchaus neue Formen von
Trauerritualen, in denen sich Individualitit und Kollektivitit miteinander
verbinden. Wieder kann die Metapher des Pendels vielleicht hilfreich sein: in
den rituellen Vollzligen der Trauer gibt es Elemente, die sehr stark individu-
alisiert sind, andere sind jedoch ausdriicklich kollektiver Natur. Das bedeutet,
dass ein stetiger Wechsel der beiden Perspektiven auch im Ritual geschehen
konnte. Das individuelle Gedenken am Grab eines lieben Verstorbenen
wechselt sich mit dem “Voriibergehen’ anderer Menschen, die eine momentane
Gemeinschaft bilden, ab. Dass sich jene Gemeinschaften durch die Individuali-
sierung verdndert haben, vielleicht in der Tat einen cher momentanen
Charakter haben, liegt auf der Hand.*? Die bereits erwihnte Umschreibung des
kollektiven Individualismus nach Venbrux deutet am besten auf die integtie-
rende Funktion des Rituals hin. Zugleich kann man aber umgekehrt auch von
einem ‘individualisierten Kollektivismus’ reden, der sich beim Ritual mani-
festiert, wobei der Akzent auf der Gemeinsamkeit liegt. In jedem Fall zeigt die
rituelle Pendelbewegung, die sich meiner Meinung nach im Projekt Alferzielen
Alom vollzogen hat, dass dies zu sehr positiven Emotionen bei den Teilneh-
mern fihren kann. Das Ritual ist in seiner Pendelbewegung vielleicht dazu in
der Lage, eine Synthese zwischen kollektivem und individuellem Etleben zu
erméglichen, wobei wie gesagt die Frage offen bleibt, inwieweit dies bei neuen
Ritualisierungen wie dem Alerzielen Alom Projekt gelingt, wenn sie zu einer
festeren Tradition — zum Ritus — werden.*! Diese Frage lisst sich im Sinne der
Pendelmetapher immer nur konkret anhand ritueller Vollziige, in denen ein
Gleichgewicht zustande kommen kann, beantworten.

3. Die religiose Einbindung Trauernder: zwischen
Immanenz und Transzendenz

A. Theoretische Uberlegungen

Als dritte Dimension, die es bei heutigen Trauerritualen zu bedenken gilt, kann
die religiése Einbindung Trauernder betrachtet werden. Im Zuge der Sikulari-
sietung konnte man vermuten, dass Religion in neuen Trauerritualen keine
Rolle mehr spielt. Es ist jedoch die Frage, um welche Art von Religion es dann
geht. In der sikularisierten Gesellschaft ist der Begriff ‘religiés’ nicht unbedingt
im institutionalisiert religiésen Sinne zu verstehen. Klassisch religise Deu-

40 P. PoST: ‘Gezocht verband. Een verkenning van nieuw opkomende rituelen’, in S.
GARTNER (red.): Bandeloos? Zoeken naar samenzijn in een individualistische cultnur (Nijmegen
2005) 82-97.

41 R. GRIMES: Deeply into the Bone. Re-inevnting Rites of Passage (Betrkeley 2000) 29.
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tungen im Sinne eines Lebens nach dem Tod wandeln sich in neueren Reflexi-
onen oftmals in eine allgemeine Hoffnung, die sich fir die Hinterbliebenen
erdffnet. So spricht Seal von einer ‘ontologischen Sicherheit’, die die Hinterblie-
benen im rituellen Handeln neu erlangen. Hierin sieht er die heutige Bedeutung
des klassisch religisen Motivs der Auferstehung: ‘Die Auferstehung der Toten,
die normalerweise als Thema organisierter Religion gedeutet wird, kann in der
spiten Modernitit als eine Auferstehung der Hoffnung der Uberlebenden
verstanden werden, die ihr Leben fortsetzen kénnen’.42 Da ich mich, wie auch
Seal in diesem Zitat, in diesem Beitrag in erster Linie auf newe Trauerrituale
richte, ist es von Bedeutung, den Begriff ‘religiés’ zunichst breit aufzufassen.
Die Frage bleibt jedoch, wie die religidse Dimension des Rituals sich dann
konkret gestalten kann. Eine nidhere Ausdifferenzierung dieses Gedankens ist
zwingend erforderlich, da man ansonsten von einer rein funktionalen Auspri-
gung dieser Dimension ausgehen wiirde.

Wenn man die moégliche ‘religise’ Erfahrung Hinterbliebener in Trauer-
ritualen inhaltlich verstehen mdchte, gibt es hierzu zwei Moglichkeiten:
zunidchst kann man den Begriff des Religiésen aus der Relation zum Verstor-
benen heraus verstehen. Dabei nidhert man sich dem Begriff in erster Linie von
der Frage her, inwieweit der Verstorbene in den Augen der Hinterbliebene in
den Trauerritualen als ‘lebendig’ erfahren wird. Die zweite Moglichkeit einer
Anniherung an die religise Dimension der Rituale besteht darin, dass religidse
Deutungen und Inhalte im Ritual erfahrbar werden. Beide Méglichkeiten tragen
dazu bei, dass die Hoffnung der Hinterbliebenen im Sinne Seals ‘aufersteht’.
Das unterscheidende Kriterium, das ich dabei hantieren mochte, ist die
Transzendenz, die im Trauerritual erfahrbar wird.

Beginnen wir mit der ersten Méglichkeit: eine Erfahrung des Kontakts zu den
Hinterbliebenen kann als transzendente Erfahrung interpretiert werden.
Venbrux sieht gerade das Verhiltnis zu den Verstorbenen als ein Merkmal
heutiger Religiositit, die dabei nicht unbedingt in eine institutionalisierte
Religion eingebettet sein muss. Der Tod wird in seiner Endgiltigkeit durch
diese Erfahrungen iiberstiegen: es gibt ein Weiterleben nach dem Tod, sei es oft
in unbestimmter Form. Die Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod und die
Erfahrung dessen wird zum hauptsidchlichen Merkmal der Transzendenz: die
endgiiltige Grenze des Todes wird transzendiert.¥> Die Ausprigung der Erfah-
rung dieser Transzendenz kann im gegenwirtigen Kontext freilich sehr unter-
schiedlich sein. In allen Religionen gibt es mythische Bilder und Symbole, die
eine Vorstellung vom Weiterleben des Verstorbenen ermdglichen sollen. Die
von Seal erwihnte christliche Vorstellung von der Auferstehung gehért dazu,
aber ebenso die eingangs mit Michaels erwdhnte Ahnenverehrung. Die kon-
krete Ausprigung der Vorstellungswelt kann dabei nie unabhingig vom

42 C. SEAL: Constructing Death. The Sociology of Dying and Bereavement (Cambtidge 1998) 193-
194.
43 VENBRUX: Ongelooflijk! 11.
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Kontext des Rituals gesehen werden, wie Michaels ausfithrt.#* Wenn nun dieser
Kontext im Sinne der Vorstellungen eines Lebens nach dem Tod fiir viele
Menschen die klassisch religiosen Vorstellungen, wie z.B. die Auferstehung,
nicht mehr umfasst, bedeutet dies noch keineswegs, dass es keine Erfahrung
dieses Lebens nach dem Tod im Sinne eines Kontakts zu den Verstorbenen
mehr geben kann. Oder sind Trauerrituale in der heutigen Zeit vollstindig
immanent geworden, so dass die Vorstellung eines Lebens nach dem Tod keine
Rolle mehr spielt, wie die Sikularisierungsthese vermuten ldsst?

Die zweite Mdglichkeit einer religiosen Dimension in Trauerritualen richtet
sich auf die Erfahrung der Sinnhaftigkeit religiGser Dentungen im Ritual. Hierbei
ist der Begriff des Mythos von Bedeutung. Van der Hart weist darauf hin, dass
der Mythos im Trauerritual eine wichtige Rolle spielt. In der therapeutischen
Praxis erweist es sich als hilfreich, wenn die Krise der Hinterbliebenen, die
durch den Verlust des Verstorbenen ausgeldst wurde, im Sinne eines Mythos
formuliert wird. Klagen kénnen dann auf symbolische Art und Weise zum
Ausdruck gebracht werden. Durch rituelle Handlungen kénnen die symbolisch
zum Ausdruck gebrachten Bilder der Klage in positive Bilder umgewandelt
werden.®> Religiése Deutungen bieten die Méglichkeit, den Verlust zu artiku-
lieren und neu zu interpretieren. Die rituellen Vollziige, die dies wirksam
machen, beziehen sich auf den Fundus an Erzihlungen — Mythen wie Van der
Hart sagt —, die dem ‘kulturellen Gedichtnis’ nach Assmann angehéren. Wenn
man der Toten gedenkt und zugleich Hoffnung auf eine gute Zukunft
artikulieren méchte, gliedert man die eigene Lebensgeschichte und -situation in
ein zeitliches Gefilige ein, das die konkreten Lebensumstinde transzendiert.
Man betritt den ‘sakralen Bereich’, wie Assmann sagt.4¢ Folgt man der
Sikularisierungsthese, so kénnte man davon ausgehen, dass in der heutigen Zeit
jenes kulturelle Geddchtnis zumindest nicht mehr religids im Sinne einer
transzendenten Wirklichkeit bestimmt ist und mit den Worten Assmanns
ginzlich im Profanen bleibt. Haben wir es aber nicht vielmehr mit einer
Modifizierung des kulturellen Gedichtnisses im Sinne des Sakralen zu tun und
nicht mit einer Profanisierung?

B. Empirische Indikationen

Um nach empirischen Indikationen zu den beiden von mir unterschiedenen
Mboglichkeiten der religiosen Prigung von Trauerritualen im Sinne der
Transzendenz auf die Suche zu gehen, méchte ich mich erneut den beiden in
den vorigen Abschnitten besprochenen Beispielen zuwenden: Hausaltdren und

44 MICHAELS: ‘Geburt — Hochzeit — Tod’, 257.

45 O. VAN DER HART: Afscheidsrituelen. Achterblijven en verder gaan (Amsterdam 2002) 33-
34.

46 J. ASSMANN: Das kulturelle Gedéchinis. Erinnerung und politische Identitit in friiben Hochkul-
turen (Munchen 1992) 58. Vgl. Th. QUARTIER: Bridging the Gaps. An Empirical Study on
Catholic Funeral Rites (Minster 2007) 39.
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dem Projekt Allerzielen Alom. Die Frage, die ich aufgrund der zur Verfiigung
stehenden Forschungsergebnisse stellen mochte lautet: lassen  sich
transzendente Dimensionen in den FErfahrungen der rituell Handelnden
erkennen?

Die Hausaltire sind ein Beispiel dafiir, wie Hinterbliebene die Relation zu
ihren lieben Verstorbenen in Stand halten und wie sie mit ithnen kommuni-
zieren, wie ich im ersten Abschnitt beschrieben habe. Diese Kommunikation
kann jedoch auch ginzlich immanenter Art sein. In der bereits erwihnten
Untersuchung, die Wojtkowiak und Venbrux durchgefihrt haben, zeigt sich
jedoch, dass 49% der Hinterbliebenen, die zu hause einen Hausaltar haben, die
Gegenwart des Verstorbenen an eben diesem Hausaltar erfahren haben.4’
Dabei kann es um die buchstibliche Gegenwart dieses Menschen gehen, wenn
z.B. eine zufallende Tir als Fingerzeig des Verstorbenen erfahren wird, aber
auch um ein cher allgemeines Bewusstsein der Gegenwart. Diese Gegenwart
transzendiert die immanente Vorstellungswelt der Hinterbliebenen und ist
immer wieder Uberraschend. Das Sakrale bricht in das Profane hinein und
erdffnet eine neue Sinnerfahrung, so kénnte man sagen. Das empirische Indiz
dieser Erfahrung deutet darauf hin, dass im Sinne meiner ersten Sichtweise auf
Religiositit durchaus von einer religidsen Dimension der untersuchten neuen
Trauerrituale die Rede sein kann: einer Erfahrung des Kontakts zum
Verstorbenen, die man transzendent interpretieren kann.

In der Forschung beim zweiten besprochenen Beispiel von Trauerritualen,
dem Projekt Allerzielen Alom, hat sich gezeigt, dass es durchaus Dimensionen
des kulturellen Gedichtnisses gibt, die in der Erfahrung der Teilnehmer eine
Rolle spielen. Wir haben die Besucher danach gefragt, wie sich das
Totengedenken fiir sie gestaltet. Dabei zeigte sich, dass die Teilnehmer die
stirkste Zustimmung mit ‘profanen’ Formen des Gedenkens zum Ausdruck
brachten. Das wiirde die These der Profanisierung der Trauerrituale im Sinne
der Sikularisierung stlitzen. Zugleich zeigte sich jedoch, dass sie religits-
spitituelle Formen des Totengedenkens und der Hoffnung auf ein Leben nach
dem Tod keineswegs ablehnten. Der einzige Inhalt, den die Teilnehmer
dutrchschnittlich #icht mit ihrem eigenen rituellen Vollzug in Verbindung
brachten, war die Vorstellung, dass ‘mit dem Tod alles aus’ sei.*® Auch wenn es
aufgrund der zur Verfigung stehenden Daten nicht méglich ist, die Narrative,
die die Teilnehmer am Projekt Alerzielen Alom als bedeutungsvoll erfahren
haben, ndher zu spezifizieren, so kénnen wir doch sagen, dass religitse
Vorstellungen spezifischer (wie z.B. die Relation des Menschen zu Gott) oder
allgemeiner Art (wie z.B. die Zugehorigkeit des Menschen zu einem sinnvollen
Ganzen auch nach seinem Tod) darin eine nicht unbedeutende Rolle spielen.
Zwar ist der Akzent auf dem personlichen Narrativ des Lebens des Einzelnen
durchaus zu erkennen, dies bedeutet jedoch keineswegs, dass transzendente

4T WOJTKOWIAK & VENBRUX: Gedenkplekken 82-96.
48 QUARTIER u.a.: ‘Kreatives Totengedenken’, 167.
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Vorstellungen verschwunden wiren. Der ‘Mythos’ der modernen Zeit, der die
vollkommene Immanentisierung im Sinne des Todes als definitivem Ende
beinhaltet, ist es, der im rituellen Kontext des Trauerns — unseren Daten
zufolge — wenig vorkommt.

C. Rituelle Pendelbewegungen

Das Verhiltnis von Immanenz und Transzendenz ist in heutigen Trauerritualen
nicht so eindeutig, wie of