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»Raum und Ritual® im Kontext von Karten kultureller Ordnung

Unt in der Welt leben zu kénnen,
muss man sie griinden.
Mircea Eliade

Summary

Matter of concem of the present article is to demonstrate that ideas
conceived from cultural studies on ritual and ritual theory rely on spatial
dimension, especially as empirical data is predominantly collected in non-
western regions.

People need regular rituals, through which they leave footprints in the
landscape. That is why the authors believe that looking on rituals in human
societies can illuminate the perspective of agency based human geography.

Rituals structure and organise the human life-world. This can be shown in
times of crisis and in religious practises. Rituals usually structure the world
by adopting three dimensions of action: “programme and planning”,
“experience and ritual” as well as “strategy and symbol”. Ritualised acts
represent an artificial order which cannot be mapped in a common
geocentric way and usually refer to other spaces, beyond conceptions of
place and space. That is one reason for having a closer look on ritual
dimensions from a cultural geographic perspective.

,»Not for European gentlemen, hore ich und blicke im Halbdunkel in ein
verschlossenes Gesicht. Ich rieche Weihrauch, sehe Blumen, die Gebérde ist
deutlich, ich soll weitergehen, dies ist nicht meine Welt und auch nicht fiir
mich bestimmt. Du darfst es sehen, aber nicht sein* (NOOTEBOOM 2003,
72). Die Rituale, die hinter diesen Mauern in Neu-Delhi durchgefiihrt wer-
den, kann der niederlindische Schriftsteller Cees Nooteboom nur erahnen.
Der Raum jedoch ist dem Européer verschlossen. Er wiirde es nicht begrei-
fen, nicht verstehen, am selben Ort sein und doch nicht im selben Raum.
Rituale kommen ohne den Raum nicht aus. Ste kénnen Rdume 6ffnen, sie
kénnen Orte verschlieBen. Menschen jedoch, die diese Rituale begehen,
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brauchen den durch Rituale geordneten Raum zum Leben. Deshalb werden
Rituale  nicht nur in Indien, sondern ibcrall auf der Welt - regelmaBig
begangen. Sie gehoren wie der Raum zum menschlichen Leben. Deshalb,
das ist das Anlicgen dieses Aufsatzes, sollte sich cine handlungsorientierte
Kulturgeographic fiir Rituale und die Theorien iiber sic interessicren.

1 Zwischen chaotischer Welt und ordnendem Handeln
Raum und Ritual' sind Phianomene, die sich in der Wahrnehmung des Men-
schen gegenscitig bedingen. Raum kann als Voraussetzung fur dic matericlle
Existenz des Mcenschen interpretiert werden. Rituale entsprechen dem Be-
diirfnis der Menschen zur Bewiltigung ihrer sozialen und psychischen
Existenz. Rituale sind regelmidBig wicderkehrende Handlungssequenzen,
treten mchr oder weniger in allen Gesellschaften auf und dicnen dazu,
potenziell aufkommendes Chaos zu verhindern. Sic erméglichen es, lauern-
de Gefahren, die den Menschen jederzeit treffen kdnnen, zu lenken und in
eine Ordnung zu zwingen. Ordnung und Ritual bedingen sich in gleicher
Weise wie Ritual und Raum. Rituale werden im Alltag den gelebten Religio-
nen zugerechnet. Mit dem scheinbaren Verschwinden der Religionen in
sdkularen Gesellschaften bestand lange Zeit kaum die Notwendigkeit, in
diesen Gesellschaften nach Ritualen zu suchen. Solche scheinbar . sinnent-
leerten Verhaltenssequenzen™ passten nicht in die Konstruktion einer Welt,
in der ausschlie8lich handlungsorientierte, reflektierende, sich selbst be-
wusste und Ziel gerichtet agierende Individuen leben. Deshalb ist es nicht
allzu verwunderlich, dass moderne Adaptionstheoretiker der Humangeogra-
phie, der ,,New Cultural Geography* oder der Sozialgeographie an den
Erkenntnissen und Ansitzen neuerer Ritualtheorien vorbeigehen. Doch in
den Kulturwissenschaften ,,boomt” die Beschéftigung mit Ritualen, wie die
Publikation zahlreicher Sammelbande zum Thema offen legt (z.B. SCHA-
FER/WIMMER 1998; BELLINGER/KRIEGER 1998; CADUFF/PFAFF-CZARNE-
CKA 1999; KOPPING/RAO 2000; IMBER-BLACK et al. 1995). Es scheint uns
an der Zeit, dass diese kulturwissenschaftliche Diskussion ihren Nieder-
schlag in der Kulturgeographie findet. Wie notig sie sein konnte, zeigt sich
daran, dass Ritualtheoretiker wie Jonathan Z. SMITH (1987) sich langst mit
kulturgeographischen Fragestellungen auseinandersetzen.

Verdeutlichen wir uns zundchst die existentielle Lebenssituation des
Menschen: Schon Immanuel Kant hat Raum und Zeit als Kategorien a
priori bezeichnet. Raum und Zeit gehen menschlicher Erfahrung voraus und

' Dic Autoren arbeiten am Graduiertenkolleg ..Raum und Ritual. Funktion, Bedeutung und
Nutzung sakral bestimmter Orte und Ridume* der Johannes Gutenberg-Universitit Mainz,

das von der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG) und dem Bundesland Rheinland-
Pfalz gefordert wird.
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sind iiber sinnliche Erfahrung nicht zugénglich. Raum und Zeit kénnen als
die clementaren Formen unserer Wahrnehmung bezeichnet werden. Dies
meint, dass Menschen diese Formen immer nur vermittelt und nicht un-
mittclbar wahrnchmen konnen. Anders gewendet: Raum und Zeit entstehen
fur den Menschen erst durch seine Existenz. Damit haben Menschen und
alle Dascinsauflerungen des Menschen eine zeitliche und cine raumliche
Dimension. Im Sinne des spatial turn entdecken derzeit viele Geistes- und
Sozialwissenschaften die Dimension des Raumes im Zusammenhang mit
menschlicher Existenz und mit gesellschaftlichem Sein neu (z.B. SCHLOGEL
2003; Low 2001). Der Mensch hat aber, da er den Kategorien Zeit und
Raum ausgesetzt ist, cin grundlegendes Problem: Er erkennt sich in Raum
und Zeit, in denen er erscheint und vergeht, als ausgeliefert. Die Raum-Zeit-
Dimension kann somit fiur den Menschen nur Bedeutung im Kontext
menschlicher Erfahrung haben. Deshalb strebt er danach, sich in Raum und
Zeit zu orientieren, zu positionieren und zu verankern. Damit Sinngebung,
Orientierung und Seinsvergewisserung moglich werden, bedarf der Mensch
der Ordnung. Er schafft eine Ordnung, um dann iiber Orientierung in der
geschaffenen Ordnung zu Sinn zu kommen. Ohne Orientierung, Positionie-
rung, Verortung und Vergewisserung, d.h. ohne Ordnung ist der Mensch als
Individuum nicht existenz- und in Gesellschaft nicht lebensfahig. ,,Die
fundamentalen Codes einer Kultur, die ihre Sprache, ihre Wahmehmungs-
schemata, ihren Austausch, ihre Techniken, ihre Werte, die Hierarchie ihrer
Praktiken beherrschen, fixieren gleich zu Anfang fiir jeden Menschen die
empirischen Ordnungen, mit denen er zu tun haben und in denen er sich
wieder finden wird** (FOUCAULT 1971, 22). Sollte sich ein Mensch nicht in
einer ,,empirischen Ordnung* finden, sprechen wir von einem ,,entwurzelten
Menschen'* (HANDLIN 1951), einem ,,marginal man* (PARK 1950), dem als
letzte Konsequenz der Suizid folgen wird, wenn er die ,,unabdingbaren
Lebensbedingungen* (KAMLAH 1973) verloren hat, sich nicht wieder in
einen sozialen Kontext einbinden und sich damit nicht raum-zeitlich ver-
orten kann. ,,Identitdt* (HALL 2000) und ,,Heimat“ (GEBHARDT/SCHWEIZER
1995) sind nur zwei Schliisselbegriffe, die auf die Suche nach Sinngebung,
Orientierung und Seinsvergewisserung verweisen und in Zeiten von Globa-
lisierung und Migration hohe Konjunktur haben. Bei der Suche nach Ord-
nung beziehen sich Gesellschaften auf Mythen, Religionen oder aber Ideolo-
gien, denn diese Metaerzihlungen greifen wie auch Wissenschaft, ob als
analytischer wissenschaftlicher oder literarisch synthetischer Diskurs betrie-
ben, immer auf Ordnungsschemata zuriick oder stellen Ordnungen her (vgl.
KOHL 1992). Wir beginnen mit einem Blick auf die kulturwissenschaftliche
Ritualdiskussion. Unsere Fragestellung lautet: Auf welche Weise ordnen
Rituale Raum und Zeit?
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2  Ordnungssetzungen an den Grenzen des Lebens

Dass dem Menschen ,,die Ordnung der Dinge* nicht gegeben ist, erscheint
uns cbenso trivial wie absurd. Dass der Mensch diese Ordnungssctzungen
jedoch genauso notwendig braucht wie dic sprichwértliche Luft zum Atmen,
wird oftmals erst ,,an den Rindern des Lebens* deutlich (vgl. ASSMANN
2000); dann, wenn das, was uns unmittelbar trifft, gleichzeitig ebenso un-
ausweichlich wie bedrohlich erscheint. Religionen gehéren deshalb so
selbstverstandlich zum menschlichen Leben, weil sie fur diese Randsituatio-
ncn des Lebens Hilfestellungen anbieten, mit diesen Geschehnissen fertig zu
werden. Axel MICHAELS (1997) schldgt vor, Religion als die Lehre vom
.Sterben lemen* zu definieren, denn der Tod ist die absolute Grenze
menschlicher Erfahrung. ,Der Tod ist unserer Erfahrung entzogen; wir
erfahren weder den eigenen Tod noch den Tod der anderen (und selbst der
geliebten) Menschen. Gleichwohl kénnen wir diese Verwandlung nicht
erkldren, auch nicht auf uns selbst applizieren; wir konnen sie nicht ver-
stehen* (MACHO 1987, 195). Nun ist der bevorstehende Tod die Extremsi-
tuation, die alle Menschen trifft. Doch menschliches Leben kennt mehr
negative Erfahrungen als den Tod. Dazu gehdren schwere Krankheiten,
Lebenskrisen, aber auch die Frage des ..Woher?* menschlichen Lebens.
Scheinbar harmlose Uberginge wie die vom Jugendlichen zum Erwachse-
nen, miissen in geordnete Bahnen gelenkt werden, damit sie nicht mithsam
erschaffene bestehende Ordnungen zerstdren, etwa weil ungestiime Sexuali-
tat keine Riicksicht auf das Danach eines gesellschaftlichen Tabubruchs
nehmen wiirde.

Deshalb berichten die groien Metaerzdhlungen der Religionen hdufig von
ebensolchen Situationen: von Geschehnissen, die eine funktionierende
Ordnung bedrohen oder die eine funktionierende Ordnung noch véllig
vermissen lassen, um zur Problemlsung eine neue Ordnung anzubieten.
Aus diesem Grund brauchen sie gewdhnlich die Legitimation des Gott-
lichen. Wir lernen von Hans BLUMENBERG (1996), dass das Chaos an Raum
verlieren muss, damit die neue Ordnung fiir die Gegenwart des Menschen
Raum gewinnen kann und die Bedrohungen zumindest ertriaglich werden
missen. Darum gibt es in vielen Religionen Paradieserzahlungen, als Reme-
dium gegen die Unertriglichkeit des Todes. Deswegen gibt es die groflen
Schopfungserzidhlungen: Eine von Gottern geschaffene Welt ist weniger
bedrohlich, als dem Leviathan ausgeliefert zu sein. Die geordnete Welt
-muB an Ungeheuern verlieren* (BLUMENBERG 1996, 127), sonst macht sie
keinen Sinn.

Doch mythische Erzdhlungen klingen oft wie Marchen — sie kdnnten
wahr sein, doch sind sie es? Eine Erziahlung wird nicht bereits dadurch
wirklich, dass man sie oft genug hort. So muss die Welt der Erzdhlungen die
Symbolwelten wieder aufnehmen, von denen sie spricht, und zwar im all-
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taglichen Leben. Die Abhingigkeit des Menschen von Symbolsystemen, die
dem Menschen eine geordnete Welt garantieren konnen, ist also sehr grof3
(GEERTZ 1987; CASSIRER 1954). Diese Symbolsysteme werden in der Welt
stabilisiert, indem sie in der Lebenswelt vorkommen: Die Erzdhlungen
miissen alltaglich als >wahr< erfahren werden kénnen. Die Wahrheit im
Wortsinne herzustellen, eine symbolische Realitdt zu erschaffen, die nicht
mehr in Abrede zu stellen ist, dies ist Aufgabe der Rituale. Rituale bedienen
sich der Symbolik des Mythos und verorten sie in der Erfahrung des Men-
schen dadurch, dass er sie am eigenen Leib erfahrt. Damit wird die mythi-
sche Welt zu ciner geordneten Welt, in der Menschen leben kénnen.
Worauf aber kommt es an, wenn die These richtig ist, dass Rituale’ es sind,
welche die lebensweltliche Ordnung schaffen und erhalten? Es lassen sich
drei qualitative Dimensionen ausmachen, die den Charakter des Rituals
definieren und mit denen das Ritual seine stabilisierende Wirkung fir die
Ordnungen iiber die Welt sowohl bezieht als auch erzeugt: ,,Programm und
Planung®, ,,Routine und Ritus*“ sowie ,,Strategie und Symbol*.

2.1 Programm und Planung

Mythische Geschichten ,,sind selten im Raum, nie in der Zeit lokalisiert*
(BLUMENBERG 1996, 46). Trotzdem beanspruchen sie einen Einfluss auf den
Raum und die Zeit. Mit der Hoffnung auf eine geordnetere Welt als die, die
Menschen als ihre Lebenswelt vorfinden, verbindet sich eine folgenschwere
Trennung von Rdumen — diejenige zwischen sakralen und profanen Réu-
men. Diese Trennung, die immer auch eine Dichotomie von ,innen* und
,auBen‘ meint, ist in verschiedenen Religionen unterschiedlich stark ausge-
pragt. Oftmals verstehen Religionen die gesamte Lebenswelt als sakral,
kennen jedoch unterschiedliche Stirken oder Stufen von Heiligkeit. Damit
erscheint die Lebenswelt des Menschen niemals homogen, er kann seine
Umwelt nicht als eine Einheit erfahren. Es ergibt sich notwendig eine Sehn-
sucht nach Ordnung und nach Orientierung. Religi6s spricht man von Wei-
he, wenn man einen ordnungsstiftenden Akt meint, der die Lebenswelt
strukturiert, bestimmte Bereiche von anderen abgrenzt. Die Weihe kosmi-
siert die Lebenswelt, macht sie zu einem Abbild einer hoheren Ordnung.
Wir haben bereits gesehen, dass es einen Zusammenhang zwischen Ord-
nungssetzung und Metaerzihlung gibt, der sich im Ritual zum Ausdruck
bringt. Mythen sind absichtsvolle Erzahlungen. Insofern verbindet Mythos
und Ritual die beiden innewohnende Ernsthaftigkeit. Im Umgang mit dem
AuBerordentlichen darf man sich keine Fehler leisten. Ungeachtet der immer
wieder heftig umstrittenen Frage, ob Mythos oder Ritual zuerst da waren,

? Wir verzichten an dieser Stelle auf eine Klassifizierung von Ritualen, wie Catherine Bell
sie vorgeschlagen hat, und verweisen auf die Uberblicksdarstellungen von HODL (2003) und
BELL (1992).
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ergibt sich eine wesentliche Verbindung, die zwischen Programm, Planung
und Handlung. Man koénnte formulieren: Die absichtsvolie Erzihlung, der
Mythos, enthidlt das Programm, die religiose Ordnungssetzung, die sie
zugleich crzihlerisch vermittelt. Damit ergibt sich die Notwendigkeit einer
Planung, die dieses Programm umsetzen kann. Die Handlungsanweisungen
aber werden durch das Ritual planvoll umgesctzt, weswegen Rituale beides
in sich tragen: Programm und Planung. Ein Beispiel dafiir sind romische
Stadtgriindungen, deren Grundrisse auch an deutschen Stadtpldnen bis in die
heutige Zeit ablesbar sind. In der rdomischen Religion etwa zeigt sich deut-
lich die Notwendigkeit eines Handlungskodex, der Raumorganisation ge-
wihrleisten kann. ,,Romische Muster der Raumorganisation werden von
konkreten Geldndepunkten her und auf sie hin entwickelt, stindig geiibte
Rituale kodieren diese Praxis, die Vogelschau formt die Landvermessung*
(RUPKE 2001, 173). Dafiir aber braucht man ,,Wege, Grenzlinien, Sicht-
linien*. Diese sind oftmals nicht eindeutig. ,,Stereotype religiése Hand-
lungen, Rituale ziehen solche Grenzen und schaffen Eindeutigkeit, wo es sie
nicht gibt* (RUPKE 2001, 173). Religidse Mythen kénnen solche Grenzli-
nien beschreiben und festlegen, wichtiger aber noch: Sie kdnnen Anweisun-
gen dafiir geben, wie sie sich finden lassen.

Mit solchen Grenzlinien ergeben sich soziale Hierarchisierungen. Hier
cntsteht zumeist eine Korrespondenz zwischen Sakralitit des Ortes und
bestimmten religidsen oder auch weltlichen Gruppierungen, wie SMITH
(1987) am Beispiel der Bauvorschriften fir den zukiinftigen Jerusalemer
Tempel in Ezechiel 40-48 zeigen kann. Selbst dieser letztlich als utopisch
einzustufende Text spiegelt ein rdumliches System ritueller Ordnung, das
sich in idealtypischer Weise in den Vorschriften dieses Textes der Hebréi-
schen Bibel zum Ausdruck bringt. Hier wird sehr deutlich, wie religidses
Programm und rituell-rdaumliche Planung ineinander greifen: Es geht darum,
dass bestimmte priesterliche Gruppierungen sozial hoher, ihre Rituale als
wertvoller eingestuft werden als andere. Dies korrespondiert in der Ver-
teilung ihrer Orte im Tempel und damit mit den Orten ihrer rituellen Hand-
lungen, die sie am Tempel verrichten. Die Ritualhandlungen am Jerusalemer
Tempel aber waren — wie an vielen zeremoniellen Zentren der Welt — eine
tégliche Angelegenheit. Rituale haben, das ist nun zu zeigen, eine routinierte
Zeit und sie strukturieren dadurch den Raum.

2.2 Routine und Ritus®
Neben den Ordnungselementen ,,Programm und Planung* beinhalten Ritua-
le als weiteres Ordnungselement das von ,,Routine und Ritus*. Damit ist

Man kann dblicherweise Ritus und Ritual so unterscheiden, dass ein Ritual aus mehreren
Riten besteht.
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gemeint, dass Rituale neben dem ,Innen* und ,,Auflen* der Orte und Raume
auch den Rhythmus der Zeiten gliedern und ordnen. In manchen Kulturen
kann man deshalb davon reden, dass Rituale praktisch das ganze Leben
cines glaubigen Menschen gliedern und begleiten. Ein Beispiel dafiir sind
die Hindu-Religionen: ,Das Leben jedes einzelnen [Hindu] ist von ihnen
gepragt, denn im Extremfall wird bereits von der Zeugung eines Kindes bis
zum Tode jeder wichtige Abschnitt der Entwicklung durch Riten geschiitzt
und gelenkt, aber auch jede ernste Bedrohung durch Riten abgewendet*
(VON STIETENCRON 2001, 107). Nicht nur an den Ubergangsphasen des
Lebens, an denen die sogenannten ,,Rites de passage** stehen und z.B. Ge-
burt, Erwachsenwerden, Hochzeit und Tod begleiten, sondern auch Tages-
ablaufe konnen von rituellen Handlungen strukturiert sein. Oftmals sind
solche Rituale dann schon beinahe Routine. Ein Nachdenken tber ein sol-
ches rituelles Tun findet kaum statt. Entscheidend ist, dass die Rituale . rite*
ausgefuhrt werden, zur rechten Zeit am rechten Ort’. Doch nicht nur Tages-
laufe und Uberginge menschlichen Lebens werden durch Rituale struktu-
riert und geordnet, sondern fiir viele Religionen gilt, was in Indien sofort
plausibel wird: Riten ,,akzentuieren auch alle wichtigen Zasuren im Jahres-
lauf und halten diese dadurch stindig im Bewusstsein wach: Das Jahr er-
scheint als ein sich drehendes Rad der alles gebarenden, alles zerstérenden
Zeit, die nicht gleichférmig verlauft, sondern mit Jahreszeiten, Solstitien,
Agquinoctien und dem Eintritt der Sonne in unterschiedliche Sternzeichen
rhythmisch strukturiert ist* (VON STIETENCRON 2001, 107). Private und
offentliche Rituale orientieren sich an der rituellen Zeitrechnung.

Amold VAN GENNEP (1999) hat diejenigen Rituale einer inzwischen
beriihmten Untersuchung unterzogen, die die Ubergiinge des Individuums in
seinen verschiedenen Lebensphasen — von der Geburt iiber das Erwachsen-
werden, Hochzeit bis hin zum Tod — markieren und begleiten: ,,In jeder
Gesellschaft besteht das Leben eines Individuums darin, nacheinander von
einer Altersstufe zur nichsten und einer Tatigkeit zur anderen zu wechseln*
(VAN GENNEP 1999, 15). Diese Uberginge bestehen nun alle im Grunde aus
einer gleichartigen Systematik: Sie werden rituell begangen und innerhalb
dieser Riten sind drei Phasen zu unterscheiden, die wiederum einen sehr
deutlichen raumlichen Bezug haben. Diese Art von Riten nennt VAN GEN-
NEP (1999, 21) , Rites de passage”. Diese Ubergangsriten lassen sich aus-
differenzieren in drei Schritte: Auf Trennungsriten (rites de séparation), die
zumeist auch eine raumliche Trennung beinhalten, folgen Schwellen- bzw.
Umwandlungsriten, die in der Regel mit einer Seklusion einhergehen, sowie

* Im Sanskrit bedeutet ,rta‘ ,,die auf GesetzmafBigkeit und RegelmaBigkeit beruhende,
normale und deshalb richtige, natiirliche und deshalb wiederum wahre Struktur des kos-
mischen, weltlichen, menschlichen, rituellen Geschehen™ (HODL 2003, 665).
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zuletzt dic Phasc der auch rdumlichen Wiedereingliederung, dic Anglie-
derungsriten (rites d’agrégation).

Raumliche Uberginge wie das Uberschreiten von Grenzen oder das
Durchschreiten von Tiiren und Schwellen konnten VAN GENNEP als Modelle
fir solche Ubergangsriten dienen. Konfirmation und Beschneidung stellen
solche Ubergangsrituale dar. Gerade solche Ubergangsrituale sind in der
Regel als Feste gekennzeichnet. Im Fest ergibt sich ,.eine komplexe Raum-
Zeit-Einheit"* (MICHAELS 1998, 339). MICHAELS beschreibt dies fiir Indien:
..Kaum ecin Tag vergeht, an dem man nicht in den engen Gassen der Alt-
stadte oder in den Hinterhofen Musik von Feiern hort, an dem es nicht nach
Fackeln, Ollampen und Weihrauch riecht. ... Viele Feierlichkeiten haben
mit dem Erntezyklus zu tun, mit dem sehnsiichtig erwarteten Monsun, der
Aussaat und dem Reisanbau. Auch miissen durch Prozessionen und Rituale
Grenzen und Identitdt einer Stadt oder eines Viertels bestiarkt werden. An
anderen Tagen gilt es, diec Toten und Ahnen zu befrieden oder Familienban-
de zu starken. ... Gottergeburtstage miissen gefeiert werden. Wallfahrten zu
Tempeln bringen religiéses Verdienst fiir den einzelnen und scinen Fa-
milienverbund™ (MICHAELS 1998, 339).

3.3 Strategie und Symbol

SchlieBlich sind die wichtigsten Ordnungsfaktoren des Rituals zu nennen,
die insbesondere der Anthropologe Clifford Geertz mit der Abhidngigkeit des
Menschen von Symbolsystemen anspricht. Ohne Symbole funktioniert
keinerlei Ordnungssetzung. Religionen und vor allem ihre Rituale sind von
strategischen Handlungen und Symbolwelten durchdrungen. Geertz definiert
Religion als Symbolwelt, die in alle Lebensbereiche dringt und den Men-
schen von ihrer Faktizitdt derart iiberzeugt, dass er sie als wahr annimmt.
.Eine Religion ist ein Symbolsystem, das darauf zielt, starke, umfassende
und dauerhafte Stimmungen und Motivationen in den Menschen [zu] schaf-
fen, indem es Vorstellungen einer allgemeinen Seinsordnung formuliert und
diese Vorstellungen mit einer solchen Aura von Faktizitit umgibt, dass die
Stimmungen und Motivationen véllig der Wirklichkeit zu entsprechen
scheinen (GEERTZ 1987, 46fT.).

Das Ritual ist zunichst ein Komplex heiliger Handlungen. Hier ist der
Ort, an dem sich die Uberzeugungen herausbilden, nachdem das religiose
Weltbild vollig mit der Wirklichkeit iibereinstimmt und somit religiose
Verhaltensregeln begriindet sind. Das Ritual erschafft die .,Aura der Faktizi-
tat", ohne die Religion nicht auskommen kann. ,,Jm Ritual sind gelebte Welt
und vorgestellte Welt ein und dasselbe, sie sind in einem einzigen System
symbolischer Formen verschmolzen und bewirken daher bei den Menschen
Jene eigentiimliche Verdnderung in der Wahrnehmung der Wirklichkeit ...
Sieht man von der Rolle ab, die gbttliches Eingreifen bei der Entstehung
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cines Glaubens spielen mag ..., so ist es (jedenfalls in erster Linie) die
Befolgung religioser Vorschriften in Gestalt konkreter Handlungen, die auf
der menschlichen Ebene die religiosen Uberzeugungen in Erscheinung
treten lasst™ (GEERTZ 1987, 78).

Dies leisten vor allem &ffentliche und kunstvolle Rituale als kulturelle
Veranstaltungen, die Modelle fir die Wirklichkeit widerspiegeln. So treten
auf Bali etwa in einem volksstiickdhnlichen Ritual zwei mythische Figuren
gegeneinander an. Die Zuschauer aber nehmen in ritueller Weise an der
Auffiihrung teil. Fiir Balinesen ist das Theaterstiick weit mehr als ein Schau-
spiel, sie volizichen es mit, indem sie beispielsweise Nebenrollen ausfiillen.
Dabei werden Nebenrollendarsteller oftmals von Ddmonen ergriffen und
verfallen in heftige Trancezustande. Es geht also um eine physische Teil-
nahme an der Auffihrung. ,,Die Anerkennung der Autoritdt hinter der
religidsen Perspektive, die das Ritual ausdriickt, rithrt also eigentlich aus
dem Vollzug des Rituals selbst. Indem die Auffiihrung eine Reihe von
Stimmungen und Motivationen — ein Ethos — hervorruft und mit Hilfe einer
einzigen Symbolreihe ein Bild der kosmischen Ordnung — eine Weltsicht -
umreiflt, macht sie die beiden Aspekte des religiosen Glaubens — den des
Modells fiir und den des Modells von etwas — einander konvertibel* (GE-
ERTZ 1987, 85). Dabei spiegelt das Theaterstiick jedoch auch die sozialen
und politischen Gegebenheiten des wirklichen Lebens und setzt sie damit als
giltig fest.

Greifen wir noch einmal den Tempelbauplan in Ezechiel 40-48 auf. Der
Text wird von den Auslegemn deshalb als Utopie gewertet, weil er gerade
nicht den wirklichen Machtverhéltnissen am Jerusalemer Tempel zur Zeit
des Propheten Ezechiel entspricht (SMITH 1987). Indem also eine absichts-
volle Erzahlung so erzéhlt wird, dass sich die Verortung der rituell Handeln-
den éndert, geht mit der rituellen Ordnung auch eine politische Ordnung
einher. Die Umsetzung eines solchen Plans wiirde sich als auflerordentlich
schwierig erweisen. Rituale sind durchaus strukturkonservativ. Sie stellen ja
gerade Ordnungen her und Gesellschaften brauchen stabile Ordnungsver-
hiltnisse, iiber Raum, Zeit und Gesellschaft (vgl. MICHAELS 1998, 257f.).

Zusammenfassend ldsst sich sagen: Tatsichlich liegt die Bedeutung von
Ritualen in ihrer transformativen Kraft. Ein ernsthaft vollzogenes Ritual
entlisst seine Teilnehmer nicht in demselben Zustand, indem sie die Ritual-
handlung begonnen haben. Rituale stabilisieren durch das ausgekliigelte
Zusammenwirken von ,,Programm und Planung®, ,Routine und Ritus*
sowie ,,Symbol und Strategie* Ordnungen, die es dem Menschen erlauben,
sich selbst im Chaos der Welt zu verorten.
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3 Geographisches Handeln und Karten kultureller Ordnung

Neuerc geographische Ansitze, dic eine ,,Theorie des Raumsystems* (BAR-
TELS 1968) zu cntwickeln suchten oder ,,Raumgesetze der Gesellschaft®
(WLERLEN 1995), erwiesen sich in mancher Hinsicht als problematisch, doch
sie sind aus dem Bemiihen heraus entstanden, in den kulturwissenschaftli-
chen Dialog einzutreten. Welche Zielsetzungen aber verfolgt dic moderne
Geographie?

Die Ordnungen iiber dic Raum-Zeit der Erde, welche iiber die Synchroni-
sation der Zeit und Gber die vollstindige Kartographisierung des Raumes
der Erde Ende des 19. Jahrhunderts erzielt wurden, driicken sich in Weltzeit
und Gitternetzen aus. Dicse Standards, die eine sowohl symbolische als auch
praktische Beherrschung des Raumes ermdglichen (GALISON 2003, 132),
konnen als kulturelle Mcta-Ordnung bezeichnet werden. Diese Meta-Ord-
nung dient oftmals dazu, anderc Ordnungen zu vergleichen oder cinzuord-
nen. Wir erinnern uns beispielsweise an die ,,Geographie der Pflanzen in den
Tropen-Léandern™ von Alexander VON HUMBOLDT (1986, Tafel 6) oder ,,Die
Zentralen Orte in Siiddeutschland* von Walter CHRISTALLER (1933), um nur
zwel berithmte Beispicle zu nennen.

Damit kann Geographie als Wissenschaft von der rdumlichen Ordnung
bezeichnet werden. Thre Aufgabe ist es, ,,Karten kultureller Ordnung* iiber
die durch unscre alltdgliche Erfahrung und lebensweltliche Wahrnehmung
geordnete und ungeordnete Lebenswelt herzustellen. Diese beinhalten
raumliche Diffcrenzen. Die Ordnungen missen als kulturelle Ordnungen
bezeichnet werden, da die Erkenntnis der Differenz aus den jeweiligen
kulturellen Wissensvorriten bezogen wird. Dabei kann es sich um die Re-
konstruktion von lebensweltlichen Ordnungen oder natiirlichen Ordnungen
handeln (Ordnungen erster Ordnung), oder aber um Ordnungen zweiter
Ordnung, die gewissermaBen liber die Ordnungen erster Ordnungen oder
liber das als ordnungslos Gegebene gelegt werden. Innerhalb dieser Karten
kultureller Ordnung sind durch funktionale Zusammenhinge und interne
Konstruktionsprinzipien Prognosen iiber die beschriebenen Gegenstinde
und beteiligten Akteure moglich.

Die fiir unseren Zusammenhang herausgestellten Merkmale des Rituals,
das dic Aufrechterhaltung der Ordnungen Giber den Raum und iiber die Zeit
in der Lebenswelt der Menschen garantiert, liefern gewissermafen die
Analyseraster flir drei Dimensionen einer Humangeographie in der — aus
unserer Sicht — Individuen, Gruppen, Gesellschaften, Institutionen, Organi-
sationen und Nationen als ,,handelnde Akteure auftreten.

3.1 Planerisches Handeln: Rdumliche Ordnung iiber den Raum durch die

Gestaltung der Erdoberfliche
Der Mensch lebt auf der Erdoberflache, die er durch seine Aktivititen
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gestaltet. Er ordnet gestaltend die gegebene, natiirliche Welt. In dieser
Ordnung kann er Sinn und Seinsvergewisserung finden. Orte konnen im
geographischen Sinn als ,,.Locale” (GIDDENS 1995), ,.Setting" (BARKER
1968) oder ,.Schauplatz (WERLEN 2000) theoretisch konzeptionalisiert
werden. Mit Orten sind immer Zuschreibungen von Funktion und Bedeu-
tung verbunden. Die Handlungen und Handlungszusammenhinge, die zur
Gestaltung der materiellen Welt fihren, konnen in hohem Mafe als bewusst,
reflektiert und zielgerichtet beschrieben werden. Im 21. Jahrhundert werden
alle Orte der Erde in unterschiedlicher Intensitit durch den Menschen (so-
weit cs seine technischen Moglichkeiten gestatten) in ihrer Materialitét
geprégt und durch seine Wahrnehmung sowie durch seine lebensweltlichen
Bediirfnisse geordnet. Dies geht soweit, dass man versucht, durch Astheti-
sierung zu einer ,, Totalen Ordnung** (HELBRECHT 2003) der Welt zu kom-
men. Dazu tragen etwa DIN-Normen bei; nicht nur die Funktionalitit wird
erhoht, sondern auch die Orientierung in der Welt soll dadurch erleichtert
werden. Der Blick auf geordnete ,frithe Stadtkulturen wie Rom oder
Mexiko-Tenochtitlan zeigt uns, dass diese Ordnungsorienticrung des Men-
schen sehr umfassend ausgeprigt ist. Letztendlich werden die gegebene
Natur und die geschaffene Kultur durch die lebensweltliche Wahmehmung
des Menschen geordnet: Dieser ,Mechanismus‘ ermoglicht Menschen
Orientierung. Der Mensch erzeugt immer neue polyvalente Ordnungssyste-
me Uber die von ihm gestaltete Erdoberflache: Kameralistik, Landerkunde,
Regionalforschung, Geodaten und Geographische Informationssysteme
zielen letztendlich alle darauf ab, Raum-Ordnungen herzustellen. Alle diese
Versuche lassen sich auf ein Programm zuriickfiihren, jede Verdnderung
kann in cinem Programm dargestellt werden. Mit dem Begriff der Planung
konnen die konkreten Prozesse erfasst werden, die aufgrund des Ablaufes
rekonstruiert werden kénnen. Die Gestaltung der Welt durch den Menschen
geschieht also mit Hilfe der Erzeugung (theoretisch unendlich) vieler imagi-
nirer Welten (GREGORY 1994), die medial und fiktional in unseren Kopfen
existierend unser Handeln beeinflussen. Diese imagindren Welten lassen
sich im Hinblick auf ihr Programm und ihre Planung wissenschaftlich
analysieren und mittels geographischer Methoden in kulturellen raumlichen
Karten darstellen und verstehen.

3.2 Routiniertes Handeln: Raumliche Ordnung iiber die Zeit durch Ver-
ortung wiederkehrender Handlungen

,.Die Routine ... ist die vorherrschende Form der sozialen Alltagsaktivitt.

Die meisten alltiglichen Praktiken sind nicht direkt motiviert. ... Bei der

Ausiibung von Routinen erhalten Handelnde ein Gefiihl der Seinsgewiss-

heit (GIDDENS 1995, 336). Das zentrale Forschungsfeld der Sozialwissen-

schaften besteht nach GIDDENS (1995, 52) ,,in den lber Zeit und Raum
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geregelten gesellschaftlichen Praktiken™. Dabei sollte .,Regionalisierung*
nicht bloB als Lokalisicrung im Raum verstanden werden, sondern als Be-
griff, der sich auf das Aufteilen von Raum und Zeit in Zonen, und zwar im
Verhaltnis zu routinisierten sozialen Praktiken bezieht (GIDDENS 1995,
171). Der Fluss der Zeit bekommt eine Ordnung durch die regelmiBig in
festgelegten Abstanden sich wiederholenden Handlungen und Tétigkeiten.
Die Ordnung und der Umgang mit der Zeit unterscheiden sich von Ort zu
Ort (vgl. LEVINE 1999). Dabei lehnt sich der Mensch an das Gegebene (z.B.
an den Lauf der Sonne) oder an das, was er bereits gestaltet hat (z.B. den
Lauf von Maschinen) an. Routinen pragen und ordnen den Alltag. Selbst
kleinste Verdnderungen konnen ein diffuses Unwohlsein bewirken. Routi-
nen sind in ihren Auspriagungen und Bewertungen auch immer an Maflstibe
gebunden. Sic konnen als Arten kultureller Praktiken (WERLEN 2003)
charakterisiert werden und umfassen in ihrer Ausgestaltung auch alles, was
als ,,Manieren* (ASSERATE 2003) bezeichnet werden kann. Die umfassende
Routinisierung des Alltags wird jedoch durchbrochen, wenn sich die Le-
bensverhiltnisse dndem. Andemn sich diese Rahmenbedingungen, bricht
iber die Akteure ein als chaotisch empfundener Zustand herein: Die einge-
libten Routinen stellen keine Stabilitdt her. Hier hilft nun das Ritual, das
gewissermafen in unterschiedlichem MaBstab die Uberginge in andere
Routinen erleichtert, erst ermoglicht oder organisiert und leitet. Rituale sind
grundlegender Bestandteil der ,Serialitit des Alltagslebens® (GIDDENS
1995). Der Unterschied zwischen Routine und Ritus ist infolgedessen erheb-
lich: Routinen sind alle sich regelmaBig wiederholenden Tatigkeiten. Rituale
hingegen sind Wiederholungen von Handlungen, die ,,ihrer dsthetischen
Ausgestaltung, der Formelhaftigkeit und genauen Durchfiihrung bedacht
... (FucHs 2003, 8), auf sich selbst konzentriert sind sowie ,.alle Akte
formalisierten und dramatisierten symbolischen Ausdruckshandelns von
Einzelnen und Gruppen mit transitorischem Charakter (FUCHS 2003, 6).
Rituale stiften Ordnung, Harmonie und Verhaltenssicherheit (SOEFFNER
1995, 148). ,,... sie sichern die gesellschaftlichen Konstruktionen der Wirk-
lichkeit. Sie sind das Korsett menschlicher Gesellschaften, deren Figur sie
formen* (SOEFFNER 1995, 144). Damit wird die Welt der Menschen durch
Routinen und Riten, die je nach Kultur differieren, mit Aktivititen am
Laufen gehalten. Diese ,,Routinen und Riten* des Alltags gilt es fiir die

Humangeographie in Bezug auf ihre kulturellen rdumlichen Ordnungen zu
analysieren.

3.3 Strategisches Handeln: Territorialitdt oder Konkurrenz um Ordnungen
Aufgrund der Extensionalitit alles Seienden und damit auch aufgrund der
Korperlichkeit des Menschen kann niemand dort sein, wo ein anderer ist. Es
kommt zu konkurrierenden Anspriichen auf Plitze, Orte und Regionen. Alle
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Akteure stehen in konkurrierender Existenz und konkurrierender Titigkeit
zueinander: Individuen, Gruppen, Gruppierungen, Ethnien, Gesellschaften
und Nationen. Alle stehen in irgendeiner Form gegeneinander und auch
gegeneinander im Miteinander, unabhingig von ihrem Wollen oder Nicht-
Wollen. Die Machtkomponente (WERLEN 2003) kann bei der Lebensver-
wirklichung der Akteure nicht abstrahiert werden. GOFFMAN (1982, S. 54ff)
hat in seiner Arbeit Uiber Interaktionsrituale die , Territorien des Selbst*
empirisch dargestellt. Auf anderer Ebene konnte REUBER (1999) in Form
einer politischen Geographie anschaulich Herrschaftsanspriiche bei kommu-
nalen Auseinandersetzungen zeigen. Der Streit zwischen Nationen bei der
Herrschaft Gber Raum-Zeit-Ordnungen ist gut bekannt. Wir interpretieren
Territorialitat als einen stabilen Zustand, der jedem Akteurstyp in der Aus-
einandersetzung mit dem Anderen die Verfligung iiber (s)ein Territorium
ermoglicht. Die Menschen beniitzen in jeder Akteursform ,,Strategien®, um
die Herrschaft iiber Raum zu erreichen und ,,Symbole* um die Herrschaft zu
demonstrieren und zu erhalten. Bei der Konkurrenz um die Gestaltung und
Herrschaft iiber den Raum und die Zeit spielen ,,Strategie und Symbol* eine
besondere Rolle. Als Strategie lassen sich alle Handlungen interpretieren,
die zum Gewinn der Herrschaft iber den Raum fiihren. Durch Symbole wird
Herrschaft abgesichert, demonstriert und erhalten. Symbole einigen dort, wo
sich Gruppen gegeneinander sammeln, um sich die Herrschaft und Ordnung
des Raumes streitig zu machen. Aufgabe der Humangeographie ist die
rdumliche Ordnung der Macht sowie die Strategien und Symbole der Terri-
torialitat zu entziffern.

4 Rituale verweisen auf Karten kultureller Ordnung

Es besteht ein grundlegender konstituierender Zusammenhang zwischen
Ritual und Raum sowie zwischen Ordnung und Ritual. Der Zusammenhang
zwischen Ritual und Geographie konnte durch die Identitit der Merkmale
des Rituals und den Analysekategorien der Karten kultureller Ordnung bzw.
der rdumlichen Ordnungen iiber Raum und tiber Zeit gezeigt werden. Als
Beispiele fiir eine Geographie der kulturellen rdumlichen Ordnung, die
Rituale explizit in ihre Uberlegung und Darstellung einbezieht, seien MI-
CHAELS (1998), THOMAS (1998) und SHIELDS (1991) genannt.

MICHAELS Untersuchungen heben hervor, dass es eine enge Beziehung
zwischen religidsem Raum und rituellen Handlungen gibt. Dies wird spé-
testens dann deutlich, wenn man versucht, religiose Orte zu kartographieren.
Raumliches Ordnungswissen widerstrebt religiosem Raumfiihlen. Eine
Kartierung muss auch die andere Welt verzeichnen. ,,Religidse Ereignisse
finden illo tempore, aber auch illo loco statt. Deshalb kénnen religise

263



Anton ESCIIER, Christoph WEICK

Stellen und Orte auf der Landkarte niemals der ganze heilige Ort sein®
(MICHAELS 2000, 204). Deshalb gilt: ,,Von cinem religiosen Verstdndnis her
betrachtet hat cine Karte cine andere Orienticrung zu bieten als die Orientie-
rung im Raum. Sic muss eher das religidse Raumgefiihl des Ortes wiederge-
ben und dazu eine Vogelperspektive cinnchmen, in der der Alltag weit-
gchend verschwindet. ... Religiése Karten stellen daher einerscits den
begehbaren Raum dar, andererscits weisen sie auf den unzuginglichen oder
nur fir den religidsen Virtuosen zuginglichen Raum. Sie zeigen im Sicht-
baren das Unsichtbare* (MICHAELS 2000, 193 und 203). Dieses Raumgefiihl
erhilt durch Ritualhandlungen wie Wallfahrten und Prozessionen cine
ungeheure Evidenz, tiberall dort, wo ,.religidse Virtuosen* am Werke sind.
. Ahnlich verhilt es sich mit den Begehungen solcher Orte. Sie konnen auf
verschiedenen Ebenen und in verschiedenen, im Grunde gleichwertigen
Raumen stattfinden. So geht man auf Wallfahrt nach Benares, aber auch
innerhalb von Benares umwandelt man heilige Orte* (MICHAELS 1998,
318).

THOMAS (1998) versucht, den Zusammenhang von Medien, Ritual und
Religion fiir die Strukturierung der Lebenswelt durch die religiose Funktion
des Fernsehens zu ergriinden. Er betrachtet das Fernsehen aus einer ritual-
und religionstheoretischen Perspektive und erkennt, ,,dass es als Leitmedium
der spdtmodemen Gesellschaft eindeutige Ziige einer Transformationsgestalt
von Ritual und Religion trigt (THOMAS 1998, 13). Es geht ihm darum,
.implizite Religion* und ,sekunddre Ritualisierungen* im Spannungsfeld
von Zivilreligion (BELLAH 1986 und HASE 2001) und unsichtbarer Religion
{LUCKMANN 1991) aufzuspiiren sowie die ,, Transformation von Religion in
ihrer Umwelt zu identifizieren und zu lesen* (THOMAS 1998, 13). Die Me-
dien, welche fiir die Menschen cin ,,Verlassen der alltiglichen Zeit und
Eintritt in rituell vorgeformte Erlebnisraume* (THOMAS 1998, 18) gestatten,
ermoglichen eine ,,Wiederverzauberung der Welt“ (THOMAS 1998, 638), der
nur durch wissenschaftliche Analyse entgegengewirkt werden kann. Dabei
kann Ritual ein Briickenkonzept sein, das Differenzen, Ahnlichkeiten und
Analogien zwischen heterogenen Erfahrungs- und Wissensfeldern erlaubt
(THOMAS 1998, 635).

SHIELDS (1991) verwendet Ritualtheorien, um Rolle und Funktion der
.-Places on the Margin* sowie den Ubergang des Menschen zwischen Réu-
men unterschiedlicher Qualitét fir die postmodemne Gesellschaft zu erlau-
tern. Erfahrung von Ort und Raum sind fiir SHIELDS (1991) ausschlie3lich
tiber kulturelle Zuschreibungen méglich, die sich in der Wechselwirkung
von physischem Ort, Images, Geschichten und Mythen iiber den Raum
ausdriicken. ,,Real spaces are hypostatised into the symbolic realm of imagi-
nary space relations. The world is cogitatively territorialized so that on the
datum of physical geographic knowledge, the world is recorded as a set of
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spaces and places which are infinitely shaded with connotative characte-
ristics and emotive associations* (SHIELDS 1991, 264). Ubergiinge zwischen
Orten der Peripherie und des Zentrums werden durch Rituale oder rituali-
sierte Verhaltensweisen erméglicht. Damit er6ffnet SHIELDS einen véllig
neuen Blick auf die Momente und Bedingungen des alltiglichen, geschiftli-
chen und touristischen Reisens, welches gegensitzliche Orte in unterschied-
lichem Zeithorizont personell miteinander verbindet. Die Ubergiinge miissen
je nach subjektiver Differenz der Orte durch Routine oder Ritual verbunden
werden.

Diese kurz skizzierten wissenschaftlichen Ansitze konnen flir eine kultu-
relle Religionsgeographie neue Fragestellungen erdffnen, welche die Ge-
staltung unseres Alltags, unserer Biographie und unserer Umwelt betreffen.
Die Beispicle zeigen auf der Basis einer erweiterten Konzeption geographi-
schen Handelns als planerisches, routiniertes und strategisches Handeln, wie
eine kulturelle Religionsgeographie aussehen kann, die cinen interdiszipli-
nidren Dialog mit anderen kulturwissenschaftlichen Disziplinen fiihrt.

Damit lassen sich als vorliufige Ergebnisse dieser Uberlegungen vier
Folgerungen formulieren, die die Fragestellungen einer kulturwissenschaft-
lich ausgerichteten Religionsgeographie erweitern sollen:

1. Die wissenschaftstheoretischen Bemiihungen sollten auf die Begriindung
der Geographie als Wissenschaft von kulturellen riumlichen Ordnungen
abzielen. Eine Wissenschaft der Karten kultureller Ordnung stellt die
Landes- oder Landerkunde selbst, die die komplexe Welt auf ausgewihlte
Elemente reduziert, riumlich ordnet und abbildet, in den Mittelpunkt der
Disziplin.

2. Die Geographie sollte nicht nur die raumliche Verortung und die raumbe-
zogene Dynamik der Routinen, sondern vor allem die rdumliche Ver-
ortung der Rituale und die rdumlichen Wechselwirkungen der Rituale, die
auch in komplexen Gesellschaften existieren, erforschen. Dabei ist nicht
nur auf Rituale zu achten, die der Religion zugeordnet werden konnen,
sondern insbesondere auf Rituale, die zunehmend Zivilreligionen, un-
sichtbaren Religionen und anderen Metaerzihlungen folgen.

3. Wenn die Ordnungen der Metaerzihlungen mit Hilfe von Ritualen in
menschlichen Gesellschaften aufrechterhalten werden, stellt sich die
Frage, welche Rituale die kulturellen rdumlichen Ordnungen stabilisieren.
Damit ist die kritische Selbstreflexion und wissenschaftliche Analyse der
,,Scientific Community* der Geographie, der Verlauf der Wissensproduk-
tion in der Geographie sowie die Darstellung ihrer Rituale (vgl. WARDEN-
GA 1995) gefragt, denn diese Rituale konnten die wissenschaftliche Ent-
wicklung behindern, da sie die Ordnung der Ordnung aufrechterhalten.

4. Insbesondere eine handlungswissenschaftlich ausgerichtete Religions-
geographie — das hat das Beispiel Ritualtheorien (hoffentlich) gezeigt -
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kann die Geographie wieder zurick in das Zentrum der Kulturwissen-
schaften flihren.
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