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Heilige heute

Eine Beschäftigung mit Heiligen und ihrem Kult mag 
auf den ersten Blick anachronistisch wirken. Im herr-
schenden religionswissenschaftlichen Diskurs – ob unter 
der Prämisse der (seit Jahrzehnten durchdeklinierten) Sä- 
kularisierungsthese1 oder der (gleichfalls seit Jahr-
zehnten beschworenen) „Wiederkehr der Götter“2 
geführt – spielen Heilige kaum eine Rolle. Auch in offizi-
eller katholischer Katechese wird die „Wolke von Zeugen“3 
heute ebenso nur summarisch abgehandelt wie in kirchen- 
rechtlicher Kanonik.4 Und selbst im kirchentreuen katho-
lischen Glaubensmilieu wird das religiöse Handlungsan-
gebot der Heiligenverehrung, das in früherer Frömmig-
keitspraxis sehr ernsthaft wahrgenommen wurde, oft nur 
mehr in recht beliebig-unverbindlicher Weise beachtet.5

Doch wenn auch ihre Vorbild- und Vermittlungsfunktion 
im alltäglichen Leben selbst religiöser Menschen meist 
nur mehr in der offiziellen Form der liturgischen Fürbit-
ten präsent ist, sind doch einige Phänomene zu beobach-
ten, die jener „Randstellung“ der Heiligen, die im Fach 
schon vor gut vierzig Jahren diagnostiziert worden ist6, 
zu widersprechen scheinen. Da wäre etwa die Beobach-
tung, dass das „himmlische Hilfspersonal“7 doch nach 
wie vor, wenngleich meist bloß rhetorisch, bemüht wird: 
„Nepomuk ist Schutzheiliger für neue U2-Strecke“, wur-
de da etwa unlängst von den „Wiener Linien“ verkündet 
– und zugleich nicht versäumt, die Begründung mitzu-
liefern: „Nepomuk, der Brückenheilige, Florian, der vor 
Feuer schützen, und Christophorus, der die Reisenden 
sicher an ihr Ziel bringen soll, sind die in Österreich am 
häufigsten dargestellten Heiligen. Die Wiener U-Bahnen 

setzen diese österreichische Tradition nun fort.“8 Da ist 
an die durch Johannes Paul II. initiierte Hausse der Selig-  
und Heiligsprechungen in den letzten Jahrzehnten zu 
denken, die nicht nur als Thema der Medien, sondern 
auch in durchaus engagierter Zu- oder Ablehnung in der 
Öffentlichkeit rezipiert werden. Und da ist nicht zuletzt 
die starke Präsenz profaner „Funktionsgötter und Milieu-
heiliger“9 zu konstatieren, jener Personen- und Starkult in 
Politik, Medien und Sport also, der als „hagiographischer 
Historismus“10 zumindest die Erinnerung an Verehrungs-
formen in einer seinerzeit religiös noch musikalischeren 
Welt wachhält.
Allen genannten Beispielen ist nicht nur die Reminis-
zenz an die kultische Figur des Heiligen gemeinsam. 
Sie weisen auch auf das den Heiligen immanente Po-
tential zur Transformation in ihnen fremde – oft kaum 
mehr als religiös, sondern als höchstens religionsanalog, 
meist jedoch als eindeutig säkular zu bezeichnende –  
Bedeutungszusammenhänge: Ob sie nun als „religiöser 
Folklorismus“11 zu „demonstrativ-zeremonialisiertem Ge-
brauch“12 einer öffentlichen Einrichtung dienen, ob 
sie wie bei der kürzlich erfolgten Seligsprechung des 
früheren anglikanischen Theologen und späteren katho-
lischen Kardinals John Henry Newman13 zu fraglos kir-
chenpolitischem Zweck eingesetzt werden oder ob sie in 
profane Identifikationsgestalten einer mediengeleiteten 
Idolatrie mutieren. 
Die Funktionalisierung von Heiligengestalten (wie auch 
von religiösen Traditionen insgesamt) ist nicht neu – das 
angesprochene Exempel eines Kanonisationsverfahrens, 
wie es als kirchenrechtlich festgelegtes Procedere seit 
rund 400 Jahren besteht, deutet es an. Man könnte sogar 
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sagen, dass die Gestalt des Heiligen stets Gefahr lief, ge-
wissermaßen als Kontrafaktur seiner selbst in Gebrauch 
genommen zu werden: Wie die weltliche Nachbildung 
eines geistlichen Liedes, so muten die verschiedenen 
säkularen, politischen oder diesseitsreligiösen Transfor-
mierungen sakraler Devotionsgestalten an, wenn derem 
Bild- und Symbolrepertoire ein neuer kultureller „Text“14, 
ein neuer Bedeutungsgehalt unterlegt wird. Bei solcher 
Transformierung handelt es sich um nichts Geringeres 
als um „die Durchsetzung der legitimen Vorstellung da-
rüber, was als Wirklichkeit gelten soll“15 – und dieser Pro-
zess einer (in einem weiteren Sinne) Kanonisation von 
bestimmten Wirklichkeitsvorstellungen liegt auch jener 
Disziplin zugrunde, die sich den überkommenen Formen 
sogenannter „Volksfrömmigkeit“ oder religiösen „Volks-
glaubens“ gewidmet hat.

Heilige in der Volkskunde

Dass die Erkenntnisinteressen einer Wissenschaft immer 
auch deren Gegenstand konturieren (um nicht zu sagen: 
konstruieren), gilt auch für jene Subdisziplin, die als „re-
ligiöse Volkskunde“ in die Geschichte der Europäischen 
Ethnologie eingegangen ist. Diese Bezeichnung – später 
mit Recht in „Volkskunde des Religiösen“ permutiert16 – 
ist in fachgeschichtlicher Hinsicht gleichwohl korrekt, 
steht sie doch für die Programmatik, der sich die ersten 
Vertreter verpflichtet gefühlt haben. Diese Programmatik 
wurde, wie die Bezeichnung selbst, erstmals 1902 formu-
liert: „Wie sollen wir unser Volk nachhaltig und tief in sei-
nem religiösen Leben beeinflussen, wenn wir nicht wis-
sen, wie die Gedankenwelt ist, auf die es einzuwirken gilt? 

Ich gestehe es offen, nicht nur um blos zu wissen, wie’s um 
des Volkes Innenleben steht, treibe ich Volkskunde, son-
dern im Dienste meines Faches, meines Berufes.“17 Paul 
Drews, evangelischer Pfarrer und praktischer Theologe, 
war der erste einer langen Reihe von vorerst vor allem 
protestantischen Kirchenmännern, die sich im Zeichen 
einer „pastorale[n] Modernisierungsstrategie“18 mit den 
das Kirchen- und Arbeitsjahr strukturierenden traditio-
nellen Zeugnissen des Glaubens beschäftigten, also mit, 
noch einmal mit Paul Drews gesprochen, all den Ideen, 
die „neben und unter einer breiten Gruppe christlicher 
Gedanken und Anschauungen [...] das Volk sich selbst 
geschaffen hat“.19

Mit diesen „Gedanken und Anschauungen“ waren im 
Weiteren allerdings nicht nur die Ausdrucksformen einer 
„Volksfrömmigkeit“20 gemeint, die nach Auffassung einer 
germanophil-mythologisch orientierten Volkskunde mit 
„abergläubischen“ oder „magischen“ Vorstellungen ver-
quickt war.21 Angesprochen waren damit vor allem auch 
jene „Kräfte des Beharrens“, auf denen die „Religion des 
Bauern“, die „bäuerliche Theologie“ beruhe, wie es in ei-
ner späteren umfänglichen „Einführung in die religiöse 
Volkskunde“ heißt22 – wobei schon in der Wortwahl gegen 
die von Wilhelm Heinrich Riehl beschworenen „Mächte 
der Bewegung“, mit anderen Worten: gegen bürgerlichen 
Liberalismus, „Landflucht“, „Mechanisierung“ und allen 
übrigen Begleiterscheinungen des Industriezeitalters 
Front gemacht wird und sich so die religiöse Volkskunde 
tatsächlich als „kultureller Schatten des Modernisierungs-
prozesses“23 erweist. Dies war auch ganz im Sinne jener 
„Dorfkirchenbewegung“, die sich ebenfalls der „Pflege 
des religiösen Lebens in heimatlicher und volkstümlicher  
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Gestalt“24 verschrieben hatte – im Gegensatz zur in Her-
kunft und Zielrichtung urban-intellektualistisch ausge-
richteten kulturprotestantischen Strömung25 dieser Zeit, 
deren Vertreter vorrangig in Stadtpfarren, an theolo-
gischen Fakultäten und im städtischen religiösen Vereins-
wesen aktiv waren und im Übrigen zum Teil scharf gegen 
eine traditionell geprägte „Bauernreligion“ polemisierten.26

Diese Art von Polemik hat allerdings eine weit über die 
hier angesprochene fachspezifische Situation hinausge-
hende Dimension. Sie verweist auf die bereits in früher 
Aufklärung geprägte und durchaus diskreditierend ge-
meinte Wortprägung „Volksreligiosität“ als „Ausdruck 
einer verkürzten, defizienten Praxis“, die dazu neige, 
„von der Höhe des Theismus in polytheistische Idolatrie 
zurückzufallen“27 – eine Einschätzung, die mit ihrem 
Verdacht eines mit der katholischen Heiligenverehrung 
einhergehenden „ausgeprägten sekundären Polytheis-
mus“28 dem evangelischen Entstehungsumfeld der spä-
teren „Volkskunde des Religiösen29“ entspricht. Hatte 
doch schon etwa Friedrich Nicolai – der protestantische 
Aufklärungstheologe und als Reiseliterat gern genannte 
Vorläufer volkskundlichen Blicks30 – anno 1783 in der 
Wallfahrt nach dem bayerischen Vierzehnheiligen „ein 
Denkmal des Aberglaubens des katholischen Pöbels“ ge-
sehen31 – und es sollte noch rund hundertfünfzig Jahre 
dauern, bis eine katholisch geprägte „kirchliche Volks-
kunde“32 „volksfromme“ Erscheinungen intensiv sammel-
te und beschrieb – dabei aber auch ihrerseits jenem „Ran-
kenwerk um das Kultisch-Liturgische der Hochreligion“33 

nicht ohne theologische Reserviertheit gegenübertrat. Es 
ist dann späterer Zeit vorbehalten geblieben, sich darauf 
zu besinnen, „dass sich jede Beschäftigung mit religiösen 

Phänomenen, die sich auf das empirisch Zugängliche 
beschränkt, zwangsläufig auf einen ‚methodologischen 
Atheismus’“ zurückzugreifen hat.34

Zur Ausstellung

Der vorige Exkurs deutet es an: „Heilige in Europa – Kult 
und Politik“ ist eine „volkskundliche“ Ausstellung, und 
das nicht nur, weil sie im Museum für Volkskunde statt-
findet. Sie folgt einer Disziplin, die sich nicht nur dem 
Begriff, sondern auch den Perspektiven und Problemen 
„popularer Religiosität“35 verpflichtet fühlt. Zu diesen 
Perspektiven und Problemen gehören die kulturellen und 
gesellschaftlichen Implikationen des heutigen religiösen  
Pluralismus und die Beachtung seiner Versatzstücke eben-
so wie die „Persistenz alter konstanter Kulturmuster“ und 
die „Reaktionen auf neue gesellschaftliche Anforderungen, 
die sich in der wiederentdeckten Religion melden“.36 Dazu 
gehört aber auch die politisch-ideologische Überlagerung 
und „manipulative Umbiegung des katholischen Kults“37, 
der Einsatz des „religiösen Traditionsbestands [...] als Ma-
nipulations- und Indoktrinationsinstrument“38. 
Solchen Aspekten widmet sich die Ausstellung konkret 
am Beispiel der „Ordo sanctorum“39 und ihrer historischen 
und gegenwärtigen Rezeption, wobei das Nebeneinander 
ihrer traditionellen Funktion als „Tugendvirtuosen“ und 
„magische Helfer“40 und ihr Einsatz zur Legitimierung 
und Demonstration weltlicher Machtansprüche – wie er 
etwa in der Figur des Regional- bzw. Nationalheiligen be-
sonders deutlich wird – im Vordergrund steht.
Es soll aber auch angesichts der zunehmenden Un-
kenntnis der Formen und Gestalten traditioneller ‚Volks- 
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frömmigkeit‘ – wer kennt noch die Attribute der Heiligen- 
figuren, weiß über ihre jeweiligen Patronate Bescheid oder 
ist gar über den recht komplizierten kirchenrechtlichen 
Vorgang ihrer Auswahl und „Erhebung zu den Altären“ 
informiert? – einiges an „klassischem“ volkskundlichen 
Wissen vermittelt werden. Solche Kenntnisse mögen zur 
Klärung der Frage dienen, ob und wie individuelle Religio- 
sität und Glaubenspraxis mit säkularen Steuerungsver-
suchen und offiziell dekretiertem Gedenken in Einklang 

zu bringen ist. Und sie könnten zudem dazu verhelfen, 
einen möglichst toleranten Blick auf all die vielfältigen 
Erscheinungen zu werfen, denen in diesem Ausflug in 
die Geschichte und Gegenwart der religiösen und poli-
tischen Hagiographie begegnet wird. Denn: „Der Weg in 
die Moderne ist lang, und das Bild der auf diesem Weg 
umgedeuteten und transformierten kulturellen Erschei-
nungen ist deshalb heterogen, mitunter sogar diffus und 
abstrus.“41

Kassette mit Erde aus dem Grab 
von Engelbert Dollfuß
Dr. Engelbert Dollfuß-Museum, Texing
4.3.13
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