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Das sorbische Osterreiten in der Oberlausitz
Soziologische Reflexionen

Abb. 1: Prozession aus Ostro beim Verlassen des Dorfes
Foto: Matthias Bulang, Serbske Nowiny, 2006

Alljahrlich am Ostersonntag fasziniert ein 6ffentliches religidses Ritual gleichermalen
Einheimische wie Besucher der sdchsischen Oberlausitz: Am hdchsten christlichen
Festtag des Kirchenjahrs versammeln sich vormittags neun Prozessionen mit insgesamt
knapp 1 700 festlich gekleideten Reitern® in ihren Kirchen, um den Segen zu erbitten
und die Osterbotschaft, die Nachricht von der Auferstehung Jesu Christi, tiber das Land
und in die Partnergemeinde zu tragen. Die mit Gehrock, Zylinder und weien Hand-
schuhen bekleideten Reiter sitzen auf aufwendig geschmickten Pferden. Sie flihren
Kirchenfahnen, das Kreuz und die Statue des Auferstandenen mit sich, reiten zunéchst
unter vollem Glockengelaut dreimal um die Pfarrkirche der Heimatgemeinde, beten auf
dem Friedhof fiir die Verstorbenen und reiten anschliefend in das benachbarte Kirch-
spiel. Auf ihrem Weg singen die Reiter sorbische Kirchenlieder und beten gemeinsam.
In der Partnergemeinde werden sie von den Familien der dortigen Reiter oder anderen
Mitgliedern der Kirchgemeinde empfangen, bewirtet und treten nachmittags den Ruck-
weg an.

Bemerkenswert ist, dass diese Prozession, das Osterreiten (sorbisch: KtiZerjo), als
religidses Ritual der Oberlausitzer Sorben? streng auf Funktion und Wiirde eines ganz-
tagigen Gottesdienstes im Sinne der Verkiindigung der Osterbotschaft ausgerichtet ist,
aber nicht von der katholischen Kirche, sondern ausschlielich von Laien organisiert

! Nach Angaben der betreffenden Pfarramter waren es 2008 1 670 Reiter, 2007 hingegen 1 722
Teilnehmer.

2 Da das Osterreiten als sorbisches katholisches Ritual betrachtet wird, beschrankt sich die Un-
tersuchung lokal auf die katholische Region samt Bautzen und blendet die Niederlausitz aus
(auch wenn seit 1998 vereinzelt Versuche unternommen werden, den Brauch dort in evan-
gelischen Gemeinden zu etablieren).
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wird. Das ,,Ritenmonopol“ (Hahn 1974: 71-77) der katholischen Kirche (Monopol
hinsichtlich der Rites de Passages wie Taufe, Kommunion, Ehe) scheint hier zumindest
kurzfristig gebrochen zu werden.

Was hat es nun mit diesem religiésen Ritual im eher fiir seine atheistische bzw.
evangelische Prégung bekannten Sachsen auf sich? Im folgenden Text soll das Osterrei-
ten einigen soziologischen Reflexionen unterzogen werden.® Das fiir das Jahr 1541
erstmals dokumentierte — und seither in mindestens zwei Orten nachweislich ununter-
brochen stattfindende — Ritual erweist sich in mehrfacher Hinsicht als analytisch reiz-
voll. Zum einen ist es in seiner Funktion als rituelles Bekenntnis religiés-ethnischer
Zugehorigkeit der sorbischen Katholiken in der Oberlausitz zu sehen (auf die Verzah-
nung von Religion und Ethnizitat sowie den Charakter einer zweifachen Enklave wird
genauer einzugehen sein). Zum anderen kdnnte es als traditionaler Anker in der immer
stérker funktional ausdifferenzierten, globalisierten Moderne interpretiert werden. Trotz
der generellen Kontinuitdt war die Geschichte der einzelnen Prozessionen aufgrund
variierender Rahmenbedingungen nicht frei von tempordren Unterbrechungen in einigen
Orten und sah sich immer wieder mit dem Problem sinkender Teilnehmerzahlen kon-
frontiert. Gleichwohl ist seit den 1980er- und verstarkt den 1990er-Jahren eine Renais-
sance des Brauchs, besonders in Bezug auf wieder steigende Teilnehmerzahlen und
vermehrt jlingere Reiter, zu beobachten. Wird man angesichts dieser Entwicklung Zeu-
ge einer Reethnisierung, also einer Rickbesinnung auf ethnische Zugehdrigkeit ange-
sichts der Kontingenz und Komplexitit, des Uberangebots an Identitatsoptionen in der
Moderne? Womit sich natirlich ganz generell die Frage nach den Trégerschichten die-
ses Rituals, der Motivation der Teilnehmer und der Bedeutung des Brauchs als 6ffent-
liches Bekenntnis religids-ethnischer Zugehdrigkeit stellt. Diese Fragen bilden den
Analyserahmen der vorliegenden Abhandlung. Eine detaillierte Beschreibung (Kapitel
1.1) sowie einige sozialhistorische Ausfiihrungen zum Osterreiten (Kapitel 1.2) seien
dabei vorangestellt, um anschlieBend auf den doppelten Minderheitenstatus und das
spezifisch sorbisch-katholische Milieu eingehen zu koénnen (Kapitel 2). Vor diesem
Hintergrund kann eine soziologische Analyse des Osterreitens als religioses Ritual —
und Event (?) — vorgenommen (Kapitel 3) und abschlieend die Frage der Reethnisie-
rung diskutiert werden (Kapitel 4).

% Die Analyse stiitzt sich auch auf qualitative Interviews mit Osterreitern der verschiedenen
Prozessionen, auf Expertengesprache mit Organisatoren und Pfarrern sowie Mitarbeitern des
Sorbischen Instituts und des Sorbischen Museums. Die Interviews wurden in deutscher Spra-
che durchgefiihrt. Allen Gesprachspartnern sowie besonders Elka Tschernokoshewa (Baut-
zen) und Tobias Bulang (Zurich) sei hiermit herzlich fur ihre Unterstiitzung und die konstruk-
tiven Diskussionen zum Thema gedankt. Grundlegende Informationen und weiteres Inter-
viewmaterial mit Osterreitern aus den Jahren 1990 und 1991 finden sich in Scholze/L&ffler
1992.
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1. ,,Ein ganztéagiger Gottesdienst“"— Osterreiten in der Oberlausitz

1.1 Religitse Botschaft und Bekenntnis einer Laienbewegung

Fur die Sorben in der Lausitz stellte die Reformation eine entscheidende Z&sur dar,
welche sich auch auf die Praxis bestimmter religioser Riten (wie das Osterreiten) aus-
wirkte. Entsprechend dem Grundsatz cuius regio, eius religio nahmen nach der Refor-
mation die Niederlausitz und ein Grofteil der Oberlausitz den evangelischen Glauben
an. In einer Enklave von ca. einem Dutzend Gemeinden in der Oberlausitz konnte die
katholische Kirche — nicht zuletzt durch die politische Sonderstellung der sachsischen
Lausitz® — ihren Einfluss behaupten. Die katholischen Sorben leben heute in neun Pfarr-
gemeinden und befinden sich gleichsam in einer doppelten Minderheitensituation: Als
ethnische Minderheit in einem weitgehend deutschen Umfeld und als religiése Minder-
heit (Katholiken) in einem eher protestantisch bzw. heute atheistisch gepragten Umfeld.
Die acht landlichen katholischen Gemeinden bilden allerdings eine konfessionell homo-
gene Region, die ,,katholische Region®, was die Milieubildung geférdert hat. Riickhalt
erfahren die katholischen Sorben weiterhin traditionell durch das Domstift zu Bautzen
und das 1248 gegriindete Zisterzienserinnenkloster St. Marienstern in Panschwitz-Ku-
ckau, die sich der Reformation und den totalitdren Regimes des 20. Jahrhunderts erfolg-
reich widersetzt haben.

Die Pfarrgemeinden der Altkreise Bautzen, Kamenz und Hoyerswerda sowie der
sorbische Teil der Pfarrei St. Petri Bautzen entsenden die Reiter der Osterprozessionen.
Uber die Jahrhunderte bildeten sich vier Partnerschaften heraus: Ralbitz — Wittichenau,
Crostwitz — Panschwitz, Radibor — Storcha sowie Nebelschiitz — Ostro. Die Bautzener
Prozession stellt eine Ausnahme dar, da sie keine Partnergemeinde hat, d. h. traditionell
zwar nach Radibor reitet, aber keinen Gegenbesuch von dort erhalt.®

Die Vorbereitungen zum Osterreiten beginnen bereits weit vor dem Osterwochenen-
de: Erste Treffen der Reiter, Kantoren oder Kiister finden mindestens sechs Wochen
zuvor statt. Eingeladen wird Uber die jeweilige Kirchgemeinde. Generell gilt, dass es
zwar allgemeine, also fiir alle Prozessionen verbindliche (Verhaltens)Regeln’ gibt, die
einzelnen Gemeinden aber autonom in ihren Zusammenkiinften die genaue Umsetzung,

Experteninterview 4 (Kister und Reiter aus Bautzen, 2007): ,,Das ist ja keine Folklore, das ist
rein religids, [...] faktisch ein ganztagiger Gottesdienst. In der Stadt oder in den Dorfern wird
gesungen, wenn wir auf der Flur sind, dann wird gebetet.*

Die Oberlausitz unterstand zwar bis 1635 der bohmischen Krone, war aber nie Teil Bohmens
und kann so als relativ selbststdndiges territoriales Gebilde angesehen werden. Die auBerge-
wohnliche Autonomie der Region ging mit der administrativen Eingliederung der Oberlausitz
in Sachsen (1831) verloren, nach der es firr dieses Gebiet erstmals zentrale Leitlinien und ho-
heitliche Regelungen gab, die auch fiir die Sorben verbindlich wurden.

Warum Bautzen keine Partnergemeinde hat, ist aufgrund der dirftigen Quellenlage nicht
befriedigend zu beantworten. In der Zeit, in der die Stadt keine eigene Prozession stellte (zwi-
schen dem Ende des 18. Jahrhunderts und 1928 sowie zwischen 1970 und 1993) beteiligten
sich die Bautzener Sorben in den Reiterziigen umliegender Gemeinden. Seit 1993 verzeichnet
die stadtische Prozession wieder stabile Teilnehmerzahlen.

Bei Salowski findet sich eine Liste von zwdlf ,,Empfehlungen fir die sorbischen Osterreiter*
aus dem Jahr 1984: ,,1. Das Osterreiten — Kreuzreiten — ist ein sorbischer katholischer Brauch.
2. Es bedeutet eine Ehre fiir jeden Osterreiter, sich aktiv am kirchlichen Leben zu beteiligen.
3. Das Osterreiten ist eine kirchliche Prozession. Deshalb wird erwartet, daR jeder Reiter mit-
singt und mitbetet. 4. Alles, was den festlichen Charakter der Prozession stort (Alkohol, Ti-
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Abb. 2: Karte der neun Osterprozessionen

tenwerfen usw.) ist zu unterlassen. 5. Es ist von jedem Reiter eine wirdige Kleidung er-
winscht (Zylinder, Frack, Stiefel). 6. Am Osterreiten darf sich beteiligen, wer das 14. Lebens-
jahr erreicht hat. 7. Alte Sitten des Osterreitens sind zu pflegen (z. B. Aussegnung aus dem
Hof mit Weihwasser, das abendliche gemeinsame Gebet, Willkommenheillen daheim).
8. Kein Osterreiter spannt einem anderen das Pferd aus. 9. Was die Héhe des Leihpreises an-
geht, so soll dies auf den Reiterversammlungen der einzelnen Gemeinden ausgemacht wer-
den. 10. Jeder Osterreiter hat nach Mdglichkeit an den Reiterversammlungen teilzunehmen.
11. Die Pfarrgeistlichen werden gebeten, die Osterreiterprozession zu unterstiitzen. 12. Es ge-
hort zur Ehre eines jeden Osterreiters, daB er sich am Dankgottesdienst in Rosenthal betei-
ligt.” (Salowski 1992: 54 f.).
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die Auswahl der Lieder und Gebete etc. aushandeln.® Gegenstand der ersten Treffen
sind neben diesen Absprachen die Aufstellung der Teilnehmer, die Koordination der
Prozession, die Sicherung der Ausrlstung sowie die keineswegs unproblematische Be-
schaffung der Pferde. In manchen Orten werden mit den Neulingen auch noch einmal
die Lieder gelibt. Eine Woche vor Ostersonntag findet dann das letzte Treffen statt, das
fur alle Teilnehmer obligatorisch ist. Laien (Kantoren, Kuster und erfahrene Reiter),
nicht Vertreter der Kirche, wirken entscheidend auf die Durchfilhrung des Rituals ein.
Sie sorgen auch wéhrend der gesamten Prozession fir einen geordneten Ablauf, geben
beim Singen und Beten im wahrsten Sinne den Ton an und bieten den weniger Erfahre-
nen Orientierung und Halt (gerade in kritischen, keineswegs ungeféahrlichen Situationen,
etwa wenn ein Pferd durch die ungewohnte paarweise Prozession, vor Zuschauern oder
vor unvorhergesehenen Hindernissen scheut).

Die finanziellen und physischen Anforderungen an die Reiter sind keinesfalls zu
unterschatzen und verdnderten sich nachhaltig vor dem Hintergrund sozio6konomischer
Transformationen, vor allem der Landwirtschaft: Rekrutierte sich bis in die Mitte des
20. Jahrhunderts die Trégerschicht des Osterreitens vorrangig aus Bauern und ihren
Séhnen (mit eigenen Pferden), friiher noch Gutsbesitzern und deren Knechten, so ist
seither die Zusammensetzung der Teilnehmer schichtiibergreifend (und damit der Besitz
von Pferden nicht mehr selbstverstandlich): Neben (wenigen) Bauern finden sich Aka-
demiker, Handwerker, Arbeiter, Studenten etc. Die Pferde werden mittlerweile aus dem
gesamten Bundesgebiet fur das Osterwochenende angemietet, was selbstredend entspre-
chende finanzielle Ressourcen erfordert. Viele Teilnehmer sind auch nicht die physi-
schen Strapazen gewohnt, die das mehrstiindige Reiten” bei mitunter recht unfreundli-
chen Wetterverhéltnissen und das gleichzeitige Singen und Beten mit sich bringen.
Nicht wenige mach(t)en ihre ersten Reiterfahrungen kurz vor Ostern. Trotz dieser
scheinbar wenig verlockenden Umsténde steigen die Teilnehmerzahlen seit den 1990er-
Jahren kontinuierlich an: von insgesamt 1021 (1986) bis zu 1670 Pferden (2008) (vgl.
Salowski 1992: 61, Frenzel 2005 und aktuelle Angaben der Pfarrdmter). Kostspielig
sind indes nicht nur die Pferde, sondern auch deren Ausstattung, also das wertvolle
Zaumzeug, das oft aufwendig mit weiRen Kaurischnecken' oder feinen Metallbeschla-
gen verziert ist und worauf hdufig das Symbol des Osterlamms mit Fahne zu finden
ist™* Auch die Kleidung der Manner (schwarzer Gehrock, Stiefel, Zylinder, in einigen
Orten weille Handschuhe) gehdrt keineswegs zur Standardausstattung des zeitgendssi-
schen Kleiderschranks. Daher werden oft Teile der Ausriistung und Kleidung, ahnlich
wie die kostbaren Trachten der sorbischen M&dchen und Frauen, an die néchste Genera-

An dieser Stelle werden die universellen Charakteristika des Brauchs beschrieben. In den
einzelnen Orten finden sich auch Variationen, auf die hier aber nur am Rande eingegangen
werden kann, vgl. Frenzel 2005.

Die Routen der Prozessionen sind unterschiedlich lang (z. B. Wittichenau — Ralbitz: insge-
samt ca. 30 km; Crostwitz — St. Marienstern: ,,nur” 15 km), weshalb die Zeiten im Sattel vari-
ieren, im Durchschnitt aber pro Weg zwischen zwei und drei Stunden betragen.

Die Verwendung von Kaurischnecken als Schmuckelemente regte vielfaltige Mutmallungen
tiber deren urspriingliche Herkunft an. Zum Beispiel kdnnte man hiermit Vermutungen stit-
zen, welche die Urspriinge des Osterreitens in Auslaufern der Kreuzzige sehen (infolge derer
die Schnecken als Zahlungsmittel in die Lausitz gelangt sein kdnnten).

Als Schmuck werden haufig auch Bliten oder bestickte Schleifen verwendet. War im zuriick-
liegenden Jahr ein Trauerfall in der Familie zu beklagen, ist dies an einer schwarzen Schleife
am Pferd zu erkennen.

10

11
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tion vererbt.> Nimmt ein junger Sorbe erstmals am Osterreiten teil (das Mindestalter

liegt bei ca. 14 Jahren), ist er in diesem Jahr an einem kleinen griinen Kranz am Revers
zu erkennen, wéhrend die Treue &lterer Reiter nach 25 Jahren an einem silbernen, nach
50 Jahren an einem goldenen Kranz sichtbar ist. (Abb. 3) In einigen Prozessionen kann
man zwei, mitunter gar drei Generationen einer Familie finden.

Abb. 3: Reiter mit goldenem Kranz im Kloster St. Marienstern, Panschwitz-Kuckau
Foto: Matthias Bulang, Serbske Nowiny, 2006

Am Ostersamstag gibt es in vielen katholischen Gemeinden Auferstehungsmessen, zu
denen das Osterlicht als Zeichen der Auferstehung entziindet wird. Der Beginn der
Prozessionen am Ostersonntag variiert von Ort zu Ort; manche reiten direkt nach der
Morgenmesse bereits um neun Uhr ab, andere erst mittags. Die Reiter haben vorab mit
Unterstiitzung der Familienmitglieder die Pferde geputzt und geschmiickt, noch einmal
vor Verlassen des Hofes/Hauses miteinander gebetet und sich dann vor ihrer Heimatkir-
che gesammelt und aufgestellt. Dort nehmen sie mit dem Segen des Pfarrers Kirchen-

12 3ollte ein Sorbe Interesse an der Teilnahme bekunden, aber weder (iber eine entsprechende

Ausriistung noch die finanziellen Mittel verfligen, verweist einer der Organisatoren auf das
Netzwerk von Familie und Bekannten: ,,Die Sorben haben eine Tradition und zwar die Paten-
schaft. Da bekommen die Kinder jedes Jahr in der Fastenzeit ein Geschenk. Viele wiinschen
sich dann, wenn sie in die achte Klasse, in die Jugend kommen, etwas fiir die Ausriistung zum
Osterreiten. Und das ist natlrlich fir die Paten eine Ehrensache. Wir haben auch Leute ge-
habt, die sich das nicht leisten konnten, die arbeitslos sind, da haben wir alle was dazugege-
ben. Die Solidaritat bei solchen Sachen ist hier immer sehr groR.“ Vgl. Experteninterview 4
(Kduster und Reiter aus Bautzen, 2007).
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fahnen, Kreuz und Statue des Auferstandenen entgegen. Nach dem Umreiten der Pfarr-
kirche wird explizit der Friedhof einbezogen, um auch den Verstorbenen die Botschaft
der Aufstehung zu verkinden. Die Osterreiter treten dann ihren Weg Uber das Land in
ihre Partnergemeinde an, singen und beten unterwegs und verbreiten mit dem hdufig
erklingenden ,,Halleluja“ die Osterbotschaft. An ihrem Zielort werden sie vom dortigen
Pfarrer empfangen und gesegnet, ibergeben das Kreuz und die Statue fur die Pause und
erholen sich fir einige Zeit von den Anstrengungen. Selbst kleine Doérfer haben dann
eine stattliche Anzahl von Reitern und Pferden zu betreuen, z. B. empfing Crostwitz
2008 104 Reiter aus dem Umkreis des Klosters St. Marienstern in Panschwitz-Kuckau,
wahrend dort 253 Reiter aus Crostwitz zu versorgen waren. Die Paarung Wittichenau
(462 Reiter) und Ralbitz (332 Reiter) ist freilich die groRte Herausforderung: Dort ha-
ben 1&33inige Familien mitunter 40 Osterreiter auf ihrem Hof mit Mittagessen zu versor-
gen.

Am Nachmittag begeben sich die Reiter auf einem anderen Weg als am Morgen*
zuriick in ihre Heimatgemeinde und werden dort von ihren Familien und Mitgliedern
der Kirchgemeinde empfangen. Sie umreiten nochmals die Pfarrkirche und schlie3en
damit die Prozession ab. Am Abend gibt es in einigen Orten direkt Zusammenkunfte,
um den Tag ,,auszuwerten*; die meisten Prozessionen versammeln sich aber eine Wo-
che nach Ostersonntag, um im Detail die Umsetzung und auch Probleme zu besprechen.
Die Selbstkontrolle bzw. -disziplinierung der Reiter hinsichtlich der Einhaltung der
aufgestellten Verhaltensregeln ist unerlésslich, die soziale Kontrolle wéhrend der ge-
samten Prozession allgegenwaértig. Nicht nur, dass das Ritual keineswegs hinter ver-
schlossenen Turen, sondern auf offener Flur stattfindet und die Reiter demzufolge wah-
rend des gesamten Weges den Blicken von Zuschauern (Ortsfremden ebenso wie
eigenen Freunden und Nachbarn) ausgesetzt sind; die Teilnehmer achten auch wechsel-
seitig aufeinander.”® Als Handlungsmaxime der Osterreiter dient hierbei die ernsthafte
und wirdevolle Verkindigung der Botschaft von der Auferstehung. Jede Abweichung
wird offengelegt, zum Beispiel die zeitweise praktizierte ,,Unart”, kleine Titchen mit
SuRigkeiten an Freundinnen oder Patenkinder zu verteilen oder der Genuss von Alkohol
wéhrend des Reitens. Seinen Abschluss findet das Ritual seit 1983 im gemeinsamen
Dankgottesdienst der Osterreiter am Osterdienstag in der Wallfahrtskirche in Rosenthal,
unweit des Klosters St. Marienstern.

1.2 Historische Rahmungen und Renaissance des Brauchs

Die meisten Abhandlungen tber das Osterreiten verorten den Ursprung dieses Rituals in
den weit verbreiteten heidnischen Flurumritten (auch als ,,Saatreiten” bekannt), welche
mit der Christianisierung des Gebiets (ab dem 10. Jahrhundert) in das christliche Ein-
segnen der ersten Saat umgewandelt worden sein sollen (vgl. Sartori 1910: 164, Frenzel

3 Zur Entwicklung der Teilnehmerzahlen im Laufe der letzten 150 Jahre Salowski 1992: 60f.

" Die Begegnung zweier Prozessionen gilt als unheilvolles Zeichen. Die beiden Routen einer
Prozession wurden als Uberreste des heidnisch-magischen Kreises gedeutet. Gegenwirtig
sind es weniger spirituelle denn sicherheitstechnische Griinde: Die Disziplinierung der Pferde
angesichts der zunehmenden GroRe einer Prozessionen und steigender Zuschauerzahlen ist
bereits ein schwieriges Unterfangen, zwei Prozessionen stérungsfrei aneinander vorbeizufiih-
ren wére ein erhebliches Risiko.

Mittlerweile werden von den Organisatoren oder Angehdrigen der Reiter Videoaufnahmen
angefertigt, die zur detaillierten Auswertung der Prozession beitragen.

15
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2005: 53, Salowski 1992: 17). In Ostro hat sich noch ein Residuum dieses vorchristli-
chen Brauchs erhalten, das in aller Herrgottsfriihe von den Reitern zelebriert wird: Die
Manner des Dorfes reiten mit Kirchenfahnen (allerdings ohne die Statue des Auferstan-
denen, ohne festliche Kleidung und Schmuck) um die Felder der Gemeinde, um die
erste Saat einzusegnen.

Uber die Ausiibung des Brauchs vor der Reformation kann man nur mutmaRen. Die
erste urkundliche Erwéhnung des Rituals datiert auf das Jahr 1541 fir die Orte Witti-
chenau und Ralbitz, deren wechselseitige Partnerschaft beim Osterreiten seither unun-
terbrochen besteht (vgl. Salowski 1992: 18). Die Eintragung in der Kirchenchronik ist
nicht zufallig, sondern vermerkt die Neuausrichtung der Wittichenauer Prozession®,
welche bis zu diesem Zeitpunkt ein anderes Ziel hatte: Hoyerswerda (sic!). Dort hatten
allerdings (wie in vielen anderen Orten der Lausitz) die Auswirkungen der Reformation
zum Erliegen dieses religiésen Brauchs geflhrt, wurde er doch als ,,papistische Unsitte*
von den Protestanten geschmaht. Nicht nur die Reformation stellte einen spirbaren
Einschnitt bei der Ausubung des Osterreitens dar, gleichermallen mangelte es gerade
in Kriegszeiten (im Dreiligjahrigen Krieg ebenso wie in den beiden Weltkriegen des
20. Jahrhunderts) massiv an Pferden und Reitern. Hinzu kamen institutionelle Verbote
seitens der katholischen Kirche (wie Ende des 18. Jahrhunderts in Bautzen und seitens
der Abtissinnen des Klosters St. Marienstern) wegen der bisweilen zu lockeren Art und
Weise der Brauchumsetzung, zunehmendem Alkoholgenuss u. a. (die heute so zentrale
Wirde und Ernsthaftigkeit der Prozession war keineswegs historisch tradiert, sondern
ist eine vergleichsweise junge Erscheinung). Trotz dieser Hindernisse konnte die Aus-
ibung des Brauchs langfristig nicht verhindert werden.

Neuen Né&hrboden fand das Osterreiten im national beseelten und von den Idealen
der Aufklarung getragenen 19. Jahrhundert, stiitzten diese doch das erwachende Selbst-
bewusstsein der Sorben.'” Als symbolische Reprasentation dieses Bewusstseins wurde
auf dem Slawenkongress in Prag 1848 die sorbische Nationalfahne in den Farben blau-

16 Aus diesem Grund ist anzunehmen, dass es das Osterreiten bereits wesentlich friither gab. Bei

Musiat (1992: 19) findet sich die nicht belegte Jahreszahl von 1490. Datenmaterial wurde
bislang nur ab Ende des 19. Jahrhunderts aufgearbeitet. Die Gemeinde Wittichenau — mit
der gegenwartig grofiten Osterprozession (462 Reiter 2008) — hatte infolge der Neuordnung
Sachsens und PreuBens nach 1815 mit restriktiven politischen MalRnahmen und verstérkter
Germanisierung zu kdmpfen. Die Pfarrgemeinde wurde der kirchlichen Administration des
Bautzener Dekans entzogen und dem Erzbistum Breslau zugewiesen. Walde geht davon aus,
dass sich die Einwohner zunehmend von ihrem sorbisch-sachsischen Umfeld distanzierten
und allmdhlich zur deutschen Sprache tbergingen. (Walde 2006: 20) Fur die Teilnahme am
Osterreiten wurde eine Sonderlosung etabliert: Bis heute besteht die Prozession aus einem
sorbischen (aus den umliegenden Dérfern) und einem deutschen Teil (aus der Kleinstadt). Ge-
sungen und gebetet wird in beiden Sprachen. Von Jahr zu Jahr wechselt die Aufstellung und
die Tragergruppe der Fahnen und religidsen Insignien. Hier wird die Verzahnung zwischen
Sprache, Religion und ethnischer Zugehdrigkeit aufgebrochen. Gleichwohl eint die beiden
Teilprozessionen das Bekenntnis zur katholischen Konfession. Ein nicht-katholischer Reiter
wirde in keiner der Prozessionen akzeptiert.

Im sog. ,,Slawenkapitel“ seiner ,,Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit”
(1784-1791) hatte Johann Gottfried Herder das Recht der slawischen Volker auf ihre Selbst-
bestimmung hervorgehoben (Herder 1914: 225). In der Lausitz blieben diese aufklarerischen
Appelle gerade unter Intellektuellen nicht ungehért, erkennbar zum Beispiel in den Arbeiten
des Dichters Handrij Zejler (1804-1872) oder des Publizisten Jan Arnost Smoler (1816-
1884). Vgl. generell zur Rolle der Intellektuellen als entscheidender Konstrukteure nationalen
Bewusstseins: Giesen 1999.
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rot-weill geschaffen. Trotz der duBerst schwierigen Bedingungen wéhrend (und kurz
nach) den zwei Weltkriegen fanden auch in dieser Zeit Prozessionen, freilich in sehr
kleinem Umfang, statt. Unter der DDR-Regierung wurde der katholische Ritus gerade
aufgrund seines genuin religiosen Charakters keineswegs gefordert, sondern nur gedul-
det. Seine Etikettierung als landlich-religidse, scheinbar wenig einflussreiche ,,Nischen-
erscheinung“ bewahrte Brauch und Teilnehmer wohl vor massiveren Repressionen.'®
Gleichzeitig wirkten Malnahmen wie die Zwangskollektivierung der Landwirtschaft
Anfang der 1960er-Jahre ganz massiv auf die Ausilibung des Osterreitens ein: Durch die
Zusammenlegung der bauerlichen Betriebe zu Landwirtschaftlichen Produktionsgenos-
senschaften (LPGs) sowie die Technisierung der Landwirtschaft gab es schlichtweg
einen Mangel an geeigneten Pferden fiir den Brauch (konkret sichtbar in den Teilneh-
merzahlen der Jahre 1961: insgesamt 630 und 1974: 487 Reiter, vgl. Salowski 1992:
61), womit ein splrbarer Rickgang in der Brauchausiibung verbunden war. In einigen
Orten mussten die Prozessionen ganz aussetzen. Aber bereits in den frilhen 1980er-
Jahren konnte dieser Schwund durch das Engagement der Reiter und ihrer Familien
aufgefangen und teilweise umgekehrt werden. Die Reiter organisierten erstmals (und
diese Praxis hat sich bis heute erhalten) die Pferde nicht mehr nur aus den wenigen noch
bestehenden Bauernhdfen der Umgebung, sondern auch aus Gestiten, Reitsportvereinen
bzw. von privaten Besitzern, mitunter Hunderte Kilometer von der Lausitz entfernt. Mit
diesen organisatorischen Veranderungen stiegen zwar sowohl Kosten (fiir Beschaffung,
Versicherung etc.) als auch Risiken (durch die unvertrauten Tiere) fur die Reiter,
gleichzeitig konnte aber dank der Eigeninitiative das Osterreiten langfristig abgesichert
werden. Nach dem Tiefstand von 1974 wurden fir das Jahr 1984 bereits 935 und 1986
gar 1021 Reiter verzeichnet, bei steigender Tendenz (vgl. Salowski 1992: 61). Von
einer verstarkten Vitalitdt des Brauchs kann man nach der politischen Wende und der
Wiedervereinigung sprechen. Nach uber zwanzig Jahren Zwangspause fand 1993 das
Osterreiten auch wieder in Bautzen statt, was vor allem auf die Initiative des Kiisters der
Liebfrauenkirche sowie ehemaliger Reiter der Stadt bzw. auf die Unterstiitzung durch
den damaligen katholischen Dompfarrer zuriickzufiihren ist.*®

Was begriindet nun diese Renaissance, anhaltende Begeisterung und wachsende
Teilnehmerzahlen, gerade auch fir jlngere Sorben? Eine genauere Betrachtung des
sorbisch-katholischen Milieus bringt hier Aufschlisse.

2. Doppelter Minderheitenstatus: das sorbisch-katholische Milieu

Die Tragerschicht des Osterreitens rekrutiert sich primér aus den katholischen Sorben
der Oberlausitz, evangelische Reiter sind trotz der zahlenmaRigen Dominanz der evan-
gelischen Sorben eine absolute Ausnahme. Im Folgenden soll die doppelte Minderhei-
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Vgl. zum ambivalenten Verhdltnis der Sorben zum sozialistischen Staat Elle 1995: 459-462.
Die Situation bot — stérker als in den landlichen, kontinuierlichen Reiterprozession — ein
gewisses Gestaltungspotenzial hinsichtlich ,,neuer®/,alter* Regeln. Im Wesentlichen wollte
man tradierten Routen und Grundsétzen folgen, allerdings berichteten einige Interviewpartner
auch von heftigen Debatten, etwa um die Frage der Zulassung der deutschen Sprache, die
schlieRlich mit einem klaren Votum fir die ausschlieRliche Verwendung des Sorbischen bei
der Prozession geklart wurde. Im ersten Jahr (1993) fanden sich 38 Reiter am Ostersonntag
ein, 2007 waren es bereits 69. Vgl. Experteninterviews 1 (Pfarrer i. R. Bautzen, 2007) und
Experteninterview 4 (Kuster und Reiter aus Bautzen, 2007).
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tenkonstellation dieser Gruppe analytisch aufgefachert werden (einerseits bezogen auf
die religiose, andererseits auf die ethnische Zugehdrigkeit), um im anschlieBenden Ka-
pitel beide Aspekte in den Betrachtungen uber den rituellen Charakter des Osterreitens
wieder zusammenfihren zu kénnen. Zundchst einige VVorbemerkungen zur Stellung und
zur Organisation von Religion bzw. Kirche in der Oberlausitz:

Der enorme Assimilationsdruck, der auf den katholischen Sorben seit Reformation
und Grindung des Deutschen Reiches 1871 lastete, fiihrte nach Walde (2006) zur He-
rausbildung eines ganz spezifischen sorbisch-katholischen Milieus in der Oberlausitz.
Die auf innere Homogenitat abzielende Politik des Deutschen Reiches forderte ein star-
kes deutsches Nationalgefiihl, das bei den ultramontan organisierten katholischen Sor-
ben® auf wenig Gegenliebe stieR, zu verstarkten Auseinandersetzungen und schlieRlich
auch hier zum Kulturkampf fihrte: ,,Dieser schmiedete allerdings die Katholiken noch
enger zusammen, es entstand ein eigenes, kirchlich-organisatorisch gefasstes katholi-
sches Milieu, das sich der Vormachtstellung des protestantischen Staates widersetzte.”
(Walde 2006: 16f.) Vor allem in sorbischen Vereinen suchte man die religise und
ethnische Identitét zu stirken und sich gleichzeitig nach aulen abzugrenzen, sich selbst
zu behaupten. Dabei trat bereits die enge Verzahnung zwischen katholischer und sorbi-
scher Zugehdrigkeit hervor, welche in der Folgezeit weiter intensiviert wurde. So
setz(t)en die katholischen Sorben jeglichen Bestrebungen der Angleichung an die evan-
gelische und/oder deutsche Mehrheitsgesellschaft neben einer regen Vereinstatigkeit
auch ein ausgeprégtes Traditionsbewusstsein (in Form von Brauchen, der Verwendung
der sorbischen Sprache in der Alltagskommunikation etc., vgl. Toivanen 2001: 46)
entgegen. Die Kopplung von Traditionsverbundenheit und Konfessionszugehdorigkeit
forcierte die anhaltende Konsolidierung des katholischen Milieus. Dieses bindet seine
Mitglieder bis heute institutionell ein: Bereits die Kinder und Jugendlichen sind in Kin-
derchéren oder als Messdiener engagiert, nehmen am sorbischen Religionsunterricht teil
und werden in der katholischen Jugend durch die regionale Jugendseelsorge betreut, die
speziell fur die sorbischen Jugendlichen eingerichtet wurde. Auch alljahrliche Wallfahr-
ten nach Rosenthal oder Rituale wie das Osterreiten sind wichtige, die Gemeinschaft
festigende Ereignisse im religiésen Kalender. Ein evangelisches Pendant konnte sich
aufgrund der Organisation der evangelischen Sorben in den (deutschen) Landeskirchen
und der damit verbundenen Orientierung an staatlichen Strukturen, aber auch durch die
Ablehnung der religisen Praxis von Wallfahrten, Prozessionen u. A. nicht aushilden.?

Kommen wir nun zum zweiten Aspekt des doppelten Minderheitenstatus, der
Selbstbeschreibung bzw. ethnischen Identitét der Sorben. Ganz allgemein kann Identitét
als das Selbstverstandnis einer Person in Bezug auf die eigene Individualitit verstanden
werden. Dabei vereint sie sowohl eine psychologische Komponente (die ,,personale
Identitat”, die Unverwechselbarkeit der eigenen Persdnlichkeit) als auch eine soziologi-

2 ultra montes* (lat. ,jenseits der Berge®, d. h. in Rom), Anspielung auf das eigentliche Zent-

rum katholischer Christen.

Dartiber hinaus wird die Kopplung von Konfessionszugehdrigkeit, Sprache und ethnischer
Identitéat fur die evangelischen Sorben institutionell deutlich erschwert: Sorbisch-evangelische
Gottesdienste im Raum Bautzen finden nur einmal im Monat, in anderen evangelischen Ge-
meinden noch seltener statt. In den katholischen Gemeinden werden wdéchentlich mehrere
Messen gefeiert, wobei Sorbisch als anerkannte Liturgiesprache gilt. Gerade die Verwendung
der sorbischen Sprache im Gottesdienst und zu religidsen Festen tragt zum Erhalt der Sprache
und damit eines zentralen Pfeilers von Identitat bei.

21



52 MAREN SCHORCH

sche Komponente: die ,kollektive Identitat“?* als Bewusstsein der Zugehdrigkeit zu
einer sozialen Gruppe, hier einer ethnischen Minderheit. Bei Letzterer kommen Vorstel-
lungen einer ,,Wir“-Gruppe, eines ,,Innen”, in klarer Abgrenzung zum ,,Nicht-Wir* bzw.
»AuRen®, zum Tragen. Neben der subjektiven Selbstbeschreibung des Individuums als
Mitglied der Gruppe ist die intersubjektive Anerkennung dieser Zugehorigkeit durch die
Gruppe unerldsslich, d. h. die individuelle Beschreibung als Sorbin/Sorbe verlangt auch
die Bestatigung durch die Gemeinschaft. Obgleich die primadren Bezugsgruppen — in der
Regel die Familie und der Freundeskreis — vor allem wahrend der Sozialisation eine
entscheidende Rolle hinsichtlich der Vermittlung von Sprache und Identitat einneh-
men?, ist ethnische Zugehorigkeit (als Sorbin/Sorbe) nicht als per Geburt gegebene
Tatsache oder feste Zuschreibung zu verstehen, sondern lasst sich nur ,,als soziale Kon-
struktion angemessen erfassen. Kollektive Identitat ist weder natural gegeben noch
transhistorisch gltig. Sie ist vielmehr geschichtlich wandelbar, situativ konstruiert und
kulturell codiert. Diese Konstruiertheit kollektiver Identitét bleibt denjenigen, die sie fir
sich in Anspruch nehmen, fast immer verborgen: Wer eine kollektive Identitét fiir sich
behauptet und fiur sie Anerkennung bei Anderen sucht, geht davon aus, dass diese lden-
titdt starker und unbedingter gelte als kontingente Entscheidungen und wechselnde
Koalitionen.” (Giesen 2001: 91f.) Die Selbst- und Fremdzuschreibungen, die letztlich
kollektive Identitat darstellen, werden Gber Zugehorigkeit und Ausschluss konstruiert.
Die Behauptung einer Identitat impliziert gleichzeitig die Definition eines Anderen,
Fremden, den man von der eigenen Person bzw. Gruppe abgrenzt. Damit wird eine
Unterscheidung durch ein Merkmal (oder eine ganze Klasse von Merkmalen) aktiviert,
das andere nicht haben: ,,Man konnte von Inklusion und Exklusion als Instrumenten der
Selbstbeschreibung [sprechen].” (Hahn 1999: 13) Unter Inklusion ist dabei die Berlick-
sichtigung von Personen in sozialen Systemen zu verstehen, wéhrend Exklusion deren
Ausgrenzung bzw. Nichtberucksichtigung meint. Dabei ist ,,Fremdheit [...] keine Ei-
genschaft, auch kein objektives Verhaltnis zweier Personen oder Gruppen, sondern die
Definition einer Beziehung. Wenn man so will, handelt es sich bei der Entscheidung,
andere als Fremde einzustufen, stets um eine Zuschreibung, die oft auch anders hatte
ausfallen kénnen.” (Ebd.: 78, eigene Hervorhebung) Identitét ist demnach vor allem als
situativ konstruiert, nicht fixiert, sondern prozesshaft zu verstehen, die sich in einem
anderen Kontext durchaus auch anders gestalten kann. Alois Hahn hat in seinem Kon-
zept der partizipativen Identitét (ebd.: 74) diese mitunter nur temporaren Zugehorigkei-
ten und wechselnden Beziige von ldentitat herausgestellt. Danach definiert sich ein
Individuum in gewissen Situationen selektiv Uber bestimmte Zugehérigkeiten (religio-
ser, ethnischer, professioneller Art etc.), die andere Mitgliedschaften zunéchst in den
Hintergrund treten, aber nur zeitweise verblassen lassen (auf diesen Aspekt wird im
Kontext der Frage der Reethnisierung noch genauer eingegangen).

Die Konstruktion sorbischer Identitét stellt aber trotz des Minderheitenstatus der
Gruppe keinen exotischen Einzelfall dar, sondern kénnte vielmehr generell Gleichnis
bzw. Modell fiir moderne Identitatskonstruktion sein: Haufig nicht eindeutig oder klar
in einer Dichotomie von Eigenem (Sorbisch) und Fremdem (Deutsch) verortbar, viel-
mehr hybrid, sich je nach Kontext und biografischer Phase ggf. neu verhandelnd,
schwankend zwischen der Zugehérigkeit zur deutschen Mehrheitsgesellschaft und der

22 Auch unter den Bezeichnungen: nationale, kulturelle, regionale, ethnische oder allgemeiner

soziale Identitat thematisiert. Vgl. Giesen 1999: 9.
Zur essenziellen Bedeutung von Sprache fiir die Entwicklung von Identitat vgl. Mead “1980:
177-271.
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autochthonen Minderheit, die durch ihre eigene Sprache (und im Fall der katholischen
Sorben auch noch religiés) stark zu der deutschen Umgebung kontrastiert, gleichzeitig
aber auch kulturhistorisch eng mit ihr verwoben ist. Als ,,Leben im Spagat®, als eine
kollektive Identitat, die nicht als ,,Entweder-Oder-Entscheidung®, sondern als ,,Entwe-
der-und-Oder-Modell* erscheint, beschreibt Elka Tschernokoshewa (2000) die Situation
der sorbischen Minderheit.* Wie vielgestaltig auch immer dieses ,,Leben im Spagat,
diese im positiven Sinne verschiedene Facetten ,,(aus)balancierende ldentitat” (in An-
lehnung an Lothar Krappmann) sich im individuellen Fall darstellen mag®, in bestimm-
ten Situationen — und hiermit ndhern wir uns wieder dem Osterreiten — wird eine ein-
deutige kollektive ldentitat vorausgesetzt und kein Verhandlungsspielraum eingeraumt.
Madgliche Auspréagungen hybrider Identitat verlieren voriibergehend — so die These — an
Bedeutung bzw. biindeln sich weitgehend in einer Inszenierung ethnischer Zugehorig-
keit, bei der Auslbung kultureller Praktiken. Die Annahme der Gleichartigkeit der
Mitglieder einer Gemeinschaft, die sich besonders dann als kollektive Identitat prasen-
tiert, wenn sich die betreffende Gruppe ,,nach auflen“ prasentiert, gegen andere abgren-
zen will, wird gerade in Ritualen (wie dem Osterreiten) eingefordert. Gemeinschaftlich-
keit beruht dabei nicht auf dem Handeln einzelner Individuen, sondern auf der
»Symbolisch vermittelte[n] Verstandigung, die von allen geteilt werden muss.” (Giesen
1999: 18) Wie genau kollektive Identitat inszeniert und bekraftigt wird, lasst sich an-
hand der Analyse ritueller Praktiken exemplarisch aufzeigen (vgl. Giesen 2001: 102 ff.).

3. Religidses Ritual oder religioses Event?

In rituellen Praktiken wird kollektive Identitat ,,als Erfahrung der Gleichartigkeit zwi-
schen verschiedenen Individuen institutionell und gelegentlich auch absichtsvoll er-
zeugt. [...] Gemeinsamer Gesang, Tanz oder Gebet, gemeinsame Mahlzeiten und Ge-
denkformen, das Tragen von gleichférmiger Kleidung und Haartracht, alles dies schafft
eine Gemeinschaftlichkeit, die sich dem Zweifel und dem reflexiven Vorbehalt ent-
zieht.”* (Ebd.: 104 f.) Mit den kollektiven Bewegungen und Gesten werden diese auch
fiir jedes Mitglied der jeweiligen Gemeinschaft verstehbar, doch gleichzeitig werden sie
nicht hinterfragt oder gar kritisiert. Sie gelten als selbstverstandlich: ,,Die Teilnahme am
Ritual verblrgt damit eine Verstandigung, die nicht mehr tbersteigbar ist. Sie gilt auch
zwischen denen, die einander nicht persoénlich kennen und die durch keine gemeinsame

2 Hier lieBen sich noch andere, weitgehend synonyme Denkfiguren anfiigen, auf die Tscherno-

koshewa verweist, auf hybride Identitdt, Transkulturalitdt, Synkretismus oder den dritten
Raum von ldentitét (Tschernokoshewa/Pahor 2005: 25). Entscheidend dabei ist die Verschie-
bung der ,,Aufmerksamkeit von den Objekten zu den Prozessen und deren Bedingungen hin.
Es ist das Prozesshafte von Kultur, das Dynamische, somit auch Handlungs- und Kontextbe-
zogene, was hier herausgearbeitet wird. [...] Kultur [kann] nicht mehr als feste Substanz ima-
giniert werden* (ebd.: 20, Hervorhebung im Original). Zur Bedeutung des Prozesshaften,
Nicht-Statischen von Kultur vgl. auch Soeffner 2000 und Wimmer 2005.

Die Auspragungen variieren u. a. von ,,Sorbisch®, ,,Sorbisch-Deutsch* (im Sinne eines thema-
tisierten ,,Doppellebens* oder eines ,,Halb-Sorbisch®) bis zu ,,Staatsbiirgerschaft deutsch, Na-
tionalitat sorbisch“, mitunter auch zu der vélligen Ablehnung der sorbischen Zugehdrigkeit
(und der Beschreibung als ,,deutsch“). An dieser Stelle kann nicht genauer darauf eingegan-
gen werden; eine detaillierte Untersuchung dieser Identitatskonstruktion am Beispiel sorbi-
scher Jugendlicher findet sich aber in: Schorch (unveréffentlichte Magisterarbeit 2002).
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Interaktionsgeschichte verbunden sind. Sie werden durch die gemeinsame rituelle Prak-
tik von Fremden zu Verwandten in einem weiteren Sinne.“ (Giesen 2001: 105)*

Abb. 4: Osterreiter im Hof des Klosters St. Marienstern in Panschwitz-Kuckau
Foto: Matthias Bulang, Serbske Nowiny, 2006

Betrachten wir die oben zitierten Charakteristika ritueller Praktiken genauer, so verweist
uns das ,,Tragen von gleichformiger Kleidung“ auf den spezifischen Dresscode der
Osterreiter, eine selbst fir einen religiosen Festtag eher ungewdhnliche Aufmachung.
Gehrock, Zylinder, Stiefel etc. heben die Trager noch stérker als Gruppe heraus, da dies
einer Steigerung der zeitgendssischen Festtagskleidung wie einem dunklen mehrteiligen
Anzug o. 4. gleichkommt. Die wenigen vorhandenen Quellen®” gehen davon aus, dass
dieser vestimentare Code (Bohn 2000: 114 ff.) seit mindestens den letzten Jahrzehnten
des 19. Jahrhunderts belegt und seither streng tradiert worden ist. Eingedenk der Akteu-
re des Ritus zu dieser Zeit (Bauern und deren Knechte) sei ein wenig Spekulation tiber
die Etablierung dieser Kleidungsordnung erlaubt: Gesichert scheint, dass wohlhabende
Bauern Mitte des 19. Jahrhunderts in der Oberlausitz die stadtisch-birgerliche Festklei-
dung (Gehrock und Zylinder) fiir den Kirchgang am Sonntag iibernahmen.?® Da zu

% In Bezug auf unser Beispiel ist hier zu bedenken, dass unter den meisten Reitern echte Ver-

wandtschaftsheziehungen bestehen und die gemeinsame Ausiibung des Rituals diese Bindung
zeitweilig noch intensiviert.

Diese Kleiderordnung ist u. a. in der bislang &ltesten bekannten Bildquelle, einer historischen
Darstellung der Prozession von Wittichenau 1867, dokumentiert (vgl. Salowski 1992: Abb. 2).
Bei Tetzner erscheint der Hinweis, dass die Wenden ,,zum Kirchgang einen bis zu den Knieen
reichenden SchoRrock* und ,,bei Kirchgédngen und Festlichkeiten* einen Zylinder tragen.
(Tetzner 1902: 305 f.) Weille Handschuhe sind nicht fiir alle Prozessionen belegt, werden aber
immer 6fter angezogen, um den festlichen Charakter zu unterstreichen.

Dies bestatigen auch Bohns Ausfilhrungen tber den Beginn der weitgehenden Annullierung
der Differenzen zwischen Oberschicht und Volk bzw. Stadt und Land durch die moderne
Mode seit dem 19. Jahrhundert. (Bohn 2000: 126 f.)
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dieser Zeit keine sorbische Tracht flr Méanner mehr existierte, ist zu vermuten, dass
diese Mode auf die religidse Festtagsprozession der Osterreiter Ubertragen wurde. In
Anlehnung an den Soziologen Georg Simmel kommt hierin der zentrale Dualismus von
Mode zur Geltung: Nachahmung (oberer Schichten durch die unteren) und Distinktion
(der Schichten voneinander) (Simmel 1895/1998: 57 ff.), wobei die oberen Schichten
infolge der Adaption ihrer Mode wiederum zu einer Verfeinerung der eigenen oder
Etablierung neuer Moden gezwungen wurden.” Man konnte deshalb auch von einem
trickle-down-effect von Mode sprechen.

Des Weiteren ist die aktive Teilnahme am Ritual fiir die Sicherung der Gemein-
schaftlichkeit wichtiger als die bloRBe Anwesenheit, werden doch diejenigen, die nicht
teilnehmen, entweder weitgehend ausgeschlossen oder auf die Rolle des passiven Zu-
schauers reduziert (vgl. Giesen 1999: 16). Der aktiv Involvierte erfahrt sich als Teil ei-
ner Einheit, die sich auch nach auRen als solche présentiert und mittels ihrer Verhaltens-
regeln eine Art ,erlernte Distanzierung®“ gegenilber den Zuschauern fur die Dauer der
Prozession aufrechterhdlt. Daher kdnnen sich viele der aktiv am Osterreiten beteiligten
Sorben das Osterfest nicht aulerhalb der Lausitz vorstellen, und falls sie einmal dazu
gezwungen sind, wird es als ,,echt katastrophal“* erlebt, wie ein Reiter kommentierte.
Oder ein anderer: ,,Das gehort einfach mit dazu. Droge ist es nicht [lacht], aber fast.
Also Osterreiter, die zu Hause sitzen, weil die Pferde krank sind oder weil sie selber
krank sind, sind geknickte Menschen, die haben ein Problem.“*! Das Osterreiten fun-
giert auch als starker ,,Magnet” fur die Sorben, die aulerhalb der Region leben und
wahrend der Ostertage heimkehren. In dieser Verbundenheit wird auch das emotionale
Element von Zugehorigkeit, welches fiir das Bewusstsein einer ethnischen Gemein-
schaft so zentral ist, splrbar: ,,Grundsétzlich ist es so, dass das irgendwie dazu gehort,
du brauchst Osterreiten und wenn du zum fiinfundzwanzigtausendsten Mal die Pferde
an dir vorbeirennen gesehen hast, das hat ein, [...] das sind ganz einfach so gefiihls-
méRig bestimmte Sachen, wo du einfach da sein musst, was du einfach brauchst.“*?
Nicht nur die ménnlichen, direkten Akteure, berichten von dieser emotionalen Bindung,
sondern auch die Frauen und Mé&dchen. Zwar ist die aktive Teilnahme strikt auf Manner
beschrankt, dennoch sind sie eng in die VVorbereitungen einbezogen, versorgen z. T. die
eintreffenden Reiter der Partnergemeinde oder begleiten die Reiter als Helferinnen. In
traditionellen landlichen Familien segnen auBerdem die Miitter oder GroRmdtter die
Reiter und Pferde der Familie vor Verlassen des Hofes mit Weihwasser aus. Auch sym-
bolische Repréasentationen erflillen eine rituellen Praktiken vergleichbare Funktion: In
der ,,Begriindung der fragwiirdig gewordenen Gemeinschaftlichkeit durch Bilder, Sym-
bole und Erzéhlungen, die jenseits von Anwesenheit und fraglosem Verstehen in der
Umwelt, sozusagen losgekoppelt von lokalen und zeitlichen Bindungen* (Giesen
2001: 106 f.) geschaffen werden, kénnen sich Menschen in der an ldentitatsangeboten
iiberreichen Moderne ihrer kollektiven Identitit vergewissern.® Beispiele fiir derartige
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Vgl. hierzu auch Norbert Elias” Arbeiten zum Zivilisationsprozess in Mitteleuropa (1939).
Interview 1 (Reiter aus Bautzen, 26 Jahre alt, 2001).

Experteninterview 4 (Kuster und Reiter aus Bautzen, 2007).

Interview 1 (Reiter aus Bautzen, 26 Jahre alt, 2001), eigene Hervorhebungen. Der junge Mann
spielt hier auch auf seine Erfahrungen als Zuschauer (vor dem Erreichen des Mindestalters
von 14 Jahren) an.

Dabei erfordert die Komplexitat bzw. potenzielle Vieldeutigkeit von Zeichen und Symbolen
eine Art ,,Auslegungslehre* in der Sozialisation, mit Hilfe derer eine ,,lernende Aneignung der
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symbolische Représentationen der Sorben sind neben Erzéhlungen (ber vergangene
Ereignisse®, Marchen und Mythen auch materielle Objekte wie das Denkmal der Sla-
wenapostel Cyrill und Method nahe Schmochtitz (an dem zwei Prozessionen zur Erin-
nerung kurz verweilen), die sorbische Fahne an einigen Pferden sowie die National-
hymne (Text Handrij Zejler, 1827).

Neben den bisher aufgefiihrten Charakteristika des Osterreitens als religisen Ritus
finden sich in den Interviews wiederholt AuRerungen, die auch ein (religioses) Event
thematisieren kénnten: ,,Osterreiten mache ich, weil man da auch singen kann, das ist
cool. Und auBerdem einmal im Jahr Pferd reiten, ist ja nichts Falsches. [...] Also finde
ich cool, weil, es guckt natrlich auch jeder auf einen, es ist eine Attraktion in der Ge-
gend hier und das macht mir natiirlich SpaR.“*® Und weiter: ,,Ich bin dieses Jahr das
zweite Mal mitgeritten. Und dann habe ich mich Ubelst gefreut, endlich Osterreiten
mit[zu]reiten. Aber es ist anstrengend, also wenn man die ganze Zeit auf’m Sattel sitzt.
[...] Ansonsten macht’s auch Spaf.“*®

Eine etwas andere Perspektive findet sich freilich in den AuRerungen der Organisa-
toren, die gerade auf die ernsthafte und wirdevolle Ausiibung der Prozession achten.
Die Disziplinierung ist indes nicht nur intern zu leisten, sondern auch nach auf3en zu
verteidigen. Denn die zunehmende Aufmerksamkeit und die wachsenden Zuschauerzah-
len entlang der Routen verfilhren zur Vermarktung und Eventisierung der sorbischen
Bréuche durch den Tourismus, wogegen sich die Reiter vehement zur Wehr setzen
(Jahrmarktstande, laute Musik o. A. sind wéhrend der Prozessionen auch in Bautzen un-
terbunden).®” Die AuReralltaglichkeit des Osterreitens scheint aber fir viele, gerade fiir
jingere Teilnehmer, eine nicht zu unterschatzende Rolle zu spielen. Gleichwohl ist
diese auch dem religiosen Ritus immanent: ,,Einerseits sind Riten Handlungsfolgen, die
als Antworten auf AuReralltagliches, Bedrohliches fungieren.®® Andererseits sind die
Riten selber aulergewohnlich. Sie sind — wie festgelegt sie auch immer sein mdgen —
Formen des Handelns, die die alltdglichen Routinisierungen durchbrechen. [...] Sie
entlasten den Handelnden von den Regeln, die sein normales Leben bestimmen.* (Hahn
1974: 74) Beispiele fiir religiose Events, die ganz vergleichbare Eigenschaften aufwei-
sen, sind etwa Kirchen- und Katholikentage. Greift man zuriick auf die Gebhardt’sche
Definition von Events als ,,planméaRig erzeugte Ereignisse” und ,.einzigartige Erlebnis-
se*, die Vorfreude auslésen und mit Spannung erwartet werden, die ein Gefiihl von
»exklusiver Gemeinschaft und Zusammengehorigkeit“ vermitteln und Identitat stiften
(Gebhardt 2000: 19-22, Hervorhebungen im Original), dann wird rasch deutlich, dass
die Trennlinie zwischen Ritual und Event nicht leicht zu ziehen ist. Von populdren
Medien- und Spalievents unterscheiden sich religiése Rituale klar durch die Art von

Tradition, des bereits Ausgelegten, und [...] das Erlernen des Auslegens selbst* ermdglicht

wird. (Soeffner 2000: 187)

Aber auch Erinnerung (und Vergessen) von bestimmten Ereignissen und Traditionen einer

Gemeinschaft ist sozial konstruiert bzw. kollektiv gepragt, wie sich in den Arbeiten zum kol-

lektiven (Halbwachs 1941) bzw. kulturellen Gedé&chtnis (Assmann 1992) finden l&sst. Bereits

Ernest Renan hatte in seiner Rede tber das Wesen einer Nation das Vergessen traumatischer

Erfahrungen als essenziell beschrieben (und dabei im Ubrigen auch explizit Sachsen und das

Gebiet der Lausitz erwdahnt, vgl. 1882/1996: 26).

% Interview 2 (Reiter aus Storcha, 18 Jahre alt, 2001).

% Interview 8 (Reiter aus Ostro, 15 Jahre alt, 2001).

37 vgl. Experteninterview 4 (K(ster und Reiter in Bautzen, 2007).

% Hierfir lieRen sich unzahlige Beispiele der Ritualforschung anfihren, u. a. sei auf die Arbei-
ten von Emile Durkheim (1912) und Mary Douglas (1974) verwiesen.
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Alltagsunterbrechung, die bei ersteren nicht-transzendent ist (vgl. Hepp/Vogelgesang
2003). Das sorbische Osterreiten in der Oberlausitz ist aber in erster Linie als transzen-
dente Unterbrechung des Alltags, als religiéses Ritual und damit eine ,,bestimmte Form
hochgradig formalen, ausdruckskontrollierten zeremonialen Verhaltens” (Hahn et al.
1977: 51) anzusehen, das sich bestimmten Einflissen der Eventkultur nicht ganz entzie-
hen kann. Der Balanceakt bleibt schwierig. Letztlich erféhrt das Osterreiten als genuin
religiéser Brauch seit Jahren immer mehr Zuspruch, gerade unter den jiingeren Sorben.

4. Das Osterreiten als Zeugnis von Reethnisierung

Die in unserem Kontext vielfach angesprochenen traditionellen Bindungen lockern sich
in der modernen, ausdifferenzierten Gesellschaft — theoretisch. Nicht mehr nur die Ein-
ordnung in eine Familie, Sippe etc., also die Verortung in einem speziellen Segment
oder innerhalb eines bestimmten Standes bzw. einer Schicht steht nun im Vordergrund.
Das Individuum avanciert stattdessen im Sinne Simmels (1908) zum ,,Kreuzungspunkt
sozialer Kreise*, muss sich in mehreren sozialen Kreisen (Recht, Religion, Wirtschaft,
Politik, Bildung, Erziehung etc.) orientieren und darin kompetent agieren. Es wird zum
»Rollentrager”, da jeder soziale Kreis ihm eine bestimmte Rolle abverlangt (z. B. vereint
man in sich die Rollen des zahlenden Wirtschaftssubjekts, des wahlenden Staatsbiirgers,
des Glaubigen, Berufstatigen, Familienmitglieds etc.). Durch die Vervielféltigung der
mdoglichen Rollen, Mitgliedschaften, Lebensentwirfe etc. innerhalb der Gesellschaft
kann es unter Umstanden aber auch zu einer Identitatsverunsicherung kommen und in-
folgedessen zu einer erneuten und verstarkten Hinwendung zu bestimmten Gruppen
oder Gemeinschaften wie der Religion, der Nation bzw. der ethnischen Minderheit.*
Damit wiirde auch die ethnische Identitat als Sorbe positiv aufgewertet; man kénnte in
Anlehnung an neuere Arbeiten der Migrationsforschung von Reethnisierung sprechen.
Zwar muss das Bewusstsein, einer ethnischen Minderheit anzugehdren, keineswegs
immer primar oder (berhaupt relevant sein — vielmehr ist von temporaren Zugeho-
rigkeiten, wechselnden Beziigen von Identitit auszugehen —, unter gewissen Vorzeichen
(die Komplexitdt bzw. Kontingenz moderner, erst recht postsozialistischer Identi-
fikationsangebote lassen sich durchaus als solche lesen) kann aber ein Rickgriff auf
die sorbische Identitat im Sinne einer Reethnisierung erfolgen. In Anlehnung an Soeff-
ner (2000: 17 f.) kénnte man sagen, dass die Vielfalt und Konkurrenz der ldentitatsan-

% In der Niederlausitz kommt es seit einigen Jahren tatsachlich zu einer Art Invention of Tradi-

tion (im Sinne von Hobsbawm/Ranger 1983): Seit 1998 ist in Liibbenau das Osterreiten von
evangelischen Sorben mit deutlichen, bewusst gesetzten Unterschieden zur Oberlausitz (,,als
eigene Pragung, nicht Kopie*) eingeflhrt. Viele der Teilnehmer sind Frauen, die nicht Geh-
rock und Zylinder, sondern Reithosen und Helm tragen und nicht wéhrend, sondern nach dem
Reiten gemeinsam singen und beten. Laut Aussage eines der Organisatoren, des evangeli-
schen Pfarrers, resultiert das Liibbenauer Osterreiten auch aus dem Bedirfnis, ,,in Zeiten der
Sékularisierung den Menschen [politisch] unbelastete Brauche anzubieten, welche auch einen
religiésen Inhalt hétten. [...] Die Frage der Identitét [sei] gerade in der Niederlausitz ,am Ko-
chen’. Vgl. Experteninterview 5 (evangelischer Pfarrer Liibbenau, 2007). Inwieweit diese
Praxis historische Vorlaufer besitzt, welche Entwicklung sie nehmen wird und ob sie Einfluss
auf die ,kochende Identitatskonstruktion der Sorben in der Niederlausitz haben wird, muss
vorerst offenbleiben.
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gebo}g der sorbischen ldentitdt keineswegs hinderlich, sondern vielmehr férderlich
sind.

Obgleich die Kirchlichkeit (im Sinne institutionalisierter Religiositit) auch unter
sorbischen Jugendlichen nicht mehr so stark ausgepragt zu sein scheint*, vermag der
Brauch zeitweilig als ,,Magnet” zu wirken: ,,Und ich denke, es hat zwar abgenommen,
aber viele sind noch so, dass sie eben regelméfig zur Kirche gehen und ich wiirde zwar
nie sagen, das Katholische in vollen Mal3en pflegen, aber irgendwie, Ostern zum Bei-
spiel. Das Osterreiten ist ein katholischer Brauch, da sind die Jungs, eben eine Woche
vor Ostern sind die auf einmal alle katholisch, gehen zur Messe.“** Sosehr sich das
Band zur Kirche auch lockern mag, es wird nicht zwangslaufig gekappt: ,,Den Glaubi-
gen geht es nicht so sehr um eine theologisch reflektierte, kirchenamtlich approbierte
Glaubenslehre, sondern um eine populére religiése Praxis, in der eine Art religidser
Geselligkeit erfahren wird. Deshalb werden kirchliche Prozessionen, Wallfahrten nach
Rosenthal, gemeinsame religitse Brauche — besonders Osterreiten oder Fronleichnam —
oder auch einfach die sonntéglichen Gottesdienste, bei denen eine pathetische, feierliche
Gemeinschaft erfahren wird, in der viel gesungen und gemeinsam laut gebetet wird, als
dasjenige bezeichnet, was die Sorben zusammenhélt. Bei solchem zeremoniellen Han-
deln entsteht dann das starke und feierliche Geflihl einer groRen Gemeinschaft und
Zusammengehdrigkeit.” (Walde 1993: 41, eigene Hervorhebung)

Der Ritus fungiert damit nicht nur als ,,Magnet®, sondern auch als ,,Anker*.** (Wal-
de spricht in diesem Zusammenhang auch von der ,,gesuchten Kollektivitat der Oster-
reiter, gerade unter den Jiingeren.**) Dies stiitzt angesichts des Nachwuchsmangels der
1980er-Jahre die Beobachtung einer Renaissance des Brauchs in den 1990er-Jahren und
die stdndige Anziehungskraft flr Akteure und Zuschauer — trotz des bereits diskutierten
Balanceaktes zwischen religidsem Ritual und religiosem Event. Die Zuschauer, das
rahmende Publikum, sind essenzieller Bestandteil des sorbischen Osterreitens! Das
offentliche Bekenntnis zur Minderheit, in dem sich wesentliche Elemente sorbischer
Identitdt — Sprache, (katholische) Religiositat und die Selbstbeschreibung als Sorbe —
biindeln, ,,gelingt nur dann, wenn es von anderen anerkannt wird. [...] Die AulRenste-
henden missen nicht nur die Identitatsbehauptung eines einzelnen Subjekts anerkennen,
sondern auch die Gleichheit der Gemeinschaftsangehdrigen im Hinblick auf die behaup-
tete ldentitat.” (Giesen 1999: 18 f.) Mit dieser Ubereinstimmung verblassen auch zeit-
weise die durchaus vorhandenen individuellen Variationen sorbischer Identitat, wird die
Zugehdorigkeit zur ethnischen Minderheit der Sorben rituell und symbolisch inszeniert.

So bedeutsam die Gemeindebindung der katholischen Kirche ,als Verstéarker der
[...] Identitat der Gruppe* (Toivanen 2001: 46, eigene Hervorhebung) und als tragender

0 Bei diesem freilich bezogen auf die pluralen religiésen Sinnangebote und die Genese des

christlichen Monotheismus.

Empirisch erfasst z. B. in der Haufigkeit von Gottesdienstbesuchen, der Teilnahme an kirchli-
chen Festen oder dem Engagement als Messdiener. (Vgl. Vogelgesang et al. 2001: 171 ff. und
Pollack/Pickel 1999)

Interview 5 (katholische Sorbin, 25 Jahre alt, Landkreis Bautzen).

Christof Wulf bezeichnete Riten auch als ,,lebensweltliche Scharniere, die durch ihren ethi-
schen und &sthetischen Gehalt eine unhintergehbare Sicherheit in den Zeiten der Unlbersicht-
lichkeit gewahren sollen. Mit einem Wort: Rituale versprechen eine Kompensation fir die mit
der Moderne verbundenen Verlusterfahrungen von Gemeinschaftlichkeit und Kommunikati-
onsmaglichkeiten, von Identitat und Authentischem, von Ordnung und Stabilitat, oder auch
von Langsamkeit und Présenz.* (Wulf 1999: 7)

Vgl. Experteninterview 2, 2007.
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Pfeiler des sorbisch-katholischen Milieus generell sein mag, bei der Organisation und
Durchfiihrung der Osterreiterprozession tritt die Institution zugunsten von Laien in den
Hintergrund, tibt keinen Einfluss auf die konkrete Gestaltung der Prozession aus.*
Auch wenn das Ritenmonopol (Hahn 1974: 71-77) der Kirche hinsichtlich der rituell
begleiteten Statusiibergédnge in neue Lebensphasen wie Taufe, Kommunion oder Ehe-
schlieBung (vgl. Hahn et al. 1977) in der Oberlausitz unangefochten zu bestehen scheint
— im Ritual des sorbischen Osterreitens wird es temporar gebrochen.
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