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Peter ]. Braunlein, Géttingen

Prophet, Visionar, Trickster
Bob Dylan und die Religionsgeschichte der 1960er Jahre

Bob Dylan als Figur der Religionsgeschichte der 1960er Jahre zu veror-
ten, scheint auf den ersten Blick erklirungsbediirftig. Denn diese Jah-
re stehen fiir einen massiven Modernisierungs- und eben Sikularisie-
rungsschub der westlichen Welt. Es ist das Jahrzehnt des Aufbegehrens
gegen politisches Establishment und Autoritarismus, gegen westlichen
Imperialismus und einen sinnlosen Krieg, gegen die Enge der Klein-
familie und die Fesseln der Sexualmoral. Es ist das Jahrzehnt des Pro-
testes, es steht fiir gesellschaftlichen Wandel, fiir Demokratisierung und
liberalisierung,. Politik- und Gesellschaftsgeschichte, vor allem aber die
Sozialwissenschaften beanspruchen hier Deutungshoheit.

Bob Dylan gilt im Narrativ der 1960er Jahre als die Personifizierung
all dieser Tendenzen. Im Universum der Pop-Kultur ist er »the voice of
his generation«, »hard core folkies, »a protest singer who sang against
injustice« (Jarnow 2011, 0. 8.). Religion bleibt hier Leerstelle, Fragt man
Bob Dylan selbst, wie er es denn mit Religion halte, sind die Antworten
bekanntlich eher verwirrend als erhellend. Er sei Jude, Christ, Rastafari,
er glaube an keine einzige Religion oder auch nur daran, dass Gottin der
Musik zu finden sei (Rogovoy 2009, 5). Nicht weniger verunklarend sind
Statements folgender Art: Ein Mensch chne Glaube sei wie eine lebende
Leiche; El-vis wird Religion, da in seinem Namen der Stamm Levi ent-
halten sei; El bedeute hebriisch Gott, und jeder, der Jeans trage, sei He-
bréer (Dylan 1993). Oder auch: »T've never felt Jewish. I don’t consider
myself Jewish or non-Jewish.« (zit, n. Spargo; Ream 2009, 91)

Dylan-Biografen und Popmusik-Historiker haben solche Bemer-
Jungen als marginal abgetan oder als Belege fiir Exzentiik, Ironie oder
notorische Verschleierungslust gewertet. Dylans véllig ironiefreie
Botschaft der spidten 1970er Jahre »Jesus is the answer« konnten die
Allermeisten ebenso wenig ernst nehmen. Dylans Konversion zum
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evangelikalen Christentum wurde als Affront verstanden oder war
schlichtweg Argernis, von dem man hoffte, es mége schnell voriiberge-
hen. Kurz: Die Deutung von Leben und Werk Dylans kommt lange Zeit
ohne jeden Bezug zu Religion, Religionen oder Religionsgeschichte aus.

Dies hat sich allerdings in jlingster Vergangenheit grundlegend ge-
dndert. Seit knapp zehn Jahren fallen Tite} auf wie Restless Pilgrim: The
Spiritual Journey of Bob Dylan (Marshall; Ford 2002), Tangled Up in the
Bible: Bob Dylan and Scripture (Gilmour 2004), Dylan’s Vision of Sin
(Ricks 2004), Bob Dylan. Prophet, Mystic, Poet (Rogovay 2009). Und im
2009 erschienenen Cambridge Companion to Bob Dylan darf dement-
sprechend der Eintrag »Bob Dylan and Religion« nicht fehlen (Spargo;
Ream 2009). Unter den deutschsprachigen Vertffentlichungen ragen
in diesem Zusammenhang zwel heraus: Zum einen ist es die Werkge-
schichte von Heinrich Detering, die das Jitdisch-Christliche, das Vi-
siondre und Apokalyptische in vielen Texten Dylans herausarbeitet
{Detering 2007a). Zum anderen ist es ein Frankfurter »Dylanologen«-
Kongress, dessen Ergebnisse Axel Honneth, Peter Kemper und Richard
Klein (2007) veroffentlicht haben. Religitse Beziige sind hier vielfiltig
und facettenreich eingeflochten.

An dieser Trendwende in der Dylan-Hermeneutik scheint mir Fol-
gendes bemerkenswert: Zum einen ist es die Entdeckung seiner jiidi-
schen wie christlichen Prigung, die nun bereits in den frithen Texten
der 1950er und 1960er Jahre wahrgenommen wird. Neben und hinter
dem Kind der Protestbewegung, dem legitimen Erbe Woody Guthries
und dem Mitstreiter Pete Seegers, wird ein anderer, religios bewegter
Poet sichtbar, Mit diesem »re-reading« wird, zum zweiten, die bislang
dominante Deutung dieser Zeit als Sikularisierungsmotor fragwiirdig.
Die nunmehr ins Spiel gebrachten Motive von Erldsungssehnsucht, Pro-
phetie, ja Messianismus, verweisen, zum dritten, auf einen Wandel von
Religion in dieser Zeit, der nun auch kulturwissenschaftlich bemerkt
wird. Neue religiése Semantiken und Suchbewegungen abseits der in-
stitutionalisierten Monopole Katholizismus und Protestantismus fallen
auf. Politik, Religion, éffentlicher Raum sind dabei keine sich ausschiie-
flenden Sphéren.!

! DasmachtJosé Casanova (1994) am Beispiel des Katholizismus plausibel. Er wird damit
Impulsgeber filr eine neue Diskussion wn den Begriff »Siikularisierung«.
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Ich méchte diese Hinweise in gebotener Knappheit vertiefen. Die Texte
der Frankfurter Dylan-Tagung des Jahres 2006 dienen dabei als Refe-
renz. Diese Tagung ist insofern bemerkenswert, als sie mit dem Ehrgeiz
antritt, Bob Dylan gegen Horkheimer und Adorno zu verteidigen. Der
»Kulturindustrie«-Bannspruch gegen alles, was populdr ist, soll nicht
fiir Dylan gelten, fiir einen der weltweit populdrsten »Volksmusiker« des
20. Jahrhunderts. Bei diesem Versuch, Rock-Musik als autonome Kunst
zu adeln, spielt Religion keine prominente Rolle und ist in Querverwei-
sen dennoch allgegenwiirtig, Bereits in ihrer Einleitung weisen die Her-
ausgeber darauf hin, dass Dylans Lieder zerlegt und analysiert wurden
sals handle es sich um heilige Texte. Er selbst wurde zu einem Gegen-
stand der Anbetung« (Honneth; Kemper; Klein 2007, 7).2 Richard Klein
stellt fest, dass man iiber Bob Dylan nicht von »einer real existierenden
Asthetik, Philosophie oder Musikwissenschaft aus befinden« kinne,
vielmehr bestehe die Aufgabe darin, »iiber etwas zu reden, {iber das sich
nicht reden lifit« (Klein 2007, 125). Mit eben solchen Formulierungen
verweisen Mystiker und Theologen auf das schlechthin Unbenennbare
- Gott (und reden dann trotzdem iiber ihn}.?

In vielen Texten der Frankfurter Tagung fillt eine doppelte Reflexivi-
tit auf. Zum einen werden Botschaft und Wirkung Dylans als quasi-re-
ligié's bestimmt (der »vergdtterte« beziehungsweise »visionére« Dylan),
zum anderen wird mit religionsgeschichtlichen Kategorien (Heilserwar-
tung, Messianismus, Apokalyptik, Prophetie, Erldsung) gearbeitet, um
einen analytischen Mehrwert zu erzielen. Aus einer, wenngleich meist
hintergriindigen, Engfithrung von Dylan und Adorno entsteht (vermut-
lich unbeabsichtigt) eine neue Sensibilitdt fiir religionsgeschichtliche
Zusammenhénge, und somit ist die Franlkfurter Dylan-Tagung fiir sich

2 »Aus den meisten der zahlreichen Festschriften und Gliickwunschartikel zu Dylans sech-
zigstemn Geburtstag weht der Gestus der Andacht, die das eigentlich Grausame enthilt:
die Entlebendigimg durch Heiligsprechunge, schreibt Jean-Martin Biitiner (2007, 269).

3 Aus diesem Dilemma entstand bereits zur Zeit der Kirchenviiter eine Theologia nega-
tiva, die Gott als grofes Geheimnis umlaelst und sich weigert, ihm Attribute zuzuwei-
sen, gleich welcher Art. Die sprachliche Anniherung an Gott kann demzufolge nur iiber
daserfolgen, was Gott nicht ist. Richard Klein (2007, 125} wihit dieselbe hermeneutische
Strategie, wenn er feststellt, dass es nicht darum gehen kann, »Bob Dylan einzuordnen
oder Begriffe zu kaeieren, die auf seine Songs passen, wie Handschuhe auf Hinde. [-..]}
Ausgehend von dem, was Dylan nicht ist, zeichnen sich Konturen dessen ab, was und
wie er sein knnte,«
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genommen auch ein aufschlussreiches Dokument der Zeitgeschichte.*
Pop-Kultur und Religion werden als bewegende Kréfte der Moderne
wahrgenomimen. '

Axel Honneth nihert sich Bob Dylan {iber John Deweys Konzept der
dsthetischen Erfahrung, die Analogien zu religitser Transzendenzer-
fahrung aufweist. Asthetische Erfahrung kann uns demzufolge helfen,
Vergangenes, insbesondere »ungeldste Befindlichkeite, zu erinnern und
zudem ihre Diffusitit und Widerspriichlichkeit anzuerkennen.

»Bs ist dieses Moment der Selbstvergewisserung einer Unerldstheit, ei-
nes Pestgeklermmtseins, von dem John Dewey wohl behauptet, daf es
das eigentiimliche Gefiihl befreienden Gliicks in der Erfahrung eines
Kunstwerks verursacht.« (Honmeth 2007, 19, mit Bezflg aufDewey 1980)

Die besondere Leistung der Songs von Bob Dylan bestehe darin, »uns
befreiend der Ambivalenz innewerden zu lassen, die mit der Erfahrung
der Verwirklichung von Freiheit verkniipft sind.« (Honneth 2007, 20, 23)
Das Motiv des »permanenten Aufbruchs und Neubeginns« ist gewiss
ein charakteristisches Element fiir die Jugend der 1960er Jahre, ein Mo-
tiv, das eben auch mit Melancholie und Abschiednehmen assoziiert ist.
»Trennungsschmerz und Aufbruchsgeste« stehen nebeneinander und
werden von Dylan auch so zum Ausdruck gebracht (Honneth 2007, 20,
23). Hinzu komme eine weitere Thematisierung von Freiheit. Sie be-
stehe in der Sehnsucht nach intersubjektiver Vereinigung, die in den
Liebesballaden, aber auch den Gospels evoziert werde und einen »wei-
teren Kontrapunkt zur Ichbesessenheit des existentialistischen Frei-
heitspathos« bilde (Honneth 2007, 25). Ausweglos sind wir demnach
in die »Selbstwiderspriiche unseres Versuchs einer Verwirklichung von
Freiheit verstrickt«, und genau diese Erfahrung werde von Dylan »mit
Iyrischer Kraft und musikalischer Vielstimmigkeit« artikuliert (Honneth
2007, 26). Die existenzielle Aporie, die der Moment der Freiheit mit sich

¢ Dass Anhédnger der Kritischen Theorie neuerdings Popkultur und Religion zusammert-
denken kinnen, ist nicht zuletzt der aktuellen Wertschiitzung Walter Benjamins zuzu-
schreiben. Seine Geschichtsphilosophie wird nun als wegweisender Versuch gewiirdigt,
historischen Materialismus, Theologte, Messianismus, Mystik und Asthetlk zusammen-
zufithren beziehungsweise in ein dialektisches Verhiltnis zu setzen. Vgl. u.a. Mosés 1892,
Plate 2005, Weidner 2010.
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bringt, wird damit der Reflexion und gestaltender Handlung zugiinglich.
Denn mit der kiinstlerischen Erweckung solcher Erfahrungen werden
auch Mdéglichkeiten verfiigbar, um auf »die sich iitberschlagenden Pro-
zesse der Gegenwart zu reagieren« (Honneth 2007, 27). Bob Dylan weist
Wege aus bedriickender Unerldstheit und vermittelt ein neues Frei-
heitskonzept, dessen Kern, philosophisch formuliert, in der »Bindung
an ein Objekt der Sorge oder Liebe« liegt {Honneth 2007, 27).5 Freiheit
durch Liebe - »All you need is Love« -, in dieser Devise der 1960er Jahre
hallt zweifelsohne christliches Erbe nach.®

Wihrend Axel Honneth {iber die Ambivalenzen der Freiheit in jener
Dekade nachdenkt, Dylan mit Erléserqualititen ausstattet und ihn mit
einem Konzept von Liebe in Verbindung bringt, das durchaus eine ge-
wisse Nidhe zu christlichen Vorstellungen aufweist, verortet der Olden-
burger Philosoph Johannes Kreuzer Bob Dylan in die »Zeit der Prophe-
tie« (Kreuzer 2007). Kreuzer greift in seinen Uberlegungen nicht auf die
gewiss nachweisbare Selbststilisierung Dylans als Prophet zuriick {so

ausgefiihrt bei Spargo; Ream 2009, 88 und auch bei Schifer 2007, 281) .

und auch nicht auf die Erwartungshaltung von Fans und Medien der
Zeit, Kreuzer ndhert sich seinem Thema {iber Song-Texte, tiber zeitthe-
oretische und religionsphilosophische Uberlegungen. Mit »Prophetie«
meint Kreuzer jene Zeit oder

»Zeitdimension, die durch Prophetie hergestellt oder erzeugt wird. Das
ist nicht nur eine Zeit der Erwartung, Die Zeit der Prophetie ist vielmehr
gerade die dsthetisch exfiillte der Songs - es ist die Zeit, die die Musik
durch ihre Form, durch die Erfiillung des Widerstandes wie der Sehn-
sucht, von dem beziehungsweise der die Texte sprechen, realisiert und
nicht nur entwirft oder in eine erwartete Ferne projiziert, Diese dsthe-
tsch-erfillte Zeit ist wahrheitswertig. « (Kreuzer 2007, 711,)

Mr. Tambourine Man (1965, auf dem Album Bringing It All Back Home) ist
der Text, den Kreuzer zur Veranschaulichung des Gesagten heranzieht.

5 Honneth (ebd.) erldutert, dass im philosophischen Diskurs der Zeit Sartres Idee der »be-
dingungslosen Freiheit« in obige Formel transformiert wird.

§ Erinnert sei an die Weisung des Hl. Augustinus »Liebe und tu, was du willst« (In epistu-
lam Ioannis ad Parthos, tractatus VII, 8), die ein sich liberalisierendes Christentum der
1960er Jahre entdeckt.
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In der Zeile let me forget about today until tomorrow liegt ein Sog von
Gegenwart; einer Gegenwart, '

»in der die Zeit stillzustehen scheint: Denn das aus den Beschrinkungen
des stoday« lssende Vergessen tilgt die Zeit nicht, es reicht nur >until to-
morrows, Die dsthetische Gegenwart des Erhofften unterscheidet Dylans
Werk (in der Regel) von bloRen Protestsongs.« (Kreuzer 2007, 72)

Was hier verhandeltwird, und zwar mit den Mitteln performativer Kunst,
ist nichts weniger als der wahrheitshaltige Augenblick. Das Propheti-
sche dieser Augenblicke bezieht sich dabei nicht auf das Heraufddm-
mern einer erldsenden Zukunft, Die Kraft der Prophetie entfaltet sich im
Hier und Jetzt, Kreuzer verweist auf das Charakteristische der christlich-
jiidischen Heilserwartung, bei der »sich die Transzendenz des gedach-
ten Gottes mit gelebter Endlichkeit verbindet« (Kreuzer 2007, 79).

»Das Lied - der Text in Verbindung mit der Musik und Dylans Stimme -
[...] ist Prophetie, indem es in der Gegenwart jene andere Zeit préisent
macht. Die Zeit der Wahrheit wird in der Performance des Lieds zur
sthetisch-erfiillten Zeit.« (Kreuzer 2007, 82)7

Mit dieser Einschitzung Kreuzers befinden wir uns mitten in den be-
wegten 1960er Jahren, die, im Gegensatz zu unserer Gegenwart, fiir
Utopien offen waren (hierzu Schifer 2007, 283). Virtuos stellt Dylan
seine Fihigkeit unter Beweis, Wirklichkeit poetisch zu diagnostizieren,
mitunter erbarmungslos niichtern, und sie seherisch zu durchdringen.
Damit entwirft er mit seinen Songs eine Topografie des Transzendenten,
das »zum Greifen nahe« scheint. Gleichzeitig weckt er damit Erwartun-
gen seiner Gemeinde, die existentielle Antworten fordert. Prophetie ist
keine Gahe der Vernunft, sondern eine visionire Fihigkeit. Ihre Tréager
betrachten ihre Fihigkeit nicht unbedingt als Segen, sondern vielfach
als Biirde. Die Geschichte von Jona, der (vergeblich) versucht, seinem
Aufirag zu entfliehen und im Bauch eines Wals landet, illustriert diesen
Aspekt der unfreiwilligen Berufung. Auch Dylan verweigert sich, fast

7 »The perfect teardrop«, so Dylan, sei es, worauf seine Songs gerichtet seien (Sch'eifer 2007,
282). Anders gewendet: Dylan vermag der »Sehnsucht nach dem Sehnstichtigsein Raum
zu geben.« (Klein 2007, 132)
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panisch, der Rolle des Propheten. Er flieht, erfindet sich neu, taucht ab
und in anderer Gestalt wieder auf. It Ain’t Me, Babe singt er (1964, auf
dem Album Another Side Of Bob Dylan) und enttiuscht alle jene Fans,
die von ihm Wegweisungen erwarten. Andererseits weckt er immer aufs
Neue solche Erwartungen, und zwar auch deswegen, weil religitse,
insbesondere heilsgeschichtliche Motive und Anspielungen in seinem
Song-Kosmos omniprésent sind.

Heinrich Detering entkoppelt Dylan in diesem Sinne von der Protest-
bewegung der 1960er Jahre und kontextualisiert ihn religionsgeschicht-
lich: »Kritisches Bewufdtsein ist bei Dylan iber weite Strecken identisch
mit religitisem Bewufitseing, so die zentrale These Deterings, Die wesent-
lichen Koordinaten von Dylans Songwelt haben mit Siinde und Erlésung
zu tun, »mit Gerichtund Gnade; »Geschichte«ist bei thmim Wesentlichen
identisch mit Heils- und Unheilsgeschichte. Aufierhalb dieser religiisen
Kategorien scheint mir Dylans Denken im Grunde ebensc ungeschicht-
lich wie unpolitisch - nur innerhalb ihrer gibt es Politik und Geschichte,
schreibt Detering (2007b, 92). Diese These schliefit nicht aus, dass Dylan
in seinen Songs auf beeindruckende Weise politische Themen verarbei-
tet hat, die realpolitische Wirkung zeitigten.® Ihr Ndhrboden ist jedoch
nicht die politische Analyse, sondern die Frage nach Heil und Unheil, ar-
tikuliert in jlidisch-christlichem Bildmaterial. Zum Beispiel stellt Dylans
Song When The Ships Cornes In (1964, auf dem Album The Times They
Are A-Changin’), inspiriert durch Brechts Seerduber-Jenny aus der Drei-
groschenoper, den Sieg Davids tiber Goliath, die Niederlage des Pharaos
und die Errettung des Volkes Israel ins Zentrum. -

Songs sind bekanntlich mehr als Text, und verwiesen sei daher auf
den »genuin schriftfernen, performativen Wirkungszusammenhang«
(Klein 2007, 123).° Dieser liegt hier in einem ganz auflerordentlichen
Moment der US-amerikanischen Geschichte. Es ist der 28. August 1963,
als Bob Dylan gemeinsam mit Joan Baez vor dem Lincoln Memorial
in Washington auftritt. Mehr als 250.000 Menschen sind versamumnelt,

® Detering (2007b, 92} verweist hier auf Oxford Town und Hurricane.

® Wihrend Detering seine Dylan-Forschung weitgehend narratologisch (und damit textim-
manent) anlegt, konzentriert sich Richard Klein auf die performative Dimnension, spezi-
ell auf den Gesang Dylans. Eine Rezeptionsanalyse, konsequent aus der Perspektive der
Dylan-Fans entfaltet, fehlt bisiang. Allein die téglich zweimal aktualisierte Dylan-Site
expectingrain.com ist dafiir eine Fundgrube (Blittner 2007, 268),

Prophet, Visiondr, Trickster | 25

um it ihrem March on Washington for Jobs and Freedom gleiche
Biirgerrechte und die Aufhebung der Rassentrennungin den Stidstaa-
ten einzufordern. Mit Spannung wird die Rede von Martin Luther King
erwartet, die unter der Uberschrift I have a dream in die Ges chichte ein-
gehen wird,

Zuvor treten eine Reihe von Singerinnen und Séngern auf, darun-
ter Mahalia Jackson, Harry Belafonte, Peter, Paul and Mary und eben
auch Bob Dylan und Joan Baez. Der gerade 22-jéhrige Dylan greift in
seinem eigens fiir diesen Anlass gedichteten Lied nicht auf Klassiker des
Protestsongs zuriick, etwa auf Guthries This Land Is Your Land oder die
Gewerkschaftshymne We Shall Overcome,*® sondern auf apokalyptisch
eingefarbte Motive der Bibel. Der Triumph der Gerechten fordert den
Untergang des Feindes. Die Stunde ist nahe, so verheifit Dylan, und das
Schiff wird alsbald die Gestade des Feindeslandes erreichen. Dann ist
die Zeit gekommen, um den ahnungslosen Feind, der um sein Leben
winseln wird, restlos niederzumachen:

Oh the foes will rise

With the sleep still in their eyes

And they'll jerk from their beds and think they're dreamin’
But they'll pinch themselves and squeal

And know that it’s for real

The hour when the ship comes in

Then they’ll raise their hands

Sayin' we’ll meet all your demands

But we’ll shout from the how your days are numbered
And like Pharoah’s tribe

Theyll be drownded in the tide

And like Goliath, they'll be conquered™

% We Shall Gvercome ist allerdings im Ursprung selbst christlich und basiert auf d‘er Um-
dichtung eines Gospelsongs um 1900. Der Liedgebrauch im Rahmen von Streiks und
vor allem durch Pete Seeger verband den Song untrennbar mit der Gewerkschafts-
bewegung. Eine ausfithrliche musikhistorische Dokumentation wurde von Peter S.
Scholtes zusammengestellt. Vgl. unter: http:/ /blogs.citypages.com/pscholtes/’2006!06/
something_about.php, aufgerufen am 20,11.2011.

" Zit, n. Dylan 2004, 93f; siehe auch: http:/ fwww.bobdylan.com/de/node/26267, aufge-
rufen am 1.11.2013.
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Das, was Johannes Kreuzer meint, wenn er iiber die »Zeit der Prophetie«
und das »Stillstehen der Zeit« schreibt und von der »sthetischen Gegen-
wart des Erhofftenc, wird meines Erachtens nirgendwo deutlicher als in
Dylans Auftritt am 28. August 1963." Diese, wie Detering (2007b, 93£)
schreibt, »utopisch-visionire, wenn nicht messianische Alkzentuierung«
ist bereits im Frithwerk durchweg prisent, in A Hard Rain’s A-Gonna
Fall (1962, auf dem Album The Freewheelin’ Bob Dylan), in Chimes Of
Freedom (1964, auf dem Album Another Side Of Bob Dylan), in Paths of
Victory (1964, auf dem Album The Times They Are A-Changin’), in Gates
Of Eden (1965, auf dem Album Bringing It All Back Home).® Die Song-
welt Dylans ist religi6s »geséttigt«, wobei Detering hier an erster Stelle
die patterns der US-amerikanischen Song-Tradition gewichtet und die
Bibel erst an die zweite Stelle setzt.

-»Deshalb erscheint Dylans biblisches Judenchristentum ja so oft in Kos-

timierungen des Westerns oder des Delta Blues, Frst kommt also »Go
down Moses; dann das Buch Exodus. Erst kommt Charley Patton, dann
der Sintflutbericht; erst Woody Guthries »Jesus Christs, dann das Johan-
nesevangelium, Dylans Werk adaptiert beide Traditionen und kombi-
niert sie sehr eigenwillig mit all den anderen Figuren, die Dylans Song-
welt bevdlkern, vom Gaslight iiber die Basement Tuapes bis zu »Love and
Thefi«.« (Detering 2007h, 95)

Diese Kontextualisierung scheint mir bemerkenswert. Ein Bob Dylan,
der sich von Anfang seiner Karriere an bis heute in der Song-Welt ei-
nes durchweg christlich geprégten Amerika bewegt, bewegt sich dabei
gleichzeitig in der Topografie der Religionsgeschichte. Dafiir sind kei-
ne perstnlichen Bekenntnisse erforderlich. »It's not me. It’s the songs.
I'm just the postman. I deliver the songs. That's all I have in this world
are those songs! That’s what all the legend, all the myth, is about - my
songs.« (Shelton 1978) Die notorische Weigerung Dylans, fitr sein Pub-
likum stimmige Identitéts-Aussagen zu liefern, findet hier ihre Begrim-
dung, Nimmt man diesen Verweishorizont des Song-Universums ernst,

' Einen Bindruck ven der geschichtstriichtigen Veranstaltung vermitteln die Schwarz-
weil3-TV-Aufnahmen, u.a, auf Youtube: http://wwwyoutube.com/watch?v=IFWg_
JINOMw&feature=related, aufgerufen am 18.11.2011.

** Bei Spargo und Ream (2009} finden sich weitere einschisgige Belege.
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dann kann es eben nicht darum gehen, so zu tun, »als wilfite irgendwer,
was >Bob«denkt, fiihlt und will, oder als kiime es darauf an, sein Inners-
tes, seine privaten und psychischen Vorstellungen zu entriitseln wie den
Namen von Rumpelstilzchen« (Klein 2007, 124).

Dylan ist im Selbstverstindnis Medium - jemand, der etwas emp-
fingt und tbertrigt. Medien agileren im passiven, rezeptiven Modus,
lassen Raum fiir mehrere Entitiiten und sprechen mit verschiedenen
Stimmen. Mit der kutturwissenschaftlichen Kategorie Medium ist nicht
die Diagnose von schizoider Storung gemeint, sondern das Bingesténd-
nis, dass wir uns alle intersubjektiv in vielfiltigen Sinnprovinzen (All-
tag, Arbelt, Traum, Spiel, Wissenschaft, Religion, Kunst) bewegen und
unser »Selbst« entsprechend divers erleben und ausdriicken.” Dylans
bekannte Leidenschaft, mit Masken zu spielen und sich »mit List und
Tiicke: allen Authentizititsanspriichen zu verweigern,'® ist kiinstleri-
scher Ausdruck und Zuspitzung dieser modernen conditio humana.

In einem Interview von 1997 bezieht Dylan die Gestalt des Tricks-
ters auf seine verschiedenen Stil-Egos. Der Traditionszusammenhang
der US-amerikanischen Folk-Musik sei fiir ihn ein Lexikon, aus dem er
sich bediene »wie es sich fiir einen guten »Trickster / Kojoten« gehort«
{(Keraper 2607, 219). Der Trickster, so erldutert Stephen Scobie, »ist die
mythische Verkdrperung von Mehrdeutigkeit, von Ambivalenz, Falsch-
heit, Verdoppelung, Widerspruch und Paradox« {zit. n, Kemper 2007,
213). Trickster transportieren, ethnologisch-religionswissenschaftlich
betrachtet, eine tiefere Weisheit. Jede Gesellschaft basiert auf ordnen-
den Strukturen, die sich in Statuszuschreibungen manifestieren. Bei
biografischen Ubergingen (Geburt, Adoleszenz, Tod), aber auch in un-
vermeidlichen kollektiven Krisen gerit die »Struktur« aus den Fugen
und »anti-strukturelle« Krifte entfalten eine eigene Dynamik. In solchen
Phasen der »Liminalitdt« werden intensive Grenzerfahrungen durch

™ Das wird prominent herausgearbeitet von Schiitz 1345,

' Siehe hierzu Biittner 2007, Der Freund und Kritiker John Lennon sah im fort}véihrende.n
Maskenspiel allerdings nur Ego-Scharaden, die hanptsichlich mit Markeur'lgstrategle
und Selbst-Unsicherheit Dylans zu tun hétten, wie Kemper (2007, 217) schreibt.
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lebt und es bedarf kundiger Grenzginger, um sich nicht zu verlieren.'s
Tricksterfiguren, so schligt Erhard Schiittpelz vor, sind als Kondensatio-
nen solcher Schwellenphasen zu verstehen.

»Sie treiben einige der [Schwellen-] Merkmale ins Extrem: ziellose Reise,
Fluktuation und Turbulenz; Statusumkehrungen, Travestie und Spott;
Verwandlungsfahigkeit und Unterbestimmtheit; Geschlechtswechsel,
Verwilderung und Erniedrigung durch das eigene Bewusstsein. [...] So-
lange Menschen Ubergtinge gestalten und erfahren miissen, wird es ritu-
elle und spontane Experten fiir Merkmale und Uberlappungen der Limi-
nalitét geben: Leute, die sich besser auskennen als andere, wenn es um
ziellose Reisen und Reisen zu einem fremden Ziel, um Verwilderung und
Geschlechtswechsel (usw.) geht. Diese Expertise kann filr andere zur Re-
ferenz werden, und sie kann sich in narrativen und rituellen Gestalten
fixieren, durch die man Zugang zur eigenen Krisenerfahrung gewinnt.«
(Schiittpelz 2010, 221 f.)

Die 1960er Jahre sind eine Zeit, in der das Ich vieler heimatlos wird.
Verlusterfahrung und Sehnsucht nach Fiihrern durch unbekanntes
Terrain bedingen sich wechselseitig. Gestalten politischer Bewegungen
liefern solche Wegweisungen, ein anderes Flihrungspersonal bietet die
Pop- und counterculture. Hier werden Ambivalenzen und Paradoxien
der Zeit in Lebensstilen kultiviert und in Kunst kondensiert. Spirituelle
Suchbewegungen und religiose Bedilrfnisse sind dabei immer im Spiel.
Die counterculture ist dabei stilbildend religionsproduktiv. Facetten des
Neo-Hinduismus und des Zen-Buddhismus verbreiten sich, ausgehend
vom gegenkulturellen Biotop Kalifornien, global. Die >Morgenlandfahri«
nach Nepal und Indien wird zum Erkennungszeichen einer »Generati-
on of Seekers« (Roof 1993).77 Anspielungen auf Versatzstiicke stlicher
Spiritualitdt sucht man in den zahllosen Songs von Dylan allerdings

18 »Struktur« und sAnti-Struktur« ebenso wie »Liminalitit« sind Konzepte, die Victor W.
Turner filr die Sozial- und Kulturwissenschaften wirkungsvoll entfaltet hat. Tuner war
dabei wesentlich inspiriert von der amerikanischen counterculture der 1960er Jahre, Bob
Dylan findet Erwihnung in einem eigenen Kapitel iber anti-autoritire, subversive Ge-
meinschaftsformen der Hippie-Bewegung, Vgl. Turner 1989a, insb, 157 ff,, und Briun-
lein 2012, 49-62,

17 Spiegelbild und Vorbild sind dabei die Beatles, die 1968 nach Rishikesh reisen, um an
der Seite des Guru Maharishi Mahesh Yogi zu meditieren.
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vergebens. Es sind durchweg jiidisch-christliche Themen und Motive,
die zentral oder beildufig verwendet werden, Fragen der Sinnfindung
und des Glaubens sind allgegenwiirtig, ebenso wie die Heiligenvereh-
rung durch die Fangemeinde. Das ambivalente Verhiltnis zwischen Bob
Dylan und John Lennon, der bekanntlich selbst Opfer elnes fanatisch
Gldubigen wurde, ist hier ein vielsagendes Beispiel.’®

Mit diesenr Ausfiihrungen verbunden ist die Aufforderung, Religi-
onsgeschichte der Iangen 1960er Jahre neu zu »lesen«.” Bine Stofirich-
tung der Sakularisierungsthese, die als Meistererzahlung just in jenem
Jahrzehnt geboren wird, miindet in die Behauptung, dass Religion, im
Ubrigen meistens bedenkenlos mit institutionalisiertem Christentum
gleichgesetzt, ein Auslaufmodell darstelle.” Die Religionsgeschichte der
1960er Jahre wurde, wenn tiberhaupt, als Verlustgeschichte entworfen.
Mittlerweile wird von einer »De-Sdkularisierung« der Welt gesprochen
{Berger 1999), von der »Wiederkehr der Gotter« (Graf 2004), von einer
»postsdkularen Gesellschaft« (Habermas 2003), von einem »religious
turn«®, Religion erfihrt in den Sozial- und Xulturwissenschaften neue
Aufmerksambkeit,

Diese Blickverschiebungen bleiben nicht ohne Konsequenz fiir die
historische Einschétzung der 1960er Jahre. Zur »Revision dieser kultu-

 rellen Formation« (von Treskow; von Tschilschke 20 08) gehort sicherlich

auch die zunehmende Beachtung des Faktors Religion. Dies geschieht
diesseits und jenseits des Atlantiks in unterschiedlicher Akzentuierung.
In den USA werden die 1960er Jahre seit lingerem schon unter Uber-
schriften wie »Spiritual Awakening« (Ellwood 1994), »New Mysticism«
(Wuthnow 1978) und »A Generation of Seekers« {Roof 1993) gestellt,
Man wiirdigt die kulturprigenden Krifte der »Counter Culture« und

*® Siehe hierzu den informativen Beitrag von Kemper 2007.

' Die Herausgeber der 2008 begriindeten Zeitschrift The Sixites schlagenvor, das Jahrzehnt
in einen Zeitraum von 1954-1975 einzubetten. Vgl. Varon u.a. 2008.

* Bekannt ist die Prophezeiung des Religionssoziologen Peter Berger (1967), wonach die
Krifte von S¥ialarisierung, Pluralisierung und Subjektivierung letztlich das Ende von
Religion bedeuten. Im sethen Jahr diagnostiziert Thomas Luckmann (1967) eine Trans-
formation hin zu Formen der »unsichtbarenc, das heiffit nicht instituticnalisierten Re-
ligion. Zum Wandel der analytischen Kategorie »Religion« siehe ausfiihrlich Bréunlein
2010, 21-42,

# SoHent de Vries, der sich hier auf die Philosophen Lévinas, Marlon und Derrida bezieht.
Zit, n, Weidner 2010, 13.
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einer »Californian Cosmology« {Green 1998, Oppenheimer 2603, Kripal
2007), wohingegen, auf Europa bezogen, (weitgehend) eine »Religious
Crisis of the Sixties«* dingfest gemacht und vor allem die Rationalisie-
rung und Politisierung des (protestantischen) Christentums betont wer-
den (Bitler 2010).%8

Nimmt man sozio-kulturelle Bewegungen, insbesondere das Phi-
nomen Pop-Musik, ernst, einschliefilich ihrer Rituale, charismatischen
Protagonisten und Sozialformen, nimmt man {iberdies Erlebnisrdume
der Unterhaltung, einschliefilich der dort artikulierten Affekte und
Sehnsfichte, als kreative Identitits-Ressourcen kulturanalytisch in-den
Blick?, dann muss auch (iber Religion dieser Zeit neu nachgedacht wer-
den. Grundsétzlich vollzieht sich eine Transformation des religitsen Fel-
des bet seiner gleichzeitigen »Pluralisierung und Fragilisierung«.* Reli-
gidse Semantiken ebenso wie Sozialformen erfahren eine Verdnderung,
Mit der Pluralisierung religiser Angebote verwandelt sich das Phino-
men und das Nachdenken dariiber. Trotz dieser Einsichten fehlt bislang
eine umfassende Religionsgeschichte der 1960er Jahre, die weder auf
die Kirchengeschichte noch ausschlieflich auf den jitdisch-christlichen
Monotheismus fixiert wire. Kulturwissenschaftler haben sich der Frage
zu stellen: »Wie kann man [...] die Gegenwart denken und dabei Religi-
on weder verdringen noch fetischisieren?« (Weidner 2010, 9)

Meine Anmerkungen zu Bob Dylan und zu einer Religionsgeschichte
der 1960er Jahre sind von der These unterfiittert, dass Religion zwar ihre
angestaminten Orte (Kirche, kirchliche Gemeinschaften oder Institutio-
nen) verlisst, jedoch in ihrer Funktion sinnstiftender Deutung von Na-
tur, Geschichte und Selbst allgemein verfiighares Gut bleibt und einen
Teil der populdren Kultur darstellt. Wenn Bob Dylan in wechselnden
Zuordnungen als Prophet, Visiondr, Trickster oder Medium betrachtet

22 McLeod {2007) schreibt dabei durchweg {iber die Krise der Kirchen in den 1960er Jah-
Ten.

2 Woifgang Kraushaar (2008) ist einer der wenigen Politilowissenschaftler, der in seiner
1868er-Bilanz Religion eine bedeutsame Rolle zuwelst. Kraushaar hebt die eindeutig re-
ligit's konnotierten Vorstellungen bedeutender Aktivisten der Zeit hervor, die vielfach
dem evangelischen Pfarrhaus-Milieu entstammen.

# Mafigebliche Anregungen fiir die Erforschung des Ludischen, des spielerischen Brnstes
und des reflexiven Potentials von Unterhaltung lieferten u.a, Turner 1989b und Schechner
2003,

% 5o diagnostiziert Damberg (2011, 33) den Religionswandel im Nachkriegsdeutschland,
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wird, wenn die jiidisch-christliche Motivik vieler seiner Texte hervorge-
hoben wird, wenn von Messianismus und von der »Zeit der Prophetie«
die Rede ist, dann sei damit nicht behauptet, Pop-Kultur wire »Brsatz-
Religion« ader hinter den Texten und Auftritten Dylans zeige sich eine
andere, neue Form von Religion. Vielmehr soll darauf hingewiesen
werden, dass sich in Zeiten rapiden gesellschaftlichen Wandels popu-
14re Kultur als ein Diskursort von Religion behauptet. Es ist eine spezi-
fische Korrespondenz von Religion und Poplatltuy, die fiir die Moderne
kennzeichnend ist, wiewohl sie in vormodernen Kontexten bereits an-
gelegt war,

»Songs are thoughts, sung out with the breath when people are mo-
ved by great forces and ordinary speech no longer sufticess, so erkldr-
te der Netsilik Orpingalik dem Grénland-Forscher Knud Rasmussen
die Bedeutung von Liedern in seiner Gemeinschaft (Rasmussen 1931,
321). In den 1960er Jahren waren viele Menschen gewiss auch bewegt
»by great forces«, die sich schwer in Worte fassen lieflen. Viele fanden
in den apokalyptischen, prophetischen, visiondren Liedern Bob Dylans
hellsichtige Artikulationen und heilsame Momente, vielleicht sogar
Erldsung, »at least until tomorrowx.
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