Burkhard Gladigow

Europiische Religionsgeschichte

Zusammenfassung

Fiir die europiische Religionsgeschichte, deren Auswirkungen durchaus nicht auf
das Gebiet Europas beschrinkit geblicben sind, ist spdtestens seit der Renaissance
eine Wahlmaglichkeit zwischen Sinnsystemen mdglich. Die Prisenz und Verfiig-
barkeit hichst unterschiedlicher > Religionen: ist in Europa freilich nicht nur auf
dem Wege traditioneller Diffusions- und Enkulturationsprozesse ermoglicht wor-
den, sondern vor allem auch iiber die Wissenschaften. Philosophie und Philologien
haben iiber lange Jahrhunderte Uberlicferungen und Traditionen prisentiert -
oder wiederbelebt -, die keine > Triger< mehr hatten oder die noch nie Trdger (im
Weberschen Sinn) gehabt hatten, die also nur im Medium von Wissenschaften
transportierf wurden. Renaissance, Humanismus und Romantik haben ihre Alter-
nativen zur abendlindisch-christlichen Kultur weitgehend den Wissenschaften ent-
nommen. Ein wiederbelebter Platonismus konnte so engste Verbindungen mit dem
Christentum eingehen — oder aber als Theorie von Magie und Irrationalismus bis
ins 18. Jahrhundert weiterlaufen; gnostische Schemata und Erlosungsvorstellungen
kdnnen Interferenzen mit asiatischen, bber Philologien importierten Religionen
eingehen, ein Monismus kann in einem christlichen Pantheismus aufgehen oder
eine neue Religion konstituieren.

Dieser >vertikale Transferc von Ergebnissen der Geistes- und Naturwissen-
schaften in den Bereich von »Religion: scheint ein Charakteristikum der européii-
schen Religionsgeschichte zu sein. Auch Geschichte der Naturwissenschaften und
Religionsgeschichte sind in diesern Sinne eng miteinander verkniipfi. Seit »Sinn< in
zunehmendem Mafle iiber die Deutung von Welt« gewonnen wird, treten Natur-
wissenschaftler als »Sinnproduzenten< auf — oder werden fiber den Mechanismus
der Popularisierung dazu gemacht. Wenn es zu den driingenden aktuellen Anfor-
derungen gehdrt, mit unterschiedlich strukturierten und tradierten Sinnsystemen,
Weltanschauungen oder Religionen umgehen zu kénnen, ist nicht der »Zwang zur
Hiiresie< (P. L. Berger) prekdr, sondern eine >kulturelle Kompetenz« Forderung des
Tages, die mit konkurrierenden Sinnangeboten umgehen kann.
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1 Themenstellung und Gegenstandsbereich

Auf den ersten Blick scheint der Titel falsch, zumindest irrefilhrend gewdhlt:
»EBuropiische Religionsgeschichte«, dgyptischer oder griechischer Religions-
geschichte nachgebildet, — »gibtc es das iberhuupt?, - oder ist damit nur eine
»Religionsgeschichte Europas« gemeint, um die umstindlichere Formulie-
rung »Geschichte der Religionen in Europa« oder »Geschichte des Christen-
tums auf europidischem Boden< zu vermeiden? Als Titel wurde nicht
Religionsgeschichte Europas, sondern sEuropiische Religionsgeschichte« vor-
gegeben: Statt des genitivus limitationis das qualifizierende Adjektiv. Es geht
somit nicht um das Problem der Regionalisierung in definierten Grenzen,
sondern um eine regional entstandene, spezitische Konstellation, die aller-
dings durchaus den Bereich ihrer Entstchung tiberschreiten kann.

Wenn man Europa ohne weiteres als dic Region der Erde mit der
hachsten >Religionsdichte«, Dichte an unterschiediichen Religionen, bezeich-
nen kann, verwundert es, dafl sich die Religionswissenschaft dem Gebiet in
seiner Gesamtheit nur unter Vorbehalten zugewandt hat. Sei es, daB man z6-
gert, Christentumn und Judentum in Europa >von einem Religionshistoriker
behandeln zu lassen< (C. Clemen)?, sei es, dai man Europa fiir die Phase nach
seiner Christianisierung ganzlich in die Obhut des Kirchenhistorikers stellt
(G. Lanczkowski)?, Das Gesamtspektrum an religidsen Orientierungen in Eu-
ropa, der europdische >Markt an Sinnangebotens, seine Breite, Struktur und
spezifischen Tradition, sind auf diese Weise nie wirklich Gegenstand der
Religionswissenschaft geworden.

1) C. Clemen 1926, 1.

2) G. Lanczkowski 1971, 24: »Das Verstindnis Europas als eines christlich bestimmten
Begriffes bedingt es, daB sich mit der Christianisicrung des Kontinents ein Ubergang
von der Religions- zur Kirchengeschichte vollzog. Er ist auch da, wa Auseinander-
setzungen mit fremden Religionen zu berichten sind, gerechtfertigt durch die Sicht
des europdischen, voran des mittelalterlichen Menschen.« Mit dem dann bei Lancz-
kowski a. a. O. folgenden Harnack-Zitat ist dann endgiiltig der Stand von 1901 evo-
ziert. >Europiische Religionsgeschichte« mutiert unter diesen Bedingungen besten-
falls zu einer defizitdren Missionsgeschichte.
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2 Forschungsstand — Alternativen

Nach verschiedenen >Theologien« oder »Geschichten des Heidentums® des
19. Jahrhunderts hat eine »Religionsgeschichte FEuropas« als erster der Bonner
Theologe und Religionshistoriker Carl Clemen in zwei Binden verfaBt: In
dem ersten Band werden die untergegangenen Religionen Europas beschrie-
ben, im zweiten die noch existierenden, Judentum, Christentum, Islam und
Lamaismus. Als begrindungspflichtig erscheinen Clemen bei dieser Auswahl
nicht Islam und l.amaismus in einer Religionsgeschichte Europas, sondern
daB Judentum und Christentum von einem Religionshistoriker behandelt
werden, »dem sonst diese letztere Aufgabe nicht gestelit zu werden pflegie®.
Der Heidelberger Religionshistoriker Giinter Lanczkowski, von dem es eben-
falls eine Religionsgeschichte Europas® gibt, list diescs Problem anders: Er
14Bt mit der Christianisierung des Kontinents einen Ubergang von der Reli-
gions- zur Kirchengeschichte stattfinden, der die Kompetenz des Religionshi-
storikers auf jene Religionen beschrankt, »mit denen das Christentum auf cu-
ropiischen Boden in Beriithrung kam und die es missionierte.«® Lanczkowski
iibernimmt damit einfach die allgemeine theologische, missionswissenschaft-
liche Vorgabe, nach der sich die Religionswissenschaft tunlichst auf vorchrist-
liche und auffereuropiische Gegenstiinde zu beschrinken habe: Das Europa
nach der Missionierung bleibt so exklusiv Gegenstand der christlichen Kir-
chengeschichte.

Dagegen hat sich von theologischer Sette wenigstens Peter Meinhold ge-
wandt, — »Europac ist nicht von vornherein ein christlicher Kontinent«? —
und so die Kirchengeschichte wieder einer allgemeinen Religionsgeschichte
untergeordnet. Aus dieser Konstellation ergibt sich fiir ihn auch die Berechti-
gung, die geistige Geschichte Europas »zu einem entscheidenden Teil« als
Religionsgeschichte zu bezeichnen: »Nur von Europa kann man sagen, daB es
die Begegnung der Religionen gewesen ist, die diesemn Kontinent eine bis
heute unerreichte und fiir alle Teile der Welt mafligeblich gewordenen Bedeu-
tung verliehen hat.«®

3) F. J. Mones »Geschichte des Heidenthums im néirdlichen Europas, Mone 1822/1823,
ist als Pendant zu F. Creuzers >Symbolik und Mythologie der alten Vilker, besonders
der Griechen: (1810/1812), aber ohne dessen Indienthese, geschrieben.

4) C.Clemen 1930, Bd. 2, p. V.
5) G. Lanczkowski 1971.
6) G. Lanczkowski 1971, 24.

7) Im Rahmen der Vortriage des Instituts fir Europiische Geschichte Mainz von P.
Meinhold 1981, 7 entwickelt.

8) P. Meinhold 1981, 6.
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Sonderfille stellen die Darstellungen von Sigrid Hunke und Friedrich-
Wilhelm Haack dar, die unter den Titeln »Europas eigene Religion® oder
»Europas neue Religion<! versuchen, jeweils die wahre oder die falsche Reli-
gion Europas zu bestimmen. Im Rahmen - wenn auch wieder anders gearte-
ter — religidser Optionen bewegt sich auch der Diskussionsband »Welche Re-
ligion fiir Europa?«!! ~ die jeweiligen Priferenzen dominieren eingestande-
nermalen souverdn iiber den historischen Rahmen der Beitrige.

3 Erkenntnisinteresse

Gegeniiber den bisher kurz skizzierten dlteren Ansitzen —Europiische Reli-
gionsgeschichte als Geschichte der positiven Religionen oder als christliche
Kirchengeschichte - soll in der hier vertretenen Konzeption einer Européi-
schen Religionsgeschichte das Gesamtspektrum an religidsen Orientierungen
den Darstellungsrahmen abgeben. Das bedeutet, daB nicht nur die >positiven
Religionene, d. h. die institutionell verfestigten Religionen vorgestellt werden
sollen, sondern die koexistierenden informellen — oder anders organisierten
— religidsen Orientierungsmuster und Deutungssysteme. Moglicherweise ist
die neuere Europiische Religionsgeschichte mehr (was wohl nur bedeutet:

9) S. Hunke 1981; in ¢iner vorausgechenden Ausgabe von 1969 war die »¢igene Religion«
noch die >andere Religionc S. Hunke, Europus andere Religion. Die Uberwindung der
religicsen Krise, Dilsseldorf; Wien 1969, Als »europiische Religion« wird eine am ger-
manischen Schicksalsglanben orienticrte, antidualistische »Religion der Einheit« po-
stuliert: 1969, 501 ff.; 1981, 420 ff. — Ein Pendant im franzdsischen Bereich stellen
die Publikationen von Alain de Benoist dar, etwa: Comment peut-on étre Paien?, Paris
1981, oder: L'eclipse du sacré, Paris 1986, der iber das Schema Entzauberung/Wie-
derverzanberung eine Riickkehr zu den Géttern postuliert,

10) F.-W. Haack 1993, In dem Vorwort S. 10 {, vertritt Haack die Prognose: »Ich glaube,
nein befiirchte eher, dal wir Zeitzeugen des Heraufdringens einer neuen Religion
werden, einer Art von »westlichem Hinduismus«, der auf einem Menschenbild hasiert,
das demn christlichen Glauben ebenso zuwider ist wie dem unserer herkémmilichen
graeco-lateinischen Kulturwurzeln.« Obwohl Haack den stark synkretistischen Cha-
rakter der nesen Entwicklungen betont (»aus unzihligen Religionismen und Religio-
sititen« znsammengesetzt), will er die Erscheinung doch eher als zusammen-
hingende gewertet schen: »Es ist vermutlich letztlich richtiger, von >Europas neuer
Religion« als von »Eurapas neuen Religionen<zu sprechen.« (S. 11).

11

—

Als »Gespriich liber die religidse Identitit der Vilker Europas« initiiert, D. Theraios
1992,



Luropdgische Religionsgeschichte 25

frither} als andere Regionen der Erde durch informelle, unsichtbare, diffuse
Religion!? oder Religionen bestimmi.

Selbst wenn man als Religionshistoriker Adolf v. Harnacks Dictum, daB in
jeder Hiresie ¢ine von der Amtskirche nicht rezipierte Wahrheit stecke, nicht
iibernehmen kann — das Urteil iiber wahr und falsch ist ein refigidses Urteil,
kein wissenschaftliches — bleibt der Appell an den Historiker bestehen, die
weiterwirkenden Potentiale als hiretisch klassifizierter Entwicklungen zu wiir-
digen, — selbst wenn ihre Triger von Fall zu Fall physisch vernichtet wurden.
Vielleicht gerade dann. Auch deshalb beriihren die Erwdgungen von Arno
Borst so sympathisch, weil sie, gegen strengen geschichtswissenschaftlichen
Comment!?, die Frage stellen, was gewesen wiire, wenn die Katharer gesiegt
hitten. »Ich weil es nicht,« schreibt Arno Borst, »und kann blo mutmaBen,
daf Europa wirmer uad drmer geworden wiire, wenn es das Erwerbsstreben,
den Sieg iiber die Seelen ebenso wie die Unterwerfung der Natur, nicht zum
dringlichsten Ziel menschlichen Zusammenlebens gemacht hiitte. ... Fiir wahr-
scheinlich halte ich, dal die Religion selbst einen ganz anderen Platz in der
europiischen Kultur einniihme, einen hescheidneren und anziehenderen. Das
Christentum hétte mehr Merkmale einer Universalreligion abgelegt: die
Selbstsicherheit gegeniber Abweichungen, den Anspruch auf Verwandlung
der Welt, die Uberzeugung, allen Menschen auf Erden Heimat zu bieten.«*

4 Pluralismus und Komplexitat

Nach diesem Uberblick iiber Forschungstage und Erkenntnisinteresse méchte
ich mich nun dem struktureilen Hintergrund der europdischen Entwicklungen
zuwenden. Die Differenzierungsbedingungen, die zur Herausbildung moder-
ner Gescllschaften gefiihrt haben, sind von den Theoretikern des sozialen

12) Die Diskussion Ober diese Formen von Religion {dazu jetzt H. Knoblauch, »Die Ver-
flichtigung der Religion ins Religidse«, als Einleitung zur deutschen Ausgabe von
Th. Luckmann Frankfurt 1991) hat sich wohl zu schnell auf sie als Implikationen von
Modernisierungsprozessen beschrinkt.

13) Zur Frage »Was wiire gewesen, wenn...« unterhaltsam A, Demandt 1984,

14) Arno Borst 1988, 231. - Umso verwunderlicher dagegen, in welcher Weise Sigrid
Hunke, die »Europas eigene Religion« aus dem Glauben der Ketzer rekonstruiert, die
»dualistische Hairesie« ausscheidet: Europiische Religion, so ihre Deutung und ihr
Entwurf, ist dem »dualistischen Orientalismus« entgegengesetzt, wird Gber (hn trium-
phieren, und wird »in Wiederheiligung der Wirklichkeit und des Menschen und Hei-
lung einer kranken und gespaltencn Welt Europa endlich besitzen.« (Hunke 1981,
424).
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Wandels im Blick auf bestimmte Trends gleichlautend beschrieben worden':
sHochkulturens, komplexe Gesellschaften, sind gegeniiber einfachen Gesell-
schaften durch >Uberschichtung< und Hierarchie der Schichten untereinander
charaktetisiertlo, mit der Folge, daB »erst« die Oberschicht den sKommunika-
tionsraume gesamtgesellschaftlicher Zusammenhinge abgibt. Stratifikation ist
also das Differenzierungsprinzip der vormodernen »Hochkulturene, eine Evo-
fution von Ideen vollzieht sich - zum ersten Male — in einer relativen Unab-
hingigkeit vom konkreten Handeln!’, bzw. der direkten Interaktion. Ideen-
evolution im stratifizierten, abgeschlossenen Raum von Oberschichten be-
deutet potentiell zugleich > Alternativenspielraums<'®, stellt die Moglichkeiten
fiir Wettbewerb, >Markt« von Ideen, her, die sich nicht notwendig nur an Prak-
tikabilitdt und Effizienz messen lassen miissen. Mit dem Aufkommen der mo-
dernen europiischen Gesellschaften gewinnt die funktionale Differenzierung
gegeniiber der stratifikatorischen in einem solchen MaBe die Oberhand, daB
sich der gesamte >semantische Apparat« (Luhmann) der Kulturen verdndert,
Die kulturellen Subsysteme {Wirtschafl, Recht, Kunst, traditionelle Religion)
entwickeln unter diesen Bedingungen je eigene Deutungs- und Sinnsysteme,
die nicht mehr notwendig miteinander verrechenbar sind. Dicser Situation
entspricht, daf mit der weitgehenden Etablicrung moderner Gesellschaften in
Europa Personen nicht mehr durch die Zugehorigkeit zu einer Schicht oder
einem Stand definiert werden?®, sondern ais Individuum, als sPersone, die zwi-
schen den funktionalen Bereichen zirkulieren kann, chne dafiir ein einheit-
liches Kommunikationsmedium benutzen zu missen.

Tn den verschiedenen Prozessen der Ausdifferenzierung der Teilbereiche,
Subsysteme, >Lebenssphirene, spielt nun dem Anschein nach das »alte« Teilsy-
stem Religion eine besondere Rolle. Schon Max Weber hatte betont, dal3 eine
»Rationalisierung und bewuBte Sublimierung der Beziehungen des Menschen
zu den verschiedenen Spharen«? zunichst die Differenzen zu den anderen
Teilbereichen erhdht, und dann - in einer Reaktion auf die Differenz - die
Rationalisierung der jeweils anderen Bereiche erzwingt. »Damit wird erkldr-
bar«, kommentiert Alois Hahn diesen Befund, »dal Ausdifferenzierungspro-

15) T. Parsons 1960; ders, 1906; K.-W, Dahm; V. Hirner 1978; A. Hahn 1986.

16} Dazu die Beitrage in: K. Eder 1973, fiir die »Trunsformationen van Abhingigkeit und
Zirkulation« wichtig die Beitriige bei H. G. Kippenberg 1977, insbesondere die Ein-
leitung von H. G. Kippenberg, S. 9-61,

17) Dies ist eine wesentliche Perspektive in Luhmanns Verbindung von Gesellschaft-
struktur und Semantik, N, Luhmann 1980, 72 tf.

18) Leitende Vorsteliung bei K. Débert 1973, 330-363,
19) N. Luhmann 1993, Bd. 1, 45.
20) M. Weber (1920) 1988, Bd. 1, 541,
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zessen Phasen der Intensitiitssteigerung des religidsen Bereichs vorausgehen,
die zunichst mit dem Versuch gekoppelt sind, die Gesamtgeseilschaft nach
den Vorstellungen der zu ihrer eigenen rationalen Form gelangten Virtuosen-
religion zu modeln.«®

Fir die so konzipierte Europiische Religionsgeschichte, deren Auswir-
kungen durchaus nicht auf das Gebict Europas beschrinkt geblieben sind, ist
spiitestens seit der Renaissance eine Wahlmoglichkeit zwischen Sinnsystemen
mdglich. Lernchancen in Kulturkontakten sind zwar schon seit dem 12. Jahr-
hundert zunehmend auch auf religiosem Gebiet® genutzt worden, aber erst
die Konkurrenzsituation der oberitalienischen Stadtstaaten scheint einen vor-
aufklirerischen Pluralismus ermdéglicht und bis an die Grenzen der Aufkla-
rung transportiert zu haben. Die Priscnz und Verfigbarkeit hochst unter-
schiedlicher »Religionen« ist in Europa, dies scheint ein Charakteristikum der
Europiischen Religionsgeschichte zu sein, nicht nur auf dem Wege traditio-
neller Diffusions- und Enkulturationsprozesse erméglicht worden, sondern
vor allem auch tber Philologien, Wissenschaften und spéter »Literature,

Nach der Missionierung Europas — cin Vorgang, der sich bis ins 13. und
14. Jahrhundert hinzog — bestanden unmittelbare und dauerhafte Kontakte
mit fremden Religionen lediglich mit dem Judentum und dem Istam. Der
Prozess der Missionierung selber — das wird gern ibersehen ~ nahm fast ein
Jahrtausend in Anspruch: Im 6. Jahrhundert kommt die Bekehrung der Fran-
ken zu einem Ende, im 7. Jahrhundert die Missionierung der Angeln und
Sachsen, sowie der Kelten GroBbritanniens, das 8. und 9. Jahrhundert sieht
die Konversion des Rheintals und die Taufe der Sachsen. Mit dem 9. Jahr-
hundert beginnt die Christianisierung der Slawen Mitteleuropas und des Bal-
kans, sie dauert bis ins 10. Jahrhundert. Im 11. Jahrhundert folgen die meisten
Diénen, Norweger und Magyaren, die grofien Konversionen der Russen be-
ginnen. Polen, Schweden und Wenden werden im 12. Jahrhundert fiir das
Christentum gewonnen, das 13. Jahrhundert sieht einigermallen gewaltsame
Taufen von Esten, Letten und Preul3en, im 13. und 14. Jahrhundert erreicht
das Christenturn auch NordruBland und Litauen. Das heift, die Abschluf3-
phase der europiischen Missionsgeschichte - in vielen Bereichen zwar nur
eine oberflichliche Bekehrung, aber doch eine Vernichtung gewachsener
Traditionen — erreicht die Horizonte von Renaissance und Humanismus, ist
nicht weit von der Entdeckung Amerikas und der Reformation entfernt. Ein
religivses Feld<, das Kirche, >Hiiresien< und >Ideclogienc umfaBte, ist seit

21) A. Hahn 1986, 221,

22) Dazu am Beispiel biographischer Muster V. Rittner 1973, und, mit programmati-
schen Akzenten, R, Sprandel 1975,
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dem 12. Jabrhundert vorgegeben?® und licfert fiir die folgenden Jahrhunderte
die Strukturen und Ablaufmuster.

5 Methodenprobleme und >Marktmodcll«

Der Versuch, religionswissenschaftliche Methoden und Anspriche auf Berei-
che und Regionen anzuwenden, die bisher auBerhalb ihres Gegenstandsbe-
reichs geblieben sind, fuhrt zu einer Reihe inhaltlicher und methodologischer
Probleme. Wenn versucht werden soll, dus Gesamtspektrum religidser Deu-
tungsmuster und Organisationsformen zu erfussen, ergibt sich ~ iber die
reine Stoffiille hinaus - noch eine Reihe wichtiger Fragen, die einer theoreti-
schen Kldrung bediirfen: Ich meine damit nicht so sehr das Problem einer De-
finition von >Religion, als vielmehr die Fruge nach den Bedingungen von
Wahlmoglichkeiten zwischen unterschiedlichen Sinn-, Symbol- oder Deu-
tungssystemen - um einmal den Begriff Religion zu vermeiden. Um einen
»Markt< an Sinnangeboten®* beschreiben zu kénnen, miissen die Strukturen
von Verbreitung, Diffusion und Sozialisation bekannt sein, aber auch die se-
kundiren Phinomene eines »Marktes< Kooperation und Komplementaritit,
Polemik und Dialog, AusschluB und inktusion von Systemen und Trigern der
Systeme untereinander lassen sich am ehesten als ein >Feld. beschreiben?,
dessen Struktur, nicht nur firr die Europiische Religionsgeschichte, von der
Religionswissenschaft freilich erst erschlossen werden mub. Eine der implizi-
ten Thesen dieses Ansatzes ist ¢s dabei, dall in einer hochkomplexen, mehr-
fach differenzierten und geschichteten Gesellschaft wie der europiischen, die
traditionellen Leistungen von »Religion« nicht (nicht mehr?) von einer Reli-
gion allein?® wahrgenommen werden kénnen. Das gilt offensichtlich auch fiir

23) Unter der Perspektive integricrender und disintegricrender Implikationen got dar-
gestellt bei G. Klaniczay 1990, 28-50. Der Begriff sreligioses Felde ist von P. Bourdieu
1971 (»Genese ct structure du champ religicux«) ins Spiel gebracht worden.

24) Das »Marktmodell« ist in der Konsequenz des wissenssoziologischen Ansatzes nach
dem Vorgang von K. Mannheim 1964 (»Die Bedeutung der Konkurrenz im Gebiete
des Geistigen«) vor aflem von P. L. Berger 1963 (»A Market Mode) for the Analysis
of Ecumenicity«) entwickelt worden; zu Rahmen und weiterer Forschungsgeschichte
H. Knoblauch in der Einleitung zu Th. Luckmann 1991, 20 ff.

25) Im Rahmen der Religionssoziologie hat 1. Miorth 1978 einen umfassenden {eldtheo-
retischen Ansatz vorgelegt, dessen Forschungsstrategien sich allerdings in vielen
Punkten von den hier angesprochenen unterscheiden.

26} Dies, mit bestimmten theologischen Vorgaben, dic These von P. L. Berger 1980,
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die jeweiligen regionalen Auswirkungen der Sikularisation: Dort ist Europe’s
receptivity to cults and sects®’ am héchsten.

In der Konsequenz des hier skizzierten Programms einer »Europiischen
Religionsgeschichte« liegt es, nach Funktion, Struktur und Intention konkur-
rierende Bereiche mit in den Gegenstandsbereich von Religionswissenschaft
aufzunehmen. Fiir eine so konzipierte Religionsgeschichte, die dann auch re-
zenten Phinomenen Rechnung tragen muf, bedeutet das, daB ihre Gegen-
stinde anders bestimmt werden miissen, als beispielsweise die Gegenstinde
einer Geschichte der griechischen Religion. Insbesondere fiir die Neuzeit hat
dies zu Folge, daB der >vertikale Transfer< von Ergebnissen, Thesen der Gei-
stes- und Naturwissenschaften in den Bereich von Religion ebenso mitbe-
dacht werden muf} wie die >sinnstiftende Funktion< von Literatur und neuen
Medien.

Philosophie und Philologien haben iiber lunge Jahrhunderte Uberliefe-
rungen und Traditionen prisentiert - oder wiederbelebt® -, die keine
>Triger« mehr hatten, oder die noch nie Triiger (im Weberschen Sinne) hat-
ten, die also nur im Medium von Wissenschaften transportiert wurden. Re-
naissance, Humanismus und Romantik haben thre Alternativen zur abend-
lindisch-christlichen Kultur®® weitgehend den Wissenschaften entnommen.
Ein wiederbelebter Platonismus konnte so engste Verbindungen mit dem
Christentum ecingehen, - oder aber als Theorie von Magie und Irratio-
nalismus bis ins 18. Jahrhundert weiterlaufen®; gnostische Schemata und Er-
ldsungsvorstellungen kdnnen Interferenzen mit asiatischen, tiber Philologien
importierten Religionen eingehen®!, ein Monismus in einem christlichen Pan-
theismus aufgehen®, oder eine neue Religion konstituieren.

27} Zu diesem Phénomen auch mit statistischem Material R. Stark; W. S. Bainbridge
1985, 475-505.

28} Als Formen eines »akademischen Nativismus« unter Benutzung des gleichen Kontex-
tes weiter entwickelt bei B, Gladigow 1994,

29) Zum »europiischen Ideenmarkt« seit dem 13, Juhrhundert E. Morin 1988, 74 ff.
30y Zum Cambridger Neuplatonismus und seinem Kontext E. Cassirer 1932.

31) Quellen, Interpretationen und Adaptationen sind bei P. Sloterdijk und T. H. Macho
1993 gut prisentiert.

32) Uberblick bei B. Gladigow 1989, 219-239.
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6 Transportmedium und Trager von Religionen

Als Transportmedium fiir fremde Religionen haben sich im Kontext européi-
scher Wissenschaften vor allem Texte erwiesen, von »ihren< Philologien be-
treut oder gar entdeckt. In gewisser Weise [6sen Textrezeptionen und Edi-
tionen das System von Handelswegen ab, tber das sonst — viele Jahrtausende
lang — Religionen, gleichsam als Beiladung von Waren, transportiert worden
sind. Nicht nur — in unserem Sinne - religitse Texte, wie das Corpus Herme-
ticum, standen am Anfang religidser Rezeptionsprozesse, sondern auch
sliterarische« Texte, wic etwa das Nibelungenlied, an dessen Wiederentdek-
kung Mitte des 18. Jahrhunderts sich allmihlich so ctwas wie ein Germanen-
glaube anschloB. Ahnliches gili mutatis mutandis fiir vedische und buddhisti-
sche Texte.

Das Charakteristische an diesen Vorgiingen ist, dald die Philologien Texte
aus hochst unterschiedlichen Zeithorizonten und Kulturen bereithielten,
Texte, die aus ihrem kulturellen und zeitlichen Horizont herausgerissen wa-
ren, und aus einer kultischen Textpflege und Sinnpflege™ heraus in das Me-
dium Wissenschaft eintraten. Wissenschaften als spezifisch curopéisches Me-
dium eines Diffusions- oder Enkullurationsprozesses: Vielleicht kénnte man
sogar sagen, daB die Wissenschaften aul diese Weise eine besondere Form
von Nativismus ermdéglichten oder beforderten: Die Philologien als Medium
eines spezifisch akademischen Nalivismus™, wenn man Lintons Definition
folgt, Nativismus sei »jeder bewulte, organisierte Versuch seitens der Mitglie-
der ciner Gesellschaft, ausgewihlte Aspekte ihrer Kultur wiederzubeleben
oder zu verewigen.« Die Funktion der Nordistik fiir den sGermanenglan-
bens, der Indogermanistik fiir eine » Arische Weltschaue, der Kellologie fiir die
diversen Druiden-Orden, lieBe sich in diesern Rahmen genauer bestimmen:
In allen diesen Fiéllen fehlt eine primére Tradition, sie ist im allgemeinen
durch die christliche Missionierung abgebrochen, sie wird ersetzt durch die
einschlidgigen Wissenschaften, und natiirlich imaginativ erweitert und
ausgestaltet. In ciner bestimmten Hinsicht konterkarieren die Philologien
(und weiter gesehen, viele Regionalwissenschafien) die >Erfolgec der
Missionierung; zunéchst formal, indem sie den Untergang »ihrer< Religionen
reversibel machen, in mancher Hinsicht auch inhaltlich, indem sich die Fach-

33) Dazu die Beitrige bei A. und J. Assmann 1987 und ). Assmaunn; B, Gladigow 1995,

34) Dazu im Blick auf religiose Funktionen von Wissenschaft grundsatzlich B. Gladigow
1994,

35) R. Linton 1964, 390,
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vertreter gewissermalen mit den Inhalten »ihrer Texte« identifizieren (das
Ergebnis kénnte man als Professorenreligion™ bezeichnen).

Die Riickwirkung philologisch-historischer Forschung auf das »Angebot an
belief-systems< ist also ein wesentlicher Gegenstand einer Europiischen Reli-
gionsgeschichte, sofern sie es zu ihren Aufgaben rechnet, auch die Interferenz
von Wissenschafts- und Religionsgeschichte anzusprechen. Bei sRilckwirkung
philologisch-historischer Forschunge geht es nicht so sehr um die Dienste ei-
ner philologia sacra als Hilfswissenschaft von Theologien, sondern um den
Einflu, den beispielsweise die orientalistischen Ficher auf die religiése Ge-
samtsituation gewonnen haben, Die Rolle der Indologie fiir die Ausbreitung
des Buddhismus in Europa ist wohl selten tibersehen worden®, - eher die der
anderen Philologien auf ihren Gebieten. Klassische Philologie und Germani-
stik haben offensichtlich auf ihren Gebieten der Forschung nicht nur Gegen-
stiinde erschlossen, sondern von Fall zu Fall auch Religionen »transportierts.
Die Kenntnis und Rezeption klassisch-antiker und germanischer Religionen
etwa ist weitgehend von den entsprechenden Philologien vermittelt worden.

7 Spezifika

Dieser svertikale Transfer< von Ergebnissen der Geistes- aber auch Naturwis-
senschaften in den Bereich von >Religion< scheint ein Charakteristikum der
Europiischen Religionsgeschichte zu sein. Auch Geschichte der Naturwissen-
schaften und Religionsgeschichte sind in diesem Sinne eng miteinander ver-
kniipft. Die Reaktionen der christlichen Kirchen auf den Darwinismus (in ei-
nigen Denominationen bis heute) - und im Gegenzug Ernst Haeckels Erwei-
terung der Forschungssituation zum Monismus hin - sind einschligige Bei-
spiele fur Vorgiange, die sich durchaus nicht auf die Schemata von Religi-

36) Am Beispiel des Grizisten W. F. Otto zum Typ der »Professorenreligion« H. Cancik
1986, 214-238, — Fin weiteres hervorragendes Beispiel fiir den Ubergang eines phi-
lologisch-historischen Interesses zu religidsen Optionen bietet M. Eliade: »Und den-
noch, wieviel geheime, unterirdische Fiiden mul$ ich nicht zwischen meiner Leiden-
schaft fur die italicnische Renaissunce und meiner Berufung zum Orientalisten ent-
decken... Ich befand mich vielleicht, ohne es zu wissen, aul der Suche nach einem
neuen, umfassenderen und gewagteren Humanismus als dem der Renaissance...«
{aus: M. Eliade, Im Mittelpurnks, 150).

3Ty H. de Lubac 1952; E. Benz 1970, 191-204.
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onskritik und Apologetik® reduzieren lassen. Dabei iiberrascht nicht so sehr
die breite Skala von Versuchen »Dritter«, Naturwissenschaften in den Rahmen
religivser Deutungen einzubeziehen®, als vielmehr die Bereitschaft vieler be-
deutender Naturwissenschaftler, religidse Perspektiven ihrer Arbeiten zu ent-
wickeln. Als ein Beispiel dafiir sei Max Planck zitiert, der in einem Vortrag
von 1938 >Religion und Naturwissenschaft« nach Bemerkungen iiber die
unterschiedlichen Gegenstdnde von Wisscnschaft und Religion resimiert: »...
Dagegen begegnen sich Religion und Naturwissenschaft in der Frage nach der
Existenz und nach dem Wesen einer hochsten iber die Welt regierenden
Macht, und hier werden die Antworten, die sie beide darauf geben, wenig-
stens bis zu einem gewissen Grade miteinander vergleichbar... Nichts hindert
uns also, und unser nach einer einheitlichen Weltanschaung verfangender Er-
kenntnistrieb fordert es, die beiden Gberall wirksamen und doch geheim-
nisvollen Michte, die Weltordnung der Naturwissenschaft und den Gott der
Religion, miteinander zu identifizieren!« Seit »Sinn« in zunehmendem Male
iiber die Deutung von >Welt® gewonnen wird, treten Naturwissenschaftler
auch als »Sinnproduzenten< auf, -~ oder werden iiber den Mechanismus der
Popularisierung dazu gemacht. Die Populurisierung wissenschaftlicher Ergeb-
nisse ist wahrscheinlich der Modus, durch den am schnellsten — manchmal
von den Primér-Autoren sogar unbeabsichtigt -~ Sinn produziert wird.

In den letzten Jahrzehnten licfern vor allem die Naturwissenschaften in
schneller Folge Paradigmata fiir religitse Deutungen von Welt und Ge-
schichte*l: An die Wellenmechanik der 20er Jahre schlof sich sehr bald eine
ausgedehnte Diskussion Uiber Quantenphysik und Mystik an, Fritjof Capras
Biicher, allen voran das »Tao der Physike, setzen sie his in die Gegenwart fort;
die Entdeckung und Entwicklung des Hologramms in der Konsequenz der La-
sertechnologien bot rasch das Paradigma lir Ken Wilbers sholographisches
Weltbild¢; eine Neo-Gnosis schlieit sich an neuentworfene komplexe
Relativitiatstheorien an (Jean E. Charon und R. Ruyer; seit neuestem F. J,
Tipler); das Konzept autopoietischer Prozesse lifit »Selbstorganisationc un-
mittelbar religids wirksam werden, dic Chaosforschung licfert das wohl aktu-

38) Berechtigte Kritik an der wissenschaftsgeschichtlichen Behandlung des Verhaltnisses
von Religion und Naturwissenschafien bei R. K. Merton unter der Themenstellung
»Puritanismus und Wissenschaft« in: ders, 1985, 59-85,

39) Dazu B. Gladigow 1986, 321-336.

40) Eines der Auswertungsschemata bei 5. Dux [Y82.

41) Dazu B. Gladigow 1989 mit Literaturhinweisen; aktuell ist die »Physik der Unsterb-
lichkeit« von F. J. Tipler 1994, ein weiterer Versuch, den metaphorischen Gebrauch
traditioneller Begriffe durch »physikalische Eigentlichkeit« zu Giberholen.
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ellste Feld an Deutungsmustern®®: Selisame Artraktoren und das Schmetter-
lingsparadigma gehen gegenwirtig unmittelbar in Weltbilder ein, die alte reli-
gitse Deutungsschemata tiberlagern.

Fir alle diese >Paradigmenwechselc auf religidsem Gebiet ist die Entdek-
kung von Elektrizitdt und Magnetismus im 17. und 18. Jahrhundert und ihre
Anwendung, ihr Transfer in den religidsen Bereich, ein vorlaufendes Muster.
Im Rahmen der Physikotheologie wird die fast zwei Jahrtausende dominante
Lichtmetaphysik durch eine >Theologie der Elektrizitiit abgeldst, — Ernst
Benz® hat diesen ProzeB glinzend aufgearbeitet. Seit den Vorsokratikern
gibt es, wenn man so will, einen kontinuicrlichen spin-off »naturwissenschaft-
licher< Thesen und Ergebnisse in das religidse Subsystem hinein, oder anders
ausgedriickt, die Plausibilitatsstrukturen der Wissenschaften konnen in
andere Teilbereiche der Gesellschaft Ubernommen werden. Wenn im
Platonismus und Neu-Platonismus etwa >Wirkung iber Distanzc< philoso-
phisch und physikalisch konzipiert ist, — der aufkidrerische Atomismus hélt
mit »Wirkung {iber contactus< dagegen - liefert dieses bis ins 18. Jahrhundert
hinein eine >seridse< Theorie fiir Magie.

8 Strukturelle Besonderheiten

Fine Einheit von religidsem und gesellschaftlichem BewuBtsein ist — nach
Ansicht der Theoretiker des kulturellen Wandels — als Folge des Sakularisie-
rungsprozesses in der Neuzeit verloren gegangen™, - eine solche Einheit be-
stehe nur noch bei besonderen religivsen Gruppierungen. Primisse dieser an
sich richtigen Beobachtung ist, daB8 die Definition von Religion so gewihlt
wird, daB cin Mensch jeweils nur >eine« Religion hat, haben kann - mit der
Folge, daB diese eine Religion unter beschleunigten gesellschaftlichen
Wandlungsprozessen nicht mehr alle Bedirfnisse abdeckt. Mit dieser Dia-
gnose im Hintergrund entsteht entweder - aus theologischer Sicht ~ der
Zwang zur Hiresie, P. L. Bergers Befund, oder aber ein freier Wechsel der
Orientierungssysteme, wie er in unterschicdlicher Breite in komplexen Kul-
turen wohl immer praktiziert worden ist. Sdkularisierung auf Pluralisierung

42} Die Beitrige in dem neuen Eranos-Band von 1993; zu der Einsteinschen Frage
»Does God Play Dice?« L. Stewart 1989.

43) E. Benz 1970. Zur Rolle der Physikotheologie im Vorfeld religidser Entwicklungen
W. Philipp 1957.

44) R. van Diilmen 1989, 223.
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zuriickzufithren®, beschrinkt die Analyse auf moderne Entwicklungen; unter
anderen Traditionsbedingungen von Religion bleibt die typische Offenheit
von Pragmatik iiblicherweise erhalten.

Goethes bekannte Selbsteinschitzung, in einem Brief an Jacobi vom 6. Ja-
nuar 1813 geduBert®, ist dafir ein eindringlicher Beleg: Als Dichter und
Kiinstler, schreibt Goethe, sei er Polytheist, Pantheist als Naturforscher und
als sittlicher Mensch - sinngemif - Christ. Was Goethe in dieser Notiz fir
sich in Anspruch nahm, dirfte seit dem 19. Jahrhundert in zunehmendem
Malle fur »die gebildeten Stinde< und ihre religitsen Orientierungen zutref-
fen. Unter Einschluff der Feststellung, daf} auf diese Weise auch hochst unter-
schiedliche, sich gegebenenfalls logisch gegenseitig ausschlieende Sinnsy-
steme?’ benutzt werden kdnnen. Das Kohirenzpostulat tritt in der Praxis
dann offensichtlich gegeniiber dem Druck unmittelbarer Anwendung oder
Anwendbarkeit in den Hintergrund. Einen ganz anderen Sonderfall stellen
Kombinationen religidser Orientierungen dar, die sich einseitig ~ asymme-
trisch — auschlieBen, wie Freimaurerei und katholisches Christentum oder die
Zugehorigkeit zum Deutschen Monistenbund,

Orientierungsmuster auch in der >schonen Literatur« vorgegeben zu fin-
den®, ist in Europa spiitestens seit der Romantik zu einem festen Bestandteil
religidsen Verhaltens geworden. Die Dichtung als »Neue Mythologie« iiber-
nimmt seit dem 18. Jahrhundert nicht nur neue Orientierungsfunktionen?,
sondern erfililt zugleich allgemeine gesellschaftliche TLegitimationsbediirf-
nisse. Der man of letters als »schreibender Intellektueller« ibernimmt bei Car-
lyle>® die Funktionen des neuen Helden in einer heroischen, glaubigen Welt>!,
So gehéren nicht nur »Schreiben« und Demokratie zusammen (»Invent

43) Auf eine Pluralisierung der sozialen Lebenswelien sind die Analysen von P, 1, Berger
1973, 59-74 fokussiert. Zum Problem der Privatisierung von Religion jetzt H. Knob-
lauch 1991, 19 fi.

46) Briefwechsel zwischen Goethe und F. H. Jacobl, hg. von Max Jacobi, Leipzig 1846,
261.

47) Nur formallogisch schlieBen sich kontradiktorisehe Glaubensiiberzeugungen (»is Jt
Possible to Have Contradictory Beliefs?«) gegenseitig aus, wozu R. Foley 1986, 327-355.

48) Zum Varlauf bei Schleiermacher und der Asthetisierung der Religion in der Ro-
mantik J. Rohls 1983, 1-24; vgl. ferner D. Jusper 1984, Extrapolationen aus Moderne
und zur »Postmodernisierung der Religion« H. Timm 1990 und O. Kallscheuer 1991.

49) Im Blick auf das »Systemprogramme« M. Frank 1983,
50) Zur Einordnung von Carlyle in diesen Kontext W. Lepenies 1992, 53 {f.

51) In Th. Carlyle, On Heroes, Hero-Wership and The Heroic in Historv, London 1893, ent-
wickelt.
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writing, Democracy is unavoidable«*?), sondern auch eine genuin religitse
Funktion der 6ffentlichen Wirksamkeit des Schreibens®. Mit einer Erweite-
rung des Literatur-Begriffs und seiner »Demokratisierunge< haben sich in neue-
rer Zeit vor allem um historische Romane, Fantasy- und Science-Fiction-Lite-
ratur religidse Rezipienten-Gruppen gebildet (qudience-cults>), die aus dieser
Literatur in konkreten Veranstaftungen unmittelbare Sinnerfahrungen ablei-
ten wollen,

Daf die Religionswissenschaft diesen fir curopdische Verhiltnisse typi-
schen komplexen religiGsen Orientierungen kaum Aufmerksamkeit geschenkt
hat, hangt wohi auch damit zusammen, dufl die sukzessive Ausgliederung un-
terschiedlicher Lebensbereiche aus den christlichen Normierungsanspriichen
generell als »Sakularisierunge interpretiert wurde, - womit die Sakularisate
zugleich pauschal aus dem Bereich von Religion ausgeschieden werden. Gel-
ten die anderen Systeme noch unbestritten als »Religionens, wird der Wechsel
van Orientierungssystemen, nach Bedarfslugen oder in biographischer Suk-
zession, im Schema von Apostasic und Konversion verhandelt: Temporiire,
partielle oder sukzessive Wechsel unterlicgen dann gewissermaBen antoma-
tisch einem Héresie-Verdacht. P. L. Bergers schon mehrfach angesprochener
»hiretischer Imperative ist ein solcher halbherziger Versuch, die Defizienzen
des traditionellen Christentums in der modernen Gesellschaft zu beschreiben
- und zu bewerten. Zusammengefaht in der Antithese. »Fiir den primoder-
nen Menschen stellt die Hiresie eine Moglichkeit dar, fiir gewéhnlich aller-
dings eine fernab gelegene; fiir den modernen Menschen wird Hiresie typi-
scherweise zur Notwendigkeit. ... Modernitit schafft eine Situation, in der
Aussuchen und Auswihlen zum Imperativ wird.«*

9 »Lob des Polytheismus«

Zu der soziologischen und theologischen Wertung der Moderne, an den Be-
griffen Pluralisierung und Subjektivierung orientiert, gibt es einen philoso-
phischen Vorlauf, der Europa gewissermalen einen »aufgeklarten Polytheis-
mus« ancmpfiehlt. Dicser neuzeitliche Vorlauf beginnt mit dem »>Altesten Sy-
stemprogramm des deutschen ldealismus< von 1796%, wenige Jahre nach der

52) Carlyle 1893, 152; zitiert bei Lepenies 1992,

53) Kurze Skizzen zum Thema »From Fantasy to Faithe bei D. Z. Phillips 1991.

54y Zum Bepriff des audience-cult (vs. client-cult) R. Stark; W, S, Bainbridge 1986, 27 ff.
53) P. L. Berger 1480, 41,

56) Zu Zeit, Ort und Kontext der Entstehung die Beitriige bei R. Bubner 1973,
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Franzosischen Revolution und wenige Jahre vor Schleiermachers Reden iiber
die Religion in Tiibingen geschrieben. Gefordert wird hier von den Autoren
»eine neue Mythologie«... »diese Mythologie aber mufl im Dienste der Idee
stehen, sie muBl eine Mythologie der Vernunft werden.« Es ist der idealisti-
sche Entwurf einer »neuen Religion«, eines »Polytheismus der Einbil-
dungskraft und der Kunst«. Das Systemfragment schliet mit dem Wunsch
und der Prognose: »Ein héherer Geist vom Himmel gesandt, muB} diese neue
Religion unter uns stiften, sie wird das letzte, gro3te Werk der Menschheit
sein.« Odo Marquard hat mit seinem >Lob des Polytheismus<’ diese Tradition
plakativ wieder aufgegriffen: »... gerade in der modernen Welt kénnen Poly-
theismus und Polymythie — entzaubert — wiederkehren: als aufgeklarter Po-
lytheismus und als aufgeklirte Polymythie«. Gegen diese philosophische Revi-
talisierung von Polytheismus als »Gewaltenteilung im Unendlichens, als Ort,
an dem das Individuum sich zeigen kann, und Bewdhrung des Polymythos in
Historien und Romanen, hat Jacob Taubes Einspruch erhoben’: Dieses sei
ein falscher Weg und eine falsche Einschiitzung der Moglichkeiten der Mo-
derne.

10 Zusammenfassung und Ausblick:
Komplexitit versus kulturelle Kompetenz

Die Struktur einer so bestimmten Europiischen Religionsgeschichte ist durch
die gesellschaftlichen Wandlungsprozesse bestimmt, vor allem durch Ausdif-
ferenzierungsprozesse, die sukzessiv gesellschaftliche Teilbereiche mit
»eigenenc Sinnsystemen entstehen lieBen. Von besonderer Bedeutung sind da-
bei die Wissenschaften, die iiber das Medium der Popularisierung neuent-
stehende Sinnbediirfnisse abdecken, — oder aber in Sonderfillen selber pro-
grammatisch >Sinnc stiften. Sinnstiftung durch Popularisierung ist ein unbear-
beitetes Feld der neuesten Religionsgeschichte, wahrscheinlich eines der
wichtigsten. Sowohl das christliche Verhiltnis zur Welt, fiir etwa zwei Jahr-
hunderte in einer Physiko-Theologie paradigmatisch vertreten®, wie das ent-
sprechende Verhiltnis der ssikularen< Naturwissenschaften, rechtfertigen

57) O. Marquard 1981. Vgl. auch ders. 1983.

58) J. Taubes, »Zur Konjunktur des Polytheismus«. in: K. H. Bohrer 1983, 457-470.
Zugleich gegen Alain de Benoist 1981 und 1980 gerichtet.

59) Vgl. U. Krolzik 1988.
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Blumenbergs gegen Voegelin® gerichtete These von der endgiiltigen Uber-
windung der Gnosis durch dic Neuzeit®!.

Fir die >gleichzeitige« oder sukzessive Nutzung verschiedener Sinnsysteme
hat die Religionswissenschaft bisher keine hinreichend prizise Begrifflichkeit
entwickelt, nicht einmal fiir die Pragmatik antiker polytheistischer Systeme.
Das »Marktmodell« der Wissens- und Religionssoziologie berticksichtigt zwar
durchaus dieses Problemfeld, beschriinkt sich aber auf das Schema von Nach-
frage (Wahl) und Angebot. Vor allem fehlt ¢in systematischer Ansatz, der es
erlaubt, das System in einer kulturellen Region koexistierender Glaubens-
oder Sinnsysteme zu beschreiben. Es geht dubei - wohlgemerkt — nicht um
die Vermischung der Sinnsysteme, etnen Synkretismus, sondern um eine
»Semiotik¢, die die einzelnen Religionen, die Sinnkonstrukte von Teilbe-
reichen der Gesellschaft, wie Zeichen eines Zeichensystems zusammenstellt.
Wenn Ernst Benz im Blick darauf, da keine der Neuen Re]igion(-:n62 auf
europdischem Boden entstanden sei, kritisch festhilt, daB Europa »der aktiv-
ste, dynamischste Kontinent unseres Globus [ist], aber der religiés unpro-
duktivste«, ist das wohl nur fir einen von thm vorgegebenen Typ von Religion
richtig. Selbst wenn man der alten Feststellung recht geben muB, dall Europa
nicht in der religionsgeographischen »Zane der Religionsstifier«®? liegt, bleibt
eine iiberreiche Sinnproduktion in der Form einer produktiven Rezeption
und in der Form der Grenzen Gberschreitenden europiischen Wissenschaften
zu konstatieren.

Es ist nicht die Frage nach Europas >eigener Religione, die zu religions-
wissenschaftlich vertretbaren Ergebnissen fithrt, sondern der Uberblick iiber
die hochst unterschiedlichen Formen von Sinnstiftung, die die fiir Europa
charakteristischen, schnellen Ausdifferenzierungprozesse® begleitet haben
und noch begleiten. Hier scheint mir ¢in Spezifikum europiischer Religions-
geschichte zu liegen: In der unmittelbaren Anpassung der Sinnproduktion an
die veridnderten Bedingungen der Modernisierungsprozesse, im Jargon der
Wissenssoziologie: in der schnellen Erweiterung der Plausibilitdtstrukturen®s,

60) E. Voegelin, Order and History (1956-1974); jetzt ist erschienen E, Voegelin, »Das
Volk Gottes«. Sektenbewegungen und der Geist der Modeme, Miinchen 1994,

61} H. Blumenberg, Sdkulurisierung und Selbsthehauptung (Neuvausgabe von: Die Legiti-
mitéit der Newzeit), Frankfurt 1974, 144, wozu P. Koslowski 1989, 89 ff.

62} E. Benz 1971, 9.
63) Oscar Peschel, vgl. auch Heinrich Frick (Lanczkewski S. 16).
64) Zur Verbindung mit der »new cultural sociology: R, Wuthnow 1991,

05) Dazu P. L. Berger 1980, 30: »Modernitiit pluralisiert sowohl Institutionen wie Plausi-
bilitatsstrukturen.«
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»Sinn« wird dann nicht mehr Gber >Offenbarung gesichert und vermittelt, son-
dern iiber Naturdeutung, Geschichtsdeutung, Weltdeutung.

Der Umgang mit diesen konkurrierenden >Sinndeutungssystemen< erfor-
dert von ihren Benutzern oder Anwendern andere Qualitiiten und Qualifika-
tionen, als es eine Orientierung an traditionellen Religionen verlangt hat oder
verlangen wiirde. Da diese Sinnentwiirfe jeweils den kulturellen Ausdifferen-
zierungsprozessen folgen, ist es fiir thre Bewertung und Anwendung notwen-
dig, sie kulturell >einordnen+ zu kénnen, Unter den Bedingungen von Subjek-
tivierung und Pluralismus, gemeinhin als Signaturen der Neuzeit betrachtet®,
ist dann nicht ein sMehr un Glaubenc verlangt, sondern >kulturelle Kompe-
tenz.. Unter kultureller Kompetenz verstehe ich dabei die Féahigkeit, als Per-
son mit den verschiedenen Teilbereichen von Kultur umgehen und sie mit
den bereitstehenden Sinnangeboten verbinden zu kénnen - Luhmann nennt
den Vorgang, an dem sich die llaltbarkeil ¢iner religiosen Semantik zu be-
wihren habe, Inklusion bzw. Inklusionserfoigh’. Wenn es also in dieser Weise
zu den dringenden aktuellen Anforderungen Euwropdischer Religions-
geschichte gehdrt, mit unterschiedlich strukturierten und tradierten Sinnsy-
stemen, Weltanschauungen oder Religionen umgehen zu kénnen, ist nicht der
»Zwang zur Haresiec (P. L. Berger) prekiir, sondern eine >kulturelle Kompe-
tenze, die mit konkurrierenden Sinnangeboten umzugehen vermag, Forderung
des Tages.

Das Gegenteil von >kultureller Kompetenze, die Gegenreaktion gegen (zu)
schnelle gesellschaftliche Wandlungsprozesse und die sich dann sichtbar wer-
denden Sinndefizite ist — Fundamentalismus. In dieser Gegenilberstellung ist
Fundamentalismus der Versuch, gegen gesellschaftliche Differenzierungspro-
zesse eine Inklusion von Gesellschaft in Religion aufrechtzuerhalten: Fir
komplexe, dynamische Kulturen liangeriristig ein illusioniires Unterfangen;
mittelfristig nur mit rigiden Eingriffen durchzuseizen.

Demgegeniiber stellt kulturelte Kompetenz die Maglichkeit sicher, auch
schnelle Ausdifferenzierungsprozesse mit Sinn zu begleiten, neu entstehenden
Teilbereiche und Provinzen mit Sinn zu fiillen. Ein kulturelle Kompetenz
wire dann in der Lage, sowohl Inklusion im Sinne Luhmanns wie Aufklirung
im Sinne Marquards sicherzustellen. Der Beitrag der Religionswissenschaft
zur Erreichung dieses Ziels ist erst skizziert, er setzt voraus, daB am Modell
der Europiischen Religionsgeschichte komplexe Sinnbeziehungen erschlossen
werden konnen, in deren Rahmen die traditionellen Religionen nur Ele-
mente, Teilsysteme cines weitergefuBiten Orientierungssystems darstellen.

66) Das gilt wohl auch fiir eine Prospektive, s. duzu O. Kallschever 1991, 223 ff.
67) N. Luhmann, Gesellschaftsstruktur und Semantik 3, 327,
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