
----i 

Burkhard Gladigow 

Historische Orientierungsmuster in 

komplexen Kulturen. 

Europäische Religionsgeschichte und 

historischer Sinn 

Unübersichtlichkeit und Orientierungsbedürfnisse 

«Neue Unübersichtlichkeit» (Habermas) und Sehnsucht nach Sinn (P. L. 
Berger), endgültige Überwindung der Gnosis (Blumenberg) oder Ent­
fremdung vom Geist (Voegelin) - um nur einige Beispiele aufzurufen -
sind Urteile über die Modeme, die Komplexität und Geschichte gegen­
einander aufrechnen. Gesamturteile und Deutungsstrategien gehen da­
bei engste Verbindungen ein, vor allem aber die über griechische Philo­
sophie und christliche Theologie vermittelte Prämisse, ,Sinn> erfülle 
Orientierungsfunktionen nur als kohärentes und totalitäres Muster; 
oder umgekehrt: nur monistische und kohärente Interpretationsmodelle 
könnten Sinn erzeugen. Eine Konsequenz dieser Konzepte war eine Hin­
einverlagerung von Sinn in die Objekte, eine Ontologisierung von Sinn; 
da es <nur eine Welt gibt,, gibt es letztlich auch nur eine sinngebende 
Ordnung. Die Kompetenz oder Selektivität der Sinn-Rezipienten, der 
Benutzer und ,Endverbraucher, - allein die Mühe, hier eingeführte Be­
griffe zu finden, zeigt es - bleibt üblicherweise außerhalb der wissen­
schaftlichen Betrachtung. Die Geisteswissenschaften übernehmen hier 
nur zu gern die Thesen der professionellen Sinnproduzenten, Sinnsy­
steme seien nur alternativ und exklusiv zu benutzen; ein Wechsel wird 
demzufolge auch auf der deskriptiven Ebene als Häresie, als Konversion 
oder Apostasie oder gar Sinnverzicht dargestellt. Für die europäische Re­
ligionsgeschichte 1 läßt sich demgegenüber zeigen, daß eine synchrone 
Benutzung unterschiedlicher Sinnsysteme, auch unterschiedlicher reli­
giöser Sinnsysteme, seit Spätantike und Renaissance eher den Regelfall 
darstellt. Eine Ideenevolution im stratifizierten, abgeschlossenen Raum 
von Oberschichten, wie sie mit der Etablierung komplexer Kulturen ty-
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pisch wird, bedeutet potentiell zugleich ,Alternativenspielraum, 2, stellt 
die Möglichkeiten für Wettbewerb, ,Markt, von Ideen, her, die sich nicht 
notwendig nur an Praktikabilität und Effizienz messen lassen müssen. 

übergreifende Sinnzuweisungen und Deutungsmuster, eine ,Über­
schußproduktion von Sinn, scheint historisch an den Grenzen einzuset­
zen, an denen Sinn die Produktionsbedingungen einer ,Subsistenzwirt­
schafo verlassen hat und <Vorgehaltem werden kann. Dies setzt Medien 
voraus, die Sinn über Geschichte <transportieren, können, und gegebe­
nenfalls Spezialisten, die die notwendigen Applikationen leisten.3 Mit 
dem Aufkommen der modernen europäischen Gesellschaften gewinnt 
die funktionale Differenzierung gegenüber der stratifikatorischen in 
einem solchen Maße die Oberhand, daß sich der gesamte «semantische 
Apparat» (Luhmann) der Kulturen verändert. Die kulturellen Sub­
systeme (Wirtschaft, Recht, Kunst, traditionelle Religion) entwickeln 
unter diesen Bedingungen je eigene Deutungs- und Sinnsysteme, die 
nicht mehr notwendig miteinander verrechenbar sind. Dieser Situation 
entspricht, daß mit der weitgehenden Etablierung moderner Gesellschaf­
ten in Europa Personen nicht mehr durch die Zugehörigkeit zu einer 
Schicht oder einem Stand definiert werden 4, sondern als Individuum, als 
,Person,, die zwischen den funktionalen Bereichen zirkulieren kann, 
ohne dafür ein einheitliches Kommunikationsmedium benutzen zu müs­
sen. 

Orientierungen in der Geschichte und reflexiver 
Traditionalismus 

Kulturelle Muster der Antike - in unterschiedlichen Zeithorizonten und 
unterschiedlichen Kontexten - aufzugreifen scheint ein festes Tradi­
tionsschema der europäischen Kultur zu sein. Nach dem Selbstverständ­
nis der Rezipienten - und meist auch nach unseren historischen Kennt­
nissen - sind diese Rückgriffe im allgemeinen über Traditionsbrüche, 
Diskontinuitäten, veränderte Selektivitäten hinweg erfolgt. Als Rah­
menbedingungen dieser Prozesse lassen sich ein Wechsel der Orientie­
rungssysteme, im weitesten Sinn ein Weltbildwandel, angeben. Für die 
konkrete Einordnung ergibt sich fast immer das Problem, zwischen dem 
Wechsel von Kontinuitäten und Diskontinuitäten, der fast jeden Tradi­
tions- und Enkulturationsprozeß begleitet 5, und ,epochalen Wandeln, zu 
unterscheiden. Was die Renaissancen, Revitalisierungen und Nativis­
men des hier angesprochenen Themenspektrums von bloßem Tradi-
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tionswandel, von veränderten Selektivitäten gegenüber einem präsenten 
Traditionsangebot, unterscheidet, liegt in der Programmatik des Rück­
griffs und in seiner latenten oder expliziten Normativität: Das ferne Alte 
wird als das alte Wahre <nem rezipiert. Dieses Rezeptionsschema eines 
reflexiven Traditionalismus findet sich zwar grundsätzlich und unter be­
stimmbaren Bedingungen in allen kulturellen Traditionen der Erde, 
scheint aber unter den Bedingungen europäischer Wissenschafts­
geschichte eine besondere Qualität gewonnen zu haben, die man als eu­
ropäische Variante von Nativismus bezeichnen könnte. 

In der Anwendung auf komplexe Kulturen spielen Epochengliederun­
gen 6 und die in ihnen verborgenen mythischen Modelle eine große
Rolle: Die Dreigliederung «Antike, media aetas und Neuzeit», bis in die 
Wissenschaftsorganisation hinein noch immer geläufig, war nie nur ein 
Vehikel, das Kontinuum von Geschichte in handhabbare Einheiten zu 
zerlegen, sondern von Anfang an ein Phasenmodell, ein Geschichtsmo­
dell, das vor allem Diskontinuitäten herzustellen versuchte. Das Negie­
ren von Tradition wird dabei regelmäßig auf die <mittlere Phase> konzen­
triert, die man dann vor allem durch Traditionsverlust charakterisiert. 
Erst die «stille Revolte der Mediävisten» 7 leitete hier, auch im allgemei­
nen Bewußtsein, eine Korrektur ein und führte dazu, daß man lernte, den 
negativ besetzten Begriff ,Mittelalter, als Ausgrenzungsbegriff der Re­
naissance-Humanisten zu verstehen. Das Drei-Phasen-Modell, Historia 
Antiqua et Medii Aevi et Nova, dem Christophorus Cellarius durch sein 
vielfach aufgelegtes Handbuch Historia universalis 8 die Verbreitung ge­
sichert hatte, läßt sich so als ,ideologisches Konstrukt, beschreiben. Aus­
gangspunkt dieser nicht mehr eschatologisch bestimmten Verwendung 
von medium tempus ist der Rückgriff der Humanisten auf die Antike 
über das ,barbarische, und ,finstere Mittelalter, hinweg (die topischen 
tenebrae erscheinen in den verschiedensten Metaphern Petrarcas ). 9 Am
Ende des Schemas steht die Überzeugung von der Wiedergeburt Roms 
aus der Rückbesinnung auf das alte Rom: Quis enim dubitare potest quin 
illico surrectura sit, si ceperit se Roma cognoscere? 10 

Den bisher vorgestellten historischen Modellen war gemeinsam, daß 
sie von ideologischen überlagert werden konnten und auch meist wur­
den. Die Rückkehr zu bestimmten <Ursprüngen> wird in einem normati­
ven Kontext aufgenommen: Der «Traum von den Urkulturen» 11 gar ist 
gewissermaßen spin-off philologischer (und archäologischer) Vor-Ar­
beit: Römer, Germanen, Kelten, Inder geben über ihre Philologien Kul­
tunnodelle vor. Die Einbettung dieser Nativismen in nationalistische 
Strömungen ist leicht zu vollziehen 12; die Verführbarkeit der nationalen 
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Philologien ist entsprechend hoch. Der Weg von der Germanen-For­
schung zur Germanen-Verherrlichung und zum Germanen-Glauben 
beginnt, wenn auch noch mit behutsamen Tönen, in der Zeit der Refor­
mation 13 - eine «religiöse Arbeitsgemeinschaft Deutscher Nation» als 
«Reformation über Luther hinaus» 14 will Jakob Wilhelm Hauer, Autor 
der Deutschen Gottschau, 1933 in Tübingen gründen. 

Es ist jene «Haltung, die Seheier als unechte ,Reflexion über das Natio­
nale, im Gegensatz zum <Sein, des Volkes als solchen kennzeichnet. ( ... ) 
Dies ist die romantische Funktion der Geschichte, welche in der Herstel­
lung der nationalen ,Mythen, der Völker des 19. Jh. mit der Suche nach 
,Urstiftungen, oder ,Urheimaten> der Völker eine so große Rolle gespielt 
hat.» 15 Noch etwas früher und grundsätzlicher hat hier Konrad Burdach 
die Verbindung angesetzt. Er weist die traditionellen Vorstellungen zu­
rück, die Humanismus und Renaissance in Opposition zu nationaler 
Eigenart und nationaler Bildung stehend sehen: «Humanismus und Re­
naissance sind gleichzeitig geboren mit dem Nationalitätsbegriff ( ... ). 
Die Geburtsstunde des Humanismus ist das Erwachen des italienischen 
Nationalbewußtseins zu einer selbständigen Macht der europäischen Bil­
dung.» 16 Aus dem bei Burdach folgenden wird dann freilich deutlich, daß
er mit einem etwas anderen Nationalitätsbegriff arbeitet, einem, der sich 
aus der Antithese zum Barbarentum herleitet 17, die Befreiung von den
Barbaren, hauptsächlich Deutschen und Franzosen, zum Bildungspro­
gramm erhoben hat. 

«Sinnstiftende Anachronismen» und nativistische Schemata 

In die Schemata von Kulturwandel und reflexiver Tradition gehen so 
nicht nur Darstellungsmuster von Geschichtsschreibung ein, sondern die 
viel weiter reichenden Muster von Epochenbewußtsein und Epochenillu­
sion. Von einem bloßen ,Arch,risieren> als dem Versuch, Zeitgenössi­
sches als früheres und Älteres zu deklarieren oder in diesem Stile darzu­
stellen, ist eine reflexive Tradition durch den Grad an Systematisierung 
zu unterscheiden. Im Hintergrund steht dabei das mythische Modell der 
,Erneuerung durch Wiederherstellung des Alten,, terminologisch als 
«mythologische Anaklisis» (Rückwendung) 18 zu fassen. Rigide eschato­
logische Konzepte pflegen die Zwischenzeiten pauschal zu eliminieren, 
man kann dann contra totum post apostolos mundum 19 anschreiben. Die
eher historisch angesiedelten Programme der Humanisten des 15. bis 
18. Jahrhunderts lassen sich demgegenüber (in Burdachs Formulierung)
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eher so charakterisieren: «Das höchste Ziel menschlicher Bildung läßt 
sich erreichen durch Nachahmung geschichtlicher Muster, durch eine 
Art Wiederbelebung vergangener Kultur.» 20 

Wesentliche Komponenten der europäischen Geschichte und des euro­
päischen Geschichtsbewußtseins sind dadurch charakterisierbar, daß 
Wissenschaften, im wesentlichen die Philologien, das Medium für jene 
Rückgriffe, einen reflexiven Traditionalismus, vorgegeben haben. Mit 
dem 15. Jahrhundert, der Ausbreitung humanistischer Text-Philologie, 
ist ein Stadium in der Behandlung antiker Texte erreicht 21, in der Text­
geschichte thematisierbar wird und die emendatio zur zentralen Aufgabe 
einer Kontrolle über Überlieferung wird. Konkret bedeutet das, erst die 
Wissenschaften haben einerseits in großem Stile ein «Negieren von Tra­
dition» 22 zugelassen und andererseits zugleich systematische Rückgriffe
ermöglicht. Freilich darf, bei allen Fortschritten in Textkritik und philo­
logischer Methode, nicht übersehen werden: Das <historische Pro­
gramm, der Humanisten endet erst einmal auf der Ebene der <Quellern; 
die <Quellern selber werden noch <anachronistisch, rezipiert. Im 12. Jahr­
hundert konnten Rezeptionsprozesse mit <naiver Distanzlosigkeit, prak­
tiziert werden 23: Wenn die Bologneser Glossatoren des 12. Jahrhunderts 
in ihren Kommentaren des Corpus iuris von <jetzt> und <heute> schreiben, 
meinen sie Justinians Zeit, also das 6. Jahrhundert - 600 Jahre Zeitdiffe­
renz werden einfach negiert. 

«Ad fontes» als Schlachtruf und Programm der Humanisten verbindet 
mythische Modelle mit philologischen Ansprüchen. Der alte, der ur­
sprüngliche und der reine Text soll wiedergewonnen werden: Die Zuta­
ten der Textgeschichte, die Arbeit am Text und in dem Text, werden 
systematisch durch ein philologisches Programm herausgedrängt: 
emendatio und recensio sind jene technisch-methodischen Leitlinien, 
unter deren Diktat Textgeschichte und Wirkungsgeschichte vor allem zu 
einer Geschichte potentieller Irrtümer und Fehler werden. Die Kontami­
nation des Textes im weitesten Wortsinn, die Verunreinigung des Text­
bestandes und die <falsche, Interpretation sind für die diva critica und für 
ein auf Verbalinspiration rekurrierendes christliches Offenbarungsver­
ständnis gemeinsame Befürchtungen. 
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Verlebendigung und Sinnstiftung 

Philosophie und Philologien haben über lange Jahrhunderte Überlie­
ferungen und Traditionen präsentiert - oder wiederbelebt 24 -, die 
keine ,Träger, mehr hatten oder die noch nie Träger (im Weberschen 
Sinne) hatten, die also nur im Medium von Wissenschaften transportiert 
wurden. Renaissance, Humanismus und Romantik haben ihre Alternati­
ven zur abendländisch-christlichen Kultur 25 weitgehend den Wissen­
schaften entnommen. Ein wiederbelebter Platonismus konnte so engste 
Verbindungen mit dem Christentum eingehen - oder als Theorie von 
Magie und Irrationalismus bis ins 18. Jahrhundert weiterlaufen 26; gno­
stische Schemata und Erlösungsvorstellungen können Interferenzen mit 
asiatischen, über Philologien importierten Religionen eingehen 27, ein 
Monismus in einem christlichen Pantheismus aufgehen 28 oder eine neue 
Religion konstituieren. Vor allem für die Neuzeit bedeutet das, daß der 
<vertikale Transfer, von Ergebnissen, Thesen der Geistes- und Naturwis­
senschaften in den Bereich von Religion ebenso mitbedacht werden muß 
wie die ,sinnstiftende Funktiom von Literatur und elektronischen Me­
dien. 

Die zitierte Petrarca-Stelle ist ein früher Beleg aus einem breiten 
Wortfeld an Metaphern für Geschichte 29, das Wiederherstellung und
Rückkehr annonciert: Resurrectio, Renovatio, Restitutio, Reformatio, 
Renaissance, Rinascita, Restauratio, Wiederbelebung, Wiedergeburt. 
Beachtlich ist, daß die meisten dieser Begriffe - wenn überhaupt - erst 
sekundär als Epochenbegriffe verwendet wurden. Insbesondere für Re­
naissance und Reformatio hat Konrad Burdach 30 gezeigt, daß beide Be­
griffe der antiken Mysterien-Sprache entstammen und zunächst die Ent­
stehung des neuen Menschen bezeichneten. Die Vorstellung von der 
«Wiedergeburt (oder Reanimation) einer ganzen Kultur», im Stile von 
Georg Voigts zweibändigem Werk Die Wiederbelebung des classisclzen 
Altertlzums31 , ist erst relativ spät. 

Als Transportmedium für fremde Religionen haben sich im Kontext 
europäischer Wissenschaften vor allem Texte erwiesen, von ,ihrem Phi­
lologien betreut oder gar entdeckt. In gewisser Weise lösen Textrezeptio­
nen und Editionen das System von Handelswegen ab, über das sonst -
viele Jahrtausende lang - Religionen, gleichsam als Beiladung von Wa­
ren, transportiert worden sind. Nicht nur - in unserem Sinn - religiöse 
Texte wie das Corpus Hermetic1mz standen am Anfang religiöser Rezep­
tionsprozesse, sondern auch <literarische, Texte wie etwa das Nibelun­
genlied, an dessen Wiederentdeckung Mitte des 18. Jahrhunderts sich 
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allmählich so etwas wie ein Germanenglaube anschloß. Ähnliches gilt 
mutatis mutandis für vedische und buddhistische Texte. 

Das Charakteristische an diesen Vorgängen ist, daß die Philologien 
Texte aus höchst unterschiedlichen Zeithorizonten und Kulturen bereit­
hielten, Texte, die aus ihrem kulturellen und zeitlichen Horizont heraus­
gerissen waren und aus einer kultischen Textpflege und Sinnpflege32 

heraus in das Medium Wissenschaft eintraten. Wissenschaften als spezi­
fisch europäisches Medium eines Diffusions- oder Enkulturationsprozes­
ses: Vielleicht könnte man sogar sagen, daß die Wissenschaften auf diese 
Weise eine besondere Form von Nativismus ermöglichten oder beförder­
ten: die Philologien als Medium eines spezifisch akademischen Nativis­
mus33, wenn man Lintons Definition folgt, Nativismus sei «jeder 
bewußte, organisierte Versuch seitens der Mitglieder einer Gesellschaft, 
ausgewählte Aspekte ihrer Kultur wiederzubeleben oder zu verewi­
gen.» 34 Die Funktion der Nordistik für den ,Germanenglauben,, der 
Indogermanistik für eine ,Arische Weltschau,, der Keltologie für die di­
versen Druiden-Orden ließe sich damit genauer bestimmen: In allen die­
sen Fällen fehlt eine primäre Tradition, sie ist im allgemeinen durch die 
christliche Missionierung abgebrochen, sie wird ersetzt durch die ein­
schlägigen Wissenschaften und natürlich imaginativ erweitert und ausge­
staltet. In einer bestimmten Hinsicht konterkarieren die Philologien (und 
weiter gesehen, viele Regionalwissenschaften) die ,Erfolge, der Missio­
nierung; zunächst formal, indem sie den Untergang <ihren Religionen 
reversibel machen, in mancher Hinsicht auch inhaltlich, indem sich die 
Fachvertreter gewissermaßen mit den Inhalten <ihrer Texte, identifizieren 
(das Ergebnis könnte man als Professorenreligion 35 bezeichnen). 

Die Einheit des religiösen und des gesellschaftlichen 
Bewußtseins 

Eine Einheit von religiösem und gesellschaftlichem Bewußtsein ist- nach 
Ansicht der Theoretiker des kulturellen Wandels - als Folge des Säku­
larisierungsprozesses in der Neuzeit verlorengegangen 36

, eine solche 
Einheit bestehe nur noch bei besonderen religiösen Gruppierungen. Prä­
misse dieser von der Struktur her richtigen Beobachtung ist, daß die De­
finition von Religion so gewählt wird, daß ein Mensch jeweils nur <eine> 
Religion hat, haben kann - mit der Folge, daß diese eine Religion unter 
beschleunigten gesellschaftlichen Wandlungsprozessen nicht mehr alle 
Bedürfnisse abdeckt. Mit dieser Diagnose im Hintergrund entsteht ent-
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weder - aus theologischer Sicht - der «Zwang zur Häresie», P. L. Bergers 
Befund, oder aber ein freier Wechsel der Orientierungssysteme, wie er in 
unterschiedlicher Breite in komplexen Kulturen wohl immer praktiziert 
worden ist. Pluralisierung auf Säkularisierung zurückzuführen 37 be­
schränkt die Analyse auf moderne Entwicklungen aus einem theologi­
schen Blickwinkel. Behält man dagegen die volle Komplexität der religiö­
sen Entwicklungen innerhalb der europäischen Religionsgeschichte im 
Auge, bleibt die typische Offenheit einer pluralistischen Pragmatik der 
Regelfall, für polytheistische Religionen ist sie konstitutiv. 

Goethes bekannte Selbsteinschätzung, in einem Brief an Jacobi vom 
6. Januar 1813 geäußert 38, ist für dieses Muster ein hübscher Beleg: Als
Dichter und Künstler, schreibt Goethe, sei er Polytheist, Pantheist als 
Naturforscher und als sittlicher Mensch - sinngemäß- Christ. Was Goe­
the in dieser Notiz für sich in Anspruch nahm, dürfte seit dem 19. Jahr­
hundert in zunehmendem Maß für ,die gebildeten Stände, und ihre reli­
giösen Orientierungen zutreffen. Unter Einschluß der Feststellung, daß
auf diese Weise auch höchst unterschiedliche, sich gegebenenfalls logisch
gegenseitig ausschließende Sinnsysteme 39 benutzt werden können. Das
Kohärenzpostulat tritt in der Praxis dann offensichtlich gegenüber dem
Druck unmittelbarer Anwendung oder Anwendbarkeit in den Hinter­
grund. Einen ganz anderen Sonderfall stellen Kombinationen religiöser
Orientierungen dar, die sich - selbst einseitig - asymmetrisch ausschlie­
ßen, wie Freimaurerei und katholisches Christentum oder die Zugehö­
rigkeit zum Deutschen Monistenbund.

Orientierungsmuster auch in der ,schönen Literatur> vorgegeben zu 
finden 40 ist in Europa spätestens seit der Romantik zu einem festen
Bestandteil religiösen Verhaltens geworden. Die Dichtung als «Neue 
Mythologie» hat seit dem 18. Jahrhundert nicht nur neue Orientie­
rungsfunktionen 41

, sondern erfüllt zugleich allgemeine gesellschaftliche 
Legitimationsbedürfnisse. Der man of letters als «schreibender Intellek­
tueller» übernimmt bei Carlyle42 die Funktionen des neuen Helden in 
einer heroischen, gläubigen Welt. 43 So gehören nicht nur «Schreiben» 
und Demokratie zusammen ( «lnvent writing, Democracy is unavoida­
ble» 44), sondern auch eine genuin religiöse Funktion der öffentlichen 
Wirksamkeit des Schreibens. 45 Mit einer Erweiterung des Literatur­
begriffs und seiner ,Demokratisierung, haben sich in neuerer Zeit vor 
allem um historische Romane, Fantasy- und Science-fiction-Literatur re­
ligiöse Rezipienten-Gruppen gebildet (audience-cults 46], die aus dieser
Literatur und ihren historischen Szenarien unmittelbare Sinnerfahrun­
gen ableiten wollen. 
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Daß die zuständigen Wissenschaften, vor allem die Religionswissen­
schaft, diesen für europäische Verhältnisse typischen komplexen religiö­
sen Orientierungen kaum Aufmerksamkeit geschenkt haben, hängt wohl 
auch damit zusammen, daß eine sukzessive Ausgliederung unterschied­
licher Lebensbereiche aus den christlichen Normierungsansprüchen ge­
nerell als ,Säkularisierung, interpretiert wurde - womit die Säkularisate 
zugleich pauschal aus dem Bereich von Religion ausgeschieden wurden. 
Gelten die anderen Systeme noch unbestritten als <Religionen,, wird der 
Wechsel von Orientierungssystemen, nach Bedarfslagen oder in biogra­
phischer Sukzession, im Schema von Apostasie und Konversion verhan­
delt: Temporäre, partielle oder sukzessive Wechsel unterliegen dann ge­
wissermaßen automatisch einem Häresie-Verdacht. Peter L. Bergers 
,häretischer Imperativ> ist ein solcher halbherziger Versuch, die Defi­
zienzen des traditionellen Christentums in der modernen Gesellschaft zu 
beschreiben - und zu bewerten. Zusammengefaßt in der Antithese: «Für 
den prämodernen Menschen stellt die Häresie eine Möglichkeit dar, für 
gewöhnlich allerdings eine fernab gelegene; für den modernen Men­
schen wird Häresie typischerweise zur Notwendigkeit. ( ... ) Modernität 
schafft eine Situation, in der Aussuchen und Auswählen zum Imperativ 
wird.» 47 

Kulturelle Komplexität und konkurrierende Geschichtsmuster 

Den verschiedenen historischen und systematischen Ansätzen, die bisher 
vorgestellt wurden, ist gemeinsam, daß die Ausdifferenzierungspro­
zesse, an denen <Religion> beteiligt ist, Religion zum Gegenstand oder 
zumindest zum Bezugsrahmen haben - ohne daß zugleich über eine 
theologische Säkularisierungsthese , Religion> aus den neu entstehenden 
Teilbereichen ausgeschlossen würde. Fokus ist dabei jeweils die Frage, 
welche historischen Muster und Geschichtsbilder die neuen Teilsysteme 
für sich selbst und ihre <Systemumgebung, entwerfen. Damit ist die reli­
gionssoziologische Standardfrage nach der Wechselwirkung von Reli­
gion und Gesellschaft mitberührt: In dieser Weise ist sie freilich nur zu 
stellen, wenn ,Religion> gegenüber ,Kultur, oder ,Gesellschaft, Außen­
grenzen bekommt, die Transferleistungen (vom ökonomischen bis zum 
ideologischen Bereich) erfordern und ermöglichen. Für eine Ausdiffe­
renzierung des Geschichtsbewußtseins in verschiedenen kulturellen 
Subsystemen dient vor allem - wenn nicht ausschließlich - das Verhält­
nis von Heilsgeschichte und Profangeschichte. Mit zunehmender Diffe-
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renzierung der Geschichtsbilder, zunächst der Zeithorizonte der Ge­
schichtsbilder, steigen die Anforderungen an Synchronisations- oder zu­
mindest ,Überstiegsmöglichkeiten>. Für diesen Typ von Problemstellung 
zwei Beispiele aus unterschiedlichen Zeithorizonten: Die etruskische 
saecula-Lehre 48 hat in der Zeit der ausgehenden römischen Republik ein 
einfaches, relativ kontextloses System von Zeitkontingenten entworfen, 
dessen wesentlicher Inhalt es ist, daß den Etruskern bis zu ihrem Ende 
zehn saecula vorherbestimmt sind. Die Adaptationsleistung des Systems 
besteht nach unseren Quellen darin, daß zwar die Gesamtzahl der saecula 

feststeht, nicht aber die Länge des einzelnen saernlum. Die Wechsel von 
einem saeculum zum anderen werden jeweils durch ,Zeichen>, etwa 
einen Trompetenton oder, wie im Falle des Sidus Julium, einen Kometen 
angezeigt. Die Flexibilität des religiösen zeitlichen Deutungssystems 
- und damit seine Autonomie gegenüber dem <profanen> - besteht darin,
daß die Menschen unter Umständen einige Jahre gar nicht ,merken,, daß
schon ein neues saeculum begonnen hat: Ein Konzept von Verzögerung
und Akzeleration von Zeit 49 sichert einerseits die Kompatibilität der un­
terschiedlichen zeitlichen Deutungssysteme, erzeugt aber zugleich eine
,sinnpflichtige, Spannung zwischen den Systemen.

Ein anderes Beispiel für Synchronisationserfordernisse liegt in dem im 
christlichen wie im muslimischen Bereich verschiedentlich diskutierten 
Problem, wie die ,Zeitdifferenz, zwischen individuellem Tod und Jüng­
stem Gericht oder der Aufnahme in den Himmel überbrückt wird. In 
welchen Zeithorizont tritt der Tote im Augenblick seines Todes ein? Mit 
der mese katastasis, dem status intermedius, haben die Ostkirchen hier 
einen zeitlichen Zwischenbereich geschaffen, der eine doppelte Zurech­
nung ermöglicht; die muslimische Konzeption der «Grabesexistenz» rea­
giert auf vergleichbare Anforderungen. Die Vorstellung des Fegefeuers 
schließlich leistet etwas Ähnliches, erweitert durch die Möglichkeiten 
eines ,Heilstransfers, zwischen den beiden Existenz- und Zeitebenen 50 

-

unter Einbeziehung der neuen Möglichkeiten des Zahlungsverkehrs. 
In den vorausgehenden Beispielen aus dem religiösen Bereich wurde 

<Sinn, an den Stellen prekär, an denen sich unterschiedliche gesellschaft­
liche, religiöse oder kulturelle Bereiche mit ihren je eigenen zeitlichen 
und historischen Mustern überlagerten. Die Zuschreibung von Sinn 
wird offensichtlich dann unter besondere Anforderungen gestellt, wenn 
Routine fehlschlägt, Kohärenzmuster versagen, konkurrierende Deu­
tungssysteme in Paradoxien 51 einmünden. Diese Analyse setzt voraus, 
daß bei den handelnden Personen ein Erwartungshorizont vorhanden ist, 
Kohärenzmodelle existieren, von denen aus erst Kontingenz bestimmt 
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und ,erfahren> werden kann. Religiöse Grundmuster der grundsätzlichen 
Thematisierung von Kontingenz sind am Tun-Ergehen-Zusammenhang 
orientiert und münden beispielsweise im altorientalischen Bereich in 
,Vorwürfen an die Götter, und Klagepsalmen. Hier wird eine grundsätz­
liche Differenz zwischen unterschiedlichen Religionstypen sichtbar: 
Kontingenz wird in polytheistischen Religionen primär über eine Viel­
zahl der Götter, ihren Antagonismus und ihre Spontaneität erfaßt 52, in 
monotheistischen Religionen über eine komplexe Verschuldensge­
schichte. Anders gesagt, in religiösem Kontext stellt Kontingenz eine 
Komplikation der Theodizee-Problematik unter den Bedingungen von 
reflektierter und systematisierter Erwartung dar. Zeit und Geschichte 
sind unter monotheistischen Rahmenbedingungen die privilegierten 
Medien einer vertretbaren Theodizee: Die Horizonte der Zurechnung 
werden temporalisiert, die dazugehörenden Deutungsmuster dem 
Grundsatz nach historisiert. Eine Implikation dieses komplementären 
Verhältnisses von polytheistischen und monotheistischen Religionen 
liegt nicht nur in unterschiedlich konzipierten Orientierungsmustern, 
sondern - auf einem höheren Syntheseniveau - in einer unterschied­
lichen Soteriologie. Polytheistische Religionen haben über ihre grund­
sätzliche Regionalisierung Soteriologien gewissermaßen vorgängig ,ver­
räumlicht,, Soteriologien 53 oder gar Geschichtstheologien sind ihnen 
eher fremd. 

Mindestens seit dem ·17. Jahrhundert scheint sich in Europa die Ten­
denz herauszubilden, daß die kulturellen Subsysteme ein je unterschied­
liches Geschichtsbewußtsein entwickeln, für einige Zeit noch ein­
geschränkt durch die Forderung, mit der christlichen Heilsgeschichte 
- wenigstens dem Grunde nach - synchronisierbar zu sein. Aus dieser
Beobachtung ergibt sich eine Reihe von Folgefragen, die die Strukturen
von Sinnbildung ganz allgemein betreffen: Wird im Rahmen des Wirt­
schaftssystems ein anderer ,historischer Sinn> - oder Sinn anders pro­
duziert als etwa im Rahmen des Rechtssystems? Verliert die Natur­
geschichte ihren Sinn 54, wenn sie programmatisch enthistorisiert 55

wird? Zu den übergreifenden Prozessen eines Orientierungswandels ge­
hört, daß im 1.8. Jahrhundert das räumliche Darstellungsmuster der ple­
nitudo 56 durch Deutungsmuster einer Verzeitlichung abgelöst wird.
Geht hier die generelle Sinnvorgabe an plenitudo als Modus göttlichen
Wirkens unverändert auf einen ,dichten> zeitlichen Zusammenhang
über?
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Kompensation in Geschichte oder durch Geschichten 

Die spezifischen Strukturen einer europäischen Religionsgeschichte sind 
durch die gesellschaftlichen Wandlungsprozesse bestimmt, die als 
beschleunigte Ausdifferenzierungsprozesse sukzessiv gesellschaftliche 
Teilbereiche mit <eigenen> Sinnsystemen 57 entstehen ließen. In der un­
mittelbaren Anpassung der Sinnproduktion an die veränderten Bedin­
gungen der Ausdifferenzierungsprozesse 58, im Jargon der Wissenssozio­
logie: in der schnellen Erweiterung der Plausibilitätsstrukturen 59, liegen 
die Signaturen der Neuzeit. <Sinn, wird nun nicht mehr über eine Deu­
tung alter ,Offenbarung, gesichert und vermittelt, sondern über konkur­
rierende, aktuelle Naturdeutungen, Geschichtsdeutungen, Weltdeutun­
gen. 

Ein Beschreibungsproblem dieser Vorgänge liegt unter anderem darin, 
daß weder W issenssoziologie noch Religionsgeschichte für die ,gleichzei­
tige, oder sukzessive Nutzung verschiedener Sinnsysteme bisher hinrei­
chende Darstellungsmuster entwickelt haben 60

, nicht einmal für die 
Pragmatik antiker polytheistischer Systeme. Das ,Marktmodell, der 
Wissens- und Religionssoziologie 61 berücksichtigt zwar durchaus dieses 
Problemfeld, beschränkt sich aber auf das Schema von Nachfrage (Wahl) 
und Angebot. Vor allem fehlt ein systematischer Ansatz, der es erlaubt, 
das System in einer kulturellen Region koexistierender Glaubens- oder 
Sinnsysteme zu beschreiben. Es geht dabei -wohlgemerkt - nicht um die 
Vermischung der Sinnsysteme, einen Synkretismus, sondern um eine 
,Semiotik zweiter Ordnung,, die die Sinnkonstrukte von Teilbereichen 
der Gesellschaft wie Zeichen eines Zeichensystems zusammenstellt. 

Die aktuelle Diskussion um die ,Kompensationsthese, - die These also, 
die Geisteswissenschaften hätten gegenüber den Nachteilen des wissen­
schaftlich-technischen Fortschritts eine kompensierende Funktion -
spiegelt dieses Unvermögen auf einem vergleichbaren Sektor. Als 
«Grundthese» zur Funktion der Geisteswissenschaften von Odo Mar­
quard 1985 wieder in die Diskussion gebracht62, werden in diesem Rah­
men vor allem «Entgeschichtlichungen» der Modeme konstatiert, die 
durch «Sensibilisierungs-, Bewahrungs- und Orientierungsgeschichten» 
kompensiert werden sollen. Die alte Diagnose vom « Verlust der Ge­
schichte» (B. Croce, J. Huizinga, A. Heuss) 63 und die Konstruktion der 
«zwei Kulturen» (C. P. Snow) sind in der These so miteinander ver­
schränkt, daß die <eine> Kultur durch ,Orientierungsgeschichten> jene 
Defekte, die die ,andere, erzeugt, ,kompensiert,, narrativ erträglich 
macht. In der heftigen - und zum Teil berechtigten - Kritik an der Ritter-
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Marquard-These sind freilich auch Ansätze der Protagonisten unterge­
gangen, die vom Grundsatz her bedenkenswert sind. So etwa die War­
nung vor dem «Alleinzugriff» einer einzigen Geschichte ( «Alleinge­
schichte») 64, die Funktion von« Vieldeutigkeit» und die sensibilisierende 
Funktion des Narrativen. Weithin unbeachtet blieb, daß Marquards 
prononcierter These 1979 das provozierende «Lob des Polytheismus» 65

vorausging, das die gleichen Grundmuster in einem offenerem Rahmen 
verfolgte: «Den Freiheitsspielraum der Nichtidentitäten, der beim Mo­
nomythos fehlt, gewährt hingegen die polymythische Geschichtenviel­
falt. Sie ist Gewaltenteilung: sie teilt die Gewalt der Geschichte in viele 
Geschichten; und just dadurch ( ... ) erhält der Mensch die Freiheits­
chance, eine je eigene Vielfalt zu haben». Das Programm, das der Gegen­
wart eine «Polymythie» anempfiehlt, ist gegen die «Singularisierungen» 
gerichtet, die seit dem 18. Jahrhundert aus Geschichten ,die, Geschichte 
machen 66

, und orientiert sich weithin am sogenannten ältesten System­
programm des deutschen Idealismus 67 mit seinem Plädoyer für eine 
«Neue Mythologie». 

Die Diskussion um die Kompensationsthese, die Kritik an einer <Kon­
junktur des Polytheismus, 68 und Klagen über eine <neue Unübersicht­
lichkeit> sind auf einer vergleichbaren Ebene Indikatoren für die Schwie­
rigkeit, im internen und externen Kontext von Wissenschaften mit 
Vieldeutigkeit, Sinnvielfalt und Komplexität umzugehen. Der Umgang 
mit konkurrierenden <Sinndeutungssystemem erfordert von ihren Be­
nutzern oder Anwendern andere Qualitäten und Qualifikationen, als es 
eine Orientierung an traditionellen Religionen oder konservativen Bil­
dungstraditionen verlangt hat oder verlangen würde. Da diese Sinnent­
würfe jeweils den kulturellen Ausdifferenzierungsprozessen folgen, ist 
es für eine pragmatische Orientierung notwendig, sie kulturell ,einord­
nen> zu können, kulturell kompetent zu sein. Das Gegenteil von ,kultu­
reller Kompetenz,, die Gegenreaktion gegen (zu) schnelle gesellschaft­
liche Wandlungsprozesse und die dann (vielleicht) sichtbar werdenden 
Sinndefizite ist - Fundamentalismus. In dieser Gegenüberstellung ist 
Fundamentalismus der Versuch, gegen gesellschaftliche Differenzie­
rungsprozesse eine Inklusion von Gesellschaft in Religion aufrechtzuer­
halten 69: für komplexe, dynamische Kulturen längerfristig ein illusionä­
res Unterfangen; mittelfristig nur mit rigiden Eingriffen durchzusetzen. 

Demgegenüber stellt kulturelle Kompetenz die Möglichkeit sicher, 
auch schnelle Ausdifferenzierungsprozesse mit Sinn zu begleiten, neu 
entstehende Teilbereiche und Provinzen mit Sinn zu füllen. Kulturelle 
Kompetenz müßte dann in der Lage sein, sowohl Inklusion im Sinne 
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Luhmanns wie Aufklärung im Sinne Marquards sicherzustellen. Von 
besonderer Bedeutung sind dabei die Wissenschaften, die über das Me­
dium der Popularisierung neu entstehende Sinnbedürfnisse abdecken -
oder aber in Sonderfällen selber programmatisch <Sinm stiften. Sinn­
stiftung durch Popularisierung ist ein unbearbeitetes Feld der neuesten 
Religionsgeschichte, wahrscheinlich eines der wichtigsten. Sowohl das 
christliche Verhältnis zur Welt, für etwa zwei Jahrhunderte in einer Phy­
siko-Theologie paradigmatisch für eine breite Öffentlichkeit vertreten 70

, 

wie das entsprechende Verhältnis der ,säkularen, Naturwissenschaften 
rechtfertigen Blumenbergs gegen Voegelin 71 gerichtete These von der 
endgültigen Überwindung der Gnosis durch die Neuzeit.72 

Unter den Bedingungen von Subjektivierung und Pluralismus, ge­
meinhin als Signaturen der Neuzeit betrachtet 73, ist nicht ein ,Mehr an 
Glauben> verlangt, sondern ,kulturelle Kompetenz>. Unter kultureller 
Kompetenz sei dabei die Fähigkeit verstanden, als Person mit den verschie­
denen Teilbereichen von Kultur umgehen und sie mit den bereitstehenden 
Sinnangeboten verbinden zu können - Luhmann nennt den Vorgang, an 
dem sich die Haltbarkeit einer religiösen Semantik zu bewähren habe, 
Inklusion oder Inklusionserfolg.74 Wenn es also in dieser Weise zu den 
drängenden aktuellen Anforderungen europäischer Religionsgeschichte 
gehört, mit unterschiedlich strukturierten und tradierten Sinnsystemen, 
Weltanschauungen oder Religionen umgehen zu können, ist nicht der 
«Zwang zur Häresie» oder eine wechselseitige Kompensation von Wissen­
schaften 75 prekär, sondern jene kulturelle Kompetenz, die mit konkurrie­
renden Sinnangeboten umzugehen vermag. Nicht ,Kompensation, eines 
Bereichs von Kultur durch den anderen, nicht <therapeutische Substitu­
tion> der einen Wissenschaft durch die andere, sondern Kompetenz unter 
den Rahmenbedingungen von Komplexität ist Forderung des Tages. 
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