Von der >Lesbarkeit der Religion« zum iconic turn

Burkhard Gladigow

Ein neue Situation im Verhiltnis von Religion und Literatur ist durch das erreicht,
was man als »scripture-effect« bezeichnet hat (Gruenwald 1995): Texte liefern iiber
eine Auenverlagerung des Gedéchtnisses hinaus eine bestimmte Struktur fiir die
Wahmehmung der Welt: Affirmation und Sichtweise gehen ineinander iiber, unter
EinschluB der Interpretation des Textes. Das rituelle Hineinnehmen von Texten in re-
ligiose Kontexte ist Teil und Effekt des Phdnomens: »... the scripture effect is in full
swing«. (Gruenwald 1995: 90) Die Rezitation von Mythen und von >Literatur« liefert
im Mittelmeerraum iiber Jahrtausende hinweg den Ubergang von schriftgestiitzter
Miindlichkeit' zur Rezitation eines Textes, der selbst Kultrequisit ist. Am anderen
Ende dieses Prozesses und seiner Riickwirkungen auf yReligion« steht, was im Jargon
sthe iconic turn¢ genannt wird: das Ende der Gutenberg-Galaxis und das Entstehen
einer post-literarischen Bildwelt. Aber auch hier deutet sich bereits ein Medien-
wechsel an, der wohl dhnlich gravierend ist: Das Internet transportiert inzwischen
nicht nur Neue Religionen, sondern wird in einer »Cyber-Religion« selbst mit
gottlichen Priddikaten versehen. In einer aktuellen Gleichsetzung von Fiktionalitit
oder Virtualitdt und Transzendenz, wird so etwas wie eine synkretistische Internet-
Theologie produziert, die Heiligkeit ohne Gott anbietet, oder »Gott im digitalen
Dombusch« (Esterbauer 1998) - so eine Uberschrift im Feuilleton der FAZ2. Vilém
Flussers (1992: 17) Bild vom ritzenden Stilus als Reiflzahn, der wie ein Tiger Bilder
zerfetzt, oder das Wort vom »Ikonoklasmus der Schrift«® ist entweder iiberholt, —
oder gilt auch in der entgegengesetzten Richtung.

Im folgenden soll nun in groBen systematischen und zeitlichen Schritten das Ein-
dringen von Schriftlichkeit in yReligion<unter dieser doppelten Perspektive betrach-
tet werden, dann der Umgang mit Literatur im Rahmen unterschiedlicher religioser
Situationen und Religionen. SchlieBlich lassen sich mit der fest etablierten Erwartung
an eine »Lesbarkeit von Religion«<auch die deregulierenden, ent-professionalisieren-
den Entwicklungen der Neuzeit ansprechen. Schriftgestiitzte Miindlichkeit auf der
einen und das Umschlagen von Literatur in sinngebende Narrativitdt auf der anderen
Seite sind die duBeren systematischen Grenzen der herangezogenen Beispiele. Ich
beginne mit einem kaum beachteten Beispiel fiir applizierbare Schriftlichkeit aus

1 Von Schriftlichkeit ausgehend verweist Graham (1987) auf die Bedeutung von Miindlichkeit iiber
die kulturellen Differenzen literater und illiterater Kontexte hinweg.

2 FAZ 12.8.1998

3 »Das grabende Schreiben (das Schreiben iiberhaupt) ist ikonoklastisch« (Flusser 1992: 17), zu
weiteren Konsequenzen Bolz (1993: 183ff.).
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Aristophanes, also aus dem Athen des 5. vorchristlichen Jahrhundert, — und werde im
Internet des Jahres 1999 schlieBen.

1. labé to biblion

In den Aristophanischen Végeln findet sich V. 959 ff. eine Szene, die eine spezi-
fische Verwendung des Buchs, der Rolle in der griechischen Religion spiegelt: Als
der Protagonist Pisthetairos mit dem geplanten Kultakt beginnen will, erscheint ein
ambulanter Orakelhidndler (chresmoldgos), der eine Sammlung von schriftlich nie-
dergelegten Orakeln mit sich tragt, und nun fiir die (ungebetenen) Orakelspriiche
seinen Anteil am Opfer einfordert. Die Szene zieht ihren Witz aus der fiinfmaligen
Wiederholung der Formel >labé t6 biblion¢, »nimm und lies das Orakelbuchg, eine
Formel, die sich am SchluBl gegen den Orakelhéndler zu kehren droht. Die Formel
selbst, »nimm und lies«, gehort zu den Grundformeln einer religiosen Protreptik und
reichen vom Gilgames- Epos* bis zu Augustinus« Garten-Szene. Orakelsammlung
wird schlieBlich in diesem Modus gegen Orakelsammlung zitiert und die Zweifel des
Chresmologen werden wiederum mit einem labé t6 biblion, »sieh selbst im Text
nach, zerstreut. Die Szene spiegelt — bei aller komddiantischen Brechung — die Ver-
wendung von Orakelsammlungen im Griechenland des S. Jahrhunderts, ihre ambu-
lante Applikation und ihre unmittelbare Verwendung: Der Benutzer liest das Orakel
gegebenenfalls selbst, — er kann sich sogar Orakel selbst aufschreiben: Pisthetairos
hatte in der Szene vorgegeben, sich in Delphi selbst ein Orakel aufgeschrieben zu
haben, das es ihm erlaubt, einen miBliebigen Gast zu verpriigeln

Versifizierung und Schriftlichkeit sind bei den delphischen Orakeln offensichtlich
eine sehr frithe Verbindung eingegangen; W. Burkert (1977: 190) z&hlt die Aufzeich-
nung von Orakelspriichen zu den friithesten Anwendungen der Schrift in Griechen-
land. Das 6. vorchristliche Jahrhundert kennt bereits voneinander unterscheidbare
Corpora von Orakeln: 520 v.Chr. erhidlt Onomakritos im peisistratidischen Athen den
Auftrag, die Orakel des »Musaios< zu sammeln® und fithrt diesen Auftrag soweit als
moglich aus. Lasos von Hermione soll ihm spiter, wie Herodot ebenfalls berichtet,
eine Filschung, d.h. eine Interpolation in das Orakelkorpus nachgewiesen haben,
worauf der Peisistratide Hipparchos den Onomakritos aus Athen exiliert habe. Diese
griechischen Orakelsammlungen® sind nicht nur ein friihes Beispiel von Kodifizie-
rung und Kanonisierung, sondemn auch fiir »Textkritik« (Echtheitskritik) und Text-
kontrolle. Eine Interpolation wird erkannt, — woran ist nicht iiberliefert — diese Er-
kenntnis kann einer Offentlichkeit >plausibel« gemacht werden, und der > Téter¢ wird
durch Verbannung hoch bestraft. Peisistratos hat die Orakelsammlungen in dem von
ihm wiederaufgebauten alten Athenatempel auf der Akropolis deponiert (Nils-
son 1951: 131£f.), also einem Tempel, zu dem er eine besondere Beziehung hatte und

4 Gilgames Tafel I 25 »[nimm] die Tafel aus Lapislazuli und lies.«
5 Herodot 7,6.
6 Zusammenstellung bei K.Latte RE 18 (1939) Sp. 850 f. (Kleine Schriften 175f.)
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iiber den er natiirlich auch die beste Kontrolle besaB8. Hier gibt es eine auffallende
Parallele zu Augustus< Verlagerung der >neuen«< Sibyllinensammlung in »seinenc
Apollontempel’. Aus dem Tempel auf der Akropolis wurde die Sammlung nach der
Eroberung Athens von Kleomenes geraubt und nach Sparta gebracht. Uber die
dortige Verwendung ist nichts Konkretes bekannt, doch ist beachtlich, da8 dieses
Corpus als Teil des Beutegutes Erwahnung verdiente.

DaB Orakel, die aus dem Wechselspiel von moglichst spezifischer, meist schrift-
licher einzureichender Frage und einer meist allgemeineren Antwort heraus ent-
stehen, auferhald der eigentlichen Orakelstitte gesammelt werden, zudem mit dem
Anspruch auf Authentizitit, ist nicht so selbstverstindlich, wie es allgemein dar-
gestellt wird. Ein Archiv von Fragen und Anweisungen, das im Orakeltempel selber
zusammengestellt und gesammelt wird, hat noch naheliegende Funktionen. Eine
bestimmte Tradition einer Orakelstitte lieBe sich iiber ein solches Archiv bewahren,
neue Priester oder Priesterinnen kénnten nicht nur in Bezug auf das Ritual sondern
auch »>inhaltlich« in ihre Aufgaben eingefiihrt werden. Wenn aber Orakel iiber eine
Orakelsammlung von >ihrem¢ Ort unabhingig werden, wie im Falle des portativen
Buchorakels unseres Chresmologen, oder einer Verlegung und eines Vertriebs von
Orakeln, wie im Falle der Musaios-Orakel, ist eine neue Situation erreicht: Die
Orakelsammlung kann die Grenzen der Wirksamkeit der Orakelstitte signifikant
iiberschreiten, sie kann iiberregional, ja international werden. Eine spezifische Kon-
kurrenz zwischen Textkanon und Kultbild wird sichtbar: Die Ubertragung von Kult-
bildern bedarf eines festen Rituals (Schmidt 1909), Texte sind demgegeniiber rituell
mobiler, auch wenn ihre »Einholung¢, wie im Falle der Sibyllinen nach Rom, einer
Autorisierung bedarf.

2. Lesen und >Lesemysterienc

Mit den vorausgehenden Beispielen ist die Grenze deutlich geworden, an der das Le-
sen eines Textes selbst, der »LeseprozeB«, immer mehr in den Mittelpunkt riickt, un-
ter besonderen Bedingungen Teil des Rituals werden kann. Diese Entwicklung ist
von jener anderen zu unterscheiden, in deren Rahmen so etwas wie eine »>schriftge-
stiitzte Ritualistik ¢ auftritt. In Analogie zu >schriftgestiitzter Miindlichkeit« sei unter
schriftgestiitzter Ritualistik die Verwendung von Texten als aide-mémoire fiir die
richtige Prasentation eines Rituals, insbesondere von komplexen Ritualen, verstan-
den. Das Vorlesen als Kultakt, die Rezitation als kultisches Element, beschreibt noch
eine vergleichbare Ebene, insofern es auch hier nicht auf das Lesen als solches an-
kommt, sondern auf den richtigen Vortrag. Die qualifizierende Teilnahme der ande-
ren geschieht hier iiber das Horen, zwischen sich vorlesen lassen und selber (laut) le-
sen besteht kein grundsitzlicher Unterschied. Die Differenz ist die von Bequemlich-
keit, so wie es bequemer ist, sich die homerischen Epen vortragen zu lassen, als sie
selbst zu lesen. »Schriftgestiitzte Ritualistik< und »schriftgestiitzte Miindlichkeit« sol-

7 Sueton Aug. 31,1; Serv.Aen. 6,36. 72.
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len mit dieser Einordnung (und Begriindung) fiir das Folgende ausgeschlossen blei-
ben.

Das hier zu behandelnde Phdnomen setzt an dem Punkt der antiken Religionsge-
schichte ein, an dem das Lesen selbst zu einem Kultakt wird, an dem die hochstper-
sonliche Begegnung mit einem Text (hochstpersonlich auch in dem Sinne, dafl eine
Vertretung nicht méglich ist) Element einer religiésen Qualifikation ist. Es geht also
um den Ersatz eines komplexen Rituals oder von Teilen eines Rituals durch das Le-
sen, um Leseschritte als rituelle Elemente. Mit dieser Bestimmung ist zugleich der
Rahmen einer verdnderten Einordnung des Lesens in religiéses Handeln angespro-
chen: Uber Lesen, Interpretieren und Aneignen geschieht im Corpus Hermeticum je-
ne Anndherung an das mysterion, die >sonst¢ iiber die rituellen Schritte einer klassi-
schen Initiation laufen wiirde. Der Verfasser der Schrift (spéter auch der Interpret)
tritt an die Stelle des Mystagogen, Initiationsschritte werden zu Leseschritten. Ri-
chard Reitzenstein (1980: 52) hat diese neue Initiationsform »Lesemysterium« ge-
nannt, und seine neuen Moglichkeiten iiber eine zunehmende Individualisierung und
Differenzierung der Religionen bestimmt. Eine solche » Verinnerlichung der Myste-
rien« (Reitgenstein 1980: 242) lduft iiber den ldgos téleios, zundchst die gnésis er-
zeugende Lehre, dann die Einweihung (teleiosis) bewirkende Schrift. Aus der teleia
teleté wird der téleios logos. »So setzt der SchluB des lateinisch erhaltenen ldgos
téleios pros Asclepion voraus, dafl die Hérer wihrend des Lehrvortrags wirklich Gott
geschaut haben, faBt Reitzenstein diese Situation zusammen. Die Einleitung zum
Asclepius deutet das bereits an: »deus, deus te nobis, o Asclepi, ut divino sermoni in-
teresses adduxit ...« und schlieBt mit »quem si intelligens videris, eris omnium bono-
rum tota mente plenissimus«. »Der buchméBig herausgegebene logos ist das Myste-
rium.« (Reitzenstein 1980: 243)

Fiir die Verbindung von Lesen, Interpretieren und Aneignen — wie sie die Lese-
mysterien letztlich voraussetzen — hat die antike Philologie bereits Schemata vor-
gegeben, die freilich gemn auf den >Schulbereich« beschrinkt wurden und selten den
Kontext von Initiation beriihrt haben. Seneca hat in den Epistulae morales (108)
demonstriert, wie das wortweise Betrachten eines Spruchs oder Textes, sein Memo-
rieren und Vergegenwirtigen jene Eindriicklichkeit hervorruft, die Philosophie von
Philologie unterscheidet. Die Problematik dieses Ubergangs zwischen extensivem
Interpretieren einzelner Worter eines Textes und einer Meditationspraxis wird an den
interpretatorischen Altemativen zu einem Vergilvers verdeutlicht. Vergils »fugit
inreparabile tempus« (Georgica III 284) wird von Seneca zunichst formal durchaus
in philologischer Manier analysiert. Es werden die Verben der Bewegung zusam-
mengestellt, die Vergil in Verbindung mit tempus verwendet®, ihre Aquivalente
currere concitatissme, rapi, praetervolare als Wortfeld aufgebaut und daran an-
schlieBend erértert, was es bedeutet, daBB der beste Tag im Leben eines Menschen
immer als erster fliche: »optima quaeque dies.. prima fugit«. Der Vers des Dichters
»optima quaeque dies miseris mortalibus aevi prima fugit« soll aber, und dies geht
tiber die Ziele einer »philologischen«< Interpretation hinaus, »in der Seele haften< und

8 Verg. georg. 111 284, 66-68.
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wie ein Orakel gelten: »tamquam missum oraculo placeat«. Daran schlieft sich nun
eine weitere intensive Interpretation® an: »Quare optima ? Quia quod restat, incertum
est. Quare optima ? quia iuvenes possumus discere... quia hoc tempus idoneum est
laboribus«'®. Die programmatische Differenzierung»quae philosophia fuit, facta phi-
lologia est« grenzt die Anspriiche philosophischer Bemiihungen um den Text plaka-
tiv gegen die »bloBe Philologie« ab.

Diese Abgrenzung ist um so wichtiger, als die Interpretationstechnik, die Seneca
anwendet, mit Elementen der hellenistischen Dichterinterpretation, wie sie im Schul-
betrieb geiibt wurde, arbeitet. Trotzdem versucht Seneca, sich mit seiner Exegese
von >Philologie« und gar yGrammatikg, fiir deren unterschiedliche Erkenntnisinter-
essen er Beispiele bringt, so weit wie moglich freizuhalten und philosophische Ein-
sicht (Weisheit) zu erzeugen'': »non ut verba prisca aut ficta captemus (das tut der
Grammatiker) et translationes improbas figurasque dicendi (unerlaubte Metaphern
und Redefiguren, dies unterzieht der Philologus einer Kritik) sed ut profutura prae-
cepta et magnificas voces...«, um lebensdienliche Maximen zu gewinnen, die sich in
Haltungen und Handlungen umsetzen lassen, wird der Text kommentiert. Hier wird
erkennbar, wie eine elementare antike Schultechnik, die Paidagogik in den Rahmen
einer Psychagogik '? iibertragen wird. Die Aneignung des Vergilverses geschieht in
individueller Hermeneutik, im Rahmen von >Philologie« — aber mit den Anspriichen
von >Philosophiec.

3. Lesen als Einweihungsschritt

Die lingere und kontroverse moderne Diskussion (Balogh 1927: 84-109, 202-240;
Hendrickson 1929: 182.196; Clark 1931: 698-700; Knox 1968: 421-435), ob man in
der Antike grundsitzlich >lautc gelesen hat, hat zu Ergebnissen gefiihrt, die auch den
rituellen Rahmen von Lesemysterien betreffen konnte. Texte von besonderer Bedeu-
tung, seien es Briefe oder Orakel, aber auch Texte, die den Leser in besonderer Wei-
se »anriihrten<'?, scheint man durchaus auch schweigend (atono phtongo) gelesen zu
haben. Die Rolle eines Kommentars, der zusdtzlich zum Primirtext gelesen werden
konnte, oder eine freien Interpretierens liefert weitere, bisher nicht diskutierte Kom-
ponenten: Denkbar wire, daB man den eigentlichen Text laut sprach, den Kommen-
tar aber leise las. Wie man auch die Priferenzen setzt, der Typ des >einsamen Le-
sers*, der sich intensiv mit einem Text auseinandersetzt, ihn fiir sich ausdeutet, be-

9 Zu den Warum-Fragen Rabbow (1954: 352f.).

10 Sen.ep.mor. 108, 24 f. Zur allgemeineren Einordnung Rabbow (1954: 219).

11 Sen. ep. mor. 108, 35. c. 23 die programmatische Differenzierung und Distanzierung von der
Philologie.

12 Dazu Rabbow (1954) im AnschluB an Reitzenstein (1980).

13 Zudieser Zuordnung Knox (1968:422ff.); daB auch professionelle Vielleser wahrscheinlich leise
lasen, um schneller lesen zu kénnen (Knox 1968: 421f.), fithrt in einen anderen Kontext.

14  Dazu Johne (1991: 53).
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kommt durch ein »Kommentieren als Meditierenc und das feste Institut JKommentar¢
neue Qualititen.

Die »Schulsituation< mit der Aufforderung zum Lesen und dem formalisierten
Memorieren und Interpretieren von dem Schiiler unverstindlichen Wortern kann,
unter anderen Rahmenbedingungen als der von Seneca gewihlten stoischen Phi-
losophie, grundsitzlich aber vergleichbar, in eine kultische Situation iiberfiihrt wer-
den. Der Mystagoge trigt in den Darstellungen der antiken Mysterienkulte, die das
Verlesen von Texten als Teil der Einweihung kennen, eine Rolle oder Tafel in der
Hand. Es ist zu vermuten, daB in einigen Mysterien zur Lesung des Textes auch seine
Interpretation gehort'®; bildliche Darstellungen von solchen Einweihungsszenen
scheinen die vorgetragenen Texte zudem noch zu >bebildern«. Neben das Anschauen
des Bildes tritt das Lesen des Textes als eine in Rituale fabare Form von Anni-
herung, Verehrung oder Aneignung: Wie lange die Tradition prisent war, im An-
schauen von Kultbildern einen Akt kultischer Verehrung zu sehen, zeigen die Proble-
me, die Christen in der ausgehenden Antike mit den 6ffentlich ausgestellten Bildern
der rémischen Goéttern hatten: Sie muBten gesenkten Blickes an ihnen vorbeigehen,
um nicht gegen ihren Willen falsche Gétter zu verehren.

Das verstehende Lesen eines Textes hat offensichtlich weiterreichende Entwick-
lungspotentiale befordert, als es das bloBe Anschauen eines Bildes geboten hat. Eine
Intellektualisierung des Lesens als Kultakt, wie in den schon angesprochenen Lese-
mysterien'é vorbereitet, wird zu einem Motor eines »Religionswandels«. Wenn das in-
tensive Lesen des Textes selber ein Kultakt ist, verlagem sich die Anspriiche von
einem blofen Rezitieren zu einem Bemiihen um ein Verstehen, der Erfolg der Ver-
stehens ist die Einweihung. Zwischen Text und >Verstehen¢, Lesen und Gotteser-
kenntnis tritt also komplementir'’ das Bemiihen und die Deutung. Das bedeutet zu-
gleich eine Verschiebung des kultischen Kontextes vom Ritual zum Lesevorgang;
die im Lesen gewinnbare Gottesschau ist freilich »deutungspflichtig¢, um wirksam
werden zu kénnen. Unter diesen Pramissen kann man auch heilige Texte von Myste-
rien verdffentlichen, ohne zugleich befiirchten zu miissen, sie damit zu profanieren:
Dem Fremden bleiben sie — ohne intensives Bemiihen und die Hilfe des deutenden
Mystagogen — unzugénglich, unverstindlich. Das heiBt aber letztlich auch, der Text
bleibt — plakativ gesprochen — ohne den mystagogischen Kommentar »wirkungslos,
er bleibt rituell ebenso ohne Funktion, wie das isolierte Element eines komplexen Ri-

15  Zum Gebrauch von Biichern in den Mysterienkulten Burkert (1990: 591f.); zum Grundsitzlichen
Colpe (1987: 184-223); zu Vergleichbarem in der christlichen Homilie, Lang (1995).

16  Zum téleios logos Reitzenstein (1980: 52, 64, 242fY.).

17  Das bedeutet zugleich eine Verschiebung des kultischen Kontextes vom Ritual zum Lesevorgang;
die im Lesen gewinnbare Gottesschau ist freilich >deutungspflichtig¢, um wirksam werden zu kon-
nen. Dazu Reitzenstein (1980: 64): »Die innere Begriindung der Verbindung von Lehre und Schau,
die sich dann in allen Mysterien wiederholt, liegt in einer orientalischen Grundanschauung, die wir
in Indien und Persien sehr hoch hinauf verfolgen kénnen: die Offenbarung vollzieht sich nur in der
Schau — besonders des Weltgottes -, aber diese Schau ist nicht an sich verstidndlich; der Gott selbst
oder ein Lehrer muf sie deuten. Die Schau aber kann in der Seele auch ohne kultische Darstellung
wachgerufen werden. Auf diese Uberzeugung und Erfahrung griinden sich die literarischen
Mysterien, fir welche die hermetische Schrift von der Wiedergeburt eine Probe bot.«
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tuals an sich, ohne Kontext bzw. Code, keine Bedeutung hat. Mit dieser Position ver-
gleichbar ist die im gleichen religiosen Umfeld vertretene These, eine bloBe Uberset-
zung des Textes biete nur leere Worte, habe nicht die Kraft des Urtextes'®.

Mit den ersten nachchristlichen Jahrhunderten ist im antiken Mittelmeerraum ein
religioses Umfeld entstanden, das man zusammenfassend durch das anachronistische
Stichwort »Intellektualisierung« charakterisieren konnte: Im Asclepius ist von einer
religio mentis die Rede'?, in der Apostelgeschichte wird mit der Frage » Verstehst Du
auch, was Du liest?« eine spezifische Bekehrungsgeschichte eingeleitet: Konver-
sion durch Lesen ist nun méglich. In der Aristophanischen Szene des Anfangs fiihrt
das labé to biblion nur zu einer (vermeintlichen) Versicherung der Handelnden, bei
Augustinus verbinden sich in dem folle lege wie selbstverstindlich Kledonomantie
und Bibliomantik, die dann zu einer Art schriftgeleiteter Konversion flihren.

4. Das Buch Gottes und das Buch der Natur

Mit dem Ausgang des Mittelalters wird das im Rahmen des Christentums gewonnene
Prestige von Lesen und Interpretieren, der Anspruch, privilegierter Zugang zur
Wahrheit zu sein, auf Naturerkenntnis und Natur iibertragen. >Buchmetapher< und
sLesemetapher®' tragen iiber Jahrhunderte den sich in die Friihrenaissance anbahn-
enden Ubergang zwischen theologisch-philologischer Tradition und jener Renais-
sance-Mentalitdt, die Naturerkenntnis als den anderen Weg zur Gotteserkenntnis
gewiesen hatte. »Die Naturwissenschaft erreichte ihre groBen Erfolge im 17. Jahr-
hundert nicht, weil sie Tatsachen beachtete«, notiert Friedrich Tenbruck (1993: 59)
in diesem Zusammenhang, »sondern weil sie im »Buch der Natur« die verladBliche
Offenbarung suchte, die im »Buch der Offenbarung« so undeutlich und strittig
blieb.« Die Vorstellung von der Welt oder Natur als einem Buch entstamnmt — wie
Emst Robert Curtius (1963: 323ff.) gezeigt hat — der Kanzelberedsamkeit und ist
dann in die mystisch-philosophische Spekulation des Mittelalters iibernommen wor-
den. Im Blick auf Blumenbergs grofl entworfenes europdisches Szenario einer
»Lesbarkeit der Welt< kénnte man konstatieren: Die »Lesbarkeit von Religion« ist der
Lesbarkeit der Welt vorausgegangen.

Die religiose Situation des hohen Mittelalters fithrt zunédchst einmal dazu, daB die
relevanten Autoren von >zwei Biichern« reden: Mit Bonaventura ist im 13. Jahrhun-
dert dieses Modell bereits voll entwickelt?? »creatura mundi est quasi quidam liber in
quo relucet ... Trinitas fabricatrix«, und natiirlich dem »liber scripturae: duplex est
liber, unus scilicet scriptus intus... et alius scriptus foris, scilicet mundus sensibilis«.
Gott will durch beide Biicher erkannt werden?. Mit diesem Modell ist das Aus-

18  Dazu R.Reitzenstein (1980: 64).

19 Asclepius § 25

20  Dazu jetzt Muller (1994) und allgemeiner Khoury (1990).
21 Zuden mittelalterlichen Randbedingungen Wenzel (1995).
22 Vgl Mercker (1971).

23 BreviloquiumlIlc. 5.
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spielen der Sicherheit der Christen, die sich auf die Schrift berufen kénnen, gegen
die Unsicherheit der Heiden, die sich auf die natura stiitzen miissen®, eigentlich
iiberwunden. »Scriptura¢ versus snaturac ist nun keine notwendige Alternative mehr!
Mehr noch: Berufungen auf das Buch der Natur, »das Gott selbst geschrieben und
gesetzet hat, sind nun gegen die codices scribentium moglich, so Paracelsus.

Trotzdem bleibt das Bild der >zwei Biicher« weiter fiir das SelbstbewuBtsein der
Naturforscher von Bedeutung. In seiner Religio medici (1643) beruft sich Sir Tho-
mas Browne auf die zwei Biicher, aus denen er seine Theologie entnehme, das von
Gott gegebene und das seiner Dienerin Natur?’; letzteres ist die »Heilige Schrift und
Theologie« der Heiden. Die Physico-Theologie des 17. und 18. Jahrhunderts hat die
Gotteserkenntnis aus der Natur, aus dem Wirken Gottes in der Natur, dann am wei-
testen und grundsitzlichsten vertreten (Krolzik 1988; Dirlinger 1997). In der Phase
der Frithaufkldrung wird hier eine nachaufkldrerische Naturmystik vorbereitet, mit
ihrer potentiellen Entwertung der schriftlichen Uberlieferung: »Das Pergament ist
das der heilge Bronnen, woraus ein Trunk den Durst auf ewig stillt?«

Auf Wagners >viertes< Ziel gelehrter Existenz?®, nimlich mit Hilfe der kritischen
Methode ad fontes zu gelangen, wird in Goethes erstem Faustdrama — wie bei den
anderen Fragen des Adlatus — mit einer resignierten Gegenfrage geantwortet. Das
Pergament, der Archetypus zu dem man mit Hilfe von recensio und emendatio ge-
langen kann, kann nicht jene Quelle der ewig sprudelnden Natur sein, von der in dem
Eidschwur der Pythaoreer?” die Rede ist. Das Paradoxon vom Pergament als Quelle
(etwas spiter noch kurioser, als »Himmelsleiter«®) bildet die Folie fiir die Destruk-
tion von Erwartungen an eine Textphilologie, gegen die nun ein pathetischer Blick in
das Innere und auf die Natur selbst gesetzt wird. Wissenschaftsgeschichtlich gesehen,
ist damit jener Ubergang angesprochen, der in der Erfassung der Welt das Kommen-
tieren durch das Experiment ersetzt hat (von dem sich Goethe nun seinerseits distan-
ziert®®). Wagners »kritisches Bestreben¢ (okritisch« als Leitfossil der Methode des
17. Jahrhunderts im Ubergang von Frankreich nach Deutschland), bleibt aus Fausts
Sicht auf der Ebene des Textes, am trockenen Pergament hdngen.

S.Die Sprache als Scheide des Geistes«

Ich wechsle nun, mit dem Sprung in das 19. Jahrhundert, auf das engere Gebiet der
Wissenschaftsgeschichte liber und wende mich wissenschaftstheoretischen und
methodischen Fragestellungen der Religionswissenschaft selber zu. Fragen, die auf
einer Metaebene, zwischen der traditionellen Hochschédtzung der Etymologie und der
grundsitzlichen Priferenz von Sprache, das Schema der »Lesbarkeit von Religion« in

24  Dazu Assmann (1995: 957-962).

25  Zueiner»Religionsgeschichte des Naturbegriffs«< jetzt kurz Gladigow (1999b).

26  Faustl, 558 ff.; zu Wagners Zielen Gaier (1989: 332ff.).

27  Zur Tetraktys als Quelle der Natur Zeller (1963: 505).

28 1 1108f. »...entrollst du gar ein wiirdig Pergamen, so steigt der ganze Himmel zu dir nieder.«
29  Dazu, im weiteren Rahmen, jetzt Gladigow (1999: 77-97).
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eine Art Religionstheorie iiberfiihren. In einer Phase, in der Theologie und Religions-
wissenschaft zum ersten Male in einer yKonkurrenz« zu stehen schienen, nutzt Adolf
von Hamack eine Rektoratsrede von 1901 dazu, die akademisch noch nicht institu-
tionalisierte Disziplin Religionswissenschaft eilig in Theologie und Philologie zu
zerlegen. An exponierter Stelle gehalten, verlegt das von ihm vorgetragene Wissen-
schaftsprogramm »Die Aufgabe der theologischen Fakultiten und die allgemeine
Religionsgeschichte«, die religionshistorische Behandlung des Christentums in die
theologische Fakultdt, die der anderen Religionen in die Kompetenz »ihrer< Philo-
logien, also in die Philosophische Fakultit. Die Sprache als »nicht nur die Scheide,
darinnen das Messer des Geistes steckt; sie ist viel mehr...«, ein nur leicht veridnder-
tes Lutherzitat®, ist der argumentative Bezugspunkt, von dem aus die Sprache auch
zum zentralen Gegenstand jeder Religionsgeschichte wird. Luthers Bibelverstidndnis
und seine »bildungspolitischen Appelle<*? gehen also ein in ein bestimmtes Versténd-
nis von >Religion¢ und die Quellen von Religionen, auch nichtchristlicher Religio-
nen, und fithren zu einer klaren Priaferenz von »Text< vor »Kultc.

Eine der Konsequenzen dieser Option liegt in einer Philologisierung der Reli-
gionswissenschaft® — eine Zeitlang wird der Begriff der >Religionsphilologie« propa-
giert —, die sich bis hin zu einer Textmystik von den soziologischen, ethnologischen,
psychologischen, kulturanthropologischen Rahmenbedingungen von Religionswis-
senschaft abkoppeln konnte. Die Religionsphinomenologie der 20er Jahre iiber-
nimmt dieses Programm einer Privilegierung des sprachlichen Zugangs zu >Reli-
gion«. Das verbindet Theologen, Phdnomenologen und eine bestimmte Gruppe von
Philologen zu einer merkwiirdigen Allianz: Eine Abneigung, Religion im Blick auf
die unterschiedlichen Triger der Religion und ihren Kultus zu interpretieren. Statt
dessen wird das religiose Erlebnis im Text oder am Text gesucht, fiir die groBen
Gotter zumindest mufl man »warm empfinden« (Wilamowitz 1959: 9), man mufl den
Glauben an sie in seinem Herzen nachschaffen (Frickenhaus®¥), wobei immer die
Sprache den »vermittelnden Zugang zu dem zentralen Ereignis der Religionen«**
geben soll. Die Religionswissensschaft der ersten Hélfte unseres Jahrhunderts hat
sich an diese Vorgaben gehalten: Erst mit der Zeitschrift Visible Religion, von Hans

30 Die Aufgabe der theologischen Fakultiten und die allgemeine Religionsgeschichte. Rede zur Ge-
dichtnisfeier des Stifters der Berliner Universitit Kénig Friedrich Wilhelm 11, in der Aula dersel-
ben am 3.August 1901 gehalten von Adolf Hamack, Berlin 1901; wiederabgedruckt in Hamack
(1906).

31 Hamack (1906: 9); das nicht ausgewiesene Lutherzitat stammt aus M. Luther, An die Ratsherrren
aller Stidte deutschen Landes, daB sie christliche Schulen aufrichten und halten sollen (1524),
Erlanger Ausgabe 22, 183.

32 Zumallgemeinen Rahmen Willison (1996: 91-120); Flachmann (1996).

33 Das Luther/Hamack-Zitat von der Sprache als Scheide des Geistes dient noch mehrfach als Argu-
ment fiir »Religionsphilologie¢; so etwa bei Heiler (1979: 14): »Alle Religionen haben es mit dem
gottlichen Wort zu tun, Gott selbst ist das Wort, der Logos. Die modeme Religionswissenschaft ist
darum aufs engste mit der Philologie verbunden...« Ahnlich Lanczkowski (1980: 40f. ).

34  Zitiert bei Wilamowitz (1959: 9).

35 Ratschow (1973: 378) im Abschnitt 2: Die philologische Orientierung. Als Zitat wiederholt bei
Lanczkowski (1980: 40). Zu Ratschows Postulat, daB3 der Religionshistoriker »von >seinem¢ Gott
angetroffen und erfaBt« sein muB, siehe ders. (1980: 6).
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G. Kippenberg ins Leben gerufen, ist im Fach ein Gegenentwurf vorgetragen wor-
den. Warburg und Panofsky waren gewissermaBen die Eideshelfer, nicht die Reli-
gionsphinomenologen oder theologisch orientierten Religionshistoriker.

6. Schreibtisch-Soteriologie

Das implizite Muster der »Lesbarkeit von Religion« hat schlieBlich auch zu einer
Ubertragung von soteriologischen Mustern auf die >Lesbarkeit von Religionsge-
schichte« gefiihrt. Eine spezifische Mischung von Komparatistik und Hermeneutik
begleitet seit Friedrich Max Miiller* eine Religionswissenschaft, die >aus sich her-
aus« religiése Aussagen generiert. Dies gilt vor allem fiir Eliades Religionswissen-
schaft, die explizit, in einer Traditionen der »Lesemysterienc weiterfiihrenden Weise,
als ein Heilsweg konzipiert ist. Ihre »spezielle Hermeneutik«, an anderer Stelle heiBt
es »kreative Hermeneutik« oder »totale Hermeneutik« (Eliade 1973: 77ff)’, unter-
scheidet sich von den »Versuchen der Altertumswissenschaftler« durch das Ver-
mogen der Divination (»inspirierte Interpretation«, nennt es Eliade): »Mit Hilfe einer
inspirierten Interpretation hort die Geschichte der Religionen auf, ein Museum von
Fossilien, Ruinen und iiberholten mirabilia zu sein, und wird, was sie von Anfang an
fiir einen Forscher sein sollte: eine Reihe von >Botschaften(, die darauf warten,
entziffert und verstanden zu werden.« (Eliade 1973: 11) Nach der Erwartung und
Hoffnung Eliades verindert diese »Gnosis¢, mit seinen Worten aus dem vorher-
gehenden Zitat, »Entzifferung von Botschaften«, sowohl den Religionswissenschaft-
ler wie den Leser seiner Werke: »In einem gewissen Sinn kann man sogar von einer
inneren Wandlung des Forschers und, hoffentlich, des willigen Lesers sprechen. Was
man die Phdanomenologie und Geschichte der Religionen nennt, kann man unter jene
sehr wenigen humanistischen Disziplinen rechnen, die zugleich propadeutische und
spirituelle Techniken sind.« (Eliade 1973: 11) ZusammengefaBt also das Programm
einer Religionsgeschichte und Religionsphinomenologie, die »inspirierte Inter-
pretation« mit »spiritueller Technik« verbindet: Ziel ist die »Riickkehr< zu einem
idealen Zustand; Medium die qualifizierte Hermeneutik der Religionswissenschaft,
noch konkreter das Lesen der Texte, die diese Anspriiche erfiillen, vor allem also
Eliades Biicher. Im Rahmen von Tagebuch-Reflexionen vom Jahre 1964 erwigt
Eliade, ob er in der Studie, an der er gerade sitzt, betonen solle, »dal die wahre
Religionsgeschichte, das heifit eine echte und vorstellungsreiche Hermeneutik, den
Menschen dndert (denn das Lesen eines solchen Buches iibt eine wachriittelnde
Funktion aus).« (Eliade 1977: 268)*® Diese Metaphorik >des Wachriittelns« ist nicht
beildufig und zufillig gewihlt; sie taucht an anderer Stelle dhnlich und &dhnlich

36  Zu F.M. Miillers pathetischen Entwilrfen einer »wahren Religion< Gladigow (1997: 117ft.).

37  Zu Eliades Wissenschaftsprogramm Bemer (1981); Rudolph (1984).

38  Zum Lesen allgemein Eliade (1957: 121): »Selbst die Lektilre hat eine mythologische Funkion ...
sie bietet vor allem dem modemen Menschen die Moglichkeit aus der Zeit herauszutreten¢, &hnlich
wie es Mythen frither taten. ...das Lesen trigt den modernen Menschen aus seiner persénlichen Zeit
heraus, es fiigt ihn anderen Rhythmen ein und 148t ihn in einer anderen >Geschichte« leben.«
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programmatisch auf. Nach der Forderung Eliades, eine schopferische Hermeneutik
miisse den Menschen veridndern, die »Qualitit der Existenz selbst« verindem, heift
es: »Dies gilt vor allem fiir die religionswissenschaftliche Hermeneutik. Ein gutes
Buch dariiber sollte im Leser eine Art von Erwachen hervorrufen — wie es Das
Heilige oder Die Gotter Griechenlands hervorgerufen haben. Im Prinzip sollte jedoch
jede religionswissenschaftliche Hermeneutik dhnliche Resultate zeigen.« (Eliade
1977: 268)

Beide Biicher und ihre Autoren, Rudolf Otto und Walter F. Otto, stellen sehr ge-
nau die Paradigmata fiir eine Verbindung historischer Kenntnisse mit einer »inspirier-
ten Interpretation< dar. W.F. Otto hat kurz nach dem Kriege, wenig nach Mircea Elia-
des Kosmos und Geschichte, in der gleichen von Emesto Grassi herausgegebenen
Reihe yRowohlts deutsche Enzyklopddies, eine Darstellung des »Geistes altgriechi-
scher Religion« geliefert, die, dhnlich wie Eliades Versuche, in einer >Offenbarungs-
theologie« gipfelt. »Das Offenbarwerden des heiligen Seins der Gottheit« ist der Ge-
genstand des 1956 von W.F. Otto publizierten Biichleins Theophania. (Otto 1956:
25) Wihrend fiir Eliade der »Absturz des Heiligen<*® eine Minderung bedeutet, ein
Gefangensein in der Geschichte, eine Limitierung und Relativierung, ist fiir Otto
(1956: 7f.) ndie Gottheit die Gestalt, die in allen Bildungen wiederkehrt, der Sinn,
der alle zusammenbhiilt...«; eine Erlosung und Erlésungsbediirftigtkeit wird dezidiert
vom Geist der altgriechischen Religion ausgeschlossen.

Anders an diesem Punkt Eliade: Das gnostische Grundkonzept >verlangt¢ Erlo-
sung, das Heilige muB gewissermaBen aus der Geschichte befreit werden. Dies ist der
systematische Hintergrund fiir Eliades (1977: 287) programmatische Erklarung: »Die
Religionsgeschichte, wie ich sie fiir meinen Teil verstehe, ist eine erlosende Disziplin
(saving dicipline).« Der vielfiltig wiederholte Preis der »archaischen kosmischen
Religiositdtc geschieht, weil »diese »ewige Riickkehr« zu den Quellen des Heiligen
und Wirklichen ... die menschliche Existenz vor dem Nichts und dem Tod (rettet)«.
Religionsgeschichtliche Hermeneutik im Sinne von Eliade ist Gnosis und Riickkehr,
»Wissenschaft« und Erlosung. Hier verbinden sich auf zwei verschiedenen Ebenen,
der des Literaten und Kiinstlers und der des akademischen Religionshistorikers,
Lesemystik und Schreibtischsoteriologie.

7. Lesbarkeit und iconic turn

Nur vor dem Hintergrund der >Lesbarkeit von Religion¢, wie sie im Rahmen von
»Religion« und Wissenschaften als ein fester europdischer Erwartungshorizont ent-
wickelt wurde, lassen sich mogliche neue Kommunikationsmedium fiir Religion —
und damit andere Kontextualisierungen religioser Erfahrung — bestimmen. Die Er-

39 Dies die Formulierung in der programmatischen Einleitung zu Eliade (1956: 8): »Natiirlich sind
die verschiedenen Kulturtypen an gewisse religiése Formen organisch gebunden, doch das schliet
in keiner Weise die Spontaneitit und letzten Endes die Ungeschichtlichkeit des religiésen Lebens
aus. Denn jede Geschichte ist irgendwie ein Absturz des Heiligen, eine Beschrinkung und Min-
derung.«
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wartung an eine Lesbarkeit von Religion ist ein Sonderfall der européischen Reli-
gionsgeschichte und bildet zugleich einen systematischen Rahmen fiir Religions-
begriff*’ und Religionstheorien. Im Spannungsfeld einer fortschreitenden Professio-
nalisierung von Religion und einer komplementiren Popularisierung bekommen die
unterschiedlichen Medien unterschiedliche Funktionen: Bilder kénnen Illiterate zu
einer Gotteserkenntnis anleiten (- so wurde der Ikonoklasmusstreit des 8. Jahr-
hunderts letztlich beigelegt), die Biblia pauperum vermittelt biblische Geschichten
fiir die niederen Stinde, das Neue Testament als Comic strip soll in einem jugend-
nahen Medium Interessen erwecken. Die drei Beispiele einer sich differenzierenden
Ikonisierung zeigen hochst unterschiedliche Muster im Verhdltnis von Bild und
Offentlichkeit: Im ersten Falle wird Offentlichkeit gewissermaBen »zugelassen, im
letzteren durch das Medium erst gesucht oder hergestellt. Hier liegen Entwicklungen
vor, die den iconic turn in der Europidischen Religionsgeschichte vorbereiten: Fiir
eine systematische Einordnung ist von Bedeutung, daB hier kein return in eine Phase
vor der >Lesbarkeit der Religion« vorliegt, sondern eine Ausdifferenzierung auf der
Basis von >Lesbarkeit«. Auch die dramatischen Entwicklungen im Internet — auf die
am SchluBl noch eingegangen werden soll — sprechen fiir ein solches Phasenmodell
anwachsender und zugleich regulierter, nicht reduzierter Komplexitit.

An dieser Stelle sei daran erinnert, dal eine generelle Religionskritik im euro-
péischen Kontext als Kritik an den Bildern beginnt (»... sie malen sich Bilder von
den Géttern, jeweils nach ihrem eigenen Aussehen«, Xenophanes fr.15; die Men-
schen sprechen zu Gétterbildern wie zu leblosen Gebduden, fr.5 Heraklit). Trotz
dieser Kritik bleibt das Muster >Prisenz der Bilder, Priasenz der Goétter< Element
einer longue durée in der Religionsgeschichte (Gladigow 1985), gegen das sich
jeweils ikonoklastische Appelle erst durchsetzen muBten. Kerproblem der systema-
tischen Differenzierung von Bildlichkeit und Schriftlichkeit bleibt — iiber religions-
historische Epochen und Religionstypen hinweg — der Divinationsaspekt: Ist das Bild
ein Epiphanie-Modus des Gottes, trigt die Schrift eine Offenbarung?

In einer Erweiterung des Fragehorizonts ergibt sich aus diesen Kontinuititen und
Diskontinuitéten die Problemstellung, ob aus einem Wechsel der Kommunikations-
formen, einem Wechsel der Medien ein Wechsel der Erfahrung hervorgeht. Mit der
Primisse einer grundsitzlichen Kontextualisierung religidser Erfahrung® ergibt sich
natlirlich fiir einen Religionshistoriker die Frage, in welcher Weise sich die »gleiche«
Religion in einem anderen Medium darstellen kann, ohne sich zu verdndern. Profes-
sionell gepflegte und missionierende Religion haben sich sehr schnell mit diesem
Problemen auseinandersetzen miissen: Konnen kanonische Texte iibersetzt werden,
diirfen sie kommentiert werden, sind auch ikonographische Schemata verbindlich,
Riten akkomodierbar? Als dies war bekanntlich hochst strittig: Ubersetzungsverbote,
Kommentierungsverbote, Bilderverbote und der Ausgang des Ritenstreits sind histo-

40  Eine Bestimmung der europiischen Religionsgeschichte iiber das Generieren eines Religionsbe-
griffs hat Tenbruck (1993) vollzogen; zum historischen Rahmen femer Gladigow (1995).
41  Luckmann (1991) und vor allem die Einleitung von Knoblauch in Luckmann (1991: 7-41).
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risch faBbare Spuren von durch Verfiigung, Dekret, Gesetz ausgeschlossenen Mog-
lichkeiten, ein AusschluB von Versuchen, Religion auch >anders« darzustellen.

8. Der de-regulierte religiose Markt und die Professionalisierung

Im Rahmen von Ausdifferenzierungsprozessen, wie sie fiir die Entwicklung neuzeit-
licher Gesellschaften charakteristisch sind, steigen die Anspriiche an >kulturelle Se-
mantikenc signifikant. Wenn Teilsysteme von Gesellschaft eigene Deutungsmuster
und professionelle Semantiken entwerfen, werden >Verrechenbarkeit« und >Ubertra-
gung« zu einem Problem, — das wiederum nur im Rahmen von Professionalitit gelost
werden kann. Bei einem Transfer von Deutungsmuster von einem Bereich in einen
anderen kann man >Fehler machenc, oder Neues erschlieBen.*2 Religiose Anspriiche
auf das >Recht« anzuwenden, kann »richtig« sein, wirtschaftliche auf >Religion< ganz
falsch*; den Kultus >bildlich wiederzugeben¢, unmittelbar plausibel, Gotterbilder
herzustellen, eine Dummbeit oder AnmaBung. Unterschiedliche Medien der Wieder-
gabe oder Reprisentation zuzulassen, fiihrt mit einer gewissen Notwendigkeit zu
Kontroversen iiber Richtigkeit und Angemessenheit*: Wie miissen Gotter im Mythos
dargestellt werden, diirfen Gétternamen niedergeschrieben werden, wie viele Bilder
eines Gottes kann es geben, ist der Tanz das angemessene Medium von Verehrung?

Von religionssoziologischer Seite ist verschiedentlich darauf hingewiesen wor-
den, daB die veridnderte religiose Situation der Neuzeit nicht so sehr durch eine » Auf-
16sung des Religiésen« charakterisierbar sei, sondern eher dadurch, daB es neben
einem Kembereich institutionell gestiitzter Religion (»soziale Marktwirtschaft der
Religion«) einen deregulierten religiosen Markt gebe. Eng damit verbunden ist die
andere Beobachtung, dal das Verschwinden von Personengruppen aus dem Bereich
ysichtbar organisierter Religion¢ nicht gleichbedeutend mit einer zunehmenden
Sakularisierung der Gesellschaft sei, sondern sich in einer Privatisierung oder Sub-
jektivierung von Religion fassen lasse. Neue kommunikative Medien kénnen dabei
eine neue Kontextualisierung der religiésen Kommunikation anbieten®’, wie der
Buchdruck oder das Fernsehen. Da sich diese Medien selbst auf einem Markt befin-
den stellen sie eine religiose Marktkommunikation sicher, die ihrerseits zu einer
Sichtbarkeit der unsichtbaren Religion fiihren kann, — so Knoblauch (1997: 196ff.)
im AnschluB an Luckmann. Die andere zu dieser gegenldufige Komponente liegt
darin, daB mit der Etablierung der >Lesbarkeit von Religion¢, vor allem mit dem
Ubergang von der Handschriftenkultur zu Buchkultur, von einem script memory zum
print memory*, die Rituale unleserlich« werden. Konkret gesagt, mit der Position

42 Zu Schemata und Strategien Gladigow (1993). Interpretationsmodelle.

43 Die groBen Aufarbeitungen solchen Transfers stammen von Juristen: Kelssen (1946); Fikentscher
(1995).

44  Zu den grundsétzlichen Problemen Stolz (1988).

45  Zu einer hochst problematischen Erweiterung der Begrifte von Text und Kontext Miller (1987:
63): »The text has us in its grip We are read by it.«

46  Zu den Rahmenbedingungen Eisenstein (1979) und Wenzel (1995).
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einer »Lesbarkeit von Religion« ist auch eine spezifische Antiritualistik*’ verbunden,
so wie — auf derselben Ebene - eine Individualisierung*® mit einer Distanz zu einer
institutionell verfestigten Religion. Das Problem von Medienkonstellationen und
Medienkonkurrenzen ist im Bereich der Religionsgeschichte bisher nur unter einer
eingegrenzten Perspektive behandelt worden. Die jeweils gegenldufigen Prozesse
wurden zwar immer gesehen, die >Ikonisierung« des Buches beispielsweise oder ein
Literalismus des Bildes*, ein Transfer von Bediirfnissen auf andere Medien oder die
Substitution von religidsen Leistungen durch ein anderes kulturelles Institut aber nur
begrenzt. Wenn ein Bediirfnis nach Ritualen im Sport befriedigt wird, oder Sekuri-
sierungswiinsche nicht mehr iiber Ex-voto, sondern in einem Versicherungswesen
abgedeckt sind, lauft hier kein irreversibler SdkularisierungsprozeB ab: Es haben sich
lediglich, wie in historischen Abldufen die Regel, Konstellationen in ihrem Verhilt-
nis zueinander verandert.

Vor diesem Hintergrund bekommen das Fernsehen und die iiber die neuen Kom-
munikationsstrukturen laufenden Entwicklungen eine neue Prignanz. Uwe C. Steiner
(1997: 19) hatte in einem Aufsatz iiber die moralische Funktion der Kulturwissen-
schaften die Entstehung des modemen Individuums mit dem Verlust stdndischer
Orientierungen — und dem ausufernden Buchwesen in Verbindung gebracht: »Hinzu
kommt der boomende Buchdruck, kommt die Einsamkeit des Lesers, der sich selbst
iiberlassen sein Selbst mit Fremdsinn anreichern und somit zu wesentlich kom-
plexeren Beschreibungen seiner selbst gelangen kann.« Die gleiche Frage lieBe sich
nun an das Fernsehen stellen, mit der Frage, ob die »Symbolwelt der Medienreli-
gion« ( Thomas 1998: 146) iiber die »Symbolisierungen des Common sense« hinaus
zu einer »Anreicherung von Fremdsinn« fiihrt. Der Weg von der Lesegemeinde zur
serienspezifischen Fernsehgemeinde ist wohl nur iiber die gleiche Metapher
yGemeinde«verbunden. Wenn jedoch der durch >Lesbarkeit« definierte Erwartungs-
horizont >Religion« mit dem multimedialen Erfahrungsraum »Fernsehen« zusammen-
trifft, werden augenscheinlich neue religiose Kontextualisierungen hergestellt: Die
Appellqualitit der Bilder und die Narrativitit der komplexen Sequenzen verbinden
sich zu etwas, was man als >deutungsfahiges Subsystem« bezeichnen kénnte, Wie in
einer erzdhlten Mythologie und in verbreiteter Literatur wird eine >zweite Welt«
erzeugt, die fiir die >erste« Deutungsmuster bereithilt. In der etwas anders konzipier-
ten Zuordnung von Thomas: Die liturgische Ordnung des Fernsehens generiert eine
ihr zugehoérende plausible, das heiit auch anschlufahige Kosmologie.

47  Zubesonderen Bedingungen einer Antiritualistik Douglas (1981: 74ff.). Das Verhiltnis von Lesen
zu einer allgemeinen Ritualistik bediirfte noch einer differenzierteren Einordnung, ebenso wie von
Literalismus zu rituellen Restriktionen.

48  Dazu Pollack (1996).

49  Dazu die Beitrdge in van der Toomn (1997) und vor allem Barasch (1992).
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9. Gott im Cyberspace

In den letzten Jahren vollzieht sich mit zunehmender Beschleunigung eine Entwick-
lung, durch die eine weitere religiose Kommunikationsstruktur bereitgestellt und der
Bildschirm in einer neuen Weise sichtbare Oberfldche eines nahezu unendlichen
Beziehungsgeflechts wird: Das world wide web, oder das Internet. In der gegenwirti-
gen Ausbau-Phase — und in einem vordergriindigen Vergleich mit dem Fernsehen —
fillt fiir die hier verfolgte Fragestellung zunéchst auf, daB so etwas wie ein »Riickfall
in die Schriftlichkeit« stattfindet: »Religion« wird auch im Internet vor allem iiber
Texte prasentiert (man konnte von einer >sekundiren Schriftlichkeit on screen« re-
den), die Bilder stehen zu den Texten im gleichen Verhiltnis wie in den illuminierten
Handschriften des Mittelalters. Selbst in den Fillen, bei denen ein Zugang iiber Bil-
der naheldge, endet die Prasentation im traditionellen Schema: In der Homepage des
Vatican fiihrt ein Mausklick auf die realistisch dargestellte Heilige Tiir nicht etwa in
das Innere des Petersdoms, sondern auf ein Inhaltsverzeichnis mit links zur
Geschichte des Heiligen Jahres. Das » Tiir6ffnungswunder« in bestem antiken Stil er-
Offnet einen Meta-Text, kein Bild oder gar Kultbild. Die orthodoxen Kirchen haben
hier eine andere Strategie: Man findet zunichst relativ wenig Texte, dafiir aber —
iiber die nordamerikanische Homepage — eine ganze Reihe wunderschoner Ikonen.

Ein aktuelles Beispiel fiir die neuen Moglichkeiten des Internet ist die erste
Cyberspace-Didzese, emstgemeint und vielfach in der Presse beachtet. Bischof
Jacques Gaillot war 1995 vom Vatican als Bischof von Evreux abgesetzt worden und
zum Bischof des nicht mehr existierenden Bistums Partenia in Algerien ernannt
worden. Gaillot will sich nicht in die Wiiste schicken lassen und griindet als »Bischof
im Reich des Intemnet« die » Virtuelle Kirche. Kirche des Jahres 2000«. Die Homepa-
ge ist nun das Internet-Bistum®, das mit Elektronischem Katechismus und ver-
schiedenen Brief-Foren Seelsorge betreibt; das Gastebuch des Bistums zéhlt fiir 1998
114.000 Besucher und rund 4000 e-mails an Bischof oder Webmaster.

Die Fiille religioser Selbstdarstellungen >real existierender Gemeinschaften< und
von Gemeinschaften, die nur virtuell existieren (die Grenzen sind vielfach nicht
genau zu ziehen) ist inzwischen uniiberschaubar geworden. Innerhalb von wenigen
Jahren ist das Internet zu dem Ort geworden, an dem sich religiose Produktivitit,
Phantasie, Professionalitit, aber auch von Naivitit, Skurilitit und — mit steigender
Frequenz - apokalyptischen Obsessionen austoben, wie nach meiner Kenntnis in kei-
ner vergleichbar kurzen Phase religiosen Wandels. Das Urteil aus der »Arbeitsstelle
Internet« der Evangelischen Kirche Deutschlands ist naheliegenderweise kritisch:
Das Internet biete religiosen Erfindern die idealen Moglichkeiten »aus dem Bau-
kasten der religiosen Geschichte der Menschheit durch Kombination verschiedener
Elemente eine eigene Religion zu basteln und um Anhénger zu werben. «

Diese Cyber-Religionen sind grundsitzlich interaktiv aufgebaut; zu den Stan-
dardmustern der amerikanischen Gruppierungen gehort das Element: »Please send

50 www.partenia.org/. Die Retrospektive zum 12. Januar 1995 legt die Vorgeschichte der Internet-
Didzese dar.
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me an e-mail if you have accepted Jesus as Lord.« Mit der Riickmeldung nach
Erhalt: »Jetzt bist Du Christ.« Eine besondere Dynamik entfalten naturgemif seit
einigen Jahre die Gruppen, die an einer Endzeitvorstellung orientiert sind. Als
Beispiel moge hier die Calvary Prophecy Page®' dienen, die sehr effektvoll mit
Munchs >Schrei« aufmacht, das nahe Ende verkiindigt — und auf Seite 3 eine Survival
Page prisentiert.

Es ist auffallend, wie schnell die Internet-Besucher, unabhidngig von den Selbst-
Darstellungen bestimmter religiéser Gruppierungen, das gesamte Netz, Simulation,
Virtualitdt und stindige Metamorphosen, mit religiosen oder gottlichen Pradikaten
bedacht haben. Die virtuellen Welten werden als die neuen Himmel angesehen, der
Cyberspace als ein Paradiesesraum, in den man durch eine Art >digitaler Erlosung«
gelangen kann. Mythologeme aus der Science Fiction-Literatur bekommen in diesem
Medium plétzlich ihre virtuelle Aktualitit — oder Realitdt: Simulierte Welten, in
denen man sich omniprisent bewegen kann, Avatara-Vorstellungen, die iiber ein
Aufspielen individueller Daten und Programme eine Trennung von Geist und Korper
ermmoglichen, Auferstehung oder gar Unsterblichkeit. In einer zusammenfassenden
Bewertung dieses neuen Verhiltnisses von Medium und religiéser Erfahrung hat
Reinhold Esterbauer (1998) jiingst von »Heiligkeit ohne Gott« gesprochen, die nun
— anders als bei den klassischen Konzepten — »an der technischen Verfiigbarkeit
soteriologischer und eschatologischer Wiinsche hingt«.

Es ist unschwer abzusehen, daB mit einer Erhéhung der Ubertragungsgeschwin-
digkeiten und Speicherkapazititen Internet-Oberfliche und Fernseh-Bild auf densel-
ben Bildschirm zusammengezogen werden. Unter diesen Bedingungen wird das
Internet (oder Internet II) den Rahmen oder die Rahmen vorgeben, in die das Medi-
um Fernsehen hineingezogen wird. Dann werden auf demselben 21 Zoll-Bildschirm
zwei Medien-Systeme zusammenstoBen, eines das weiterhin durch eine »sekundére
Schriftlichkeit« bestimmt ist, und das andere, das den >iconic turn< mit einer Neuen
Mythologie verbindet.

Literatur

Assmann, J. (1995). Heiden: der religiése Unterschied. Merkur 558/9, 957-962.

Balogh, J. (1927). Voces Paginarum. Philologus 82, 84-109, 202-240.

Barasch, M. (1992). Icon. Studies in the History of an Idea. New York.

Bemner, U. (1981). Universalgeschichte und kreative Hermeneutik. Reflexionen anhand des Werkes von
Mircea Eliade. Saeculum, 32,221-241.

Blumenberg, H.(1981). Die Lesbarkeit der Welt. Frankfurt/M.

Bolz, N. (1993). Am Ende der Gutenberg Galaxis. Die neuen Kommunikationsverhdltnisse. Miinchen.

Burkert, W. (1977). Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, Stuttgart.

Burkert, W. (1990). Antike Mysterien. Minchen.

Clark, W.P. (1931). Ancient Reading. Classical Journal 26, 698-700.

Colpe, C. (1987). Art.: Heilige Schriften. RAC 4, Sp. 184-223.

Curtius, E.R. (1963). Europdische Literatur und lateinisches Mittelalter. Bern 4.A.

51  www.calvaryprophecy.com


http://www.calvaryprophecy.com

Von der >Lesbarkeit« der Religion zum iconic turn 123

Dirlinger, H. (1997). Das Buch der Natur. Der Einflu der Physikotheologie auf das neuzeitliche
Naturverstindnis und die 4sthetische Wahmehmung von Wildnis. In Weinzierl, M. (Hrsg.).
Individualisierung, Rationalisierung, Sikularisierung: Neue Wege der Religionsgeschichte. Wien,
156-185.

Douglas, M. (1981). Ritual, Tabu und Kirpersymbolik. Sozialanthropologische Studien in Industriege-
sellschaft und Stammeskultur. Frankfurt/M.

Eisenstein, E.L. (1979). The Printing Press as an Agent of Change. Communications and Cultural Trans-
formations in Early Modern Europe. Cambridge.

Eliade, M. (1957). Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiosen. Hamburg.

Eliade, M. (1973). Die Sehnsucht nach dem Ursprung. Von den Quellen der Humanitdt. Wien.

Eliade, M. (1977). Im Mittelpunkt. Bruchstiicke eines Tagebuches. Wien/Miinchen/Ziirich.

Eliade, M. (1956). Schamanismus und archaische Ekstasetechnik. Zirich/Stuttgart.

Esterbauer, R. (1998). Gott im Cyberspace? Zu religidsen Aspekten neuer Medien, In A. Kolb alii.
(Hrsg). Cyberethik. Verantwortung in der digital vernetzten Welt. Stuttgart.

Fikentscher, W. (1995). Modes of Thought. A Study in the Anthropology of Law and Religion. Tiibingen.

Flachmann, H. (1996). Martin Luther und das Buch. Eine historische Studie zur Bedeutung des Buches
im Handeln und Denken des Reformators. Tubingen.

Flusser, V. (1992). Die Schrift. Hat Schreiben Zukunft? Frankfurt/M.

Gaier, U. (1989). Goethes Faust-Dichtungen. Stuttgart.

Gladigow, B. (1985). Prisenz der Bilder — Prisenz der Gétter. Kultbilder und Bilder der Gétter in der
gniechischen Religion. Visible Religion, 4, 114-133.

Gladigow, B (1993). Interpretationsmodelle. In H. Cancik & B. Gladigow & K.-H. Kohl. (Hrsg.). Hand-
buch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Bd. 3. Stuttgart u.a.: Kohlhammer, 289-298.

Gladigow, B (1995). Europiische Religionsgeschichte. In H.G.Kippenberg & B.Luchesi (Hrsg.). Lokale
Religionsgeschichte. Marburg, 21-42.

Gladigow, B. (1997). Vergleich und Interesse. In H.-J.Klimkeit (Hrsg.). Vergleichen und Verstehen in
der Religionswissenschaft. Wiesbaden, 113-130.

Gladigow, B. (1999). Vom Naturgeheimnis zum Weltrétsel. In J. u. A. Assmann (Hrsg). Schleier und
Schwelle III. Minchen, 77-97.

Gladigow, B. (1999b). Art.: Natur/Umwelt. In C. Auffarth etal. (Hrsg.). Metzler Lexikon Religion, Bd. 2.
Stuttgart, 539-545.

Graham, W.A. (1987). Beyond the Written Word. Oral aspects of scripture in the history of religion,
Cambridge.

Gruenwald, I. (1995). The Scripture Effect. In J. Assmann & B.Gladigow. (Hrsg). 7ext und Kommentar.
Archdologie der literarischen Kommunikation 1V, Miinchen, 75-91.

Hamack, A. von. (1906). Reden und Aufsditze, Bd. 2. Gielen 2.Aufl.

Heiler, F. (1979). Erscheinungsformen und Wesen der Religion (1961). Stuttgart 2. Aufl.

Hendrickson, G.L. (1929). Ancient Reading. Classical Journal 25, 182-196.

Johne, R. (1991). Zur Entstehung einer »Buchkultur« in der zweiten Hélfte des 5. Jahrhunderts v.u.Z.
Philologus, 135, 45-54.

Kelssen, H. (1946). Vergeltung und Kausalitit. Den Haag.

Khoury, A.Th. (Hrsg.) (1990). Glauben durch Lesen? Fiir eine christliche Lesekultur. Freiburg.

Kippenberg, H. (1992). The Problem of Literacy in the History of Religions. Numen 39, 102—156.

Knoblauch, H. (1997). Die Sichtbarkeit der unsichtbaren Religion. Subjektivierung, Mirkte und religiése
Kommunikation. Zeitschrift fiir Religionswissenschaft, 5, 179-202.

Knox, B.M.W. (1968). Silent Reading in Antiquity. Greek Roman and Byzantine Studies 9, 421-435.

Krolzik, U. (1988). Sakularisierung der Natur. Providentia-Dei-Lehre und Naturverstindnis der Friih-
aufkldrung. Neukirchen.

Lanczkowski, G. (1980). Einfithrung in die Religionswissenschaft. Darmstadt.

Lang, B. (1995). Homiletische Bibelkommentare der Kirchenviter. In J. Assmann & B.Gladigow.
(Hrsg.). Text und Kommentar. Miinchen, 199-218.

Luckmann, Th. (1991). Die unsichtbare Religion. Mit einem Vorwort v. H. Knoblauch. Frankfurt/M.

Mercker, H. (1971). Schriftauslegung als Weltauslegung. Untersuchungen zur Stellung der Schrift in der
Theologie Bonaventuras. Miinchen.

Miller, D.L. (1987). The Question of the Book. Religion as Texture. Semeia 40, 53-64



124 Burkhard Gladigow

Muiller, P. (1994). » Verstehst Du auch, was Du liest? « Lesen und Verstehen im Neuen Testament. Darm-
stadt.

Nilsson, M.P. (1951). Cults, Myths, Oracles, and Politics in Ancient Greece. Acta Instituti Atheniensis
Sueciae 1.

Otto, W.F. (1956). Theophania. Der Geist der altgriechischen Religion. Hamburg.

Pollack, D. (1996). Individualisierung statt Sékularisierung?, In K.Gabriel (Hrsg.). Religidse Individuali-
sierung oder Sikularisierung, Gitersloh.

Rabbow, P. (1954). Seelenfiihrung. Methodik der Exerzitien in der Antike. Miinchen.

Ratschow, C.H. (1973). Methodik der Religionswissenschaft. In M. Thiel. (Hrsg.). Enzyklopidie der
geisteswissenschaftlichen Arbeitsmethoden 8, Miinchen/Wien.

Reitzenstein, R. (1980). Die hellenistischen Mysterienreligionen (1927). Darmstadt.

Rudolph, K. (1984). Eliade und die »Religionsgeschichte«. In H. P. Duerr. (Hrsg.). Die Mitte der Wellt.
Aufsirze zu Mircea Eliade. Frankfurt/M., 49-78.

Schmidt, E. (1909). Kultiibertragungen. GieBen.

Steiner, U.C. (1997). Kénnen Kulturwissenschaften eine neue moralische Funktion beanspruchen?, In
Deutsche Vierteljahresschrift fiir Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 1.

Stolz, F. (1988). Hierarchien der Darstellungsebenen religioser Botschaft. In H. Zinser. (Hrsg.). Reli-
gionswissenschaft. Eine Einfiihrung. Berlin, 55-72.

Tenbruck, F. (1993). Religion im Maelstrom der Reflexion. Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozial-
psychologie, Sonderheft Religion und Kultur. Opladen, 31-67.

Thomas, G. (1998). Medien — Ritual Religion. Zur religiésen Funktion des Fernsehens. Frankfurt/M.

Toorn, K. van der (1997). The Image and the Book. Peeters.

Wengzel, H. (1995). Horen und Sehen, Schrift und Bild. Kultur und Geddchtnis im Mittelalter. Miinchen.

Wilamowitz-Moellendorf, U.v. (1959). Der Glaube der Hellenen (1931). Darmstadt.

Willison, L.R. (1996). The History of the Book in the Humanities. In B. Fabian. (Hrsg.). ZukunfisAspekte
der GeistesWissenschaften. Hildesheim, 91-120.

Zeller, E. (1963). Die Philosophie der Griechen 1,1 (1919). Darmstadt.





