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auch Religion aus dem Zusammenspiel von mit religiosem Sinn versehener Erfahrung,
Verkorperung, Kognition und Regulierung. Somit liegt religiése Kognition mit der
Unterscheidung immanent/transzendent jedenfalls potenziell und rudimentir be-
reits der gegenstandlichen sowie der Themen- und Situationsdifferenzierung zugrun-
de. Mit Blick auf die Beziehung zwischen Wissen und Handeln sind etwa religions-
geschichtlich verschiedene Bestimmungen des Verhiltnisses von Mythen, Doktrinen
und Dogmen (Wissen) einerseits und Ritual sowie Lebensfithrung (Handeln) relevant.
Hinsichtlich der Semiotisierung von Verkérperung ist von besonderer Bedeutung, ob
Objekte als Medien in religiéser Kommunikation verwendet werden, oder ob sie selbst
einen religiésen Sinn erhalten, das heif3t, als religiose Medien fungieren — etwa in Ge-
stalt des Fetisch genannten Konzeptes oder im Fall bildbezogener Kommunikation als
Einheit von Darstellendem und Dargestelltem in der Darstellung.”” Das analytische
Raster der vier Dimensionen der Erfahrung, der Verkorperung, der Kognition und des
Regulierens hilft dabei, verschiedene Figurationen der (gegebenenfalls auch mangeln-
den) Unterscheidung und Koordination der drei evolutioniren Mechanismen von Va-
riation, Selektion und Restabilisierung zu beschreiben. Davon handeln die folgenden
Abschnitte.

D. Religion und die drei evolutionaren Mechanismen Variation, Selektion
und Restabilisierung

Ohne Strukturbildung, verstanden als die Konstitution von Elementen durch ihre
Anordnung zueinander, ist weder Gesellschaft im Allgemeinen noch Religion im
Besonderen moglich. Soziale Strukturen regeln Erwartbarkeiten fiir den Fall, dass
mindestens zwei Personen zusammenkommen und sich mit Blick auf einen Gegen-
stand oder einen Sachverhalt Kommunikation ereignet. Wird die andere Person mich
zuriickgriifien, wenn ich sie griife, oder wird sie das empért als Zumutung zuriick-
weisen? Oder muss ich befiirchten, dass die andere Person mich auf meinen Gruf
hin bestiehlt oder gar titlich angreift? Und umgekehrt mag sich die gegriifite Person
fragen: Wird von mir erwartet, dass ich zuriickgriiRe, dass ich der griiRenden Person
die Hand reiche und ihr nicht die Zunge herausstrecke, sondern sie anlichele? Psy-
chische Prozesse dieser Art — also Wahrnehmungen, Gefithle und Gedanken - liegen
dem einfachen Interaktionssystem des Griifiens als Umweltbedingungen zugrunde
und werden wber strukturelle Verkniipfung selektiv, also teilweise, in das Interak-
tionssystem transformiert. Welche Selektionen erfolgen, wird iiber die Kommunika-
tionsstrukturen des sozialen Systems gesteuert. Im Falle des Interaktionssystems des
GriiRRens bestehen die Kommunikationsstrukturen in bestimmten, kulturabhingi-
gen Konventionen (siehe die Ausfithrungen zur Interaktion des Griifens, S. 50-51).
Soziale Systeme regeln Erwartungen und Erwartungserwartungen. Das gilt auch fir
Religion. Wann und unter welchen Umstidnden liegt religiése Kommunikation nahe
und erzeugt eine Wahrscheinlichkeit fiir anschlieRende religiése Kommunikation?
Die Beantwortung dieser Frage wird in der religiésen Evolution iiber die Trennung
der drei evolutioniren Mechanismen Variation, Selektion und Restabilisierung er-
moglicht.
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Die Evolution der Religion
1. Die Trennung von Variation und Selektion

Der Ursprung von Religion liegt im Dunkeln, und einen absoluten Ursprung gibt es oh-
nehin nicht. Das Einzige, das fiir die Entstehung von Religion als einem sozialen Sach-
verhalt vorausgesetzt sein muss, ist ein Mindestmafd an Gesellschaftsbildung, die in
zeichenférmiger Kommunikation erfolgt. Bevor sich ein gesellschaftliches Subsystem
ausbildet, experimentiert Gesellschaft mit vielen Arten der Formbildung, um ein spezi-
fisches Bezugsproblem zu losen. Wie mehrfach erwihnt, besteht das gesellschaftliche
Bezugsproblem, das Religion zugrunde liegt, in der Bearbeitung von unbestimmbarer
Kontingenz. Eine Form unter anderen, mit diesem Bezugsproblem umzugehen, be-
steht darin, unbestimmbare Kontingenz schlichtweg gar nicht zu bearbeiten. Das ist
situativ stets moglich und hiufig der Fall. Man zuckt mit den Schultern und beldsst es
dabei. Oder man fragt, warum das eine der Fall ist und das andere nicht, ohne aber auf
eine befriedigende Antwort zu hoffen. Oder man bemerkt die Kontingenz iberhaupt
nicht, nimmt alles, wie es kommt, und stellt sich auf das jeweils Eingetretene pragma-
tisch ein. Diese Weisen der Nichtbearbeitung von unbestimmbarer Kontingenz fith-
ren jedoch langfristig zu dem gesellschaftlichen Problem, iiber kein Gegentiber und
keinen Horizont zu verfiigen, vor dem sich Gesellschaft selbst beschreiben kann. Da-
rin liegt der systematische (nicht chronologische) Grund fiir die Bildung der Sinnform
Religion. Dieser Zusammenhang lisst sich allerdings nur im Nachhinein (und logisch
gesehen zirkuldr) als eine realisierte Moglichkeit unter anderen feststellen.

Die frithesten Gesellschaftsformationen bestehen aus zunichst signalhafter, dann
auch gestischer und verbalsprachlicher Kommunikation in Kollektiven von Menschen,
die nomadisierend sammeln und jagen.’®* Das vorsprachliche Kommunikationsme-
dium, das nur rudimentir zeichenhaft ist und erst ansatzweise sinnkonstituierend
wirkt, liegt in der Gesamtheit der Moglichkeiten des Kérperverhaltens und Artikulie-
rens von Lauten koprisenter Menschen. Frithe Gesellschaften sind also reine Anwe-
senheitsgesellschaften. Kérperverhalten erfolgt, wenn es nicht sprachlich begleitet ist
oder wenigstens protosprachlich erfolgt, in der Regel signalférmig; vereinzeltes Ver-
halten folgt auf vereinzeltes Verhalten. Signale sind (noch) nicht Zeichen und Teil einer
semiotischen Verweisungsstruktur, sondern gehéren zum Reiz-Reaktions-Schema.
Wenn Koérperverhalten proto- oder quasisprachlich erfolgt, handelt es sich um eine
rekursive Sequenz von Gebirden: nicht das einzelne Verhalten, sondern die Rekursi-
vitit, also der Anschluss von Verhalten an vorheriges Verhalten, 16st emergente Wir-
kungen aus.’® Damit ist Zeichenférmigkeit angelegt. Doch erst im Zusammenspiel
mit anderen Medien als dem Kérper (etwa durch Quasi-Objekte wie Zeichnungen, Fi-
gurinen, Gebiude, Bilder und andere materielle Artefakte sowie Zeichensprache mit
semi-propositionalem Charakter und dann vor allem durch Verbalsprache) kann Kor-
perverhalten zeichenfihig, also zu einem ikonischen, indexikalischen oder symboli-
schen Zeichen werden. Das ist zum Beispiel bei erhobenen Hinden vor einem Altar,
beim Niederknien vor ihm oder beim Kiissen eines Sakralgegenstandes innerhalb von
ritueller Kommunikation der Fall, also im geordneten Zusammenhang mit anderen
Zeichen. Wenn die erhobenen Hinde oder der Kuss nicht zeichenfihig sind, konnen
sie auch nicht sinnhafter Ausdruck von Religion sein.

Im Zusammenhang mit frither Gesellschaftsbildung ist in der Forschung von seg-
mentdrer Differenzierung die Rede. Eine segmentir differenzierte Gesellschaft ist
in gleiche Subsysteme (Stimme oder Clans) gegliedert, die sich iiber das Sippschafts-
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und/oder Territorialprinzip definieren und sich wechselseitig Umwelt sind. In dieser
Art von Gesellschaftsformation ist zunachst noch nicht mit institutionell ausdifferen-
zierter Religion zu rechnen. Religion ist mehr oder minder in den Alltag integriert und
lduftin gegenstandsformiger oder thematischer Differenzierung mit.”** Die ersten so-
zialen Systeme (Familien, Dorfer, Stimme) sind multifunktional: dieselben Personen
kooperieren in ganz unterschiedlichen Situationen miteinander. Und das wiederum
verhindert die Universalisierung ebenso wie die Spezifikation derjenigen Merkmale,
die eine Situation bestimmen — etwa familiir, wirtschaftlich, rechtlich, politisch, er-
zieherisch, gesundheitlich, kiinstlerisch oder eben religits. Eine der in evolutionarer
Hinsicht groften Herausforderungen frither Gesellschaften besteht darin, aus kon-
kreten Kommunikationsereignissen Regeln zu abstrahieren, zwischen generalisierter
Regel und deren Anwendung in einer konkreten Situation zu unterscheiden und bei-
des miteinander in Verbindung zu bringen. Der Zeichengebrauch bezieht sich zumeist
auf einzelne ikonische und indexikalische Zeichen, weniger aber auf Symbole in ver-
dichteten Zeichenzusammenhingen. Die Situationen, die nacheinander kommunika-
tiv bearbeitet werden, sind in frither Gesellschaftsbildung je fiir sich verstindlich, und
die Interpretationsmuster fiir Situationen kénnen wechseln, ohne dass Unstimmig-
keiten aufkommen.

Je nachdem, ob sich die segmentiren Subsysteme eher iiber Sippschaft oder eher
iiber den physischen Raum bestimmen, herrschen Ahnenkulte oder Erdkulte vor. Die-
se sind noch nicht Ausdruck der ausdifferenzierten Sinnform Religion, bergen aber
das Potenzial dafiir. Mit Blick auf die psychische Umwelt kénnen Ahnenkulte in der
Angstvor dem Aussterben griinden;’® Erdkulte hingegen kénnen der Angst vor Territo-
rialverlust entspringen und der Sicherstellung des besiedelten Territoriums dienen.”®
In gesellschaftlicher Hinsicht regeln Ahnenkulte Generationsfragen und haben somit
einen zeitlichen Bezug; Erdkulte hingegen sind Teil von Grenzziehungspraktiken, die
auf den physischen Raum in Gestalt von besonderen Orten und Plitzen Bezug nehmen.
Abgrenzungen und Grenziiberschreitungen solcher Art sind in segmentir differenzier-
ten Gesellschaften besonders wichtig, weil sie aus gleichartigen Subsystemen bestehen.
Unter den Bedingungen der Sesshaftigkeit weify man, dass es in anderen Dérfern dhn-
lich zugeht wie im eigenen Dorf; also gilt es sich wechselseitig abzugrenzen.

Zeichenpraktiken des (zunichst nur temporiren) Siedelns und der geregelten
Grenzziehung und -itberschreitung sind in frithen Gesellschaften nicht nur, aber hiu-
fig rituell geregelt. Mit der 6ffentlichen Sichtbarkeit und allgemeinen Akzeptanz ist
diese Art von Kult multifunktional. Neben dem, was sich spiter zu Religion ausformt,
birgt der rdumlich und zeitlich gebundene Kult in frither Gesellschaftsbildung auch
politische, 6konomische, rechtliche, kiinstlerische und nicht zuletzt gesellige, spiele-
rische Aspekte.’”” Das gilt zum Teil noch fiir spitere Formen von Religion, etwa fir die
griechische Polis-Religion.”*® Mittels Objekten physische Riume zu markieren und phy-
sische Grenzen zu ziehen, hingt in frithen Gesellschaften auflerdem damit zusammen,
dass — mangels Schrift — auf diese Weise ein soziales Gedichtnis ausgebildet wird. In
frithen Gesellschaften ist es nur mit einem an markierte Orte gebundenen sozialen
Gedichtnis moglich, etwas wiederzuerkennen und erneut zu kommunizieren.”®® Weil
Gesellschaft prinzipiell nicht dazu in der Lage ist, die Umweltbedingungen neuro-
physiologischer Vorginge in verschiedenen Gehirnen und Prozesse mehrerer Psychen
untereinander abzustimmen, greift sie in der Frithzeit auf die Semiotisierung phy-
sischer Orte sowie natiirlicher und artifizieller Quasi-Objekte zuriick.” Die Ausdif-
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ferenzierung von Religion erfolgt in frithen Gesellschaften, wie im vorangehenden
Teilkapitel erliutert, nicht funktional, sondern eher bezogen auf physische Objekte
und Orte sowie themenférmig und situativ in Form von Ritualen, die zu Kulten zu-
sammengefasst sein, aber auch einzeln bestehen konnen. Die Form des Rituals ist
konstant, aber die einzelnen Abliufe sowie die Inhalte der Rituale kénnen unabhin-
gig von den rituellen Selektionsmechanismen variieren, und umgekehrt bestehen die
Selektionsmechanismen unabhingig von Variationen.”™ Insofern ist mit ausdifferen-
zierten religiésen Ritualen die systematische Trennung der beiden evolutioniren Me-
chanismen von Variation und Selektion erreicht. Im Folgenden seien Erfahrungen mit
dem Tod und der Jagd behandelt. Sie sind zwei themenf6rmige und situativ bedingte
Anlisse fir kultische Ausdifferenzierung und Religionsbildung. Mit dem Tod ist die
wohl grofite erfahrungsférmige und kognitive Kontingenz thematisiert (und zugleich
umgekehrt diejenige des Lebens), wihrend mit der Jagd Kontingenzen in praktisch-
technischer und regulativer Hinsicht verbunden sind.

a) Am Anfang war der Tod

Laut Bertelsmann Religionsmonitor 2008 geben rund 51 Prozent der 21.000 Befragten
aus 21 ausgewdhlten Lindern an, dass sie >sehr< oder >ziemlich« fest an ein >Leben nach
dem Tod« glauben — zum Beispiel in Gestalt der Auferstehung der Toten, der Unsterb-
lichkeit der Seele oder der Wiedergeburt. Rund 28 Prozent tun dies >mittek oder zu-
mindest >wenig«. Etwa 21 Prozent der Befragten glauben >gar nicht« daran.”* Damit ist
noch nichts iiber Art und Relevanz religioser Praktiken und Kognitionen hinsichtlich
des Umgangs mit dem Tod als Teil gesellschaftlicher Prozesse ausgesagt, aber die Daten
sind ein Indikator fiir die kommunizierte Bedeutung religidser Vorstellungen iiber
den Tod fir Personen. Konzepte eines Lebens nach dem physischen Tod existieren be-
reits in frithen Gesellschaften.” Hinzu kommen iiber alle kulturellen, zeitlichen und
regionalen Grenzen hinweg Berichte iiber Nahtoderfahrungen.”™ Zwar variieren Be-
funde dieser Art sozio-kulturell teils betrichtlich.”” Zusammengenommen stimmen
sie aber mit dem Gros der religionsbezogenen Forschung iiberein, dem zufolge der
Tod zu den bedeutendsten Themen in allen Religionen gehort.” Leben und Tod, Sein
und Nicht-Sein sind die gréfiten Kontingenzen sozio-kultureller Wirklichkeit und
werden deshalb — wenn auch nicht nur, aber in besonderer Weise — von Religion be-
arbeitet. »Of all sources of religion, the supreme and final crisis of life—death—is of
the greatest importance.«”” Deshalb adressiert Religion »two of the most basic fears of
humans: fear of the dead and fear of what will happen to us after we die«.”® Der Tod
ist einer der wichtigsten Anlisse fiir die Oszillation zwischen dem >Diesseits« (als dem
verraumlichten Bekannten, religios: dem Immanenten) und dem >Jenseits« (als dem
verrdumlichten Unbekannten, religiés: dem Transzendenten) sowie zwischen ver-
gegenwirtigendem Erinnern und dem Zeitlosen anheimstellendem Vergessen.

Die religigse Verarbeitung des physischen Todes hat zunichst ganz praktische An-
lisse.”” Beispielsweise gibt es wihrend der Evolution des Menschen das Problem, den
Bestand einer vorgeschichtlichen Gesellschaft angesichts einer individuellen Lebens-
erwartung von weniger als 20 Jahren zu erhalten. Um die Uberlebenswahrscheinlich-
keit zu erhéhen, wird in frithen Jiger/Sammler-Gesellschaften kooperatives Verhalten
geférdert.”?® Mit fortschreitender gesellschaftlicher Entwicklung nehmen die Uber-
lebenschancen zu, sodass die Lebenserwartung steigt. Die Begrenzung des Uberle-
bens verschiebt sich von der Gefihrdung durch Krankheiten, Unterernihrung und
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Naturkatastrophen mehr und mehr zur biologischen Altersschwiche. Unter diesen
Umstinden kommen neue Konzepte zur Aufrechterhaltung des Lebens und >Lebens-
verlingerung« auf, nimlich Vorstellungen eines Lebens nach dem Tod. Religion stellt
das kontinuierliche Leben tiber den physischen Tod hinaus in Aussicht. Angst vor dem
Aussterben kann also einer der Anlisse fiir die Entstehung von Religion sein.”” Diese
Angst gehort jedoch zu den dufieren Bedingungen fiir die autopoietische Genese von
Religion. Von dort aus kann die Ausbildung religiéser Vorstellungen wiederum Aus-
wirkungen auf das kooperative Verhalten in Jiger/Sammler-Gesellschaften sowie in
spateren komplexeren Gesellschaften haben. Mit der Bindung an Moral verkomplizie-
ren sich allerdings die Moglichkeiten zur Ausdifferenzierung der Religion, weil Moral
in allen Lebenslagen mitschwingen kann und sich daher nicht fiur gesellschaftliche
Differenzierung eignet.’*

Selbstverstindlich gilt nicht der Umkehrschluss, jeglichen Umgang mit Sterben,
Tod und Verstorbenen fiir einen Ausdruck von Religion zu halten.”” Ebenso wie Ster-
ben und Tod nicht zwangsliufig und ausschliefllich zur religiésen Bearbeitung dis-
ponieren, ist Religion nicht nur mit diesen Themen befasst. Dennoch sind die oben
genannten Daten und wissenschaftlichen Annahmen Grund genug, bei der Rekon-
struktion religiéser Evolution mit frithen Bearbeitungsformen des Sterbens in der Os-
zillation von Leben und Tod anzusetzen, um Potenzial fiir die Formung von Religion
auszumachen. Die Tatsache des Todes fithrt nicht zwangslaufig zu religioser Kommu-
nikation, ist aber eine Disposition zu ihr, weil es bei Fragen in Bezug auf Sterben und
Tod leicht zur Bearbeitung von unbestimmbarer Kontingenz kommen kann.

Die altesten Spuren kiinstlicher Zeichen innerhalb der sozio-kulturellen Evolution
sind ungefihr 430.000 Jahre alt.”?* Spezifisch sinnhafte Zeichenzusammenhinge mit
Potenzial fiir die Emergenz von Religion haben sich jedoch - soweit bekannt — erst
etwa 330.000 Jahre spiter gebildet, und zwar insbesondere im Kontext von Bestat-
tungspraktiken.’?

Ein Heranwachsender ist gestorben. Die Eltern fragen sich nicht ausdriicklich, warum
es ihrem Sohn so ergangen ist. Daflir haben sie keine Sprache; nicht in dem Sinne, dass
sie sprachlos sind vor ohnmachtiger Trauer, sondern schlicht deshalb, weil sie sich zual-
lererst um ihr eigenes Uberleben und das ihrer lebenden Kinder sorgen miissen und im
Ubrigen fiir so etwas wie die Frage nach dem>Sinn der Lebens« iiber keinen Begriff ver-
fligen. Die Eltern haben bereits viele aus ihrem Clan sterben sehen und wissen daher,
dass der Tod zum Leben gehort und das menschliche Leben ebenso weitergeht, wie sie
das beim zyklischen Werden und Vergehen in der sie umgebenden Natur beobachten.
Aber auch wenn der Tod anderer zum normalen Erfahrungshaushalt der Eltern gehort,
spliren sie dennoch eine leise Empfindung, Anzeichen von Kummer (iber den prakti-
schen Verlust des Nachwuchses, der sie im Alter hitte versorgen sollen, hinaus. Die El-
tern finden Trost in der Gewissheit, dass der Tod ein Ubergang ist — so, wie alles in der
Natur entsteht und vergeht, um wieder zu werden — und ihr Sohn sich jetzt woanders
befindet; vielleicht auf einer Reise zu seinem Ursprung, vielleicht in einen anderen Zu-
stand oder gar in eine andere Welt, vielleicht auch mit dem Ziel, in die ihnen bekannte
Form des Lebens zurlickzukehren. Daher betten die Eltern den Leichnam ihres Sohns in
eine Grube in der Hohle, die ihnen als Behausung dient. Um ihn fiir die Reise zu wapp-
nen, legen sie ihm ein Hirschgeweih bei, auf dass die regenerierende Kraft des Tieres
dem Sohn auf seiner Reise beistehen mége.
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So oder so dhnlich kann es sich vor rund 100.000 Jahren in der Nihe des heutigen
Nazareth in Israel zugetragen haben. Diese Geschichte ist das Ergebnis der Analyse
folgender Indizien: In einer Grube innerhalb des Qafzeh genannten Hohlenkomple-
xes fanden Archiologen 1971 die Reste des Skeletts eines Jugendlichen, das auf circa
100.000 v. h. datiert wird.”* Er liegt auf dem Riicken, mit seitlich angewinkelten Bei-
nen; die Hinde befinden sich an beiden Seiten des Halses. Zwischen den Armen liegt
ein Teil des Schidels eines Dambhirsches (Abbildung 30). Moglicherweise wurde der
Kopf des Hirsches auf den Kérper des Heranwachsenden gelegt; es ist aber ebenso gut
moglich, dass er durch Erderosion in die Nahe des Menschenskeletts gelangt ist. Fach-
leute deuten das Geweih als Grabbeigabe.””” Auf welche Problemlage antwortet der Be-
fund, sollte diese Deutung zutreffen?

Abbildung 30: Ausschnitt aus einer Bestattung in Qafzeh,
Israel (ca.100.000v. h)%%8

Ein Begribnis dieser Art hat keine vorwiegend oder gar ausschlieflich praktische,
etwa hygienische Funktion. Denn dann kénnten die sterblichen Uberreste ebenso
gut ins Freie gebracht und dort der Verwesung oder Aasfressern iiberlassen worden
sein. Hier kommt folglich ein sozio-kultureller Sinniiberschuss hinzu, der nach einer
Rekonstruktion verlangt. Unter den entsprechenden Fachleuten heifit es: »All these
observations strongly support the interpretation of a deliberate, ceremonial burial
for Qafzeh 11.<*® Allerdings sind die fiir eine genauere Analyse notwendigen Zeichen
sparlich. Uber die materiellen Bedingungen und praktischen Erfordernisse unserer
Vorfahren wie etwa des Homo erectus, Homo naledi, Homo heidelbergensis/rhodesiensis,
Neandertalers, Homo floresiensis, Denisovaners und Homo sapiens mogen wir einiger-
maflen Bescheid wissen. Der Emotionshaushalt und kognitive Horizont vorgeschicht-
licher Gesellschaften, ihre soziale Ordnung sowie ihr sozio-kulturelles Sinnreservoir
sind uns jedoch nahezu vollstindig verschlossen.” Daher bleibt nur, die im Fund
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selbst enthaltenen semiotischen Indizien — so gut es geht und auf Basis der Annah-
me, dass es sich um ein sinnhaftes Arrangement handelt — auszuwerten. Im Ubri-
gen ist von spiteren religidsen Sachverhalten auf das Potenzial fritherer Zustinde zu
schliefien, aus denen Erstere sich entfaltet haben. Dieses Vorgehen ist auch, aber nicht
nur in der sparlichen empirischen Datenlage begriindet. Der erkenntnistheoretische
Grund fiir die Methode der Rekonstruktion in der Oszillation von Frither und Spiter
besteht ebenso und zuvorderst darin, dass sich ein Potenzial immer nur ex post, nim-
lich anhand seiner Realisierung ausmachen lasst. Auch und vor allem bei einer wissen-
schaftlichen Schlussfolgerung, die es mit sozio-kulturellem Sinn zu tun hat, handelt
sich stets um einen Riickschluss. Das entspricht dem konsequentialistischen Verstind-
nis von Sinn und Bedeutung, wie es der Pragmatismus vertritt. In evolutionstheore-
tischer Hinsicht versteht sich jedoch, dass damit keine Teleologie impliziert ist. Auch
religioser Sinn ist und bleibt kontingent; er hitte sich somit stets anders (oder sogar
iiberhaupt nicht) konstituieren konnen, als er in den vorliegenden Untersuchungen re-
konstruiert wird, und er kann sich jederzeit anders entwickeln als erwartet, nimlich
smutierenc. Im Folgenden werden Indizien ausgewertet, die im vorgeschichtlichen Be-
fund der oben genannten Bestattung selbst enthalten sind und im Wechselspiel mit
spateren religionsgeschichtlichen Zustinden, die Riickschliisse auf Fritheres erlauben,
auf Potenzial fiir Religion hinweisen.

Die Haltung des Skeletts mit angewinkelten Beinen und den Hinden in der Nihe
des Halses dhnelt der eines Embryos (die steinzeitlichen Menschen als empirischer
Sachverhalt durchaus vertraut sein kann), sodass im Kontext der Bestattung die As-
soziation des Zusammenhangs vom Beginn und Ende des Lebens naheliegt.” Uber
den Vorstellungshintergrund dieses Befundes kénnen zunichst nur Hypothesen auf-
gestellt werden, die sich entweder bewihren oder durch tragfihigere zu ersetzen sind.
Aus der spateren Entfaltung von Religion wissen wir — idealtypisch gesondert — um
im Wesentlichen zwei Vorstellungskomplexe von einem Leben nach dem physischen
Tod: um den zeitlich und den raumlich unterschiedenen. Beide sind empirisch im
Sinne des Raum-Zeit-Kontinuums kombiniert zu finden, jedoch werden in konkreten
Ausformungen unterschiedliche Akzente gesetzt.” Im zeitlichen Vorstellungskom-
plex kann die Person nach dem physischen Tod weiterexistieren (gegebenenfalls in
einem Zustand, in dem sie sich bereits vor der Geburt befunden hat); in Form einer
zyklischen Vorstellung kehrt die Person in gleicher, dhnlicher oder auch ganz anderer
Gestalt wieder (Reinkarnation). Die zyklische Vorstellung kann sich zu einer escha-
tologischen Konzeption transformieren. Im riumlich unterschiedenen Vorstellungs-
komplex existiert die einzelne Person nach ihrem physischen Tod in einer anderen als
der bekannten Welt oder Sphire — sei es einer in direkter Umgebung (Ahnenkult) oder
eines fernen Ortes (spiter: Himmel und Unterwelt oder Hoélle). Bei der Entstehung von
Vorstellungen des Lebens nach dem Tod handelt es sich um einen re-entry in die Dif-
ferenz von Leben und Tod auf der Seite des Lebens.’® Dafiir wird ein semantisches
Substrat benétigt und moglicherweise in der Seelenvorstellung gefunden. Dieser Ver-
mutung wird im weiteren Verlauf der Untersuchung nachzugehen sein.

Das Hirschgeweih, das sich in der Nihe des bestatteten Jugendlichen befindet, hat
Motivcharakter. Es ist auch Bestandteil spiterer steinzeitlicher Hohlenzeichnungen.
Im Paliolithikum sind Hirsche zum einen Jagdobjekte und fungieren zum anderen
als Gegenstand einer sich allmihlich kultisch formierenden Verehrung. Auch bei der
Interpretation dieses Zusammenhangs sind wir zunichst auf Hypothesen angewiesen.
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Warum der Hirsch und insbesondere das Hirschgeweih zu einem frithen Zeichen mit
Potenzial fiir religiose Sinnbildung werden konnten, ist schwer zu ergriinden. Den-
noch liegen einige Vermutungen nahe.” Das Hirschgeweih kann zu einem Zeichen
von Stirke und Fithrungskraft werden, weil es in der innerartlichen Auseinander-
setzung wihrend der Brunft als Teil des Imponierverhaltens, im Kampf rivalisieren-
der Hirsche um das Paarungsvorrecht sowie generell bei der Verteidigung zur An-
wendung kommt. Die herausgehobene Fithrungskraft klingt in der metaphorischen
Verwendung von >Platzhirsch« nach, und das Zeichen der iiberbotenen Stirke kommt
noch in der Verwendung als Trophie heutiger (Hobby-)Jiger zum Ausdruck. Eine
besondere — im semiotischen Sinne: ikonische — Zeichenqualitit kann das Geweih
zusitzlich dadurch bekommen haben, dass seine bipolare Formung - ihnlich den
Stierhérnern — als Zeichen fir die Vermittlung von Gegensitzlichem (zum Beispiel
zwischen Erde und Sonne oder Mond) oder als Ubergang zwischen zwei Zustinden
stehen kann — etwa zwischen vergangenen und gegenwirtigen oder alltdglichen und
aufleralltiglichen Verhiltnissen. Aufierdem trigt moglicherweise die Tatsache, dass
der Bast abgeschabt und das Geweih jihrlich abgeworfen wird und sich erneuert, zur
Ausbildung des Hirschgeweihs als eines Zeichens fiir die zyklische Regeneration und
Fruchtbarkeit bei.” In diesem Sinne gehért der Hirsch zu den Attributen von Arte-
mis, der griechischen Gottin der Jagd (rémisch: Diana), und das Motiv des Hirsches ist
noch fiir die christliche Vorstellung von der Taufe als Neubeginn sowie als Zeichen fiir
Christus als den Erl6ser von Bedeutung.”® Der Sachverhalt, dass das Hirschgeweih in
der religiés-semiotischen Einfaltung eine lange ikonografische Tradition entwickelt
(bis hin zur christologischen Ikonografie und christlichen Hagiografie), ldsst sich in
evolutionirer Hinsicht als Priadaption verstehen: Die semiotisierten physisch-orga-
nischen Merkmale des Hirsches liegen als Potenzial vor, das sich im Laufe der religis-
sen Semiose realisiert. Ein zunichst fiir andere Zwecke ausgebildetes Merkmal kann
sich somit unter verinderten Umweltbedingungen als semiotischer Selektionsvorteil
erweisen.””’

Die Befunde der Grubenbestattung lassen sich wie folgt auswerten:

. Die Tatsache, dass der Heranwachsende in einer Grube innerhalb der Hohle be-
stattet worden ist, kann zum Beispiel dem Umstand geschuldet sein, dass zum
Zeitpunkt seines Todes ein Unwetter oder grofle Hitze herrschte und der Korper
zu verwesen begann. Somit wire die Grube lediglich ein praktischer Behelf im
Umgang mit semiotisch reprisentierten physischen Erfordernissen. Die Gruben-
bestattung kann jedoch auch darauf hinweisen, dass die sterblichen Uberreste
(etwa vor Aasfressern) geschiitzt werden sollen.”® In diesem Fall kime ein Aspekt
sozio-kulturellen Sinns, etwa die Andeutung von Dignitit oder sogar Pietit, ins
Spiel.

« Ferner konnen die angewinkelten Beine des Skeletts einfach nur dem Umstand
der Grubengrofie geschuldet sein; deren Wahl kann in der Eile, den verwesenden
Leichnam zu begraben, oder mangels Alternative in der Gegebenheit einer natiir-
lichen Ausbuchtung begriindet sein. Die Haltung kann aber - als Analogie zum
Embryo — ebenso die Assoziation des Zusammenhangs vom Ende und Anfang des
Lebens evozieren und steht moglicherweise in einem analogen Verhiltnis zum
Kreislauf von keimendem Wachsen und absterbendem Vergehen in der Pflanzen-
welt sowie zum Zyklus des >aufc- und >untergehenden« Sternenhimmels.
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« SchlieRlich kann das Hirschgeweih zwar zufillig in der Nihe der Hinde liegen
(etwa infolge geologischer oder sonstiger physischer Einwirkungen). Jedoch ist die
Lage der nach oben angewinkelten Arme und Hinde des Skeletts mit Nihe zum
Geweih nicht allein mit den Gegebenheiten der Grubengrofie zu erkliren. Deshalb
ist es wahrscheinlich, dass das Geweih eine Grabbeigabe und im Zusammenhang
der anderen Zeichenelemente ein Hinweis auf eine Art von »Seelenreises, ein Indiz
fur die Vorstellung des Weiterlebens nach dem Tod oder der physischen Regene-
ration ist.””

Die drei Zeichenelemente GRUBENBESTATTUNG, EMBRYONALE HALTUNG und HIRSCH-
GEWEIH bergen nicht bereits je fiir sich genommen ein Potenzial fiir religiése Sinn-
bildung, sondern erst im wechselseitigen Bezug aufeinander, wobei die EMBRYONALE
HALTUNG als Zeichen des Anfangs der Ikonizitit, die GRUBENBESTATTUNG als Zeichen
des Endes der Indexikalitit und das HIRSCHGEWEIH als Zeichen der Regeneration als
Vermittlung zwischen Anfang und Ende der Symbolizitit des semiotischen Arrange-
ments zugeordnet werden kann (Abbildung 31):

Hirschgeweih
(symbolischer

Aspekt)
Embryonale Haltung V/D Grubenbestattung
(ikonischer (indexikalischer
Aspekt) Aspekt)

Abbildung 31: Zeichenelemente der Bestattung in der Qafzeh-Hohle

Diese Deutung gibt nicht vor, einfach Tatsachen zu rekonstruieren, sondern macht im
rekonstruktiven Schlussverfahren ein Potenzial aus, dessen Realisierung sich in retro-
spektiver Hinsicht spiteren Zustinden religiéser Evolution verdankt.”*® Gemif3 der
rekonstruierten Moglichkeit, dass es sich bei der infrage stehenden Bestattung um
ein sinnhaftes Geschehen mit Potenzial fiir Religion handelt, miissen im Material die
in Kapitel II erliuterten vier Dimensionen Erfahrung, Verkérperung, Kognition und
Regulierung gegeben sein.

Was zunichst die Dimension der Erfahrung angeht, so hat es jede sozio-kulturelle
Form der Bestattung mit der Evozierung und Bearbeitung von wahrnehmungsférmi-
gen Emotionen zu tun, die kognitiv zu Gefithlen verarbeitet werden. Dabei sind jedoch
mehrere Differenzierungen zu beachten. Erstens sind physische, chemische und or-
ganische Prozesse die eine, nimlich fremdreferenzielle Seite semiotischer Prozesse,
soziale, kulturelle und psychische Prozesse die andere, nimlich sinnhaft selbstreferen-
zielle Seite. Wie jeder Sinn wiirde auch religiose Sinnbildung und -reproduktion »die
Zerstorung des Lebens oder dessen chemischer und physischer Grundlagen nicht itber-
dauern. Aber diese Abhingigkeit ist [...] keine operative Primisse des Sinngeschehens
selbst.«** Zweitens ist zwischen psychischem und sozialem Sinn zu unterscheiden. Vor
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dem Hintergrund dieser Differenzierungen sind Gefiihle weder auf psychische Prozes-
se beschrinkt noch gar in ihrer Sinnhaftigkeit auf physiologische Prozesse reduzierbar,
sondern bilden einen eigenstindigen Gegenstand sozio-kultureller Genese, Verarbei-
tung und Wirkung. Evolutionir entwickelte Gefithlsschemata wie etwa Trauer und
Freude haben sich bewihrt und sind daher in vielen konkreten Variationen stabilisiert,
weil mit ihnen zum Beispiel intergenerationelle Bindungen geférdert und Gruppen zu-
sammengehalten werden. Dennoch gehen diese Gefiihle nicht in der genannten Funk-
tionalitit auf, sondern fithren ein Eigenleben in sozio-kultureller Kommunikation. Um
Gefiihle zu evozieren und mit ihnen umgehen zu kénnen, werden soziale Formen ent-
wickelt. Eine dieser Formen ist im Fall der Erfahrung des Todes die trostende Vorstel-
lung eines Weiterlebens oder einer Wiedergeburt. Dieser Sachverhalt muss allerdings
nicht unbedingt religios codiert werden. Beispielsweise ist fiir den Fall der Bestattun-
gen ebenso mit >simplem« Gedenken zu rechnen. Insofern stellen Tod und Trauer eine
sozio-kulturelle Disposition neben anderen dar, aus der sich Religion entwickeln kann.

Mit Blick auf die Dimension der Verkirperung ist die Grubenbestattung sowie das
Arrangement des Skeletts in embryonaler Haltung und des Hirschgeweihs als Grab-
beigabe von Bedeutung. Ferner wurden in den Hohlen von Skhul und Qafzeh weitere
Skelette von bestatteten Menschenkérpern entdeckt. Dort fand man unter anderem
durchbohrte Schalen als Grabbeigaben sowie Spuren von rotem Ocker (Himatit) als
kiinstlich eingesetztem Farbstoff. Der rote Ocker kann leicht als das >Blut der Erde«
interpretiert werden; die Assoziation mit Blut ist noch immer Teil der Symbolwelt vie-
ler indigener Vélker, die roten Ocker als heilend ansehen.’*? Das gesamte Arrangement
ist eine Anordnung von Quasi-Objekten, die sich wechselseitig bestimmen. Zusam-
mengenommen verkorpern die Zeichen eine Vorstellung des Kreislaufs von Vergehen
und Regeneration mit einer Anderwelt, in die Verstorbene oder Teile von ihnen (-Seeles,
»Geist) nach dem physischen Tod eintreten.

Was die Dimension der Kognition angeht, so gelten steinzeitliche Bestattungen
gelegentlich als Indiz fiir bereits bestehende »Glaubensvorstellungen«.*”® Mit Leroi-
Gourhan und anderen ist hier jedoch Skepsis angebracht.”** Indizien fiir eindeutige
und regulidre Grabbeigaben finden sich erst seit dem Jungpaldolithikum.”* Das ein-
gangs angefiihrte Beispiel einer Grubenbestattung ist eher als ein frither evolutionirer
Versuch religiéser Sinnbildung zu verstehen, der noch nicht unbedingt einen stabili-
sierten Zustand angenommen haben muss. Auflerdem ist es sehr voraussetzungsvoll,
einen Glauben zu unterstellen, weil er eine bestimmte Art religiéser Kognition unter
anderen, nimlich eine personlich zugerechnete Form des Vollzugs religiéser Kommu-
nikation ist. Diese Sinnform setzt wiederum eine entsprechende Sozial- und Gesell-
schaftsstruktur voraus, die erst in und seit den Achsenkulturen ausgebildet wird. Im
Ubrigen funktionieren noch heute zahlreiche, wenn nicht sogar die meisten religiésen
Rituale ohne sozial zugerechneten und vergewisserten Glauben. Gleichwohl miissen
dort, wo Ansitze einer rituellen Praxis aufkommen, auch kognitive Konzepte existie-
ren. Sie sind nicht zwangsliufig glaubensférmig zu kommunizieren, geben aber die
kognitive Stiitzung von kommunikativen Prozessen ab. Wie bereits notiert, prozedie-
ren Rituale sozialstrukturell nicht ohne wie auch immer geartete kognitive Muster,
und Narrative sowie sonstige Deutungsmuster bestehen, wenn sie sich sozialstruk-
turell sedimentieren, semantisch nicht ohne einen wie auch immer gearteten prak-
tischen, darunter auch rituellen Vollzug. Daher sind im Zusammenhang der infrage
stehenden Grubenbestattung Vorstellungen einer Anderwelt zu unterstellen, aber bei



https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

[ll. Die Zeit des Religiésen

den evolutioniren Anfingen von Religion ist nicht von besonders stark ausgepragten
kognitiven Strukturen auszugehen.**

Teil eines moglichen kognitiv reprisentierten Konzepts als Sinnressource fiir die
genannte Grubenbestattung kann die riumliche Semantisierung der Anderwelt etwa
als »Jenseitsreise« sein.”* Jenseitsvorstellungen und Reisen in die Anderwelt haben zahl-
reiche auflerreligiose Anlisse. Sobald sie sich jedoch als Religion zu formen begin-
nen, unterliegen sie einer religiésen Eigendynamik. Ab einem fortgeschrittenen Zustand
sozio-kultureller Evolution werden Jenseitsvorstellungen und Reisen in die Anderwelt
durch weitere religios bestimmte Elemente stimuliert, sodass eine Autopoiesis der Reli-
gion in Gang kommt. Wihrend es aufschlussreich sein kann,

»to explore how social structure, economy, environment, psychology, and biology con-
tribute to the formation and expression of certain elements of afterlife conceptions, it
is another matter entirely to claim that any one of these is solely responsible for the

origins of the beliefs overall«.**®

Dieser Aussage ist zuzustimmen, wenn man vermeiden will, Religion in ihr dufiere
Faktoren, etwa in eine gesellschaftliche Funktion oder Leistungen fiir andere gesell-
schaftliche Bereiche und psychische Systeme aufzulésen und sie somit wegzuerkliren.
Die Schlussfolgerung, die Gregory Shushan anhand des Vergleichs von verschiedenem
Material zieht, dass nimlich entsprechende Erfahrungen den Konzeptionen von Jen-
seitsvorstellungen und -reisen vorausgegangen seien und dass eine »metaphysische Be-
¥ ist allerdings keine Alternative. Eine spezifisch
religiose Sinnhaftigkeit ist bereits bei der Genese von Religion anzunehmen, muss aber
in wissenschaftlicher Perspektive ohne den Riickgriff auf metaphysische Annahmen be-
schreibbar sein. Religion erzeugt sich als ein sozio-kultureller Sachverhalt selbst, nim-
lich qua Differenzierung gegen ihre und in Beziehung zu ihrer Umwelt, ohne zu etwas
anderem als einem sozio-kulturellen, also kommunikativen, Sachverhalt zu werden.

Was die Dimension des Regulierens betrifft, so muss es sich in vorgeschichtlicher
Zeit nicht um fest institutionalisierte Bestattungsrituale im ausgepragten Sinn gehan-
delt haben; dafiir gibt es jedenfalls fir den infrage stehenden Zeitraum des Paliolithi-
kums keine gesicherten Indizien.”™ Allerdings haben wir

deutung« unterstellt werden miisse,

»Belege fiir eine >Inszenierung« des toten Koérpers in Form einer bewussten Deponie-
rung in der Erde, inklusive der>Ausstattung« mit bestimmten Artefakten, [..] seit dem
Jungpaldolithikum. Tendenzen einersmonumentalen< Ausgestaltung von Grabern wer-
den in gréRerem Umfang dagegen erstmals im Neolithikum fassbar, auch wenn die
Wurzelndieser Praktik moglicherweise bis in die vorneolithische Zeit zuriickreichen.«*'

Die genannten Sachverhalte sind erste evolutionire Anzeichen fiir das, was sich spiter zu

institutionalisierten religiésen Ritualen entfaltet — unter anderem zur kommunikativen

Bearbeitung von Trauer oder jedenfalls von solchen Gefithlen, die einem Verlust entspre-
chen. Darin liegt eine der Leistungen religioser Semiotisierung.”* Diese Leistung kann

aber nur erbracht werden, wenn Religion bei aller semantischen und sozialstrukturellen

Variation eigenen Mafigaben mit spezifischen Selektionskriterien auf der Basis eines re-
ligiésen Codes folgt. Wenn diese mit gesellschaftlichen Selektionskriterien koinzidieren,
kann sich Religion als ein eigenstindiges gesellschaftliches Subsystem stabilisieren.
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Um die gleichermafien sequenzielle wie rekursive und zirkulire Emergenz von Re-
ligion in der Oszillation von Historisierung der Gegenwart und Vergegenwirtigung
des Vergangenen besser zu verstehen,’ sind die Materialien der angedeuteten Art
miteinander sowie mit spiteren Entwicklungen in Beziehung zu setzen; denn dariiber,
welche Bedeutungen auf welche Art symbolisch konventionalisiert werden, gibt das
angefithrte Material aus der Vorgeschichte keine Auskunft.”®* Etwas mehr erfahren
wir, wenn wir den Kontext der Jagd beriicksichtigen, in dem es im Zusammenhang der
Nahrungsbeschaffung ebenfalls um Leben und Tod geht.

b) Die Erfahrung von Kontingenz durch die Jagd

Die iltesten Fundstiicke, die auf menschliche Jagd schliefRen lassen, sind etwa zwei Mil-
lionen Jahre alt und stammen vom Ufer des Victoriasees in Westkenia. An der dortigen
Grabungsstelle forderte ein Forschungsteam neben Steinwerkzeugen zahlreiche Tier-
knochen zutage. Spuren daran weisen darauf hin, dass man Fleisch und Mark entfernt
hat. Die meisten dieser Fossilien stammen von jungen Antilopen. Weil sie kaum Raub-
tierspuren aufweisen, ist anzunehmen, dass hier Homininen ihre eigene Beute zerlegt
haben, um sie zu verspeisen.”” Diese neue Ernihrungsweise hat enorme Auswirkungen
auf die Gesellschaftsstruktur. Insbesondere seit Menschen sich an grofere Tiere heran-
wagen, gibt es gravierende Anderungen; schon allein deshalb, weil der Nahkampf mit
ihnen gefihrlich ist, aber auch deshalb, weil die Beute unter den Gruppenmitgliedern
aufzuteilen ist. Zudem kommt bereits bei Homininen eine soziale Untergliederung auf,
was etwa zur Arbeitsteilung zwischen den Geschlechtern fithrt: Hauptsichlich die
Minner begeben sich auf Grofwildjagd, und die Frauen sammeln eher pflanzliche Nah-
rung.”® Auf diese Weise konnen Gruppen von Homininen bereits vor 1,8 Millionen Jah-
ren gelebt haben. Die gesellschaftlichen Neuerungen erfordern zudem eine spezifische
Kommunikation: Die koordinierte Jagd braucht Besonnenheit, sodass die Umstellung
der Nahrung auf Fleisch zu grofRerer Disziplinierung fithrt.””” Aufier Jagdwaffen und
Werkzeugen zur Bearbeitung des Fleisches sind aus dieser Zeit jedoch keine Funde
iiberkommen, die auf Spezifika sozialer Sinnbildung schlief}en lassen. Das dndert sich
erst fiir die Zeit des Paldolithikums und insbesondere des Neolithikums.

Die Jager wissen, dass die bevorstehende Jagd auf Bisons geféhrlich ist. Zum Kampf
gewappnet, missen sie sich der Bisonherde auf kurze Distanz ndhern, um sie mitihren
Speeren erlegen zu kénnen. Immer wieder sind Verluste zu beklagen. Auch auf derjings-
tenJagd ist einer der ihren von einem Bison in einem Zweikampf getétet worden. Zwar
hat ein Jager den Bison mit einem Speer tddlich verletzten kénnen; die Eingeweide
quellen aus der Wunde heraus. Dennoch konnte das Tier im Todeskampf den nun tot
auf dem Boden liegenden Jager mit seinen Hornern angreifen und todlich verletzen.
Die Irritation unter den Jagern (iber den Vorfall und die Unsicherheit, die durch
ihn ausgeldst wurde, sind grofR. Allerdings wissen die Jager, dass der Getdtete — vo-
gelgleich —in eine andere Welt aufsteigt; vielleicht, um dort zu bleiben, vielleicht, um
irgendwann in gleicher oder anderer Gestalt zuriickzukehren. Aufierdem wissen sie
darum, dass die Jagd mit all ihren Folgen in den groflen Kreislauf von Werden und
Vergehen eingebettet ist, wie er sich sowohl in der sie umgebenden Natur als auch am
Sternenhimmel zeigt. Diesem Wissen verleihen sie Ausdruck in einer Zeichnung auf der
Wand einer Hohle. Den entsprechend markierten Ort suchen die Jager regelmaRig auf,
um Kontakt zu den Verstorbenen zu halten und sich auf die nichste Jagd einzustim-
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men. Auf der Zeichnung wird das Geschehen dargestellt: der Bison, der fiir das Leben
in der alltidglichen Welt steht und den Jager angegriffen hat, nun aber selbst tédlich
verletzt ist; ein Pfahl, der nach oben zeigt und die Verbindung zu einer anderen Welt
darstellt, aufihm ein Vogel sitzend, der auf diese andere Welt deutet; und der getotete,
zwischen Vogel und Bison am Boden liegende Jager, der mit einem Vogelkopf versehen
ist—als Zeichen, dass sein Geist oder seine Seele—jedenfalls etwas von ihm—nach dem
kérperlichen Tod in eine andere Welt aufsteigt.

So oder so dhnlich kann es sich zwischen 17.000 und 15.000 v. u. Z. in Westeuropa zu-
getragen haben. Diese Geschichte ist das Ergebnis der Analyse folgender Indizien: In
der Hohle von Lascaux, Frankreich, ist eine Szene dargestellt, in der ein Mensch mit
einem Vogelkopf, gespreizten Armen und erigiertem Penis vor einem Bison liegt, der
von einem mit Widerhaken versehenen Speer am Hinterteil verletzt ist und seinen
Kopf zuriickwirft (Abbildung 32).°*

Abbildung 32:>Der Vogelmensch<«von Lascaux. Wandmalerei in der Hohle von
Lascaux, Dordogne, Frankreich (Lange des Bisons: 103 cm; Solutréen/friihes
Magdalénien [zwischen 17.000 und 15.000 v.u.Z])*>

Unterhalb des Bauchs des Bisons sind mehrere ovale Linien zu sehen, die offenbar he-
rausquellende Eingeweide darstellen. Unter den Fiiflen des Menschen liegt ein eben-
falls mit Widerhaken versehener Speer. Es handelt sich folglich um eine Jagdszene, in
der sowohl Jiger als auch Bison todlich verletzt worden sind. Auflerdem ist im Vorder-
grund ein Vogel zu sehen, der auf einem Pfahl sitzt. Die Darstellung befindet sich in
jenem Teil der Hohle, der am schwersten zu erreichen ist; weiter hinten gibt es keine
Zeichnungen mehr.”® Diesem Ort mit seiner Wandmalerei diirfte daher eine besondere,
auReralltigliche Bedeutung zugekommen sein, moglicherweise eine religios-rituelle.
Michael A. Rappengliick hat diese Zeichnung (Abbildung 32) vermessen und mit
astronomischen Konstellationen in Beziehung gesetzt.” Die Berechnung ergibt, dass
der Vogelstab auf den nordlichen Himmelspol ausgerichtet ist. Der Winkel zwischen
dem Vogelstab und dem Vogelmenschen betrigt 45,3 Grad; das entspricht nahezu exakt
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dem geografischen Breitengrad von Lascaux, dem Ort der Hohle. Weitere Berechnun-
gen haben ergeben, dass die Augen von Vogel, Mensch und Bison ein Dreieck bilden,
das in seinen Winkeln mit dem sogenannten Sommerdreieck der hellen Sterne Wega,
Altair und Deneb iibereinstimmt. Ein Vergleich mit Vogelstiben aus anderen Kultu-
ren fithrt Rappengliick zu der Hypothese, dass es sich dabei um eine Art Weltenachse
handelt. Sollte diese Deutung zutreffen, haben wir es mit einer frithen Kosmografie
zu tun, die sich qua Analogiebildung aus mit Sinn versehenen physischen Elementen
und sozio-kulturellen Konzepten zusammensetzt: Die Jagd ist in den jahreszeitlichen
Ablauf von Werden, Vergehen und erneutem Werden eingebettet — ein immer wieder-
kehrender Vorgang, der mit dem Verlauf der Sterne korrespondiert. In diesem Sinne
wird die Hohlenmalerei im siidlichen Frankreich und nérdlichen Spanien insgesamt
von einigen Forscherinnen und Forschern als eine Art von >Enzyklopidie« verstanden,
als kommunikative Verarbeitung von Erfahrungen im Sinne eines frithen Weltbildes
und als Wissensspeicher, der kommunikativ aktiviert werden kann.’* Allerdings ist
das mediale Eigenleben dieser Zeichnungen nicht zu vernachlissigen.

Marie Kénig bringt die Dreiheit aus Vogel, Mensch und Bison in einen analogen
Zusammenhang mit den drei Mondphasen.’® Tatsichlich zeugen viele spitere Kultu-
ren vom semiotischen Zusammenhang zwischen Stier, Dreieck und Mondzyklus. Mog-
licherweise reprisentiert die Dreiheit, die in den Darstellungen und abstrakten Zei-
chen des Paliolithikums hiufig vorkommen, auch bereits eine dreigeteilte Kosmologie
mit Himmel, Erde und Unter- oder Zwischenwelt.”** Darauf weisen etwa dreieckige
Ideogramme hin, deren Spitzen sich berithren und an diesem Berithrungspunkt mit
einer waagerechten Linie versehen sind. Hinzu kommen Venusdreieck und Schen-
kellinie bei Zeichnungen weiblicher Figuren. Beispielsweise hilt die Venus von Laussel
(ca.25.00007v.h.) in der rechten Hand ein Wisenthorn (Abbildung 33). Es ist mit 13 Ein-
kerbungen versehen, was als die Anzahl der weiblichen Zyklen pro Jahr gedeutet und
mit den Mondphasen in Zusammenhang gebracht werden kann. Die linke Hand liegt
auf dem Unterleib. Der Kopfist gesichtslos (bzw. das Gesicht nicht mehr zu erkennen),
der Nabel ist zu sehen. An der rechten Hiifte befindet sich ein Y-férmiges Zeichen.

Abbildung 33: Venus von Laussel (ca. 25.0000 v. h.) %
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Sollten die genannten Deutungen zutreffen, ist zusitzlich zur Jagdthematik ein ana-
loger Zusammenhang zwischen astronomischen Abliufen und menschlicher Sexuali-
tit gegeben. Auch Leroi-Gourhan denkt an den Kontext des Fruchtbarkeitskultes:

»Flr ein dynamisches Verstandnis der Felsbilder [..] miifiten noch der Symbolismus
des Speers und der Wunde mit einbezogen werden. Speer und Wunde, aufgefafit als
Symbole der geschlechtlichen Vereinigung und des Todes, wiirden sich in einen Zyklus
des erneuerten Lebens einfiigen, dessen Akteure sich zu zwei parallelen und einander
ergdnzenden Reihen ordnen: Mann—Pferd—Speer und Frau—Bison—-Wunde. So gelan-
gen wir schliefSlich zu der—wenn auch vorldufigen —Vorstellung, daR die Steinzeitmen-
schen in den Héhlen die beiden grofien Kategorien von Lebewesen, die ménnlichen
und weiblichen Symbole, die diesen entsprechen, und die Symbole des Todes darstell-
ten, der den Jager ernihrte.«%¢

Miriam Robbins Dexter und Victor H. Mair sehen die Geschlechtszeichen der neo-
lithischen weiblichen Figuren ebenfalls in einem Zusammenhang mit Fruchtbarkeit,
Leben und Tod:

»[L]arge breasts can emphasize nurturing and nourishing and a large pubic triangle
may indicate birth, death, and regeneration—it refers to that place from which all hu-
mans are born, and—in another sense—that place, too, to which all humans return at
death.«*¢’

Aber auch wenn wir die astronomischen Kontextinformationen und entsprechende
Uberlegungen in der semiotischen Analyse beiseitelassen, birgt die Zeichnung des
>Vogelmenschen«dennoch ein grofies internes Sinnpotenzial; intern ist es insofern, als
die einzelnen Elemente durch ihren wechselseitigen Bezug aufeinander einen Sinn er-
halten.”*® Obwohl die Figuren zweidimensional gezeichnet sind, deutet ihre Anord-
nung eine Dreidimensionalitit an: Pfahl und Vogel befinden sich im Vordergrund, die
todliche Jagdszene dagegen im Hintergrund. Insofern lisst sich der Pfahl samt Vogel
als eine Interpretationshilfe, als eine Art von Leseanweisung fiir die Jagdszene ver-
stehen. Die Szene wird vom Bison beherrscht, sowohl wegen seiner GrofRe als auch
aufgrund seiner Stellung, mit der die Figur aus der Zeichnung herauszuragen scheint.
Somit stehen sich der Bison und der Vogel auf dem Pfahl gegeniiber, und der auf dem
Boden liegende Mensch mit Vogelkopf befindet sich in der Mitte zwischen den beiden
Tieren. Vogel und Bison gehoren zwar der Tierwelt an, reprisentieren im vorliegen-
den Zeichenzusammenhang aber verschiedene Vitalititszustinde und Daseinsriume.
Wihrend der Vogel, der zu fliegen imstande ist und auf dem Pfahl steht, nach oben
weist, verkorpert der Bison den alltiglichen Lebensraum auf der Erde mit entspre-
chender Gravitationskraft. Der mit einem Vogelkopf dargestellte Mensch ist in dieser
Zeichnung ein Mischwesen, das sich zwischen beiden Welten bewegt und nach seinem
Tod aus der Welt des Alltags in die Anderwelt aufsteigt. Dafiir, dass der liegend dar-
gestellte Jager als weiterlebend oder wieder lebendig werdend konzipiert ist, spricht
neben dem Vogelkopf auch der erigierte Penis, der sich als Hinweis auf sexuelle Potenz
und Lebenskraft verstehen lisst.”® Die Sinnelemente kénnen folgendermafien in das
Modell des elementaren semiotischen Systems eingeschrieben werden (Abbildung 34,
S. 206; wie tiblich, sind verschiedene Anordnungsvarianten maoglich):
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dynamischer Interpretant
Pfahl (Weltachse)
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5 unmittelbares

I 0¥ Objekt

todlich verletzt Vogelkopf / Bison
Symbol erigierter Penis

unmittelbarer Interpretant

Abbildung 34: Die Sinnelemente der Zeichnung>Der Vogelmensch«von Lascaux im Modell des
elementaren semiotischen Systems

Als dynamisches Objekt (O1) lisst sich LEBENSZYKLUS nennen, das heif3t die Oszillation
zwischen Werden und Vergehen. Doch wihrend der MENSCH (Z1) samt VOGELKOPE
und ERIGIERTEM PENIS (I1) direkt mit dem dynamischen Objekt (O1) verbunden ist,
steht der BisoN als unmittelbares Objekt (O2) nur itber den VOGEL (Z2), den PFAHL be-
ziehungsweise die WELTENACHSE (I2) und den VOGELKOPF beziehungsweise ERIGIER-
TEN PENIS (I1) vermittelt mit dem LEBENSZYKLUS in einer semiotischen Beziehung. In
der vorgenommenen Anordnung kommt also mit Blick auf die Dimension der Erfah-
rung (Z1) eine gewisse Anthropozentrik zum Ausdruck, wihrend der BisoN (O2) und
der VoGEL (Z2) die Aktanten des dargestellten Geschehens sind. Umgekehrt ist das
Attribut TODLICH VERLETZT (Z3) nur iiber den VoGELKOPF und den ERIGIERTEN PENIS
(I1) sowie den PFAHL (I2) mit dem MENSCHEN (Z1) vermittelt. Dem PrFAHL kommt die
Position des dynamischen Interpretanten (I2) zu. Er vermittelt zwischen dem MEN-
SCHEN (Z1) und dem VOGEL (Z2) sowie dem Zustand der TODLICHEN VERLETZTHEIT (Z3)
einerseits und der Natur andererseits, die vom BIsoN als dem unmittelbaren Objekt
(O2) semiotisch reprisentiert wird. Das entspricht der semiotischen Positionierung
von >Naturs, >Sozialem< und >Kultur< im elementaren semiotischen System, wie weiter
unten ausgefithrt wird (siehe Abbildung 47, S. 226). Als unmittelbares Objekt (O2)
weist BISON nicht nur auf den physischen Kérper des entsprechenden Tieres hin, son-
dern ist auch als Inbegriff von Natur zu verstehen, die sowohl Nahrung bietet als auch
gefihrlich ist.

Das Potenzial fiir spezifisch religiése Semiotisierung besteht im PEAHL bzw. in
der WELTENACHSE. Zusammen mit dem indexikalischen Zeichen VOGEL (Z2), das
im Falle religioser Semiotisierung die fremdreferenziell-indexikalische Relation von
Transzendenz und Immanenz reprisentiert (vgl. das Modell des elementaren reli-
giosen Zeichensystems, Abbildung 15, S. 88), steht der PFaHL (I2) fiir die Anderwelt
als der fremdreferenziellen Transzendenz, die nicht nur die Regeneration der phy-
sischen und organischen Umwelt umfasst, sondern auch ein wie auch immer gear-
tetes Konzept einer Existenz des einzelnen MENSCHEN (Z1) nach seinem physischen
Tod beinhaltet. Das ist durch den VoGELKOPF als den unmittelbaren Interpretanten
(I1) bereits angedeutet. Aus spiterem Material der religiésen Evolution wissen wir,
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dass Sachverhalte verbreitet sind, die unter dem Terminus axis mundi (Weltenach-
se) zusammengefasst werden.””® Indem die Weltenachse die Differenz von Tiefe und
Hohe aufspannt und fiir ein Koordinatensystem der Verbindung von oben und unten
steht, ist sie zugleich eine Weise der semiotischen Verarbeitung von Erfahrungen der
Orientierung und Dislozierung, der sinnhaften Be- und Entgrenzung des physi-
schen Raums. Dementsprechend gehort die semiotische Verarbeitung der Schwer-
kraft, des Erhebens, Schwebens, Fliegens, Schwindels und Fallens bereits im Frith-
stadium religiéser Evolution zur religiésen Semiotisierung im Besonderen und zur
Kulturgeschichte im Allgemeinen — vom Motiv des Vogelmenschen iiber schamani-
sche und gnostische Vorstellungen, aufierkérperliche Erfahrungen, Angelologie so-
wie Auferstehungs- und Himmelfahrtsmotive bis hin zu Batman.”” Von daher kann
in semiotischer Hinsicht der ikonische Aspekt der Darstellung des >Vogelmenschenxc
im »>Seelenflug« nach dem Tod bestehen.””> Ebenso wie das vorangegangene Fallbei-
spiel der méglichen Grabbeigabe (siehe S. 196—202) beansprucht auch die semiotische
Grobanalyse der in der Hohle von Lascaux dargestellten Szene nicht den Status einer
Rekonstruktion von Tatsichlichem, sondern nur, das Potenzial aufzuzeigen, das in
dieser Szene fiir die religidse Semiotisierung der Jagd und des Ubergangs von Wer-
den und Vergehen sowie fiir die semiotische Unterscheidung zwischen oben und
unten liegt. Unter anderem aus diesem Potenzial startet die Autopoiesis und Emer-
genz von Religion.””

Wie zuvor am Beispiel der moglichen Grabbeigabe und hier mit der semiotischen
Grobanalyse der Jagdszene angedeutet, sind im emergenten Stadium von Religion
unter anderem Erfahrungen mit externalisierten physischen, organischen und phy-
sischen Sachverhalten einschliefilich des Todes Gegenstand religidser Einfaltung.
Erfahrungen sind das Ergebnis von kommunikativ erzeugter sozio-kultureller Se-
miose, mit der evolutionir zwischen physischen, organischen, psychischen und so-
zio-kulturellen Prozessen zunichst differenziert wird. Die differenzierten Prozesse
werden sodann durch kommunikativ generierte und reproduzierte Erfahrungsmuster
vermittelt. Erfahrungen sind kommunikativ schematisierte Weisen, psychisches Er-
leben zu verarbeiten, und umgekehrt machen kommunikative Erfahrungsschemata
Sinnofferten an psychisches Erleben.” Dieser Sachverhalt wird am Thema des To-
des besonders deutlich. Er ist eine wichtige, vielleicht die existentielle Erfahrung der
Grenze in Gestalt des Endes schlechthin, von dem her sich individuiertes Leben sinn-
haft versteht (Leben im Angesicht des Todesq). Wenn es um die ultimative Themati-
sierung des Todes geht, liegt die religiése Verarbeitung nahe, ohne dass hier jedoch
ein Automatismus bestiinde. Uber die physisch-organische Faktizitit hinaus ist die
sinnhafte Deutung des Todes stets ein sozio-kulturelles Konstrukt, das durch seine
Wirksambkeit in Gestalt von kommunikativen Anschliissen Realititsstatus erhilt.””
Wie das oben behandelte Beispiel der Grabbeigabe zeigt, ist die Sinnform >Endlichkeit
individuierten Lebens zugunsten des Lebens selbst¢, die anlisslich organischer und
physischer Prozesse bei einzelnen Lebewesen naheliegt, nicht die einzige Méglichkeit,
den Tod zu verstehen.” Religion vermittelt die Differenz von Leben und Tod auf viel-
fache Weise und semiotisiert physische, organische, psychische und sozio-kulturelle
Prozesse auf mannigfache, aber darin eigene Art. Das Thema Tod kombiniert neben
physischen Aspekten Erfahrungen (etwa des Endes oder der Grenziiberschreitung),
Kognitionen (etwa kosmologischer Art) sowie Handlungen (neben Bestattungs- und
Trauerriten etwa im Zusammenhang von Initiationen®”). Der Tod stellt sich nicht ein-
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fach nur physiologisch ein, sondern muss auch >gelesen< werden kénnen, um ein Teil
sozio-kultureller Wirklichkeit zu sein.””®

Die iiber sozio-kulturelle Muster entstehende Differenz und Vermittlung zwi-
schen Leben und Tod verweist auf die prinzipiellen Vorginge der Grenzziehung und
Grenziiberschreitung. Die Grenziiberschreitung gehort konstitutiv zur Grenzziehung;
etwa, wie im Teilkapitel iiber Systemtheorie beschrieben, in Gestalt der systeminternen
Unterscheidung zwischen System und Umwelt (siehe S. 40 ff.). Grenzen sind nicht nur
physisch oder organisch gegeben, sondern miissen auch in sozio-kultureller Semiose
gezogen werden, um zum Beispiel Gefahr ein- und auszugrenzen, um sie identifizie-
ren und bannen zu kénnen. Gefahr wird durch kontrolliert-experimentelle Grenzzie-
hungen und -iiberschreitungen in kalkulierbares Risiko tiberfithrt, und somit wird
in personaler Zurechnung zwischen Wagenden und Hasardeuren unterschieden.’”
Die Uberfithrung von blanker Gefahr in sozial eingegangenes Risiko erfolgt oftmals
in Erzdhlungen, in denen Protagonistinnen und Protagonisten Vorbilder sind (etwa
als Helden und Heldinnen, die Wagnisse eingehen).”®® Grenzen werden im Laufe der
sozio-kulturellen Evolution phylogenetisch, in der ontogenetischen Sozialisation und
Individuation sowie in konkreten sozialen Ereignissen gezogen und reproduziert. Sie
werden aber auch immer wieder iiberschritten, verschoben und neu gesetzt. Ohne
eine wie auch immer erfolgende Uberschreitung kann keine Grenze gesetzt und er-
fahren werden. In diesem Sinne ist der Tod einerseits eine physische und organische
Grenze individuierten Lebens. Andererseits wird diese physiologische Grenze durch
religiose Semiose transzendiert, nimlich in Gestalt von Zeichen, die auf Zustinde jen-
seits der bekannten, physisch-organisch gegebenen Lebensform hinweisen. Wie die
Form setzt auch die Grenze zwei Seiten: eine bestimmte Seite und einen »unmarked
space«.”®" Liminalitit und Grenziiberschreitung gehoren zusammen.’® Eine absolu-
te Grenze gibt es nur am Welthorizont. Aber auch er ist vielfiltig und verschiebt sich
hiufig. Religion versucht selbst ihn noch zu iiberschreiten, was aber nur — allen Ver-
suchen religigser Letztbestimmung zum Trotz — zu weiteren Verschiebungen fiihrt.
Religion verweist zwar auf >die letzten Dinge¢, vermag das aber nur mittels svorletzter
Dinge« zu tun.

Grenzen werden nicht nur angesichts des Todes, sondern auch mit Blick auf ver-
schiedene Bewusstseinszustinde erfahren und gezogen, etwa in kommunikativ re-
gistrierten Zustinden, die als Trance, Rausch oder Traum adressiert und zugerech-
net werden. Manche Forschende sehen im Triumen den evolutioniren Ursprung
von Religion. So schreibt Kelly Bulkeley: »The more we know about the science of big
dreams, the more we can learn about the experiential origins of religious beliefs and
practices.«’® Darin liegt etwas Richtiges, es ist aber falsch, wenn der Zusammenhang
monokausal verstanden wird. Denn Religion nimmt ebenso in praktischen Erforder-
nissen ihren autopoietischen Ausgang, wie an der oben erfolgten Analyse der Darstel-
lung einer Jagdszene zu sehen ist (siehe S.202-207). Im Ubrigen ist die Frage, was
Realitit, was hilfreiche Imagination und was Lug und Trug ist, nicht nur eine psy-
chische Angelegenheit, sondern unterliegt — und zwar konstitutionslogisch gesehen:
primir — gesellschaftlich ausgebildeten Mustern. Ob ein Traum und dessen Deutung
die wahre Wirklichkeit beinhaltet oder sich als ein Trugbild erweist, mag jede einzelne
Psyche fiir sich unterschiedlich beantworten. Doch dariiber, welche kommunikativen
Anschlisse der mitgeteilte Inhalt von als Triumen adressierten Zustinden erzeugt,
entscheidet stets gesellschaftliche Kommunikation; das ist auch zu Beginn gesell-
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schaftlicher Evolution nicht anders gewesen. Gleiches gilt fiir Trance und Rausch.
Wann beides in welcher Form und in welchem Ausmaf} — etwa als individueller oder
kollektiver Ausnahmezustand — erlaubt oder gar geboten ist, ist eine Frage gesell-
schaftlicher Kommunikation. Wie erwihnt, hat Durkheim die Efferveszenz, also die
kollektive psychische Erregung wihrend Ritualen, als einen Zustand beschrieben, der
Religion evozieren kann:

»Man kannsich leicht vorstellen, dafd sich der Mensch bei dieser Erregung nicht mehr
kennt. Er fiihlt sich beherrscht und hingerissen von einer Art duferen Macht, die ihn
zwingt, anders als gewohnlich zu denken und zu handeln. Ganz natiirlich hat er das
Gefiihl, nicht mehr er selbst zu sein. Er glaubt sogar, ein neues Wesen geworden zu
sein. Die Verkleidungen, die Masken, mit denen er sein Gesicht verdeckt, driicken
wirklich diese innere Verwandlung aus, mehr noch: sie tragen dazu bei, sie hervor-
zurufen.«*®

Aber es ist und bleibt eine Angelegenheit gesellschaftlicher Kommunikation, ob die-
ser Zustand — sei er personaler oder kollektiver Ausprigung — erwiinscht ist und als
Religion gilt oder etwa als mentale Verwirrung oder gar als pathologischer Zustand
erachtet wird.

Abbildung 35: Skizze eines Menschen mit
Hornern. (Hohe: 18 cm; Grotta di Fumane,
Verona, Italien; ca. 35.000v.u.Z.)%%°
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Eine evolutionir frithe Form der semiotischen Grenzziehung und -tiberschreitung — in
diesem Fall jene von >Kultur<und >Natur< — sind therianthropische Figuren, die sich aus
menschlichen und tierischen Motiven zusammensetzen. Eine Grenze kann prinzipiell
nur gezogen werden, indem sie erfahrungsférmig, kognitiv und agierend in der Kom-
munikation iiberschritten wird; andernfalls handelte es sich um ein Limit, um blofRe
Beschrinkung. Daher experimentiert die sozio-kulturelle Evolution stets aufs Neue
mit Grenzziehungen und -itberschreitungen; unter anderem zwischen der Menschen-
welt als dem Bereich des Kulturellen und der Tierwelt als Bestandteil des Natiirlichen
einschlieflich der sozialen Vermittlung beider Sphiren. Wann genau der semiotisch-
metamorphische Prozess der Darstellung von Mensch-Tier-Symbiosen begonnen hat,
bleibt im Dunkeln. Die bislang als ilteste bekannte Darstellung stammt aus dem Auri-
gnacien, der frithesten Kultur des europiischen Jungpaldolithikums (etwa 40.000 bis
31.000V. h.). Es handelt sich um die Skizze eines Menschen mit gespreizten Armen und
Beinen, der am Kopf Horner trigt (Abbildung 35). Der >Léwenmensch« aus der Hoh-
le >Hohlenstein-Stadel« (Baden-Wiirttemberg; Aurignacien) gehort ebenfalls zu den
iltesten Darstellungen einer Mensch-Tier-Symbiose. Die Figur ist aus einem Mam-
mutstofizahn geschnitzt und zeigt einen aufrecht stehenden Menschen mit Lowen-
kopf.”® »Figuren dieser Art sind Ausdruck einer bereits weit ausdifferenzierten geis-
tig-religiosen Vorstellungswelt des Homo sapiens.«°® Die Darstellung von Mischwesen
ist nicht auf Europa begrenzt. Neueste Forschungen zeigen, dass der erste bekannte
Hinweis auf religiéses Denken — die Fihigkeit, sich zum Beispiel therianthropische
Wesen vorzustellen — nicht, wie lange angenommen, aus Europa kommt, sondern von
der indonesischen Insel Sulawesi aus der Zeit vor rund 43.000 Jahren stammt.’®®

In Europa finden sich Zwischenwesen unter den Hohlenzeichnungen zwar nur
vereinzelt — etwa in den Héhlen von Gabillou, Les Trois-Fréres, Fontanet, Altamira, Chau-
vet, Candamo, Pech-Merle, Los Casares, Les Combarelles und Hornos de la Pena; bei den
meisten Darstellungen handelt es sich um Tiermotive.”® Im Unterschied zum quan-
titativen Vorkommen kann den Zwischenwesen jedoch eine wichtige Bedeutung bei
der zeichenférmigen Grenzziehung und der Uberschreitung von Grenzen im Verhilt-
nis von >Natur< und >Kultur« zukommen. Die Entstehung und Bedeutung von therian-
thropischen Figuren werden in der Forschung unterschiedlich erklirt. Beispielsweise
wird vermutet, dass sie die in Trance, Rausch oder Traum erlebte Verwandlung eines
religiosen Experten (eines >Schamanen) in ein Tier darstellen (in Form einer >scha-
manischen Reise<®). Nicht auszuschlief3en ist auch, dass Tierschidel oder Tierkop-
fe beim Tanz als maskenhafte Kopfbedeckung getragen und diese Praktiken in den
Hohlen abgebildet werden.” Vereinzelte Maskenfunde belegen, dass das Ritual im
Mesolithikum (ab 11.500 v. h.) Bestandteil religioser Praxis wird.””* Andere Theorien
besagen unter Rekurs auf ethnologisches Material, dass durch die mit einem Tier-
kopf versehenen Menschen die Zugehorigkeit zu einem nach dem Tier bezeichneten
Clan oder mit diesem Tier als Totem verbundenen Stamm gekennzeichnet werden soll.
Weiterhin konnen therianthropische Figuren die — hiufig kontrafaktische, aber er-
wiinschte — Ubermacht des Menschen iiber die Tierwelt anzeigen. Nicht zuletzt ist
es auch moglich, dass mit den Zwischenwesen ein Geistwesen (>supernatural being)
oder ein Gott bzw. eine Gottin dargestellt wird, dem oder der eine im Vergleich zu an-
sonsten bekannten physischen Vorkommnissen bestehende Ubermacht zugerechnet
wird. Wahrscheinlich sind im Laufe der sozio-kulturellen Evolution Zwischenwesen
aus einer Mischung der genannten und zusitzlichen, unbekannten Anlissen entstan-
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den. Ditmar Brock zieht aus den Forschungen zu den Héhlenmalereien die folgenden
Schlussfolgerungen:

1. »Die dort gefundenen Darstellungen, Zeichen und Verinderungen an den Héh-
lenwinden dienten zumindest teilweise kommunikativen Zwecken. Sie sollten
anderen etwas mitteilen. Aus der Ausfithrung kann man zudem schlief3en, dass
Trance-Erfahrungen fiir unbekannte Gruppen von Menschen eine ganz erhebliche
soziale Bedeutung hatten. Sie diirften daher Gegenstand der Mitteilung gewesen
sein.

2. Das bedeutet aber wiederum, dass sich die Kommunikation nicht ausschlieRRlich
um Dinge des alltiglichen Lebens und Uberlebens gedreht hat.

3. Daritber hinaus legt die iiberaus ungleiche Verteilung von Benutzungsspuren in
den Hohlen nahe, zu vermuten, dass hier eine Kultgemeinschaft am Werke war,
die ihr Handeln an Regeln oder festen Gewohnheiten orientiert hat. Aber das ist
nicht eindeutig zu beweisen.

4. Die franzosischen und spanischen >Bilderhéhlen< wurden in einem Zeitraum zwi-
schen ca. 30.000 und 10.000 v. u. Z. nach dem offenbar gleichen Grundmuster mit
Darstellungen und Zeichen versehen. Das legt eine enorme zeitliche Kontinuitit
der ungekannten Praktiken nahe.”

[..] Wir kénnen mit hoher Sicherheit annehmen, dass diese Erfahrungen im Zustand
der Trance nicht einfach je individuell gemacht wurden. Es wurde dartiber — auf wel-
che Weise auch immer — kommuniziert.«*** Nicht nur im Frithstadium sozio-kultureller
Evolution sind Tiere als Bestandteil der externalisierten Umwelt ein bevorzugter Sach-
verhalt bei der Ausbildung von spezifisch gesellschaftlichen Erfahrungsschemata, denn:

»Animal practices are extraordinarily powerful as a basis for creating difference and
hence racialization. This is because they serve as defining moments in the social con-
struction of the human—animal divide. While universally understood in literal terms,
the divide is a shifting metaphorical line built up on the basis of human-animal inter-
action patterns, ideas about hierarchies of living things (both human and non—human),

and the symbolicroles played by specific animals in society.«**

Sobald Tiere als organische und physische Umwelt semiotisch externalisiert und ver-
gegenstindlicht sind, gelten sie innerhalb gesellschaftlicher Kommunikation als fremd
und irrational.””® In der Folge werden sie qua Semiose menschengleich und umgekehrt
Menschen tierihnlich konzipiert, um fir gesellschaftliche Kommunikation anschluss-
fahig zu sein.”” Das geschieht paradigmatisch vermittels therianthropischer Figuren,
die ein mediales Eigenleben fithren. Beispielsweise kénnen therianthropische Wesen
anhand der Zeichnungen (semiotisch: in der Kategorie der Zweitheit) oder gar die
Zeichnungen selbst (semiotisch: in der Kategorie der Erstheit) kultisch verehrt werden.
Die therianthropischen Figuren kénnen sich jedoch ebenso zu Gottinnen und Gottern
entwickeln (semiotisch: in der Kategorie der Drittheit). Und nicht zuletzt kénnen die
Zeichnungen Darstellungen von religiosen Expertinnen und Experten sein (semio-
tisch: in der Kategorie der Zweitheit).

Um den semantischen Gehalt und die kommunikative Praxis der Darstellungen
von Zwischenwesen zu ermitteln, gilt es zunichst ihren inneren Sinn zu rekonstruie-
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ren und sodann in der Retrospektive von Spiterem auf Fritheres zu schliefRen, um die
daraus folgende Bedeutungszuschreibung mit dem inneren Sinnpotenzial in Beziehung
setzen zu konnen.**®

Abbildung 36: Wandzeichnung in der Grotte Les Trois- Abbildung 37: Skizze der Wandzeichnung
Freres, Ariége, Sidfrankreich (ca.18.000—-12.000v. h.). in der Grotte Les Trois-Fréres von Henri
Darstellung eines therianthropischen Wesens®*® Breuil'®®°

In der Grotte Les Trois-Fréres, Ariége, Sudfrankreich, (Jungpaliolithikum, ca. 18.000-
12.000 v. h.) findet sich unter anderem die Wandzeichnung eines Wesens, bei dem es
sich um die Visualisierung einer Mensch-Tier-Symbiose handeln kann (Abbildung 36).
Dafiir sprechen die fiir ein Tier unnatiirliche Haltung, die (zumindest noch andeu-
tungsweise zu erkennende) Gesichtsdarstellung sowie die menschenartigen Fifle
statt Hufen oder Pfoten. Aufgrund starker Verwitterung ist nicht die ganze Gestalt
zu erkennen, und die Rekonstruktion von Henri Breuil (Abbildung 37) ist in der For-
schung umstritten.”” Deutlich ist aber, dass die Figur den Rumpf (Bauch- und Ri-
ckenpartie) eines Tieres und zudem einen buschigen Schwanz, aber menschenartige
Beine und Fiifle hat. Die vorderen Gliedmafen sind nicht mehr exakt zu erkennen,
doch stimmt die Kontur der Anatomie eindeutig nicht mit einem Tierrumpf iiberein.
Auferdem sind iiber dem Kopf schwache Spuren eines Geweihs zu erkennen. Die Hal-
tung deutet einen Zustand zwischen einem aufrechten Gang und einer dem Tierrumpf
entsprechenden Beugung sowie einen Zustand zwischen Laufen und Innehalten an.
Das Wesen scheint sich wegzubewegen, aber der Kopf ist den Betrachtenden zuge-
wandt. Die Korper- und Kopfhaltung evoziert den Eindruck einer Mischung aus Sich-
Zeigen und Sich-Entziehen, sodass etwas angedeutet wird, was nicht nur gegenwirtig
ist. Aulerdem stellt die Figur ein Wesen dar, das sich in der physisch-organischen
Welt nicht findet und, soweit evolutionsbiologisch und archiologisch bekannt, zum
Zeitpunkt der Zeichnung physiologisch nicht existiert hat. Die anatomische Kombina-
tion aus Mensch- und Tierelementen sowie die ambivalente Korper- und Kopfhaltung
birgt das Sinnpotenzial des Ineinanders von Jagendem und Gejagtem. In diesem Sin-
ne schreibt Roberto Calasso:
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»Als die Jagd aufkam, war da nicht ein Mensch, der ein Tier verfolgte. Da war ein Lebe-
wesen, das ein anderes Lebewesen verfolgte. Niemand hatte mit Sicherheit sagen kon-
nen, wer der eine und wer der andere war. Das verfolgte Tier konnte ein verwandelter

Mensch oder ein Gott oder einfach ein Tier oder ein Geist oder ein Toter sein.«'°%?

Wer in der Darstellung allerdings die Oberhand hat, bleibt im Ungewissen. Es scheint
eher um die Verschrinkung selbst zu gehen, sodass die Figur die Situation und das
Konzept der Jagd verkorpert.'o®

Die Tatsache, dass sich die Zeichnung in einer Hohle und dort an einer schwer zu-
ginglichen Stelle befindet, spricht fiir die semiotische Externalisierung der physisch-
rdumlichen Aspekte des Alltags, damit die Alltagserfahrung in besonderer Form ver-
arbeitet werden kann. Wenn wir uns auf die mediale Prisentation beschrinken und
zunichst die Moglichkeit der Darstellung praktischen Handelns aufler Acht lassen,
sagen wir in der Regel, Figuren dieser Art seien >imaginire« Wesen. Allerdings sollten
wir unterstellen oder zumindest nicht ausschlief3en, dass Zeichnungen von therian-
thropischen Figuren innerhalb der vorgeschichtlichen kommunikativen Prozesse, in
denen sie gezeichnet und betrachtet worden sind, einen Wirklichkeitsstatus haben.
Einmal in der Welt, existieren solche Wesen innerhalb der zeichenférmigen sozio-kul-
turellen Wirklichkeit; sie fithren ein Eigenleben, wenn auch, weil sie >lediglich« zeich-
nerisch dargestellt sind, ein mediales. Auf den Wirklichkeitsstatus wird niher ein-
zugehen sein, wenn weiter unten erneut erkenntnistheoretische sowie methodische
Fragen zur Sprache kommen und die semiotische Rekonstruktion therianthropischer
Figuren erfolgt (siche den Abschnitt zur semiotischen Vermittlung zwischen >Kulturs,
>Natur< und >Sozialem, S. 216 ff.).

Im Zusammenhang von Erwigungen zu Erfahrungen der Grenze, des Uberschiis-
sigen und der Transformation ist abermals zu betonen, dass jede Grenziiberschrei-
tung eine Grenzziehung voraussetzt, die wiederum eine andere Seite (den >unmarked
space< im Sinne von George Spencer-Brown) konstituiert — und vice versa. Hingegen
kann der Horizont verschoben, aber nie iiberschritten werden. Insofern ist die Uber-
schreitung immer eine relative, selbst wenn sie in der Erfahrung aufs Ganze geht.”o**
Darin liegt die Aporie von Religion: dass sie das Ganze einfalten will, aber immer nur
ein Teil der sozio-kulturellen Wirklichkeit ist und bleibt. Sie zielt auf Transzendenz als
Entgrenzung, bleibt darin aber stets im Immanenten, Begrenzten. Was das Verhiltnis
von religiésem Sinn und Sinneswahrnehmung angeht, so gilt: »religions [..] shed light
on the sense, but only incompletely.«°%

Die Konstitution religidser Grenzen und deren Uberschreitung, die freilich nur
innerhalb des Religionssystems zeichenhaft reprisentiert werden kann, bezieht sich
nicht lediglich auf die Bewiltigung von Schwierigkeiten. Religion hat ihre Urspriinge
nicht nur in negativen Erfahrungen oder Erfahrungen der Gefihrdung; sie betreibt
nicht ausschliefilich die Bewaltigung negativer Kontingenz. Neben Erfahrungen des
Verlustes und der Trauer haben sich evolutionir auch Erfahrungen des Spiels sowie
der Freude und Dankbarkeit entwickelt. Beispielsweise muss die oben behandelte Fi-
gur einer Mensch-Tier-Symbiose nicht unbedingt auf negative Erfahrungen mit der
die Menschen umgebenden natiirlichen Umwelt im Allgemeinen und mit den Gefah-
render Jagd im Besonderen zuriickgehen. Sie kann auch Ausdruck der Erfahrung sein,
mit der natiirlichen Umwelt eins zu sein — aber darin zugleich um das prekire Ver-
hiltnis zu wissen; sonst miisste die Einheit nicht symbolisierend vergewissert werden.
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Der Angst und Trauer stehen Zustinde gegeniiber, die sozial als Freude und Dank-
barkeit adressiert werden. In diesen und dhnlichen Gefiihlslagen liegt ein Uberschuss,
der unter anderem zu isthetischer und zu religioser Semiotisierung anregt. Freude
gilt gemeinhin als etwas Positives, birgt aber auch Gefahren, zum Beispiel wenn sie
zum Leichtsinn verfithrt und auf Kosten der angemessenen Vorsicht exzessiv ausge-
lebt wird. Die Kultivierung und Mifligung iiberschiissiger Freude erfolgt unter ande-
rem in Form der sozialen Zurechnung als Dankbarkeit und Demut, die zu den zahlrei-
chen emotionalen Anlissen der Bildung von Religion gehdren — insofern, als Religion
entsprechende Gefithlslagen mit spezifisch religiésen Mitteln verarbeitet, aber auch
evoziert.”® Daher ist die weitere Analyse nicht auf die gefihrliche Jagd als einen
praktischen Anlass, der den therianthropischen Figuren zugrunde liegen kann, zu
beschrinken, sondern auch das nicht-instrumentelle Spiel in Betracht zu ziehen. Im
Spiel wird der emotionale Uberschuss verarbeitet und zugleich erzeugt.'*” Somit ist
die Entstehung des Rituals, selbst wenn es praktischen Zwecken dient, auch aus dem
Spiel heraus zu verstehen, das sich wiederum zu Religion formen kann.’**® Hermann
Miiller-Karpe deutet die paldolithischen Bildwerke als religiése Votivbilder, mit denen
eine Adorationsgesinnung zum Ausdruck gebracht werde.’*® Neben Angst und Un-
gewissheit kann mit paldolithischen Zeichnungen also auch der Sinniiberschuss der
Freude und Dankbarkeit verarbeitet werden. In den prihistorischen Héhlenmalereien
wird der Zusammenhang von Spiel, Kunst und Religion erkennbar; er besteht in dem
allgemeinen Sachverhalt der Ubertretung der Grenze zwischen Sichtbarem und Un-
sichtbarem, Anwesendem und Abwesendem.!°° Deshalb ist zunichst noch nicht von
stabiler Differenzierung auszugehen, sondern von variierenden Ubergingen zwi-
schen verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen: zwischen der Jagd, die wirtschaft-
lichen Erfordernissen dient, dem Spiel, das emotionalen und physiologischen Uber-
schuss verarbeitet, der Kunst, die kommunikativ Wahrnehmung adressiert, und der
Religion, die unbestimmbare Kontingenz bearbeitet. Aber ohne zumindest situative,
thematische und institutionelle Differenzierung mit unterschiedlichen Selektions-
kriterien, so instabil die Differenzierung in funktionaler Hinsicht zunichst gewesen
sein mag, wire keine gesellschaftliche Komplexititssteigerung in Gang gekommen.
Unterscheidungen wie die von Spiel und Ernst, Angst und Mut, Trauer und Freude,
Realitit und Imagination sowie von Alltag und Auf3eralltiglichem verstehen sich nicht
von selbst, sondern sind in ihrer semantischen Spezifikation und institutionellen Ein-
bettung sozio-kulturelle Konstrukte, darin aber wirkmachtig. Nicht nur ist des einen
Leid des anderen Freud, sondern generell: Wann man lachen oder weinen darf, wie
beides ge- oder verboten ist, hingt von sozialen Umstinden ab, die auf je bestimm-
ten sozio-kulturellen Sinnreservoirs basieren. Das Gleiche gilt fiir die Herstellung und
Geltung von Evidenz. Was im einen Kontext als hochst real gilt, erscheint in einem an-
deren als imaginar, fiktiv oder gar illusiondr. Nicht zuletzt ist auch das Verhiltnis von
Spiel und Ernst ambivalent: Lassen sich beide immer auseinanderhalten, und kann
ein konkreter Fall stets eindeutig der einen oder anderen Seite zugeordnet werden?™"
Entlarvt sich nicht der sheilige Ernst« so manches Mal als Lug und Trug, die Narre-
tei hingegen als das eigentlich Wahre?*> Mit dem Gegensatz von Spiel und Ernst zu
spielen, gehort bekanntlich zur tropischen, zur sogenannten uneigentlichen Rede, al-
lem voran zur Ironie. Das sozialstrukturelle Korrelat der Ironie sind der Narr und der
Trickster.”® Die Opposition von Spiel und Ernst kann Gefithlslagen bis zum jeweils
Gegensitzlichen variieren: Wenn es sich beispielsweise bei einem Verstorbenen um
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einen geliebten Menschen handelt, evoziert der Tod Trauer. Wenn ein Mensch hingegen
in einer erzihlten Geschichte oder einem gelesenen Krimi ermordet wird, ruft der Vor-
fall die freudige Spannung hervor zu erfahren, wer der Mérder oder die Morderin ist.

Die sozio-kulturelle Ambiguitit der genannten Unterscheidungen lisst sich zur so-
zial bedingten Ambiguitit von kommunikativ schematisierter Erfahrung schlechthin
generalisieren. Allen voran steht die dsthetische Unterscheidung von beobachteter Be-
sonderheit (die zur Erhabenheit gesteigert werden kann'*) und Durchschnittlichkeit;
eine Differenz, die den isthetischen Diskurs zumindest in der westlichen Semantik-
geschichte spitestens seit der frithen Neuzeit pragt. Sodann sind zeitliche Unterschei-
dungen zu nennen, wie etwa:

. Stetigkeit und plotzliche Unterbrechung

« Dauer (die zur Ewigkeit oder Zeitlosigkeit gesteigert werden kann) und Augenblick
(von dem Goethes Faust wiinscht, dass er verweilen moge, selbst wenn er danach
zugrunde ginge)'*”

« Regel und Ausnahme

« Routine und Krise

Weitere Unterscheidungen, die eng mit dsthetischen Differenzen zusammenhingen,
sind zum Beispiel:

« Ehrfurcht oder Faszination und Abscheu, Schrecken oder Ekel

« Aufergewodhnlichkeit und Normalitit

« Intensitit und Flachheit

« Interessantes und Langweiliges

« Schwere und Leichtigkeit (die sich jeweils unten und oben befinden)
«  Oberfliche und Tiefe

« Aufmerksamkeit und Zerstreutheit

. innenund auflen

«  Gesichertes und Wagnis

Nicht zuletzt sind spezifisch soziale, regulierende Unterscheidungen anzufiihren, etwa:

« vertraut und unvertraut

«  Verbot und Gebot bzw. Erlaubnis und Ubertretung

« Steriles und Ansteckendes

« reinund unrein

« Freiheit und Zwang

+  Verantwortung und Uberantwortung

«  Verbindlichkeit und Willkiir

« Dazugehéren und AuRenseitertum

«  Prinzipielles und jeweils Angemessenes (etwa die Regel und ihre Anwendung)
« Adressierte Person und Gesellschaft als adressierender Kontext
« Identifiziertes und Diffuses

« Nictzlichkeit und Unverfiugbarkeit

« wichtig und vernachlissigbar

- unantastbar und begehrt
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Die Ambiguitit von Erfahrung (inklusive der Ambiguititserfahrung selbst) hingt eng
mit der Kontingenz dessen zusammen, was ist, aber auch anders (im Positiven und
Negativen) oder gar nicht sein konnte, sowie mit der Arbitraritit und Polysemie von
Zeichen, die wiederum Kontingenz steigern. Alle drei Sachverhalte lassen sich nur
verstehen, wenn man die evolutionire Differenzierung der Ebenen des Kulturellen
(als Vergleich auf gleich/ungleich hin) und Natiirlichen (als des physisch und orga-
nisch Gegebenen) sowie des Sozialen und Psychischen und die daraus resultierende
Unterscheidung von psychischem Erleben und sozial schematisierter Erfahrung be-
riicksichtigt. Das Verstindnis von etwas als Spiel oder Ernst liegt im Laufe gesell-
schaftlicher Evolution im sozio-kulturellen Sinnreservoir bereit und kann in konkre-
ten Situationen aktiviert werden. Aber die Frage, ob es sich im Konkreten um Spiel
oder Ernst handelt, muss jeweils kommunikativ beantwortet werden; und auch wenn
eine Situation im Zweideutigen belassen wird, handelt es sich um eine entsprechende
soziale Schematisierung (etwa rhetorisch als Ironie und rollenférmig als Narr oder
Trickster). Was die Differenz von Sozialem und Psychischem unter verschiedenen
kulturellen Bedingungen bedeuten kann, wird spatestens dann klar, wenn jemand in
einem ihm oder ihr unbekannten kulturellen Kontext einen Scherz macht, um die so-
ziale Situation aufzulockern, aber damit entgegen der Absicht als Reaktion statt eines
Lichelns finstere Gesichter erntet. Sozio-kulturelle Sinnbildung ist konstitutionell
auf sprachliche oder zumindest auf versprachlichungsfihige Attribution angewiesen.
Nur auf diese Weise kann Eindeutigkeit in der sozio-kulturellen Wirklichkeit erzeugt
und wissenschaftlich rekonstruiert werden. Das semiotische Verhiltnis von >Kulturs,
>Natur< und >Sozialemx« sei im Folgenden genauer in den Blick genommen — und zwar
erneut anhand des Sachverhalts therianthropischer Figuren, indem sie in den Kontext
der Jagd gestellt werden.

c) Die semiotische Vermittlung zwischen >Kultur¢, >Natur< und >Sozialem«

Da auch die Zeichenkonstellation einer therianthropischen Figur auf eine vorgingige
reagiert, ist von einem semiotischen Prozess auszugehen, der einen inneren Sinn er-
hilt. Dieser erhilt durch andere Zeichen eine externe Bedeutung.”®® Um die duflere
Bedeutung, die den therianthropischen Figuren in der semiotischen Zeichenkette
zugeschrieben wird, mittels Hypothesen zu beschreiben, kommt unter anderem der
Jagdkontext infrage, wie er oben bereits in Betracht gezogen worden ist.

In der franzdsisch-kantabrischen Hoéhlenmalerei sind Darstellungen von Men-
schen zunichst selten zu sehen.”®” Das dndert sich fiir den Zeitraum zwischen 12.000
und 7.000 v.u.Z., in dem die Jagdtechnik ausgefeilter wird und sich stirker sozial
organisiert. In Malereien mit Hinweisen auf Menschen sind Jagdszenen die Haupt-
themen. Eine Zeichnung aus dem Mesolithikum zeigt am unteren linken Rand ein
gehorntes Tier in einer menschenartigen Haltung: stehend und mit in Richtung zur
Jagdszene vorgestreckten Vorderbeinen (Abbildung 38, S. 217):
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gl

Zeichen (Erstheit) Objekt (Zweitheit)

Abbildung 38: Jagdszene aus dem Mesolithikum. (ca. 9.-8.Jtsd. v.u. Z., Ostspanien)'*'®

Das Bild besteht aus vier Einheiten, die wiederum aus mehreren Elementen zusam-
mengesetzt sind: 1) aus der Figur am linken unteren Rand, 2) aus der Jagdszene selbst
mit Jigern und einem Tier, die sich aufeinander zubewegen, 3) aus einem schwer zu
entziffernden Element unterhalb der eigentlichen Jagdszene (es stellt vermutlich
einen strauchelnden, zu Boden gehenden Menschen mit zerbrochenem Jagdwerkzeug
dar) und 4) aus einem von zwei Speeren durchbohrten Tier, das anscheinend eine Blut-
spur hinterlisst. Die Dynamik der Szene stellt sich durch die Diagonale zwischen dem
linken unteren und dem rechten oberen Rand her. Nimmt man die Dynamik mit der
Haltung des links stehenden Tieres samt der in Richtung der Jagdszene vorgestreck-
ten Vorderbeine zusammen, so scheint die Figur links unten die Jagdszene zu »dirigie-
renc. Das dritte und das vierte Element rechts unten stellen das mogliche Jagdresultat
dar: zum einen die gescheiterte Jagd - in Gestalt des zu Boden gehenden Menschen
mit zerbrochenem Jagdwerkzeug; zum anderen die erfolgreiche Jagd — in Gestalt des
von zwei Speeren durchbohrten und blutenden Tieres.

Vor dem Hintergrund der einfachen Zeichentriade ist der dargestellte Jagdvorgang
mit den Jagern in der Mitte und dem Tier rechts oben der drittheitliche Interpretant
der gesamten Szene, das heifit: die dargestellte Situation wird als Jagd bestimmt. Das
dritte und vierte Element unterhalb der Jagdszene sind die beiden méglichen zweit-
heitlichen Objekte der Semiose in Gestalt der misslungenen oder erfolgreichen Jagd.
Bei der am unteren linken Rand stehenden Figur kann nicht unbedingt von einer
therianthropischen Figur im engeren Sinne die Rede sein, aber die Kombination von
Tierkorper und -attributen mit einer menschlichen Haltung weist zumindest in diese
Richtung. Diese Figur kann als das erstheitliche Zeichen gelten, das fiir die semioti-
sche Einheit der Relation zwischen dem Interpretanten (stattfindende Jagd) und dem
bezeichneten Objekt (in der Variante des Scheiterns und des Erfolgs) steht. Moglicher-
weise handelt es sich beim Objekt nicht um die Alternative von Erfolg oder Misserfolg,
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sondern um das Zugleich des menschlichen Tétens und Sterbens. Fiir diesen Fall kann
die Figur am linken unteren Rand ein erstheitliches Zeichen der >Verséhnung«< zwi-
schen Menschen- und Tierwelt angesichts einer >Schulderfahrung« darstellen. Die
>Schulderfahrung« bei der Jagd bildet den Hintergrund fiir die Opfertheorie von Karl
Meuli und Walter Burkert. In ethnologischem Material tritt

»deutlich das Gefiihl der Verschuldung dem getéteten Tier gegeniiber hervor; Ent-
schuldigung und Wiedergutmachung enthélt das Ritual [..]. Zugrunde liegt die Angst
um die Zukunft des Lebens angesichts des Faktums des Todes: die blutige >Tat< war
lebensnotwendig, doch nicht minder notwendig ist, dafd neues Leben wiederum ent-
steht.«°"

Fir die weitere Analyse sind beide Moglichkeiten — der Jagdmisserfolg und die Er-
fahrung von >Schuld« — in Betracht ziehen. Den Ausgangspunkt bildet die praxisorien-
tierte Alternative von Jagderfolg und -misserfolg. Fiir eine semiotische Grobanalyse
miissen die Elemente der Zeichnung in attribuierende Propositionen iiberfiithrt wer-
den, um die dargestellte Szene als ein relationales Zeichensystem rekonstruieren zu
konnen. Ein moglicher Sinn der dargestellten Szene ist: Das anthropomorphe Wesen
beobachtet und beeinflusst die Jagd. Der semiotische Vorgang lisst sich beispielswei-
se folgendermafien bestimmen:

1. Ein ANTHROPOMORPHES WESEN zeigt auf einen JAGDVORGANG.

2. JAGERjagen TIERE.

3. Ein TIER ist mit PFEILEN DURCHBOHRT (als Zeichen fiir die erfolgreiche Jagd) / ein
JAGER geht mit zerbrochenem Jagdwerkzeug zu BODEN (als Zeichen fiir die miss-
lungene Jagd) (Abbildung 39).

finaler Symbol finaler

Interpretant Interpretant
<&

Jagd - Jagd

Jagdvorgang Jager / Tier

DRITTHEIT

zu Boden/
mit Pfeilen durchbohrt

geht /st

Abbildung 39: Jagdszene im semiotischen System |

Dieser Rekonstruktion zufolge hingt der Ausgang der Jagd als finaler Interpretant der
dargestellten Szene davon ab, wie gut sich das Verhalten der Jager (O2) am Verhalten
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der Tiere — zeichenhaft dargestellt als stehendes, anthropomorphes Wesen (Z1), das
die Jagd beobachtet und gleichsam dirigiert — ausrichten kann.

Fir den Fall, dass das stehende Tier als therianthropische Figur, als ein Wesen aus
der Kombination von Mensch und Tier verstanden wird, liegt eine weitere Interpreta-
tionsmoglichkeit mit den folgenden Aussagen nahe:

1. Das ZWISCHENWESEN verweist auf EINHEIT.
2. Die JAGER streben VERSOHNUNG an.
3. Das VERHALTEN DER JAGER UND TIERE ist GEWALT ausgesetzt.

In diesem Fall bezeichnet die therianthropische Figur die Einheit von Mensch und Tier.
Beide sind in der Jagd miteinander verbunden, teilen dasselbe Schicksal, nimlich dass
ihnen Gewalt (Z3) widerfihrt (Abbildung 40). Gemifi dieser Interpretation kann das in
der Jagd erfahrene Leid den Anlass dafiir abgeben, die gesellschaftlichen Muster der
Erfahrung von >Schuld< und des Bediirfnisses nach sVersohnung« auszubilden. Dieses
Begehren birgt das Potenzial dafiir, religionsartige Verehrungspraktiken als Ausdruck
einer Ehrfurcht vor dem Leben zu entfalten.

Versohnung

Symbol
DRITTHEIT | &}

Gewalt

Verhalten der

i esetzt V ]
istausg Jager und Tiere

Abbildung 40:Jagdszene im semiotischen System Il

Die dargestellte Jagdszene ist angesichts des nur spirlich zur Verfiigung stehenden se-
miotischen Materials unterbestimmt beziehungsweise polysem und multivalent. Sie
birgt im Falle der ersten maoglichen Interpretation das Potenzial zur Ausbildung von
geeigneten Jagdtechniken, um das Verhalten der Tiere erfolgreich zu kontrollieren.
Gemifd der zweiten Interpretation enthilt die dargestellte Jagdszene das Potenzial zur
Entfaltung von religiésen Praktiken, die sich auf zu verehrende Tiere richten. Selbst-
verstandlich besteht in der Jagdtechnik und dem Jagdkult in gesellschaftlicher Hinsicht
keine Alternative mit einander ausschliefenden Gliedern. Vielmehr differenziert sich
in der gesellschaftlichen Evolution beides parallel laufend aus, um sich von dort aus
aufeinander zu beziehen: »Tétungsmacht und >Ehrfurcht vor dem Leben« wird eines
im anderen bewuf3t.«'°?° Dieser Relation, der eine Differenzierung zugrunde liegt, ist
im Folgenden nachzugehen.
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Die nachstehende Rekonstruktion therianthropischer Figuren geht zunichst von
der Hypothese aus, dass ihr Kontext in praktisch-technischen Schwierigkeiten bei der
Jagd besteht.”” Gemif} dieser Annahme sei das Bezugsproblem der Jagd, auf die die
Figuren eine Antwort sind, folgendermafRen modelliert:

1. MENSCHEN brauchen NAHRUNG, die in der NATUR zu finden ist.
2. JAGERjagen TIERE.
3. Doch das Verhalten der MENSCHEN als JAGER fiihrt zu einem MISSERFOLG.

Menschen

Natur &
3
g
Q

Nahrung

Abbildung 41: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren |

Was immer vorgeschichtliche MENSCHEN auflerdem ausmacht: Sie brauchen in phy-
siologischer Hinsicht NAHRUNG. Dessen konnen sie sich und wir uns gewiss sein. Je-
doch wissen die MENSCHEN nicht immer, worin die NAHRUNG bestehen kann und wie
sie zu erlangen ist. Deshalb bleibt die Natur (O1), die den menschlichen Kérper ein-
schliefSt und auf die das Zeichen MENSCHEN (Z1) sowie die NAHRUNG als Interpretant
(I1) hinweisen, noch unterbestimmt (Abbildung 41). Die triadische semiotische Rela-
tion hat auf der Seite des dynamischen Objekts noch keine Stabilitit.

Die zu rekonstruierende Semiose, auf welche die therianthropischen Figuren ant-
worten, setzt am Zeichen einer vorangehenden Zeichenform an. Eine einzelne triadi-
sche semiotische Relation ist mit ihrem inneren Sinn in sich stabil, weist aber zugleich
auf etwas hin, will Anschliisse ermdglichen, um sich weiter zu entfalten; darin besteht
die >Hindeutung« oder Zeigefunktion des Zeichens. Hinzu kommt die bereits erwihn-
te Unterscheidung zwischen unmittelbarem und dynamischem Objekt. Wihrend das
unmittelbare Objekt sich in der Semiose zeigt, ist das dynamische Objekt »die Reali-
tdt [...], die Mittel und Wege findet, das Zeichen zu bestimmen, ihre Darstellung zu
sein«.!®?” Das dynamische Objekt ist nicht stot;, sondern hat eine eigene Wirkmacht
(agency).”® Die Unterscheidung zwischen unmittelbarem und dynamischem Objekt
trigt dem semiotischen Sachverhalt Rechnung, dass die Semiose nicht stillzustellen
ist; zum einen, weil Zeichen variierender Interpretation ausgesetzt sind, und zum an-
deren, weil die Semiose immer wieder dem Einspruch der Wirklichkeit als dem dyna-
mischen Objekt unterliegt. Auf das Beispiel der Jagd angewendet: Menschen werden
am Beginn der Jagdsemiose in bestimmter Hinsicht zum Zeichen Z1, nimlich in Bezug
darauf, dass sie in physiologischer Hinsicht Nahrung (I1) brauchen, die wiederum auf
die Natur als das dynamische Objekt (O1) verweist. Da jedoch das dynamische Objekt
in der Semiose nie direkt und ein fiir alle Mal zu fassen ist, wird es durch ein nach-
folgendes Zeichen Z2 reprisentiert, das zusammen mit einem zweiten Interpretanten
(I2) das dynamische Objekt O1 in Gestalt der Natur niher bestimmt.
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Tiere

Jager Menschen

Nahrung
Abbildung 42: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren 11

Die zweite Proposition zur hypothetischen Rekonstruktion des semiotischen Kontex-
tes, auf das die therianthropischen Figuren méglicherweise antworten, lautet: »JAGER
jagen TIERE.« Diese Art der Nahrungsbeschaffung ist seit dem Aufkommen von or-
ganisierten Wildbeuter-Gesellschaften spitestens im Mittelpaldolithikum belegt.'***
Organisierte Jagd setzt, wie bereits erwdhnt, ein Minimum an arbeitsteiliger Koope-
ration und somit kommunikativ generierte und aktivierte soziale Semiose voraus.’**
Der Vorgang der Jagdsemiose verliuft folgendermafien: Weil die Semiose auf der
Seite der Objektivitit (= Objektzentrierung) keine Stabilitit hat, schlief3t sie vom dy-
namischen Objekt O1 aus mit einem indexikalischen Zeichen Z2 an, das zusammen
mit dem dynamischen Interpretanten 12 das dynamische Objekt O1 niher bestimmt,
um Information generieren zu konnen (Abbildung 42). Auf diese Weise entsteht eine
weitere einfache triadische semiotische Konstellation aus JAGERN als dem Zeichen
Z2 und TIEREN als dem Interpretanten I2, der das dynamische Objekt O1 niher be-
stimmt.

Tiere

Jéger Menschen

Nahrung Verhalten der
Menschen

Abbildung 43: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren Il

221


https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

222

Die Evolution der Religion

Zugleich sind die TIERE als dynamischer Interpretant (I2) auf ein unmittelbares Objekt
02 bezogen, namlich auf das semiotisierte Wahrnehmen und VERHALTEN DER MEN-
SCHEN, die an der Jagd beteiligt sind (Abbildung 43). Das VERHALTEN DER MENSCHEN
(O2) richtet sich anhand der Aktivitit der JAGER (Z2) an den TIEREN (I2) aus. Selbst-
verstindlich kann das soziale semiotische System nicht ohne psychische sowie physi-
sche und organische - etwa korperliche — Prozesse als Umweltbedingung auskommen,
aber das soziale semiotische System verarbeitet psychische und korperliche Prozesse
qua Zeichenbildung systemintern und selektiv zu relevanten Informationen. Die TIERE
als dynamischer Interpretant (12) fundieren sowohl das Verhiltnis zwischen JAGERN
(Z2) und der sie umgebenden NATUR (O1) als auch die Relation zwischen den Aktivi-
titen als JAGER (Z2) und dem VERHALTEN DER MENSCHEN (O2).

Der Sachverhalt, dass O1 und O2 in keiner direkten Beziehung zueinander ste-
hen, sondern zeichenhaft vermittelt sind, griindet im Beispiel der Jagd darin, dass sie
einen ungewissen Ausgang hat. Wahrend es natiirlich ist, dass MENSCHEN in physio-
logischer Hinsicht NAHRUNG aufnehmen miissen, versteht sich der Erfolg der sozio-
kulturell organisierten Jagd nicht von selbst. Die begehrten T1ERE kénnen fernbleiben
oder aufler Reichweite geraten. Auflerdem ist die Jagd, wie einige Hohlenzeichnungen
zeigen und wie bereits thematisiert worden ist, fiir die JAGER gefihrlich. Die dritte
Proposition des hypothetisch zu rekonstruierenden semiotischen Kontextes, an den
die therianthropischen Figuren méglicherweise anschliefen, kann daher lauten: »Das
VERHALTEN DER MENSCHEN als JAGER fithrt zu einem MISSERFOLG« — etwa weil keine
oder zu wenig Beute gemacht worden ist und/oder einige der Jiger wihrend der Jagd
verletzt oder gar getotet worden sind; Indizien fir die sozio-kulturelle Bearbeitung
der Gefihrlichkeit der Jagd sind die oben behandelten Zeichnungen vom >Vogelmen-
schenc (siehe S. 202-207) und der Jagdszene (Abbildung 38, S. 217). Der dritte Schritt
zur Herstellung eines elementaren Zeichensystems besteht darin, dass sich die Semio-
se von I2 itber O2 zum Zeichen Z3 hin schlie3t. Von dort aus — im hier angenomme-
nen Fall: vom MISSERFOLG des VERHALTENS DER MENSCHEN — werden alle anderen
Komponenten sowie die Relationen unter ihnen eingefaltet und mit spezifischem Sinn
ausgestattet (Abbildung 44):

finaler finaler

Interpretant Interpretant

Jagd Jagd

o Misserfolg fuhrtzu  Verhalten der ¢
Menschen

Abbildung 44: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren IV
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Die Rekonstruktion des Zeicheninhalts der Semiose, auf die die therianthropischen
Figuren eine Antwort sein konnen, lautet: »Weil die MENSCHEN NAHRUNG brauchen,
betitigen sie sich als JAGER«, wobei NAHRUNG als Interpretant das Bindeglied zwi-
schen MENSCHEN und der Rolle der JAGER ist. Die Zeichenform, die den Zeicheninhalt
beobachtet, hat die TIERE als den dynamischen Interpretanten I2, der die Relation
zwischen dem VERHALTEN DER MENSCHEN als dem unmittelbaren Objekt O2 und dem
MISSERFOLG als dem symbolischen Zeichen (Z3) fundiert.

Die therianthropischen Figuren, die der zugrunde gelegten Hypothese gemif3
eine Antwort auf die Erfahrung des M1sSERFOLGS bei der Jagd sind, lassen sich inner-
halb der semiotischen Kette folgendermafien rekonstruieren: Da die Jagd nicht immer
wunschgemifd verliuft, gilt es das Verhalten der TIERE besser zu verstehen, das heifdt
zu semiotisieren. Am besten wire es, die JAGER konnten sich in die TIERE >hineinver-
setzen«. Also zeichnen sie die Figur eines Zwischenwesens (nach Art eines Modells

oder Konzepts). Die drei Propositionen des semiotischen Modells der therianthropi-
schen Figur lauten:

1. Die FIGUR hat MENSCHENGESTALT.
2. Die FIGUR” hat TIERGESTALT.
3. Die FIGUR” ist ein ZWISCHENWESEN.

Tiergestalt
(Tiere)

Figur” Figur’

(Menschen)

Zwischenwesen Menschengestalt Figur”
(Misserfolg) (Nahrung) (Verhalten der Menschen)

Abbildung 45: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren V

Im ersten Schritt setzt die FIGUR’ (Z1) der Proposition »Die FIGUR' hat MENSCHENGE-
STALT« am MISSERFOLG als dem symbolischen Zeichen der vorgingigen Zeichenform
an (Z3) und ist der Ausgangspunkt der folgenden Semiose (Abbildung 45): Die FIGUR’
(Z1) tritt an die Stelle der MENSCHEN und hat MENSCHENGESTALT (I1), die wiederum
an die Stelle der zu erjagenden NAHRUNG (I1) tritt, denn die JAGER brauchen angesichts
des unterstellten Misserfolgs erst recht Nahrung. Wie aber kann sich eine Beziehung
zwischen den Jigern und Tieren herstellen, die iiber die normale, bekannte Jagd hi-
nausgeht? Die zweite Proposition »Die FIGUR” hat TIERGESTALT« setzt am indexika-
lischen Zeichen Z2 an, um das dynamische Objekt NATUR (O1) niher zu bestimmen.
Anhand der FIGUR” (Z2) wird ein Menschenkorper mit einer TIERGESTALT (I2) versehen,
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die an die Stelle der TIERE (I2) tritt. Die TIERGESTALT wird somit anthropomorphisiert
und die MENSCHENGESTALT theriomorphisiert. Die FIGUR” ist das indexikalische Zei-
chen Z2, und TI1ERGESTALT der dynamische Interpretant 12, der das Verhiltnis zwi-
schen Z2 und O1 mit einer fremdreferenziellen Bedeutung versieht. Die Kombination
von TIER- und MENSCHENGESTALT ermdglicht eine neue semiotische Bestimmung
der Jagerrolle. Doch dieser fehlt in der Semiose die Evidenz, denn die Menschen ha-
ben nicht immer erfolgreich und ohne Verluste gejagt. Die symbolische Evidenz wird
durch die dritte Proposition »Die FIGUR™ ist ein ZWISCHENWESEN« hergestellt. Die
FIGUR™ tritt an der Position Oz an die Stelle des VERHALTENS DER MENSCHEN. Die Se-
miose mitndet in ZWISCHENWESEN, das an der Position des symbolischen Zeichens Z3
steht und an die Stelle von M1SSERFOLG tritt. Auf diese Weise kann die Jagd beobachtet
und anders als bislang verstanden werden. So haben die JAGER Gewissheit: Die Bezie-
hung zwischen 1HNEN und den TIEREN ist auf eine neue Weise hergestellt, sodass die
Aussicht besteht, die Jagd kiinftig erfolgreicher und méglichst ohne Verluste ausiiben
zu konnen.

Wie oben angedeutet, birgt das semiotische Material neben praktischen Belan-
gen auch Potenzial fiir die Ausbildung einer kultischen Praxis. Der Ansatzpunkt der
Ausbildung eines moglichen >Jagdkultes< kann in der Schulderfahrung liegen, die
durch die gewaltsame Jagd ausgeldst wird. Darin besteht die oben angefithrte Meu-
li/Burkert-These zur Erklirung der Entstehung des griechischen Opferrituals.’®* Es
ist nicht vollig abwegig, diese Erklirung auch bei der Rekonstruktion der Genese
therianthropischer Figuren im Kontext eines entstehenden >Jagdkultes< heranzu-
ziehen.

12.1Tiere
12.2 Tiergestalt /
Verséhnung

ERSTHEIT
72.1 Jager Z1.1 Menschen

Z2.2 Figur”

finaler Symbol finaler
Interpretant Interpretant
Jagdkult Jagdkult
DRITTHEIT 11.1Nahrung 02.1Jagd
11.2 Menschengestalt / 02.2 Figur™/
Z3.1 Misserfolg / Einheit, Verehrung Verhalten der Menschen
Gewalt

73.2 Zwischenwesen

Abbildung 46: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren VI

Dementsprechend miindet die Jagdsemiose nicht nur im erwiinschten praktisch-tech-
nischen ERFOLG oder hier angenommenen MISSERFOLG, der zur Bildung von therian-
thropischen Figuren fithrt. Zudem l6st das VERHALTEN DER MENSCHEN (O2) als JAGER
(Z2) von T1EREN (12) die Erfahrung von GEWALT aus (Z3) (Abbildung 46). In der nachfol-
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genden Semiose transformiert die FIGUR’ die mit GEWALT besetzte semiotische Posi-
tion des symbolischen Zeichens Z3 in den Ausgangspunkt Z1 und schlief3t zunichst
mit der MENSCHENGESTALT (I1) an. Damit wird die Menschenwelt zeichenhaft in die
systemische Selbstreferenz hineingenommen. Darin besteht die Moglichkeit dafiir,
dass die JAGER (Z2) die EINHEIT (I1) mit der sie umgebenden NATUR (O1), deren Teil
die TIERE sind, verstehen und der NATUR VEREHRUNG zukommen lassen kénnen (I1).
Dadurch, dass die FIGUR” (Z2) zusitzlich zur MENSCHENGESTALT (I1) mit einer TIER-
GESTALT (12) versehen ist, wird die FIGUR” (Z2) mit systemischer Fremdreferenz aus-
gestattet, das heifdt als systeminterne Umwelt beobachtet. Die FIGUR™ (O2) ist als Kon-
zept der Ausdruck der Anthropomorphisierung der zu erbeutenden TIERE (I2) — und
umgekehrt der Theriomorphisierung der MENSCHEN (I1). In diesem Sinne schreibt
Walter Burkert:

»Dafs statt einer biologisch festgelegten Raubtier-Beutetier-Korrelation ein eigentlich
auf ein menschliches Gegenliber gerichtetes Verhalten das Jagertum pragt, eben die
intraspezifische Aggression, hat eine merkwiirdige Folge: das Beutetier wird damit sei-
nerseits zu einem quasimenschlichen Gegeniiber, es wird wie ein Mensch erlebt und
dementsprechend behandelt. Die grofien Saugetiere waren es, auf die die Jagd sich
konzentrierte; bei ihnen war die Menschendhnlichkeit in Kérperbau und Bewegung au-
genfillig, im Blick der Augen, im>Gesichtc, wie im Atem, in Flucht und Angst, in Angriff
und Waut. Erst recht wurde im Téten und Schlachten die Aquivalenz zum Menschen
erkannt: Fleisch wie Fleisch, Knochen wie Knochen, Phallus wie Phallus und Herz wie
Herz; und vor allem das warme, rinnende Blut: Im Sterben wurde die Menschendhn-
lichkeit des Tieres vielleicht am deutlichsten erfafdt.«'°%

Schliefilich wird die FIGUR” (O2) im VERHALTEN DER MENSCHEN (02) als ein ZwI-
SCHENWESEN (Z3) wahrgenommen, das wegen seiner Bedeutung als EINHEIT (I1) im
VERHALTEN DER MENSCHEN (02) VEREHRUNG (1) erfihrt. Der finale Interpretant die-
ser Semiose ist ein»Jagdkult¢, innerhalb dessen die physische und organische NATUR in
Gestalt der TIERE sakralisiert wird.

Die skizzierte Semiose durchliuft eine Reihe von semantischen Transformationen,
mittels derer die semantischen Einheiten an den verschiedenen Funktionsstellen des
semiotischen Modells durch andere substituiert oder in bestimmten Aspekten erginzt
werden.””® Der semiotische Prozess der Substitution ist aus der rhetorischen Trope
der Synekdoche bekannt, in der ein Wort durch ein anderes Wort aus demselben Be-
griffsfeld ersetzt wird; allerdings mit dem Unterschied, dass im semiotischen Prozess
die Verdhnlichung durch die Metamorphose erfolgt, wihrend die Synekdoche auf dem
Prinzip der bereits bestehenden Ahnlichkeit basiert. In der hypothetischen, aber sich
als plausibel erweisenden Rekonstruktion der Semiose wird die ehemals duflere Be-
deutung der Jagd in den Zeichenprozess der therianthropischen Figur eingefaltet. Da-
bei wird das Verhiltnis von Sinn und Bedeutung durch die Wechselwirkung zwischen
Syntax (Erstheit; Zeichen) Semantik (Zweitheit; Objekt), und Pragmatik (Drittheit; In-
terpretant) bestimmt.

Das Ergebnis der Rekonstruktion des inneren Sinns der Hohlenzeichnung als Kom-
bination von Menschen- und Tiergestalt mag trivial erscheinen. Die mogliche Reaktion
»Das sieht man doch auch ohne komplizierte semiotische Rekonstruktion sofort!« ist
eine Folge der Ikonizitit der Hohlenzeichnungen von therianthropischen Figuren, die
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unmittelbare Evidenz erzeugt. In der semiotischen Rekonstruktion geht es jedoch weni-
ger um das semantische >Was, sondern vor allem um das syntaktische und prozedurale
>Wie« in Gestalt des Zusammenspiels von Sinn und Bedeutung. Der innere Sinn der
therianthropischen Figur ist eine Reaktion auf das Bezugsproblem der Zeichnung als
ihrer dufleren Bedeutung, und diese wird im Verlauf der semiotischen Rekonstruk-
tion wiederum in internen Sinn transformiert. Hier haben wir es mit der einschlieRen-
den Zirkularitit der Semiose zu tun: Ein semiotischer Schluss — im dreifachen Sinne
des Wortes als sequenzielles Erschliefien, zirkulires EinschlieRen und (vorliufiges)
Abschliefen - ist analog zum Ein- und Ausfalten nicht das Ergebnis einer blof} linea-
ren Abfolge, sondern vielmehr die Folge von Riickkopplungsschleifen und riickliufiger
Kausalitdt als Modalititen von semiotischer Emergenz. Zirkularitit schliefdt die Se-
miose zwar ein, aber nicht vollstindig und endgiiltig ab, denn der semiotische Pro-
zess ist prinzipiell nicht stillzustellen. Allerdings bilden sich mit der Zirkularitit qua
Selektion und Riickkopplungsschleifen abgegrenzte und in sich sinnvoll strukturierte
semiotische Einheiten heraus, die sich systemisch vollziehen.”**

Die Rekonstruktion der Semiose der therianthropischen Figuren kann zeigen, wie
eine Beziehung zwischen JAGERN, JAGD und TIEREN hergestellt wird und wie >Kultur,
sNatur< und >Soziales< jeweils die Relation der beiden anderen fundieren. Die physisch-
organische Natur wird durch eine Interdependenzunterbrechung externalisiert und
dann semiotisch als sinnhaft konstituiert; von einer sozialen Domestizierung der Na-
tur kann nur die Rede sein, wenn sie vorher ausgegrenzt und in ein differenzielles Ver-
haltnis zur Kultur gesetzt worden ist. Die Relation von Natur und Sozialem wird durch
Kultur als einem kommunikativ zu aktivierenden Sinnreservoir fundiert, und zwar in
Gestalt eines >impliziten Wissensd®*° und »precipitate of cognition and communication in
a human population<'®*. Was mit den Begriffen >Kultur<, >Natur<und >Soziales< sehr viel
spater wissenschaftlich komplex entfaltet wird, ist im elementaren Zeichensystem —
hier am Beispiel des Zwischenwesens semiotisch komprimiert — als Potenzial bereits
angelegt (Abbildung 47).

12.1Tiere
12.2 Tiergestalt /
Versdhnung

72.1 Jager
72.2 Figur”

dynamische
Wirklichkeit

SOZIALES I

Z3.1Misserfolg / 11.1Nahrung 02.1Jagd
Gewalt 11.2 Menschengestalt / 02.2 Figur”/
Z3.2 Zwischenwesen Einheit, Verehrung Verhalten der Menschen

Abbildung 47: Das potenzielle Verhaltnis vonsKultur<, >Sozialem<und >Natur<im semiotischen System
therianthropischer Figuren
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Im Wechselspiel zwischen dem Fall der therianthropischen Figuren und heutiger
Theoriebildung lassen sich die drei grofRen Begriffe >Kultur« (Z1-11-01), sNatur« (Z2—
12—02) und >Soziales< (Z3-12—02) ansatzweise, aber zugleich auch in nuce verstehen

(Abbildung 47):

- KULTUR ist ein Set von Regeln, die die semiotisierte Differenz von Natur und So-
zialem systemintern konstituieren und diese Differenz vermitteln; deshalb steht
der Begriff der Kultur an der semiotischen Stelle des ikonischen Zeichens Z1.'%%
Ebenso wie die Peirce’sche Kategorie der Erstheit umfasst Kultur alles, was und
wie es ist, weil es so ist — zunichst ohne Hinsicht aufirgendetwas anderes als sich
selbst.’®® Kultur umfasst Vorfindliches in seiner Qualitit im Spektrum von Regel
und variierender Anwendung, Moglichkeit und Realitit. Insofern steht Kultur fiir
den internen Regelungszusammenhang eines Systems und deshalb an der lingu-
istischen Stelle der Syntax. Beobachten sich Systeme wechselseitig, erfolgt das
hiufig explizit in der Terminologie von Kultur und ihr zugehérigen semantischen
Familienihnlichkeiten, weil durch den Vergleich die Realisierung von Regeln vor
dem Hintergrund verschiedener Moglichkeiten thematisch wird. In diesem Sin-
ne ist beispielsweise die Redeweise von »chinesischer Kulturs, »politischer Kulturs,
>Esskultur« und >Religionskulturen< zu verstehen. Kultur ist somit die Einheit von
vereinheitlichender Generalisierung und variierender Konkretion und stellt Be-
zugspunkte fir den Vergleich auf gleich/ungleich hin bereit. Im elementaren Zei-
chensystem konstituiert Kultur den allgemeinen semiotischen Code - im Falle des
elementaren religiésen Zeichensystems den religiésen Code mit der Unterschei-
dung Immanenz/Transzendenz.

« NATUR lisst sich als Set von indexikalischen Zeichen verstehen, auf die sich die
Semiose fremdreferenziell bezieht; deshalb steht der Begriff der Natur an der se-
miotischen Stelle des indexikalischen Zeichens Z2. Fremdreferenzialitit heifSt,
dass Natur nur zeichenhaft-reprisentational Bestandteil der sozio-kulturellen
Wirklichkeit ist; physische, chemische und organische Prozesse gehéren zu ihrer
amorphen Umgebung, werden aber innerhalb der Semiose in jeweils relevanten
Teilen in Gestalt der fremdreferenziellen Umwelt bezeichnet. Allerdings verweisen
Zeichen am semiotischen Stellenwert von Z2 nicht nur auf als natiirlich bezeichne-
te Prozesse und Sachverhalte. Hier sei nur angedeutet, dass an der semiotischen
Stelle von Z2 neben Natur und artifiziellen Gegenstinden auch die physisch-
technischen Aspekte der Medialitit und jede Semantik stehen kann, die den An-
spruch auf Evidenz erhebt. Technik, Medialitit und Semantik werden gleichsam
zur >zweiten Natur«. Insgesamt verweist Z2 innerhalb der Semiose auf Spuren der
Wirklichkeit aufRerhalb der aktuellen Semiose, die durch kommunikativ aktivierte
semiotische Anschliisse der Bewihrung oder dem Scheitern ausgesetzt sind.

. Das SoziALE ist als die pragmatische Interpretation der Relation zwischen Z1
(Kultur als Regelzusammenhang) und Z2 (Bedeutung; etwa Natur als Objekt der
Semiose, aber auch Medialitit in physisch-technischer Hinsicht und Semantik) zu
verstehen; deshalb steht der Begriff des Sozialen an der semiotischen Stelle des
symbolischen Zeichens Z3. Weil das Soz1ALE stets das Verhiltnis zwischen Regel-
zusammenhingen und ihren faktischen Realisierungen vermittelt, sind KULTUR
und NATUR ebenso wie ihre Differenz und Relation stets sozial konstituiert.
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Im semiotischen Elementarsystem ist NATUR fremdreferenziell ausgerichtet, KULTUR
hingegen selbstreferenziell gehalten. Fremdreferenzielle Aspekte von KULTUR kom-
men nur in der sozial vollzogenen Vergleichsperspektive in den Blick. Das SOZIALE,
das NATUR und KULTUR miteinander vermittelt, changiert als Vollzugsinstanz zwi-
schen Selbst- und Fremdreferenz. Es ist nicht wahrscheinlich, dass in vorgeschichtli-
chen Kommunikationsprozessen KULTUR, also der syntaktische Regelungszusammen-
hang, durch Operationen des Vergleichs thematisch geworden ist. Das ist vermutlich
erst seit der Existenz von komplexeren Gesellschaften mit verzweigten Handlungsbe-
ziehungen, Migration und schriftlicher Kommunikation der Fall. Dann stehen sich in
der mediterranen Religionsgeschichte beispielsweise assyrische und dgyptische oder
spater griechische und persische Gotter und Gottinnen gegeniiber; fir den Fall der in-
dischen Religionsgeschichte die vedische Religion, der hindu-religiése Komplex sowie
die religiosen Anteile des Buddhismus; und in der chinesischen Religionsgeschichte
die religiésen Aspekte des Konfuzianismus, Buddhismus und Daoismus. Aus dem
Vergleich werden generische religiése Konzepte — bis hin zu einem universalistischen
Anspruch - entwickelt. KULTUR ist auch der Regelungszusammenhang fir Tradition,
und Traditionen entstehen durch den diachronen und synchronen Vergleich, in dem
der Vollzug des Kulturellen thematisch und somit fraglich wird und institutionell
vergewissert (etwa durch Kanonbildung) oder reformiert werden muss. Der inne-
re Sinn der Hohlenzeichnung des Zwischenwesens (Abbildung 36, S. 212) besteht
folglich darin, zwischen der Welt des KULTURELLEN und der Welt des NATURLICHEN
einschliefdlich der Tiere in der Form des SOZIALEN besser zu vermitteln, als es in der
herkémmlichen, mit bekannten Mitteln erfolgten Jagd der Fall ist.'*** Zugleich werden
Hoéhlenzeichnungen wie die analysierte Teil von religiosen Kulten, die unter anderem
aus Erfahrungen entstehen, die wihrend der Jagd gemacht werden.

Zwar bezeichnen die dargestellten Zwischenwesen eine Mensch-Tier-Symbiose,
doch zeigen andere Hohlenzeichnungen Menschen und Tiere als voneinander diffe-
renziert. Insbesondere in frithen Jigergesellschaften ist das Verhiltnis zwischen den
Attributen >menschlich< und snicht-menschlich« sehr komplex und dynamisch. Unter
diesen Bedingungen

»humans may come to think of themselves as zoomorphic as much as they think other
animals are anthropomorphic. [..] So perhaps in an evolutionary perspective we should
talk less about an anthropomorphic tendency and more about an intuitive recognition
that all things share in some kind of animating power or enspiritedness, and that some
entities have more of it or express it in different ways.«'°*

Ob mittels therianthropischer Figuren die Jagd besser verstanden wird als zuvor (das
heifdt, ob damit semiotische Anschliisse erfolgreich hergestellt werden kénnen) oder
ob sie Teil der Entstehung eines >Jagdkultes« sind, gehort zu den Fragen, die sich nur
durch die Analyse weiterer semiotischer Prozesse beantworten lassen, in die vorgin-
gige Semiosen rekursiv und zirkulir eingefaltet werden. Bei verschiedenen semioti-
schen Anschlitssen handelt es sich jedoch in gesellschaftlicher Hinsicht nicht um eine
kategoriale Alternative mit sich wechselseitig ausschlieRenden Gliedern. So konnen
die therianthropischen Figuren tiber praktisch-technische Belange hinaus in einem
Kontext ritueller Metamorphose stehen:
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»Depending on the conditions of the ritual environment, the exploration of shumanity«
and»>animality<might involve transformations between the two states, or a breakdown
in structural boundaries between the two concepts as a sense of shuman—animal com-
munitascemerged.«'*¢

Die Semiose, auch diejenige wissenschaftlicher Rekonstruktion, muss sich stets be-
wihren — oder sie scheitert. Auf den Fall der therianthropischen Figuren bezogen: Sie
bleiben so lange Bestandteil semiotischer Praxis, wie Jagdpraxis, Hohlenzeichnung
und gegebenenfalls entsprechende rituelle Performanz in einem semiotischen und
kommunikativ aktivierten Bezug stehen (und wie hier in der wissenschaftlichen Be-
obachtung als zusammenhingend rekonstruiert). Aber auch unabhingig von prak-
tisch-instrumentellen Beziigen liegt mit den therianthropischen Figuren bereits der
Sachverhalt der Einschreibung von Kultur und sozialer Praxis in den physischen Fels
vor. Auf diese Weise kann sich ihr innerer Sinn von den Beziigen zur Jagdpraxis 16sen
und in andere Sinnkontexte — etwa der Kunst oder der Religion — eingefaltet werden.
In der gesellschaftlichen Differenzierung machen sich gesellschaftliche Subsysteme
zunehmend unabhingig von ihrem multi-funktionalen Entstehungskontext sowie
entsprechender Polysemie und Multivalenz — im vorliegenden Fall: dem Zusammen-
spiel von Jagdokonomie, Spiel, Kunst sowie Religion — und folgen jeweils einer Eigen-
dynamik mit semantischen und sozialstrukturellen Vereindeutigungen.

Aus der semiotischen Rekonstruktion des inneren Sinns und der duleren Bedeu-
tung der therianthropischen Figuren kann geschlossen werden, dass mit ihnen Erfah-
rungen der vorgeschichtlichen Menschen im Verhiltnis zu ihrer natiirlichen Umwelt
(fur die die Jagd ein zwar wichtiges, aber doch nur ein praktisches Beispiel unter an-
deren ist) kommunikativ verarbeitet werden. Mit den frithen Hohlenzeichnungen the-
rianthropischer Figuren liegt ein Potenzial vor, das sich neben der Bewiltigung prak-
tisch-technischer Schwierigkeiten auch in die Richtung dessen entfalten kann, was
von heute aus als Religion bezeichnet wird. Ihr spiter ausgeprigt entwickelter Code
immanent/transzendent konkretisiert sich potenziell in der Beziehung zwischen be-
kannter sozio-kultureller Welt und auf Basis semiotisierter, aber immer wieder un-
bekannter, befremdlicher und entfremdeter Naturwelt; und umgekehrt resultieren
aus entsprechender konkreter und wiederholter Erfahrung die Generika >Kultur<, >Na-
tur< und >Soziales«. Freilich ist die entsprechende Kontingenzbearbeitung in diesem
Stadium noch nicht im Unterschied zu anderen Codierungen spezifisch religis be-
stimmt; dafiir braucht es eine semiotische Komplexititssteigerung, forcierte soziale
Differenzierung und die zahlreiche kommunikative Wiederholung entsprechender
semiotischer Muster. Allerdings ist die religiose Funktion der Bearbeitung von Kon-
tingenz — etwa des Jagdmisserfolgs oder der Erfahrung von »Schuld« — im behandelten
Material angelegt und bildet sich im Laufe der sozio-kulturellen Evolution zu einer
eigenen Sinnform aus. Das Potenzial fiir Religion, das in den Hohlenzeichnungen the-
rianthropischer Figuren liegt, leitet sich aus der hypothetischen, aber mit einer gewis-
sen Plausibilitit versehenen Rekonstruktion der Erfahrung von praktischen Schwie-
rigkeiten ebenso wie von Gewalt- und Schulderfahrungen im Umgang mit der als
natiirlich semiotisierten Umwelt ab. Das religiose Potenzial therianthropischer Figu-
ren liegt darin, entweder die asymmetrische Macht der Menschen iiber die unbekann-
te, gefahrliche und unbeherrschbare Tierwelt (wie etwa in der >Herr der Tiere« genann-
ten Figur dargestellt') oder den symmetrischen Einklang mit ihr oder den >Schuldx
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erzeugenden >Einspruch« der Natur zu bezeichnen. Das Sinnpotenzial der Héhlenzeich-
nungen fithrt — einmal in der Welt — ein dreifaches mediales Eigenleben: zum Ersten als
Anweisung zu verbesserter Jagdékonomie, zum Zweiten in Richtung der Verarbeitung
isthetischer Erfahrungen mit der Tendenz zu dem, was von heute aus Kunst genannt
wird, und zum Dritten in die Richtung dessen, was sich spiter zu Religion ausdifferen-
ziert.!*® Erfahrungen mit der ausgegrenzten natiirlichen Umwelt (Tiere und Pflanzen,
aber auch Menschenkorper und unbelebte Materie) sind ihre fremdreferenzielle Refe-
renz und benennen zugleich mogliche Faktoren der Emergenz von Religion.

d) Die Ausbildung religidser Expertenrollen

Der Fleischvorrat geht zu Ende. Daherversammeln sich die Jager der Sippe und bereiten

sich zurJagd vor. Die Holzspeere, Steinwurfgerate sowie Pfeile und Bégen liegen bereit.
Doch bevor sich die Gruppe aufmacht, kleidet sich ein Mitglied der Sippe in ein Hirsch-
fell und setzt sich eine Maske auf, die aus einem Hirschgeweih angefertigt worden ist.
Die Jager verfiigen iiber eine lange, iber Generationen hinweg gesammelte und wei-
tergegebene Erfahrung. Sie haben die Jagdtechnik verbessert und immer effizientere

Waffen entwickelt. Trotzdem sind ihnen die kréftigen Tiere oftmals physisch iberle-
gen. Die Jager sind entweder nicht schnell genug, oder ihre Jagdinstrumente erlauben

keine sichere Entfernung. AufRerdem sind nicht immer Herden in Sicht, wenn der Nah-
rungsvorrat erneuert werden muss. Daher kommtes daraufan, sich die Kraft der Tiere

anzueignen undihre Machtin den Bann derJéager zu ziehen. Das Mitglied der Sippe, das

sich eine Maske aufgesetzt hat, versetzt sich auf diese Weise in die Lage eines Hirsches.
Die anderen Sippenmitglieder halten diese Person fiir fahig, das Verhalten der Herde

nachzuvollziehen und moglicherweise sogar zu beeinflussen. Der maskierte Mensch

beginnt zu tanzen, entlockt einem Musikbogen Tone und bringt sich in einen aufierall-
taglichen Zustand. Nach einiger Zeit sind Hirsche in Sicht. Die Jagd kann also beginnen

und fithrt zum Erfolg. Die Sippe rechnet diesen Erfolg dem Zusammenspiel zwischen

dem Geschick derJager und dem Tun des maskierten Menschen zu.

So oder so dhnlich oder kann es sich um 10.000 v.u.Z. in verschiedenen Regionen
Europas und andernorts zugetragen haben. Diese Geschichte ist das Ergebnis der
folgenden semiotischen Rekonstruktion, deren Ausgangspunkt abermals die therian-
thropischen Figuren sowie weitere archiologische Funde sind. Wie die bisherige Re-
konstruktion der Zwischenwesen zeigt, bergen sie sowohl das Sinnpotenzial fiir eine
praktisch-technische Reaktion auf den Jagdmisserfolg als auch einen kultischen Res-
pons auf die mégliche Erfahrung von >Schulds; beides ist als komprimierter, punktua-
lisierter Ausdruck der Spannungslage zu verstehen, die sich mit der Unterscheidung
zwischen >Natur<und >Kultur< sowie ihrer Vermittlung durch das>Soziale<konstituiert
und entfaltet. Der Sinn und die Bedeutung der therianthropischen Figuren besteht
dem rekonstruierten semiotischen Potenzial gemif} darin, die Erfahrung des Jagd-
misserfolgs ebenso wie die der »Schuld« zu verarbeiten und mit der medialen Vermitt-
lung zwischen Mensch- und Tierwelt auf die Spannungslage zwischen >Natur« und
>Kultur< zu antworten. Die Frage ist nun, ob das an die Hohlenwand gezeichnete Zwi-
schenwesen iiber das mediale Eigenleben hinaus auf rollenférmige — also kommuni-
kativ als personales Handeln bestimmte — religiose Aktivitit hinweist, die allerdings
in der sozio-kulturellen Wirklichkeit ebenfalls stets nur zeichenférmig reprisentiert
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sein kann. Diese Frage sei im Folgenden anhand der erneuten Anwendung des bereits
erprobten semiotischen Modells mit Bezug auf weitere archiologische Funde behan-
delt.

Nachdem die zeicheninterne Bedeutung, der zeicheninterne Sinn sowie die zei-
chenexterne Herdeutung der Hohlenzeichnung — wenn auch nur grob - rekonstruiert
worden sind, stellt sich die Frage nach ihrer Hindeutung, nach dem Zeichengebrauch
und der Zeigefunktion des Zeichens. Handelt es sich bei der menschenartigen Gestalt
mit Hirschgeweih (Abbildung 36, S. 212) um ein imaginires, aber kommunikativ
wirksames Zwischenwesen, das mit der Zeichnung visualisiert wird und somit im
Bereich der Kultur als Sinnreservoir verbleibt und/oder Teil einer Medialisierung im
Sinne eines ikonischen Objektbezugs wird? Oder zeigt die Zeichnung einen Experten —
als eine Art von Gebrauchsanweisung im Sinne eines indexikalischen Objektbezugs -,
der mit den Tieren in eine besondere Beziehung treten kann, und verweist somit auf
korperbezogenes Handeln? Die Rekonstruktion der Herdeutung einer Zeichenform
braucht eine vorgingige Zeichenform, an die es beobachtend und verstehend an-
schlieft. Die Rekonstruktion der Hindeutung einer Zeichenform benétigt eine nach-
folgende Zeichenform, die an sie anschliefit. Auf diese Weise wird die Hindeutung
gemifd der Zirkularitit des Schliefens zum inneren Sinn der nachfolgenden Zeichen-
form, die wiederum die Bedeutung der vorangegangenen konstituiert.

Abbildung 48: Behandeltes Schadeldach mit Ceweih, Star Carr, Yorkshire, England (10.Jtsd. v. u.z.)'%°

Zwischen 1949 und 1951 sind an der Grabungsstitte von Star Carr in Yorkshire, England,
21 Geweihschidel gefunden worden.”**° Hier kehrt das Motiv des Hirsches und des
Hirschgeweihs wieder, das bereits im ersten Beispiel der Grabbeigabe (siehe S. 196—201)
sowie beim analysierten Zwischenwesen (Abbildung 36, S.212) von semiotischer Re-
levanz ist. Jedes der in Star Carr gefundenen Objekte, die aus dem 10. Jahrtausend
v.u.Z. stammen, besteht aus dem Schideldach eines Rothirsches, an dem das Geweih
noch vorhanden ist (Abbildung 48). Das Gewicht des Geweihs war reduziert worden,
indem die Ausleger und Sprossen gestutzt und ausgeh6hlt wurden. Das Innere des
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Schidels wurde behandelt, um Ausstiilpungen zu glitten oder zu entfernen. Aufler-
dem wurden zwei Perforationen durch den Schidel gebohrt. Fachleute nehmen an,
dass diese Bearbeitungen erfolgten, um die Geweihschidel als Kopfbedeckung oder
Maske benutzen zu kénnen.* Ahnliches ist 1987 am mittelsteinzeitlichen Fundplatz
in Bedburg-Kénigshoven, Deutschland, entdeckt worden, nimlich zwei bearbeitete
Rothirschschidel samt Geweih, die auf 7.000 v. u. Z. datiert werden.'** Beide Funde
bestehen aus dem Schideldach von Rothirschen mit vollstindigem Geweih (einmal
ein Vierzehnender, das andere Mal ein Zwolfender). Bei beiden Geweihen wurde das
Schideldach vom iibrigen Schidel getrennt, und auch hier wurden an den Seiten je-
weils runde Perforationen von etwa 1-2.cm Durchmesser eingefiigt. Sie wurden von
innen nach auflen gebohrt und sind als Befestigungslécher zu deuten. Fachleuten zu-
folge wurden die Hirschgeweihe von Menschen zusammen mit einem Teil des Schi-
dels samt Fell und Ohren des Tieres getragen.’” Auf der Basis der Funde in Star Carr
und Bedburg-Kénigshoven konnen die folgenden drei Propositionen Auskunft iiber
die Hindeutung der therianthropischen Figur mit Menschengestalt und Hirschgeweih
aus der Grotte Les Trois-Fréres (Abbildung 36, S. 212) geben:

1. Die GEWEIHE weisen an den Seiten artifizielle LOCHER auf.

2. Die GEWEIHE sind BEARBEITET worden.

3. Die Locher lassen darauf schliefSen, dass es sich bei den GEWEIHEN um eine Art
von Kopfbedeckung oder MAsKE handelt.

12.3 bearbeitet
12.2 Tiergestalt
12.1Tiere

72.3 Geweih” 1.3 Geweih’
72.2 Figur” 71.2 Figur'
72.1 Jager Z1.1Menschen

Z3.1 Misserfolg 11.1Nahrung 02.1Verhalten

73.2 Menschengestalt mit [1.2 Menschengestalt der Menschen
Hirschgeweih 1.3 Lécher 02.2 Figur”

(Zwischenwesen ohne Experte) 02.3 Geweih”

7.3.3 Maske’
Abbildung 49: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren VII

Die semiotische Rekonstruktion setzt bei der Grobanalyse eines méglichen Jagd-
misserfolgs (Abbildung 44, S. 222) sowie beim moglichen Sinn des Zwischenwesens
an (Abbildung 45, S. 223). In der Rekonstruktion des semiotisch-metamorphischen
Prozesses wird die FIGUR’ (Z1) mit MENSCHENGESTALT (I1) zum GEWEIH’, die MEN-
SCHENGESTALT zu LOCHER (I1) und die FIGUR” (02) zum GEWEIH”, das auf die
MASKE’ (Z3) verweist (Abbildung 49). Die MASKE (Z3) als symbolisches Zeichen der
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an die therianthropische Figur anschliefRenden Zeichenform lost das Zeichen der
MENSCHENGESTALT MIT HIRSCHGEWEIH ab, bewahrt aber Teile des semantischen
Gehaltes. Dies stiitzt die Vermutung, dass die Zeichnung itber das mediale Eigen-
leben hinaus das Potenzial zur Darstellung praktischen, kérperbezogenen Handelns
birgt. Die Gebrauchsweise der Hirschgeweihe als einer Art von Kopfbedeckung oder
Maske diirfte damit — zumindest vom weiteren Verlauf sozio-kultureller Semiose
her — als einigermafen wahrscheinlich gelten kénnen. Doch wofiir und zu welchem
Anlass wurden sie getragen? Die >Masken< und »Kostiime« kénnen schwerlich Teil der
Kleidung fiir den alltiglichen Gebrauch gewesen sein. Da es sich um ein Hirschge-
weih handelt, sei die Hypothese verfolgt, dass es sich beim Funktionskontext um die
Jagd handelt.

Abbildung 50: Figur aus der Remigia-Hohle,
Castellén, Spanien (um 8.000v.u.Z.). Ein
aufrecht stehendes Wesen, anscheinend
einals Bulle eingekleideter und maskierter
Mensch, tragt einen Speer’®**

Es ist gut moglich, dass die in den Hohlenmalereien dargestellten Tier-Mensch-Dop-
pelwesen zunichst die Tarnung der Jiger durch Tierfelle und -masken darstellen. Da-
fir ist die Wandzeichnung aus der Remigia-Hohle (Castellén, Spanien) ein Indiz (Ab-
bildung 50). Die in ein Tierfell gekleidete, mit einer Maske versehene und einen Speer
tragende Gestalt in menschenartiger Haltung deutet darauf hin, dass sich Jiger auf
diese Weise kostiimiert haben, um sich den zu jagenden Tieren erfolgreicher nihern
zu konnen, als das ohne diese Verkleidung moglich ist. Diese Form der Jagdtechnik
birgt jedoch jenseits technischer Erfordernisse den Sinniiberschuss eines Ubergangs
sowohl von einem Menschen in ein visualisiertes Mensch-Tier-Mischwesen als auch
in eine praxisleitende religiése Expertenrolle. Dieser Sinniiberschuss fithrt, sobald er
dauerhaft realisiert, also wenigstens rudimentir institutionalisiert worden ist, ein
Eigenleben. Das im menschlichen Triger verkorperte Tier reprisentiert die Einheit
zwischen Mensch- und Tierwelt oder zumindest die Vermittlung zwischen beiden. Es
steht zu vermuten, dass aus dieser Jagdtechnik im Laufe der sozio-kulturellen Evo-
lution eine kultische Verwendung der Verkleidung hervorgegangen ist, nachdem sie
sich bei der Jagd bewahrt hat.”** Wahrscheinlich handelt es sich um evolutionir pa-
rallel laufende Entwicklungen, sodass nicht unbedingt nur von praktischen Anlissen
auszugehen ist, sondern auch Frithformen des rituellen Spiels anzunehmen sind, die
teilweise bereits aus der Tierwelt bekannt sind.’**¢ Diese Moglichkeit sei im Folgenden
in Betracht gezogen.
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In der Caverne du Volp, Ariége, Frankreich, befindet sich eine Wandzeichnung, die
eine menschliche Gestalt mit einem Wisentkopf und umgehingtem Fell samt Schwanz
zeigt (Abbildung 51). Diese Gestalt bewegt sich inmitten einer Gruppe von unter-
schiedlichen und wild durcheinanderlaufenden Tieren (in der Abbildung 51 ist nur ein
bereinigter Ausschnitt zu sehen; in der Mitte ist eine zoomorphe Figur, halb Hirsch
und halb Wisent, dargestellt). Dass die aus menschlichen und tierischen Elementen
zusammengesetzte Figur Horner trigt, steht in einem semiotischen Zusammenhang
mit dem Befund, dass alle in der paldolithischen Héhenmalerei dargestellten Tie-
re — ausgenommen Pferde — mit Hornern, Geweihen oder Stof3zihnen als Zeichen
fur physische Kraft ausgestattet sind. Zudem werden Hérner oftmals im Vergleich
zu anderen Korperteilen grofRer und perspektivisch hervorgehoben dargestellt; das
lasst auf die semiotische Funktion der Horner als Zeichen physischer Stirke und des
Kampfes schlieRen.'® Dieser Sachverhalt bekriftigt die oben geduflerte Hypothese,
dass es sich beim Kontext der dargestellten Mensch-Tier-Mischwesen um die Jagd
handelt.

Abbildung 51: Figurengruppe (Ausschnitt) aus der Caverne du Volp, Ariége, Frankreich (ca.12.000v.u.Z)"%*®

Die Gestalt aus menschlichen und tierischen Motiven (Abbildung 51) hilt in der rech-
ten Hand einen Bogen. Er ist allerdings zu klein, um als Jagdwaffe zu dienen, wie
es im Zusammenhang der Tierherde nahelige. AuRerdem ist nirgends ein Pfeil zu
sehen. Daher kommt die Moglichkeit in Betracht, dass es sich um einen Musikbogen
handelt, dem T6ne entlockt werden kénnen.”*® Dementsprechend lisst sich die dar-
gestellte Bewegung der Figur als tanzend verstehen. Auch diese Zeichnung spricht
fir die Existenz einer Art von >Jagdkult. Wihrend frithe rituelle Bestattungen ver-
mutlich noch nicht die Ausbildung religiéser Expertenrollen brauchen, scheint das
beim >Jagdkult« anders zu sein. Eine religiése Expertenrolle im Kontext der Jagd ist
ein Fall von frither Arbeitsteilung und der Ausbildung einer Sozialform zur Regulie-
rung religiosen Sinns im Wechselspiel von kommunikativ schematisierter Erfahrung
sowie psychischen, organischen und physischen Prozessen als Umwelt der Jagdkom-
munikation.’*°

Die Figurengruppe aus der Caverne du Volp (Abbildung 51) legt die Hypothese nahe,
dass Maskierung und Kostiimierung iiber die Verbesserung der Jagdtechnik hinaus
zu kultischen Zwecken eingesetzt werden, um mit den zu jagenden Tieren zu kom-
munizieren, um Menschen und Tiere also in einen semiotischen Zusammenhang zu
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bringen. Mit dieser Hypothese kann iiber die mediale Dimension der Zeichnung (mit
der sie fiir sich steht und ein semiotisches Eigenleben fithrt) und die Darstellung einer
Jagdtechnik hinaus auf eine in Ansitzen existierende rituelle Praxis im Kontext der
Jagd geschlossen werden, und zwar mittels der folgenden drei Propositionen, die eine
neue Zeichenform konstituieren und den vorangehenden Semiosen eine Bedeutung
verleihen:

1. Ein EINZELNER JAGER aus der Gruppe setzt sich ein Hirschgeweih als MASKE bzw.
Kopfschmuck auf.

2. Sodann fithrt ER einen TANZ oder Ahnliches auf.

3. Dierituell inszenierte oder tatsichliche JAGD fithrt zum ERFOLG.

Die mit diesen drei Propositionen benannte Semiose setzt bei der Grobanalyse eines
moglichen Jagdmisserfolgs (Abbildung 44, S. 222), des moglichen Sinns des Zwischen-
wesens (Abbildung 45, S. 223) sowie der Rekonstruktion einer bearbeiteten Maske an
(Abbildung 49, S. 232). Im Ergebnis faltet sich die Semiose aus, und zugleich faltet sie
die bislang rekonstruierten Semiosen ein (Abbildung 52):

12.4 Tanz
12.3 bearbeitet
12.2 Tiergestalt

12.1Tiere

72.4 einzelner Jager”
72.3 Geweih”

72.2 Figur”
72.1Jager

Z1.4 einzelner Jager'
71.3 Geweih’

71.2 Figur'
Z1.1Menschen

finaler finaler
Interpretant Interpretant
Jagdkult < Jagdkult
Z3.1 Misserfolg 11.1Nahrung 02.1Verhalten
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Abbildung 52: Semiotische Rekonstruktion therianthropischer Figuren VIII

Der EINZELNE JAGER (Z1.4), der einen TaNz (I2.4) oder Ahnliches auffithrt (stellver-
tretend fiir einen spielerisch-rituellen Akt), ist in der Beziehung, sich eine MASKE”
(I1.4) aufgesetzt zu haben, ein ikonisches Zeichen und im Hinblick darauf, einen TANZ
aufzufiithren, ein indexikalische Zeichen (Z2.4). Die JAGD als eines der unmittelbaren
Objekte (O2.4) und ihr ERFOLG als ein symbolisches Zeichen (Z3.4) werden durch den
TANZ als einen dynamischen Interpretanten (I2.4) vermittelt. Der Erfolg kann sich
durch die rituell inszenierte, aber auch in der anschlieflend tatsichlich durchgefiihr-
ten Jagd einstellen. Das Jagdritual als das dynamische Objekt (O1) kann sich bewahren,
indem das selbstreferenzielle Ritual mit der fremdreferenziellen Beobachtung der
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tatsichlich durchgefiithrten Jagd in eine Korrespondenz gebracht wird. Die transfor-
matorische Abfolge, in der die semiotischen Elemente der rekonstruierten Semiose
stehen, ist wie folgt:

« Ikonische Zeichen: MENSCHEN — GEWEIH’ — FIGUR’ — EINZELNER JAGER’

« Unmittelbare Interpretanten: NAHRUNG — MENSCHENGESTALT — LOCHER — MASKE”

. Indexikalische Zeichen: JAGER — FIGUR” — GEWEIH” — EINZELNER JAGER”

- Unmittelbare Objekte: VERHALTEN DER MENSCHEN — FIGUR” — GEWEIH” — JAGD

« Dynamische Interpretanten: TIERE — MENSCHENGESTALT — BEARBEITET — TANZ

« Symbolische Zeichen: MISSERFOLG — MENSCHENGESTALT MIT HIRSCHGEWEIH —
MASKE’ — ERFOLG

Die Rekonstruktion zeigt: Die semiotische Kette verliuft zwar sequenziell, ist im Er-
gebnis der Sinnbildung aber rekursiv und zirkuldr, indem sie vorangegangene Zeichen-
elemente einfaltet und metamorphisch umdeutet; analog zu Zellprozessen kann hierin
ein>semiotischer Metabolismus« gesehen werden, ebenso wie die Zelle als semiotisches
System verstanden werden kann.'®' Die metamorphische Umdeutung ist das Ergeb-
nis der Beobachtung und somit des Verstehens der vorangehenden Zeichenform, die
durch die nachfolgende Semiose eingefaltet und auf diese Weise sinnhafter Bestand-
teil des semiotischen Systems wird. Der TANz, der stellvertretend fiir spielerisch-ri-
tuelles Verhalten steht, fungiert als dynamischer Interpretant (I2) und reguliert die
gesamte Semiose. Als das dynamische Objekt (O1) kann somit eine Art von Jagdritual
gelten, das sich zu einem>Jagdkult« als dem finalen Interpretanten ausformen kann.'**

Die MENSCHENGESTALT MIT HIRSCHGEWEIH (Z3.2) bleibt jedoch auch in dieser
semiotischen Rekonstruktion polysem und multivalent: Sie kann a) eine Tarnung der
Jager zur Verbesserung der Jagdtechnik, b) einen Ritualexperten und c) ein Zwischen-
wesen mit einem medialen Eigenleben darstellen. Insofern kann die Figur sowohl eine
Anweisung fur praktisches Jagdhandeln oder rituelles Handeln bedeuten als auch fiir
sich selbst stehen. Darin liegt die Ambivalenz von Zeichen, die sich zwischen Ikoni-
zitit, Indexikalitit und Symbolizitit bewegen. Zwischen dem medialen Eigenleben
und der Handlungsanweisung vermittelt die zunichst BEARBEITETE und dann AUFGE-
SETZTE MASKE”. Im Zusammenhang der Semiose verkorpert sie entweder einen jagd-
technischen oder einen rituellen Akt. Indem eine Person im Fall rituellen Handelns die
MasKE aufsetzt, wird der Korper der Person als Fremdreferenz in einigen Aspekten
in den semiotischen Vorgang integriert. Diese Leistung kann die MASKE aber nur er-
tillen, wenn sie zugleich ein mediales Eigenleben fithrt. Bereits fiir vorgeschichtlich
hergestellte Masken gilt: »As is the case among primitive peoples still today, the mask
or its image can become a completely independent being conferring magic powers
upon its wearer.«'°* Die MASKE und der TANZ (mit dem tanzenden Kérper des Ritual-
experten) sind die semiotische Verkdrperung des Ritualgeschehens und referieren auf
physische und organische Prozesse in der Umwelt des semiotischen Systems.

Fiir den Fall, dass die MENSCHENGESTALT MIT HIRSCHGEWEIH (Z3.2) auf einen
Ritualexperten innerhalb eines >Jagdkultes< hinweist, lassen sich eine mogliche Her-
deutung, der innere Sinn und eine mogliche Bedeutung therianthropischer Figuren
folgendermafien bestimmen (Abbildung 53):
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Abbildung 53: Méglicher Sinnzusammenhang therianthropischer Figuren im semiotischen System des
Jagdkultes«

Die Herdeutung der vorgingigen Zeichengestalt kann mit einiger Evidenz im Miss-
ERFOLG (Z3.1) des VERHALTENS DER MENSCHEN (02.1) bei der Jagd auf TIERE (12.1) be-
stehen (Abbildung 53). Die Bedeutung dieser vorgingigen Zeichengestalt wird durch
die Darstellung eines RELIGIOSEN EXPERTEN’ (Z1.3) als Zeichen konstituiert. Der RE-
LIGIOSE EXPERTE’ konstituiert die Einheit zwischen der FIGUR’, die ikonisch auf eine
MENSCHENGESTALT (I1.2) hinweist, und der FIGUR” (Z2.2) als indexikalischer Verweis
auf die TIERGESTALT (I2.2). Die TIERGESTALT (I2.2) vermittelt zwischen der FIGUR”
(02.2), die auf die materielle Gegebenheit und die psychische Beobachtung der Zeich-
nung in der Umwelt der Semiose verweist, und der DARSTELLUNG EINES RELIGIOSEN
EXPERTEN als eines symbolischen Zeichens (Z3.2). Die MASKE (11.3) mediiert den
RELIGIOSEN EXPERTEN’ (Z1.3), der sich die MASKE aufsetzt, mit dem RELIGIOSEN EX-
PERTEN” (Z2.3), der einen TaNZ (I2.3) auffithrt. Der TANZ reguliert als dynamischer
Interpretant (I12.3) das Verhiltnis zwischen der JaoGD (02.3) und ihrem ERFOLG (Z3.3).
Indem der TANZ an die semiotische Stelle der TIERGESTALT (I2.2) und der TIERE (I2.1)
tritt, ist er Ausdruck des kultischen Bemithens, eine Verbindung zu den Tieren her-
zustellen. Der ERFOLG (Z3.3) der JAGD (O2.3) ist im Falle der tatsichlich durchgefiihr-
ten Jagd ein Vorgang innerhalb wirtschaftlichen Handelns, wird jedoch durch den
institutionalisierten sJAGDKULT« (O1) in der Tendenz als religiés bestimmt. Indem der
>JAGDKULT« als semiotisches System institutionalisiert wird, ist er fiir die Selektion
innerhalb variierender Zeichenbildung zustindig. Allerdings kann von einem aus-
gebildeten religiésen System mit einem spezifisch religiésen Code in diesem Zustand
gesellschaftlicher Evolution moglicherweise noch nicht die Rede sein. Um das ver-
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lasslich einschitzen zu kénnen, fehlen die empirischen Daten. Aber der hier rekons-
truierte >JJAGDKULT« ist jedenfalls ein Baustein zur allmihlichen Ausdifferenzierung
des religiosen Systems aus allgemein-gesellschaftlichen Prozessen auf dem Weg zur
Stabilisierung des religiésen Systems gegeniiber anderen gesellschaftlichen Subsys-
temen.

Die Rekonstruktion hat sich in der weiteren Semiose sowohl der empirischen Pra-
xis als auch der wissenschaftlichen Rekonstruktion zu bewihren. In wissenschaftli-
cher Hinsicht wissen wir nicht eindeutig, ob der Fund der mit Lochern versehenen Ge-
weihe anhand der drei Propositionen angemessen beobachtet und dem empirischen
Material gemif verstanden worden ist. Dazu bedarf es weiterer Anschliisse (zum Bei-
spiel durch die Beriicksichtigung zusitzlicher Funde und Hypothesen, also in Form
der Bestitigung oder Falsifikation durch die scientific community in einer Balance aus
wissenschaftlicher Selbstreferenz durch theoretische Plausibilitit und wissenschaft-
licher Fremdreferenz durch empirische Validitat). Mit Blick auf die empirische Praxis
kann die Jagdgemeinschaft die Gewissheit dariiber, ob das TANZ-RITUAL mit dem ER-
FOLG der JAGD in einem Zusammenhang steht, nur durch die sich bewihrende semio-
tische Relation zwischen der JAGD als dem Objekt (02.3) im Sinne eines spezifischen
Verhaltenskonzepts und dem ERFOLG als seinem Zeichen (Z3.3) erlangen. Allerdings
nimmt mit der Stabilisierung des >Jagdkultes< auch seine Selbstreferenz zu, sodass
er sich von Evidenzen auflerhalb seines Vollzugs zunehmend abkoppelt und eigenen
Plausibilititskriterien folgt. Zudem vermittelt die hier rekonstruierte Semiose zwi-
schen rituellem und jagdékonomischem Vollzug in der empirischen Wirklichkeit so-
wie in der wissenschaftlichen Rekonstruktion zwischen Hypothese und Empirie. Mit
dieser Rekonstruktion sind lediglich die faktische Visualisierung des Konzepts eines
Zwischenwesens sowie der Moglichkeitsraum fiir ein rituelles Handeln rekonstru-
iert, das neben physisch-organische Jagdtechniken treten kann, die in der Empirie als
bekannt semiotisiert worden sind. Die Bewihrung dieser Semiose ist sowohl theo-
retisch als auch empirisch nicht stillzustellen und muss sich in beiden Hinsichten
stets aufs Neue behaupten; im Falle des Scheiterns muss die Semiose andere Wege
einschlagen.

Die Plausibilitit dieser Rekonstruktion vorausgesetzt, ist als Nachstes das Ver-
hiltnis zwischen der MASKE, dem RELIGIOSEN EXPERTEN’, der sich die Maske aufsetzt,
und dem RELIGIOSEN EXPERTEN”, der einen TANZ auffithrt, genauer in den Blick zu
nehmen. Viele Interpretationen vertreten ein symbolisches Verstindnis der Maskie-
rung. »The mask, here, brings about a >social< or »symbolic< change, not a biological
one«, wie Chantal Conneller die entsprechende Forschung resiimiert.”** Unter den
Bedingungen frither gesellschaftlicher Evolution wird jedoch vermutlich noch nicht
konstant zwischen den evolutioniren Ebenen des Physischen, Organischen, Psychi-
schen und Sozialen differenziert. Die gesellschaftlichen Selektionsmechanismen sind
noch nicht systematisch und hinreichend von Variationen getrennt, die sich der Be-
ricksichtigung psychischer Wahrnehmung verdanken. In der Phase frither religiéser
Evolution besteht eine starke Riickbindung erster Ansitze religioser Kommunikation
an die psychische Wahrnehmung, ein enger Zusammenhang von kognitiver Imagi-
nation und physisch-organischer Welt. Gesellschaftliche Kommunikation wird sich
noch stark fremdreferenziell an der psychischen Umwelt orientiert haben. David
Lewis-Williams und Thomas Dowson formulieren zugespitzt: »Hallucinations and
depictions were one.«** Die Externalisierung psychischer Wahrnehmung aus der so-
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zio-kulturellen Semiose und die psychische Internalisierung sozio-kulturellen Sinns
sind zwar eingeleitet, aber noch nicht stabil differenziert.”*® Der sogenannte Parti-
zipationssatz, mit dem Lucien Lévy-Bruhl »die geistige Welt der Primitiven« kenn-
zeichnet, besagt die Einheit von Realitit und Traum, Gegenwart, Vergangenheit und
Zukunft sowie Ausloser und Ausdruck eines Ereignisses.’®” Des Weiteren schlieft
das Phinomen der von Levy-Bruhl so bezeichneten Multiprisenz die Alternativen
zwischen Einem und Vielem, Gleichem und Verschiedenem sowie Belebtem und Un-
belebtem aus oder vermittelt sie jedenfalls. Somit kann beispielsweise eine Person an
verschiedenen Orten gleichzeitig prasent sein, und physisch nicht anwesende Enti-
titen (Personen, Tiere, Gegenstinde) konnen gleichsam leibhaftig vergegenwartigt
werden. Auch wenn Lévy-Bruhls Ansatz im Ganzen eher nicht zu halten ist,’® kann
dennoch davon ausgegangen werden, dass paldolithische Kognition in einem gewis-
sen Mafd von einer Fluiditit zwischen der physischen, organischen, psychischen und
der sozio-kulturellen Ebene geprigt ist.”®? Allerdings: Zwar wissen wir nicht, ob im
kognitiven Haushalt steinzeitlicher Kommunikation stabil zwischen technisch-ins-
trumentellem und darstellendem Handeln unterschieden wird,°®® aber es miissen
bereits verschiedene Realititszustinde identifiziert werden kénnen; andernfalls wire
die Ausbildung einer sozio-kulturellen Wirklichkeit und erste Ansitze einer Gesell-
schaftsformation einschliefllich beginnender Religion nicht méglich. Fir die in vor-
geschichtlicher Zeit erfolgende Differenzierung zwischen den evolutioniren Ebenen
des Physischen, Organischen, Psychischen und Sozialen sprechen bereits die Indizien,
die auf handlungspraktische und emotionale Schwierigkeiten bei der Jagd hindeuten.
Entsprechende Diskrepanzen erzeugen Kontingenz. Diese Diskrepanzen und Kontin-
genzen werden sowohl psychisch wahrgenommen als auch gesellschaftlich verarbeitet,
etwa mittels entsprechender Hohlenzeichnungen wie den hier untersuchten. Bestiinden
in vorgeschichtlicher Zeit keine Divergenzen zwischen physischen, organischen, psychi-
schen und sozialen Strukturen, miissten auch keine Artefakte wie die Héhlenzeich-
nungen hergestellt werden. Und umgekehrt verstirken Artefakte die gesellschaftliche
Differenzierung gegeniiber den evolutioniren Ebenen des Psychischen, Organischen
und Physischen.

Konzediert man ein bestimmtes Mafd an Unbestimmtheit der Unterscheidung
zwischen Mensch und Tier sowie den leichten Wechsel zwischen beiden Arten von
Lebewesen, so ist es mit Bezug auf die Figuren der Mischwesen schwierig, von sMaske«
und >Verkleidung« zu sprechen. Chantal Conneller schligt daher vor, beim Verstindnis
des Aktes, die Hirschgeweihmaske zu tragen, die darin enthaltende Transformation
ins Zentrum zu riicken:

»As animal effects, the frontlets facilitated a bodily transformation. This was not a lit-
eral transformation into deer, but one that turned the human body into something else,
by taking on the effects of the animal.«'°¢'

Aber auch wenn der Akt der symbiotischen Transformation betont wird, ist zu be-
riicksichtigen, dass es sich um eine mindestens in Ansitzen sozio-kulturelle Semiose
handelt, die den menschlichen Kérper sowie andere physische und organische Sach-
verhalte externalisiert, um Eigenstrukturen aufzubauen und interne Komplexitit zu
steigern, und in der Folge keinen direkten Zugriff auf die physische und organische
Umwelt hat. In semiotischer Hinsicht ist die MASKE sowohl ein ikonisches Zeichen,

239


https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

240

Die Evolution der Religion

das fiir sich steht, als auch ein indexikalisches Zeichen, das auf andere Zeichen hin-
weist. Zwischen beiden Zeichenarten vermittelt die MASKE als symbolisches Zeichen.
Wie in Teilkapitel 1.D.3 (S. 64ff.) notiert, verweisen Masken stets auf andere Mas-
ken, und die Maske sowie das Maskierte gehéren zusammen. Daher spiegelt die Dis-
kussion dariiber, ob es sich bei den vorgeschichtlichen Geweihmasken, die Personen
auf dem Kopf tragen, um eine Verkleidung oder um eine Verkorperung handelt, nur
jeweils eine Seite des paradoxalen Zusammenhangs von Differenz und Einheit wi-
der. Die Maskierung als >Gebrauchsanweisung:« fiir Expertenrollen im Kontext eines
sJagdkultes« vermittelt zwischen Menschen- und Tierwelt (und vielleicht auch zwi-
schen Mikro- und Makrokosmos), indem sie die Differenz von Maske und Maskier-
tem im rituellen Vollzug - also in der pragmatischen, symbolischen Handhabe — ge-
rade verdeckt.

Transformation und Symbiose bleiben in vorgeschichtlicher Zeit daher ein semio-
tisch-metamorphischer Sachverhalt, der tiber gegenstindliche und gestische sowie
spiter auch iiber verbalsprachliche Kommunikation hergestellt wird — inklusive der
Zurechnung auf die beiden Expertenrollen JAGER und RELIGIOSER EXPERTE. Hierbei
handelt es sich um eine frithe Form von Rollendifferenzierung. Zugleich aber sind
beide Rollen aufeinander verwiesen. Sie bestimmen sich in der Arbeitsteilung nur im
wechselseitigen Bezug aufeinander. In diesem Sinne hilt Roberto Calasso fest:

»Um zu jagen, musste man zuerst einmal nachahmen. Den Rebhuhn-, Biren-, Leopar-
den-, Kranich- und Zobelschritt tanzen. Um ein Raubtier zu werden, musste man sich
in die Gesten des Raubtiers und der Beute hineinfinden. So wies die Nachahmung den
Weg zur Tétung. Und in der Totung versteckt fand sich die Nachahmung. Die Beute
wurde angelockt und in Bann geschlagen, dennsie horte, dass mansieinihrer Sprache
rief. In diesem Moment traf sie der Jager. Jager und Schamane sind die am engsten
verwandten Wesen. Oft sprechen sie dieselbe geheime Sprache, eben die der Tiere.
Der Schamane beschwért sie, damit sie ihm Schutz und Hilfe gewéhren, derJager, um
sich ihnen zu ndhern und sie zu téten. Beider Tun ist heilig — und erhellt sich gegen-
seitig.«'%%?

Vor dem Hintergrund der Rollendifferenzierung ist beim Vergleich zwischen der Be-
nutzung von Jagdwaffen sowie der EXPERTENROLLE DES JAGERS einerseits und der
Maskierung oder Kostiimierung sowie der KULTISCHEN EXPERTENROLLE andererseits
eine sozial semiotisierte Differenz zumindest in Ansitzen vorauszusetzen. Diese Dif-
ferenz resultiert aus der Unterscheidung zwischen Physischem, Organischem, Psychi-
schem und Sozialem - Unterscheidungen, die sich evolutionir zu der Zeit, aus dem
das hier behandelte empirische Material stammt, bereits wenigstens rudimentir zu
etablieren beginnen und daher mittels sozio-kultureller Semiose zu iiberbriicken sind.
Nur vor diesem Hintergrund ist ein sinnhaftes Verstindnis von Artefakten wie den
therianthropischen Figuren méglich — sowohl fiir die empirische Praxis als auch fiir
deren wissenschaftliche Rekonstruktion.

An dieser Stelle sei nochmals betont, dass neurophysiologische Vorginge (verschie-
dene Bewusstseinszustinde wie etwa Halluzinationen'®) evolutionire Korrelate reli-
gioser Kommunikation im Sinne einer Ausgrenzung physisch-organischer Vorginge
sind; sie erkliren Religion als einen emergenten Sachverhalt daher nicht.'*** Religion
entsteht ebenso wie andere Kommunikationsformen durch die evolutionire Differen-
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zierung von psychischen und sozialen Prozessen, die sich durch die Differenzierung
wechselseitig — allerdings mit einem konstitutionslogischen Primat sozio-kultureller
Prozesse — festigen und physische ebenso wie organische Prozesse als NATUR exter-
nalisieren und sodann semiotisieren. Diese Differenzierung ist Teil sozio-kultureller
Variation in informell-interaktionsférmiger Kommunikation, ihre Etablierung aber
unterliegt sozio-kultureller Selektion und Stabilisierung in formalisierter Kommuni-
kation. Erst die Differenzierung von gesellschaftlicher Kommunikation und externa-
lisierter psychischer Wahrnehmung ermoglicht Wirklichkeit in der perspektivischen
Oszillation von >Unmittelbarkeit« der — grammatikalisch gesprochen - sersten Person
und Konvention der »dritten Person<. Das verdeutlicht Juri M. Lotman anhand von
Triumen:

»It is specifically here that man encounters the experience of >flickering« between the
firstand third person, between real and conventional spheres of activity. Thus, in sleep,
the grammatical possibilities of language operatesas though in reality<. The perceptive
domain, previously and simply identified with reality, appears as a space in which all
permissible transformations of language are possible: conventional and unreal narra-
tion, a selection of actions in space and in time, a changing point of view.«°%

Je stirker sich die evolutionire Differenz zwischen Physischem, Organischem, Psy-
chischem und Sozialem etabliert, desto stirker kann sich auch das Soziale intern dif-
ferenzieren, namlich tiber Situations- und Themendifferenzierung, dann auch tber
Rollendifferenzierung, institutionelle und mediale Differenzierung sowie spiter iiber
funktionale Differenzierung. Die Differenz zwischen der EXPERTENROLLE DES JAGERS
einerseits und der KULTISCHEN EXPERTENROLLE andererseits ist Teil der internen ge-
sellschaftlichen Differenzierung. Auch die frithen Jiger/Sammler-Gesellschaften sind
bereits gepragt von der »multilevel relation between the religious—political and the
economic—technological aspects of human societies«.'°%

Die gesellschaftliche Bewihrung der Rollendifferenzierung zwischen JAGER und
RELIGIOSEM EXPERTEN sowie der institutionellen Differenzierung zwischen Jagd- und
Kultpraxis beruht auf verschiedenen Bedingungen, Modi und Folgen der Herstellung
und Sicherung von kognitiver und technisch-instrumenteller Evidenz. Die Funktio-
nalitit der Jagdwaffen kann direkt iiberpriift und gegebenenfalls verbessert werden.
Wenn die Pfeile beispielsweise nicht scharf genug sind, um sich in das Fleisch des ge-
jagten Tieres zu bohren, muss die Form verindert oder geeigneteres Material gesucht
werden. In diesem Fall ist die Vermittlung zwischen der sozio-kulturellen Jagdtechnik
und der physisch-organischen Dimension des Tétens mit indexikalischen, also zweit-
heitlichen Mitteln zu regulieren und zu iiberpriifen. Anders steht es mit der mimeti-
schen Ver- oder Einkleidung zu dem Zweck, das Verhalten der zu jagenden Tiere zu
ergriitnden und womoglich zu beeinflussen. Dieser Fall braucht andere Verfahren der
Herstellung von Evidenz und Gewissheit. Sie sind ausschliefilich durch verstirkte iko-
nische und symbolische, also erst- und drittheitliche Selbstreferenz sozio-kultureller
Semiose mit zunehmender Distanz zu psychischen, organischen und physischen Pro-
zessen in ihrer Umwelt zu erzielen. Dass es in der steinzeitlichen Semiose gerade der
Hirsch ist, der als Symbol fungiert und in dessen Korper sich Personen mittels semio-
tischer Metamorphose hineinversetzen, kann neben dem Jagdobjekt mit der bereits
genannten bipolaren Formung des Geweihs zusammenhingen, die ikonisch fir die
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Vermittlung von Gegensitzlichem (etwa zwischen oben und unten oder Erde und Son-
ne beziehungsweise Mond) oder als Ubergang zwischen zwei Zustinden stehen kann.
Somit oszilliert das Motiv des Hirsches neben dem Jagdobjekt kultisch zwischen Sym-
bolizitit und Ikonizitit. Um die Funktionalitit dieser semiotischen Metamorphose zu
gewdhrleisten, miissen entsprechende kognitive Ansitze von Vorstellungskomplexen
entwickelt werden, die iiber die mit >blofdem Auge« sichtbare Evidenz hinausgehen.
Sie lassen sich nicht technisch im praktischen Sinne, sondern nur mittels sozio-kul-
turell sich zentrierender symbolischer und ikonischer Selbstreferenz und auf Dauer
nur institutionalisiert sichern — etwa durch Rollenspezifikation samt Einiibung und
moglicherweise damit verbundener Initiation. In evolutionirer Hinsicht bedeutet das
die zunehmende Entkopplung strukturbildender Selektionen von Variationen in der
Kommunikation.

Von ausgeprigten religiésen Ritualen und einem institutionalisierten Kultus zu
sprechen, scheint fiir den evolutiondren Zustand, aus dem das untersuchte empirische
Material stammt, verfritht zu sein. Jedenfalls sind aus dieser Zeit keine gesicherten In-
dizien dafiir iberkommen. Hier haben wir es eher mit sporadischer Situations- und
Themendifferenzierung zu tun — etwa im Kontext der Jagd. Hingegen scheint es an-
gemessen zu sein, von einer ersten Spezialisierung religiéser Rollen zu sprechen, die
sich spiter zu religiosem Spezialistentum ausdifferenzieren konnten. Wie in Teilka-
pitel IL.F.2 (S. 160 ff.) ausgefiihrt, ist eine Rolle ein Biindel von Verhaltenserwartun-
gen, die an eine Person kommunikativ (gestisch, verbal oder anders medial vermittelt)
adressiert und registriert werden. Angehorige einer Jiger/Sammler-Gesellschaft, die
sich in ein Hirschkostiim kleiden, verkérpern eine entsprechende semiotische Form,
und die Kérper dieser Personen werden zusammen mit Kostiim und Maske zu einem
Medium ritueller Kommunikation. Die semiotische Metamorphose, die sich in der
mimetischen Ver- oder Einkleidung vollzieht, ibersteigt den praktischen Sinn der
Jagdtechniken. Darin liegt zumindest das Potenzial eines sozio-kulturellen Sinniiber-
schusses in Richtung auf Religion.

Die Ausbildung spezieller Rollen zihlt — neben Situations- und Themendifferen-
zierung — zu den frithesten Formen sozialer Differenzierung. Das trifft auch und wo-
moglich zuvorderst auf die religiése Evolution zu. Als eine der frithesten Rollen, die in
der religiésen Evolution ausgebildet werden, wird in der Forschung der >Schamane«
genannt.*” Wie jedoch in Teilkapitel I1.E.3 (S. 133f.) erwihnt, ist der Begriff sehr he-
terogen und umstritten. Mit Bezug auf die Vorstellungswelt prihistorischer Figuren
konstatiert Hermann Parzinger:

»Wir sollten ihr zundchst einmal die Fremdheit zugestehen, mit der sie uns begegnet,
ehe wir sie allzu eilfertig mit naheliegenden Hypothesen (iber frithen Schamanismus

etikettieren und kommerzialisieren.«'°%®

Diesseits von uniiberpriifbaren Spekulationen ist mit Leroi-Gourhan festzuhalten:

»Wir konnen, ohne das Material zu tiberfordern, die Gesamtheit der figurativen Kunst
des Paldolithikums als Ausdruck von Vorstellungen tiber die natirliche und tibernatir-
liche Ordnung (die im steinzeitlichen Denken nur eine Einheit bilden konnte) der leben-
digen Welt auffassen.«'%
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Wenn man trotzdem von Schamanismus sprechen méchte, sollte man wenigstens sei-
ne historisch und kulturell variierenden Formen beriicksichtigen.*”

e) Kognitive Differenzierung
Komplementir zur Rollendifferenzierung zwischen JAGER und RELIGIOSEM EXPERTEN
erfolgt eine kognitive Differenzierung. Um sie nachzuvollziehen, ist es wichtig zu be-
achten, dass Kognition sich nicht auf psychische Prozesse reduzieren lisst, sondern in
spezifischer Weise auch fiir soziale Systeme relevant ist. Dazu sei an die theoretischen
Ausfithrungen in Teilkapitel II.E.1 »Die kommunikative Verarbeitung von Kognition«
erinnert (S. 129ff.). Die oben thematisierte Formung einer religiésen Expertenrol-
le wird von einem Weltbild begleitet, das hiufig ebenfalls unter sSchamanismus« zu-
sammengefasst wird. Diesem Weltbild ist eine kognitive Differenz inhirent, nimlich
die Unterscheidung zwischen einer hier und jetzt gegebenen Wirklichkeit und einer
Existenzform, die sich von der normalen Beobachtung der evolutioniren Ebenen des
Physischen und Organischen unterscheidet. In dieser Existenzform befinden sich als
itbernatiirlich erachtete Krifte, Gétter, Dimonen, Geister und die Toten — wie immer
diese andere Existenzform riumlich symbolisiert werden mag. Die Zeichnung des
>Vogelmenschen« (Abbildung 32, S. 203) spricht dafiir, dass die Anderwelt oben sym-
bolisiert wird. Doch das ist in vorgeschichtlicher Zeit und auch spiter nicht die einzige
Art der riumlichen Symbolisierung. Die Anderwelt kann sich ebenso in der unmittel-
baren Nihe, etwa hinter einem Berg, auf einem Hain und in jedem Baum befinden.'*”
Der kognitive Dualismus muss durch vermittelnde und vereinheitlichende Relatio-
nierungen itberbriickt werden, indem er beispielsweise mit Vorstellungen kombiniert
wird, die in der Forschung zumeist animistisch genannt werden.”*’? Die Lebewesen
samt den Menschen gehéren beiden Existenzformen an, indem sie als aus der anderen
Existenzform stammend erachtet werden und mit dem physischen, im Hier und Jetzt
erfahrbaren Tod in sie zuriickkehren, um dort weiterzuexistieren oder auch um er-
neut in die physisch und organisch erfahrbare Welt zu kommen. Der kultische Experte
tiberschreitet die Grenze zwischen beiden Realititsarten unter anderem mithilfe von
Trance, Traum und Ekstase,’” die jedoch nur als kommunikativ erzeugte und kom-
munizierte Erfahrungen einen sozialen Wirklichkeitsstatus haben. Die dualistische
Dynamik gehort zu den zentralen Triebfedern religiéser Evolution, wird symbolisch
vermittelt und bleibt in transformierten Gestalten auch in spiteren Formen religioser
Evolution erhalten (etwa als Teil-Ganzes-Relation, als Verhiltnis von Mikro- und Ma-
krokosmos, von >Schein« und »eigentlichem Seins, von Vorkommnissen und Typen/Be-
griffen, Generalisierung und Konkretion, Partikularismus und Universalismus etc.).
Mit dieser Dynamik wird die Welt in spezifischer Weise verdoppelt und somit in ein
anderes Licht geriickt.'*™

Ebenso wie fiir den Fall des Begriffs eines spezifisch religiosen Rituals ist es mit
Blick auf das behandelte Material verfritht (und auch bei spiteren Zustinden reli-
gioser Evolution hiufig unangebracht), von Glaubensformen im Unterschied zu prak-
tisch-technisch gesichertem Wissen zu sprechen, auch wenn von ersten Konzepten
einer Anderwelt auszugehen ist.””* Im Ubrigen kommt es bei der Ausiibung von Rollen
und religiésen Ritualen, wie erwihnt, nicht auf einen wie immer gearteten Glauben
an. Vielmehr sind die Rollentridgerinnen und -triger Medien der Handlungsabliufe,
und Rituale sind ihre Skripte. Als spezifisch soziale Einrichtungen haben Rollen und
Rituale im Prinzip nichts mit Motiven und Intentionen zu tun (aufler dann, wenn sie
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kommunikativ adressiert werden) und vermitteln in evolutionirer Hinsicht zwischen
physiologischen, psychischen und sozialen Prozessen in anderer Weise als glaubens-
férmig, nimlich durch Synchronisierung kommunikativer Abliufe einerseits sowie
psychischer Aufmerksamkeit und korperlichen Verhaltens als Umweltreferenz der
Kommunikation andererseits.

Auch der Magiebegriff scheint zur Beschreibung des empirischen Materials aus
der Vorgeschichte auf den ersten Blick ungeeignet zu sein, vor allem aufgrund seiner
entweder pejorativen Verwendungsweise oder wegen eines konzeptionellen Verstind-
nisses, dem zufolge Magie in einen Ablauf einander ablosenden Stufen eingebettet
ist.°’ Die vorhistorischen Opferhandlungen sind zwar

»rituell begriindete Aktionen, die vielleicht Ausdruck einer bereits beim Friihmenschen
vorhandenen Tendenz waren, lebensweltliche Erfahrungen, die nur schwer oder gar
nicht zu verstehen waren, zu transzendieren, aber durch entsprechende Handlungen
eben auch wieder in die eigene Lebenswelt einzubinden. Ob wir jedoch aus diesen Be-
funden auf magische Handlungen im strengen Sinne und Magie als religiés-geistiges
Prinzip im Jungpaldolithikum schliefen diirfen, scheint hochst zweifelhaft.«'°”

Dennoch: Versteht man Magie als Bezeichnung religis-instrumenteller Praktiken,
die als Sakralisierungstechniken zu pragmatischen Zwecken (zu denen auch das spi-
ter aufkommende Gebet um etwas Bestimmtes als sublimierter Aktivitit gehort) Teil
von sich ausbildender Religion sind, dann lassen sich in der vermuteten >Jagdmagie«
neben Bestattungen erste Elemente finden, die sich spiter einerseits praktisch-tech-
nisch und andererseits religiés formen.*”® In diesem Sinne ist Magie als Vermittlung
zwischen der kognitiven Dimension und der Dimension des praktisch-instrumentel-
len Regulierens zu verstehen. Auch wenn die Jagdmagie-These heute wissenschaft-
lich so gut wie nicht mehr vertreten wird, hingen auf der Basis der paliolithischen
Hohlenmalereien die Anfinge religioser Kulte und Weltbilder neben der Semiotisie-
rung der Sexualitit und Fruchtbarkeit auch mit der Verarbeitung von Erfahrungen bei
der Jagd zusammen. Die meisten der dargestellten Tiere stellen zwar kein damaliges
Jagdwild dar. Dennoch kommen, wie in den vorangehenden Abschnitten zu sehen war,
vereinzelt religids semiotisierte Jagdszenen und therianthropische Figuren vor.'*” In-
sofern ist die kultische Reaktion auf Erfahrungen im Zusammenhang mit der Jagd
nicht der schlechthinnige Ursprung religiéser Kulte, aber doch einer unter anderen.
Wie bei allen genealogischen Fragen gilt auch hier: Falsch ist eine Theorie der Entste-
hung von Religion in jedem Falle dann, »wenn sie den Ursprung, berechtigt aber, wenn
sie einen Ursprung der Religion anzugeben behauptet«.'%° Der kultische Umgang mit
Erfahrungen im Zusammenhang mit der Jagd (als Punktualisierung der generellen
Differenzierung zwischen sozio-kultureller und externalisierter natiirlicher Welt) ist
nicht als zwangsldufige Konsequenz des Defizits zu verstehen, aufgrund dessen sich
entsprechende Problemlagen anders nicht bewerkstelligen lassen; etwa in dem Sinne,
dass religiose Kulte dort emergieren, wo die Steinzeitmenschen mit konventionellen
Jagdtechniken nicht weiterkommen. Schwierigkeiten bei der Jagd sind vielmehr Teil
allgemeiner Kontingenzerfahrungen, die mit der Komplexitit sozio-kultureller Ent-
wicklungen zunehmen. Kontingenzen miissen bearbeitet werden, sind aber nie voll-
stindig zu bewaltigen und schon gar nicht ginzlich zu vermeiden. Viele Kontingenzen
lassen sich praktisch-technisch im Zaum halten. Beispielsweise kann der Misserfolg
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beim Jagen durch die Verbesserung der Jagdtechniken vermindert werden, aber ginz-
lich auszuschlief3en ist er nie. Hinzu kommt die mogliche sSchulderfahrung« der Ja-
genden, die Karl Meuli und Walter Burkert, wie oben beschrieben, ihrer Opfertheorie
zugrundelegen. Die kultische Verarbeitung von Jagderfahrungen ist eine der méglichen
Formen, die bei der Jagd zwangslidufig auftretenden Kontingenzen zu bearbeiten. Un-
vertrautes, etwa das Verhalten der zu jagenden Tiere, Abwesendes, etwa die notwendi-
ge Nahrung, und Unbehagliches wird in Vertrautes, Anwesendes und Willkommenes
tiberfithrt — namlich dadurch, sich in dsthetisch-semiotischer und praktisch-semio-
tischer Weise »in die Lage der Tiere hineinzuversetzenc. Dieses Verfahren birgt wiede-
rum einen sozio-kulturellen Sinniiberschuss, der lingst noch nicht Religion im Sinne
der Konzentration religioser Kommunikation aufsich selbst ist, aber das Potenzial fiir
ihre semiotische Ausdifferenzierung und institutionelle Formung hat.

Selbstverstindlich verlaufen in der sozio-kulturellen Evolution nicht simtliche
Prozesse in sinnhaften semiotischen Ketten, die sich liickenlos zu Zeichensystemen
figen, die wiederum vorgingige Zeichenprozesse beobachten und verstehen sowie
durch an sie anschliefiende beobachtet und verstanden werden. Es ist stets mit Abbrii-
chen, degenerierter Semiose im oben beschriebenen Sinne (S. 57-58), mit ungenutz-
ten, unvollstindigen oder solchen Anschlissen zu rechnen, die sich nicht dauerhaft
erhalten (etwa wissenschaftliche Rekonstruktionen wie die gerade erfolgten, falls sie
von der scientific community abgelehnt oder durch neue Evidenzen falsifiziert werden
usw.). Die Fallrekonstruktion ist somit zwar kein eindeutiger Beweis, macht es aber
plausibel, dass die Hohlenzeichnung der Figur mit Menschengestalt und Hirschge-
weih zumindest das Potenzial fiir ein Medium religiéser Kommunikation birgt. Die
Zeichnung kann aber ebenso eine Art Gebrauchsanweisung fiir einen religiosen Ex-
perten sein, der sich in ein Hirschkostiim kleidet, eine Maske bzw. Kopfbedeckung
aufsetzt und vor der Jagd einen Tanz oder Ahnliches (als Beispiel fiir Ansitze rituellen
Verhaltens) auffithrt, auf dass die Jagd zum Erfolg fithren moge. Der semiotisch her-
gestellte und wiederholte Zusammenhang zwischen dieser Aktivitit und erfolgreicher
Jagd (oder jedenfalls der Ermutigung der Jiger zur riskanten Jagd) kann zur Institu-
tionalisierung der Rolle eines religiésen Experten und entsprechenden Ritualen fiith-
ren. Um hier jedoch Gewissheit zu haben, fehlen uns die archiologischen Indizien.
Dennoch ist mit der erfolgten Rekonstruktion — um es nochmals zu betonen - das
Potenzial freigelegt, aus dem sich im Laufe der sozio-kulturellen Evolution visualisier-
und beschreibbare Zwischenwesen sowie Rollen fiir religiése Expertinnen und Exper-
ten entfalten kénnen.

2. Auf dem Weg zur Trennung von Selektion und Restabilisierung

Mit der semiotischen Analyse von paradigmatisch ausgewihltem empirischem Mate-
rial kann ansatzweise deutlich werden, wie sich die evolutioniren Mechanismen Va-
riation und Selektion im Verlauf der allgemeinen gesellschaftlichen Evolution sowie
in Bezug auf das Potenzial fiir die Ausdifferenzierung von Religion trennen. Die Mog-
lichkeit zur vollstindigen Realisierung des Potenzials fiir religiése Evolution ist auf
die zusitzliche Trennung der evolutioniren Mechanismen Selektion und Restabilisie-
rung angewiesen. Wihrend Selektionen Religion als ein gesellschaftliches Subsystem
konstituieren, sorgt Restabilisierung fiir die Abgrenzung des Religionssystems von
der Gesellschaft und anderen gesellschaftlichen Subsystemen. Die folgenden Ab-
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schnitte beschreiben einige Stationen des Weges, auf dem die religiése Evolution die
Trennung zwischen Selektion und Restabilisierung teils vorbereitet und teils zu voll-
ziehen beginnt.

a) Die zunehmende Selbstzentrierung von religidsen Ritualen

Die zunehmende Selbstzentrierung von Religion und ihre Abgrenzung von der ge-
sellschaftlichen Umwelt in Form von religiosen Ritualen sei am Beispiel von ausge-
formten Opferpraktiken erértert.”*® Wie jedes Ritual werden auch Opfer kommuni-
kativ praktiziert: beteiligte Aktanten — seien es Personen, seien es Gegenstinde — und
Sachverhalte werden zeichenhaft adressiert und in einen systemischen Zusammen-
hang gebracht.’*® Opfer gehéren in frithen Gesellschaften zu den zentralen Bestand-
teilen religidser Praxis — und zwar in vielen Variationen. Sie sind in der Regel Teil eines
iibergeordneten Komplexes von Kultpraktiken, sodass — gemifk der Unterscheidung
zwischen Medium und Form - einzelne Rituale als Medium und Kulte als Formen zu
verstehen sind. Die Theoretisierung von Opferpraktiken beinhaltet Ordnen und Klas-
sifizieren, ob kategorial oder typologisch. In diesem Sinne unterscheidet etwa Paul
Stengel fiir die griechische Religionsgeschichte zunichst unblutige und blutige Op-
fer und nennt dann Opfer fiir chthonische Gottheiten, Sithn- oder Ablgsungsopfer,
Menschenopfer, Opfer fiir Meeres- und Flussgottheiten sowie Eidopfer.’*® Burkhard
Gladigow setzt anders an. Um zu typologischen Unterscheidungen zu gelangen, be-
handelt er beispielsweise den Verbleib der Opfermaterie (etwa im Tempel, an der Op-
ferstitte, in einem Depot) im Unterschied zur ihrer Redistribution, ferner die Frage,
wer im Opfervorgang wann was bekommt, die Zusammensetzung der Opfermaterie
sowie die Art der Opfergegenstinde, die Ziele, die Empfinger des Opfers und vieles
mehr.'°®* An einigen dieser Kriterien orientieren sich die folgenden Abschnitte.

(i) Am Opfervorgang Beteiligtes und Beteiligte

Typologisch relevante Merkmale zur Klassifizierung von Opfern lassen sich gewinnen,
indem die einzelnen am Opfervorgang beteiligten Komponenten identifiziert und
miteinander in Beziehung gesetzt werden. Zu den Komponenten zihlen (ohne An-
spruch auf Vollstindigkeit):

. Opferanlass

. Opfergegenstand

- Empfinger des Opfers

« Rollen der Beteiligten

. Ziel des Opfers

«  Verbleib der Opfermaterie

Es gibt die verschiedensten Anlisse fir Opfer, die in eine Ordnung gebracht werden
milssen. Ein prignantes Beispiel dafiir ist die Opferordnung im Liji (Buch der Ritua-
leq), einer Sammlung von Texten, die die sozialen Formen, die Verwaltung und die ze-
remoniellen Riten der chinesischen Zhou-Dynastie (1046256 v. u. Z.) beschreiben, wie
sie in der Zeit der Streitenden Reiche und der frithen Han-Periode (also etwa zwischen
dem fiinften und zweiten Jahrhundert v. u. Z.) verstanden wurden. Die Opferordnung
ist gemif} einer Analogie zwischen politischem >Staat und menschlichem Kérper ge-
halten:
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»Sacrificing to god on high at the suburban altar is the means of fixing the position of
Heaven. Sacrificing to the altar of the soil within the capital is the means of laying out
the benefits of the Earth. The ancestral temple is the means of providing a root for true
humanity. Sacrifices to the mountains and rivers are the means of guiding the spirits.
The five domestic sacrifices are the means of providing a root for service. Therefore the
invocators are in the ancestral temple, the Three Lords in the court, and the Three Ven-
erable in the schools. The king places the shamans in front, the astrologers behind, the
diviners and blind musicians to his left and right, so that the king in the middle as the
heart/mind will perform no actions.«'°%

Der Opferanlass gehort zur kommunikativen Fremdreferenz des Opfervorgangs; das
heifdt, der Anlass ist ein Ereignis, das einen Opfervorgang auslosen kann, dann aber
in ihm und durch ihn religids verarbeitet wird. Abstrakt formuliert, bestehen Opferan-
lisse in Erfahrungen negativer oder positiver Kontingenz sowie in der Absicht, einen
negativen Zustand (Unordnung, Krieg, Krankheit, Hunger, soziale Ungleichheit etc.)
abzuwenden und einen positiven Zustand (Ordnung, Frieden, Gesundheit, Wohlbe-
finden, Zusammenhalt etc.) zu erreichen, wiederzuerlangen oder zu erhalten.

Die religitse Verarbeitung des Opferanlasses erfolgt durch den Bezug auf einen
transzendenten, also abwesenden, aber zeichenférmig reprisentierten Empfinger,
dem ein Opfergegenstand dargebracht wird. Transzendent ist die Empfingerin des
Opfers insofern, als sie im Unterschied zu den am Opfervorgang beteiligten mensch-
lichen Personen, zum Opfergegenstand und zu den benétigten Opferrequisiten prin-
zipiell nicht anwesend ist (und sein kann) und daher mit immanenten Mitteln zu be-
zeichnen ist; darin besteht ein wesentlicher Unterschied zu anderen Formen der Gabe.
Im Opfervorgang treten kommunikativ adressierte menschliche Aktanten mit einem
ebenso kommunikativ adressierten Empfinger in eine zeichenférmige Beziehung.
Beim Empfinger handelt es sich, wenngleich nicht immer, so doch hiufig um einen
Gott oder eine Gottin. In diesem Fall wird der transzendente Empfinger oftmals
durch Statuen und Kultbilder mittels Zeichen dargestellt und dadurch in die kommu-
nikative Aufmerksambkeit gebracht; je nach objektsprachlicher Semiotik stehen sie in-
dexikalisch fiir die Gottinnen und Gotter oder sie sind ikonisch selbst im Material und
darin - allerdings in der Perspektive duflerer Rekonstruktion dennoch nur zeichen-
férmig — prisent.®®® Die formale Position der Empfingerin kann im Opfervorgang
sehr verschiedene semantische Gestalten annehmen: beispielsweise vom Tier- oder
Cerealienopfer fiir eine Gottin oder einen Gott bis zum Schenken als rexploratori-
schem Verhaltens,

»bei dem der Empfianger gerade noch nicht feststeht, sondern gesucht wird. Ver-
gleichbares lieRe sich im Tauschverhalten mancher Stammeskulturen aufzeigen, bei
denen Waren an festen Pldtzen deponiert und unbewacht zuriickgelassen werden.
Andere Gruppen nehmen sich dann anonym davon und honorieren durch Gegen-
gaben«.°¥

Das Opfer kann sich auch auf den Opfergegenstand, die Opfernden oder den Opfer-
vorgang selbst richten.'®®® Dass sich die Frage, auf wen oder was sich das Opfer be-
zieht, nicht immer eindeutig beantworten lisst, ist ein Ausweis des selbstreferenziel-
len Charakters des Opfervorgangs. Durch die Selbstreferenzialitit sind die einzelnen
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Elemente wechselseitig aufeinander bezogen und erhalten nur auf diese Weise einen
Sinn, ohne sich immer eindeutig in Subjekt und Objekt unterteilen zu lassen, sodass
der Opfervorgang selbst ins Zentrum riickt. Beim Opfergegenstand ist seine Art, seine
Beschaffenheit sowie der Verbleib der Opfermaterie relevant; auf diese Sachverhalte
wird weiter unten einzugehen sein.

Das Verhalten der am Opfer beteiligten Personen als sinnhaftes Handeln (einschlief3-
lich Dulden und Unterlassen) mit bestimmten Motiven und Intentionen zu verstehen,
ist ein Vorgang kommunikativer Zurechnung. Diese Adressierung ist empirisch kei-
nesfalls zwangsldufig und nicht immer relevant. Wenn dies der Fall ist, kénnen kom-
munikativ ausgemachte Motive und Intentionen auf »tiefere Zwange«'*® hinterfragt
werden und erscheinen dann - gerade im Zusammenhang ritueller Opferpraktiken
und im Vergleich mit anderen sozio-kulturellen Vorgingen — nicht selten irrational. In
diesem Sinne hilt Walter Burkert fest,

»dass fiir den Aussenstehenden und teilweise sogar fiir den Akteur selbst der erklarte
Zweck und das angewandte Mittel in einem merkwiirdigen Missverhiltnis zu stehen
scheinen: wieso kann man die Getreidefrucht férdern durchs Schlachten eines trach-
tigen Schweines, das man obendrein noch selbst verzehrt? Wieso kann man einen
Cott durch Fettdampf erfreuen und durch Blutvergiessen erheitern?«Zumeist geniigt
daher »die schlichte Feststellung, dass religiose Rituale fast immer traditionell sind,
um diesen ganzen Zugang lber die Psychologie der Akteure prinzipiell in Frage zu

stellen«.10%°

Zum ausgepragten Opferritual gehdren verschiedene Rollen im Sinne standardisierter
Zurechnung des Verhaltens auf Personen als Handeln (vgl. S. 160ff.). Zu den wich-
tigsten Rollen zihlen Ritualexperten und -expertinnen. Komplementar dazu gibt es
die Publikumsrolle. Sie kann je nach Ritualregeln eher aktiver oder eher passiver Art
sein. Besteht gemifd den Ritualregeln keine Publikumsrolle, so ist das Opferritual nur
dann sozial relevant, wenn es irgendwie medial (miindlich, textlich, bildlich) doku-
mentiert oder bezeugt wird — und sei es in Gestalt eines Opferritualhandbuchs. Viele
Opferpraktiken beinhalten zusitzlich die Rolle des Patrons, fir den und auf dessen
Rechnung das Opfer vollzogen wird. Beispielsweise macht Almut Hintze fiir den Fall
des Zoroastrismus ein Dreieck mit einer Drei-Wege-Beziehung zwischen Patron,
Priester und Gott aus.’” Dariiber, ob der Patron am Opferritual aktiv beteiligt ist, ent-
scheidet das Opferregularium.

Das Opfer wird spitestens seit den Arbeiten von William Robertson Smith, Henri
Hubert und Marcel Mauss zumeist als gemeinschaftsstiftende Gabe verstanden.'*”
Das Opfer als Gabe zu begreifen heifdt, im Opfer eine bestimmte Form von Sozialitit
zu sehen, die zwischen dem Empfinger und den beteiligten Personen — gegebenenfalls
der Ritualexpertin, dem Publikum und dem Patron - sowie zwischen den beteiligten
Personen selbst etabliert wird.!*” Das Opfer stellt eine bestimmte soziale Relation her
und regelt sie — in Differenz zu anderen Formen der Sozialbeziehung:

»Die Opfergabe [..] unterscheidet sich — sowohl aus der Sicht des Betrachters wie aus
derSichtdes Handelnden—durch eine Bedingung wesentlich von der alltidglichen Gabe,
namlich durch die stark asymmetrische Beziehung zwischen Opferndem und dem, der
das Opfer empfangen soll.«'%**
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Der transzendente Empfinger wird in das Kommunikationssystem fremdreferenziell
integriert, indem er nach dem Face-to-Face-Modell der Interaktion soziomorphisiert
wird.*” Thm kommt darin eine besondere Stellung zu. Durch seine Abwesenheit, die
qua Zeichen (etwa durch Statuen und Bilder, aber auch durch Ereignisse, die dem
Empfinger zugerechnet werden) in Anwesenheit iberfithrt wird, kann der Opfer-
vorgang einen spezifisch religiosen Sinn erhalten. Wenn Géttinnen und Gétter Emp-
finger des Opfers sind, geht mit der Sozialbeziehung eine Anthropomorphisierung
einher. Thre Kultbilder, die, wie gesagt, je nach objektsprachlicher Semiotik fiir die
Gottinnen und Gotter stehen oder mit ihnen identisch sind, werden

»nicht nur erndhrt, sondern auch gewaschen, frisiert, gekleidet und unterhalten; die
Besorgungen gehen bis hin zum Gang ins Theater (in Athen) oder regelmafiigen Zeit-
ansagen (in Rom). All das sind rituelle Leistungen an die Gottheit, unter denen die Spei-
sung natirlich eine besonders wichtige ist«.'°%

Aus Anthropomorphisierungen dieser Art haben einige Religionsforscherinnen und
-forscher eine allgemeine Religionstheorie hergeleitet.*””

In Bezug auf die am Opfervorgang beteiligten Personen (inklusive Zeuginnen und Le-
sern von dokumentierten Opferpraktiken) kann es relevant sein, Schichtungs- und Sta-
tusaspekte zu beriicksichtigen. Beispielsweise wiirde die konsequente Rekonstruktion

»der griechischen Religion aus der Perspektive eines prasumtiven Glaubigen [..] zu
wesentlichen Erganzungen einer traditionellen Darstellung einer Religion fiihren mus-
sen. [..] Wieviele Kultstatten oder Tempel befanden sich iberhaupt im normalen Le-
bensbereich bestimmter Gruppen der griechischen Bevélkerung?«'°%

Fragen dieser Art zu beantworten ist sinnvoll, um das Inklusionspotenzial von Op-
fern und ihre demografische Verbreitung zu bemessen sowie die Wirkung von Opfern
in der umgebenden Gesellschaftsstruktur zu bestimmen. In religiéser Hinsicht sind
diese Aspekte jedoch nur dann von Bedeutung, wenn sie selbst innerhalb der Ritualre-
geln mit religiésem Sinn versehen sind — etwa durch Vorschriften, wer unter welchen
Bedingungen und wie als in religioser Hinsicht >rein¢ gilt, um am Opfervorgang teil-
nehmen zu diirfen. In gesellschaftsstruktureller Hinsicht kénnen Opferpraktiken mit
je bestimmten Status- und Verteilungsdifferenzen soziale Ordnung im Allgemeinen
legitimieren und festigen. Das gehort zu den Leistungen von Opferritualen fir andere
gesellschaftliche Bereiche auflerhalb der religiosen Praxis.
Mit Blick auf das Ziel eines Opfervorgangs ist

»[d]ie Spannweite dessen, was durch Opfer konkret gewiinscht wird, [..] wohl ebenso
grof wie die Vielfalt an Opfergaben: Man wiinscht sich Regen, Fruchtbarkeit, Gesund-
heit, Kriegserfolg, Frieden, Wohlwollen, Gnade«.'®

Das Opfer zielt also keinesfalls unbedingt auf >Erlésung« in einem >auRerweltlichenc
Sinn, sondern auf Funktionen wie etwa Aufrechterhaltung der kosmischen und sozia-
len Ordnung. Allerdings sind die genannten Sachverhalte innerhalb des Opfervorgangs
nur dann relevant, wenn sie vom Code immanent/transzendent bestimmt und mit re-
ligiésem Sinn versehen sind. Anlass und Ziel des Opfervorgangs korrespondieren mit-
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einander. Wo etwa Krieg der Anlass ist, ist Frieden das Ziel; falls Krankheit das Opfer
stimuliert, ist Gesundheit die erhoffte Wirkung usw. Gingige Typologien des Opfers
sind unter anderem am Verhiltnis von Anlissen und Zielen orientiert. Beispielsweise ist
im Fall des Bittopfers der Anlass ein negativer Zustand oder die Hoffnung, ein positiver
Zustand moge erhalten bleiben, wihrend sich ein Dankopfer auf die Erfahrung eines
positiven Zustandes bezieht und transzendenten Kriften zugerechnet wird. Da jedoch
Wunsch und Erfiillung im Konzept des gelingenden Opfers zirkulir aufeinander bezo-
gen sind, sind Anlass und Ziel nicht immer exakt auseinanderzuhalten und eignen sich
daher nur bedingt fiir eine Typologie des Opfers. Auch hier gilt abermals: Es »geniigt im
Grund die schlichte Feststellung, dass religiése Rituale fast immer traditionell sind, um
diesen ganzen Zugang iiber die Psychologie der Akteure prinzipiell in Frage zu stel-
len«.uoo

(ii) Der Opfervorgang als zeichenbasiertes religidses Kommunikationssystem

Im nichsten Schritt sei das oben entwickelte Modell des elementaren religiésen Sys-
tems (vgl. Abbildung 15, S. 88) auf den Vorgang des Opferns als Bestandteil und kon-
krete Ausformung des religiosen Systems angewendet. Nimmt man die angefiihrten
Komponenten des Opfervorgangs zusammen, kann er folgendermafien als System
modelliert werden (Abbildung 54):
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Gemifd dem in Abbildung 54 zu sehenden Diagramm stellt sich der Opfervorgang wie
folgt dar:"*' Die Ritualregeln, also das kommunikativ vorhandene Wissen darum, wie
ein Opferritual zu praktizieren und was zu beachten ist, stehen am Anfang (Z1.1). Dem
Modell des religiésen Elementarsystems entsprechend (siehe Abbildung 15, S. 88)
befinden sich die Ritualregeln an der Position der selbstreferenziellen Immanenz; sie
sind miindlich, bildlich oder schriftlich verfiigbar und verweisen auf nichts anderes als
auf sich selbst. Die Ritualregeln werden sodann im kommunikativen Vollzug (I1) akti-
viert. Der Ritualvollzug steht gemifl dem Modell des religiésen Elementarsystems an
der Position der selbstreferenziellen Transzendenz. Selbstreferenziell ist der Ritual-
vollzug deshalb, weil sich die Performanz des Opferrituals auf nichts anderes als sich
selbst bezieht. In dieser Hinsicht ist das Ritual purer Vollzug."** Allerdings beinhaltet
der Ritualvollzug Sinnhaftes, das innerhalb des Rituals hergestellt und reproduziert
wird (im Unterschied zu einer von aulen herangetragenen Bedeutung), nimlich die
sinnhafte Beziehung der Elemente zueinander und insbesondere den Sinn des zwar
auflerhalb des Opferrituals stehenden, weil nicht direkt erreichbaren, aber fremdre-
ferenziell reprasentierten Empfingers des Opfers. Der Vollzug des Opferrituals ist im
Vergleich mit anderen sozio-kulturellen Ereignissen ein aufergewdhnlicher Vorgang,
selbst wenn er in selbstverstindlicher Weise und ohne grofdes Aufsehen durchgefiihrt
wird. Deshalb befindet sich der Ritualvollzug gemif} dem Modell des religiésen Ele-
mentarsystems an der Position der selbstreferenziellen Transzendenz. In der Relation
zwischen den kommunikativ reprasentierten Ritualregeln (Z1) und dem kommunika-
tiven Ritualvollzug (I1) reproduziert das Opfersystem den religiésen Code immanent/
transzendent.

Der Ritualvollzug richtet sich sodann auf den Opferanlass, der mit dem Ziel des
Opferns korrespondiert. Der Anlass ist Teil des dynamischen Objekts (O1) und wird
durch das Opfersystem zeichenférmig mit religiésem Sinn versehen (Z2.1). Das Op-
fersystem gleicht sich iber die Sequenz 12—01-Z2.1 mit seiner amorphen und un-
bestimmten Umgebung ab und zieht aus ihr systemrelevante Information, die als
systeminterne Umwelt reprisentiert wird. Der zeichenférmig im Opfersystem repri-
sentierte Opferanlass (Z2.1) steht gemifd dem Modell des religiosen Elementarsystems
an der Position der fremdreferenziell-indexikalischen Relation von Immanenz und
Transzendenz, weil an dieser Stelle der 2ulere Anlass in den Opfervorgang integriert
und mit religiésem Sinn versehen wird.

Der religiose Sinn wird hergestellt, indem sich der Opfervorgang auf einen Emp-
finger (I12) bezieht, der sich gemif dem religiésen Elementarsystem an der Position
der fremdreferenziellen Transzendenz befindet. Das ist deshalb der Fall, weil der
Empfinger des Opfers prinzipiell nicht Teil der direkten Opferkommunikation ist und
sein kann. Der transzendente Empfianger ist in Mythen oder, wo vorhanden, in aus-
gearbeitete Kosmologien und gegebenenfalls in Theologien eingebettet. Da der Emp-
fianger, etwa ein Gott, nicht Teil der direkten Opferkommunikation sein kann, wird
er zeichenférmig reprisentiert; wie notiert, etwa durch Statuen, durch bildliche Dar-
stellungen oder verbalsprachlich durch die Nennung des Namens. Die immanente
Darstellung des transzendenten Empfingers, die zwischen Darstellung und Darge-
stelltem unterscheidet, ist im Modell durch die Zeichenrelation I2—01-Z2.2 beriick-
sichtigt; denn Z2 hat einen indexikalischen Charakter. Je nach objektsprachlicher Se-
miotik kann die Darstellung aber auch mit dem Empfinger, etwa einer Gottin oder
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einem Gott, identifiziert werden. Diese Moglichkeit ist im Modell mit der Relation
12-01-Z1.2 beriicksichtigt; denn Z1 hat einen ikonischen Charakter.

Des Weiteren wird der Empfinger (I2) mit dem Opferanlass (Z2.1) in Beziehung
gesetzt, denn die am Opfervorgang Beteiligten (O2) erhoffen sich anlisslich eines be-
stimmten Ereignisses etwas vom Empfinger (personalisiert oder anonym). Empfin-
ger und Opferanlass stehen in einer (praktisch und mythisch sowie gegebenenfalls
auch kosmologisch und theologisch) geregelten Beziehung. Beispielsweise wendet
man sich, um eine gute Ernte zu erhalten, an Fruchtbarkeitsgéttinnen und -gotter.

Kein interaktioneller Opfervorgang kann ohne die Beteiligung von Personen er-
folgen. Allerdings handelt es sich bei ihnen nicht um Menschen >mit Leib und Seele«.
Vielmehr verarbeitet das Opfersystem qua struktureller Verkniipfung nur diejenigen
Daten aus den psychischen Systemen der Teilnehmenden, die es fiir die Generierung
religiosen Sinns benotigt. Auch wenn kein Ritualexperte vorgesehen oder zugegen ist,
sorgen die Ritualregeln dafiir, wer was wann zu tun hat. Die entsprechenden Rollen
fungieren dabei als Filter fiir diejenigen kognitiven Prozesse (02), die fiir den Opfer-
vorgang notwendig sind. Wenn zu den relevanten kognitiven Prozessen Glaubens-
iiberzeugungen gehoren (was jedoch eher selten der Fall ist), werden sie in Opferre-
gularien (Z1.1) so gut wie nicht explizit adressiert. Die Wahrnehmung der Beteiligten
wird iiber die Sequenz Z1.1-12—02-Z1.3 gesteuert und semiotisch reprisentiert, wih-
rend die Sequenz I1-02-Z1.3-12-01-Z2.3 das Koérperverhalten der Teilnehmenden
reguliert und es im Opfersystem zeichenférmig reprisentiert (Z2.3). Die Relation
[1-02-Z1.3 stellt in Analogie mit organischen Zellprozessen einen Metabolismus dar,
durch den psychische Prozesse und Zustinde in fiir den Opfervorgang relevante In-
formation transformiert werden.”® Die am Opfervorgang beteiligten Personen ste-
hen gemif dem Modell des religiosen Elementarsystems an der Position der fremd-
referenziellen Immanenz, weil sie im interaktionellen Vollzug — im Unterschied zum
Empfinger — physisch anwesend sind, was kommunikativ registriert wird (im Fall
schriftlicher Kommunikation iiber einen Opfervorgang werden die Beteiligten als
anwesend bezeichnet). Aber die entsprechenden psychischen, organischen und phy-
sischen Prozesse und Zustinde der Menschen gehoren zu den fremdreferenziell be-
zeichneten Umweltbedingungen des Opfervorgangs.

Gemaif den Ritualregeln (Z1.1) wird im Ritualvollzug (I1) von einigen oder allen
Beteiligten — je nach Rolle (O2) — ein Opfergegenstand dargebracht. Innerhalb des
Opfersystem wird der Opfergegenstand nach Art und Beschaffenheit zeichenférmig
und kommunikativ relevant (Z2.4). Art und Beschaffenheit des Opfergegenstands
richten sich an den Charakteristika des Empfingers (I2) aus. Diesen Charakteristi-
ka entsprechend wird aus der Umgebung des Opfersystems geeignete Opfermaterie
als Bestandteil des dynamischen Objekts (O1) gewihlt; zum Beispiel ein Ferkel fiir die
Gottin Demeter. Die Materie fir das Opfer stammt aus der Umwelt des Opfersystems
und wird im Opfersystem als Gabe an den transzendenten Empfinger zeichenférmig
reprasentiert (Z2.4). Fiir sich genommen, ist Fleisch nicht sinnhaft. Es hat keinen Sinn,
nach dem Sinn von Fleisch zu fragen. Sozialen Sinn erhilt es erst in einem spezifischen
Verwendungskontext; etwa beim Kochen und Verzehren, beim Verkaufen und Kaufen
sowie — in religiéser Hinsicht — als Opfermaterie. Weil die Opfermaterie im Opfer-
system zeichenférmig reprisentiert wird, steht sie gemif dem religiésen Elementar-
system an der Position der fremdreferenziell-indexikalischen Relation von Immanenz
und Transzendenz. Durch den Akt der Darreichung des Opfers wird die Materie fir
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das Opfer in Opfermaterie transformiert. Dieser Vorgang wird im Modell des Opfer-
systems durch die Sequenz Z1.1 (Ritualregeln) - I1 (Ritualvollzug) — O2 (durch Rollen
beteiligte Personen) — Z2.4 (Art der Materie fiir das Opfer) — [2 (Empfinger) — O1 (phy-
sische Materie) — Z1.4 (zeichenhafte Opfermaterie) dargestellt.

Die Komponenten aus den Sets Z1, I1, O1, Z2, 12 und O2 konstituieren zusammen
die Kommunikationsstruktur (Z3) des Opfervorgangs. Mit der Kommunikations-
struktur schlief’t sich das System, sodass sie ihre Komponenten sowie deren Bezie-
hung zueinander bestimmt. Die Kommunikationsstruktur steht gemifd dem Modell
des religiosen Elementarsystems an der Position der selbstreferenziell-symbolischen
Vermittlung von Immanenz und Transzendenz, weil sie im gesamten Opfervorgang
die Unterscheidung Immanenz/Transzendenz regelt, darin aber auf nichts anderes
verweist als auf sich selbst; sie ist mit sich selbst identisch. Die selbstreferenzielle
SchlieRung besteht in der Relation Z3-I11, die fremdreferenzielle Schlieffung ereignet
sich in den Relationen Z1-12 sowie Z2-12, und die systemreferenzielle Schlieffung, die
Selbst- und Fremdreferenz vereinheitlicht, erfolgt in der Relation Z3-12. Die Relation
12-02-Z3 stellt in Analogie mit organischen Zellprozessen einen weiteren Metabo-
lismus dar, durch den psychische Prozesse und Zustinde in fiir den sozialen Opfer-
vorgang relevante Information transformiert werden; dieses Mal allerdings mit dem
fremdreferenziell reprisentierten Empfinger (I2) als Prozessor. Das entspricht, falls
in den Ritualregeln vorgesehen, der besonderen Stellung des Ritualexperten: ihm
wird eine besondere Beziehung zum transzendenten Empfianger zugeschrieben, und
durch sie erhilt die Rolle des Ritualexperten eine religiése Autoritit. Falls keine reli-
giose Expertenrolle vorgesehen ist oder alle Beteiligten in das Opfergeschehen aktiv
involviert sind, trifft die besondere Beziehung zum transzendenten Empfinger auf
alle Teilnehmenden zu. Mit der Kommunikationsstruktur Z3 werden die Relationen
zwischen den Komponenten beobachtet, die sich an den Positionen I1, O1, Z1 und Z2
des semiotischen Systems befinden. Somit wird der sachliche Opfervorgang (Z1-11-0O1;
Z2-11-01) von seinem sozialen Vollzug unterschieden, der im Modell des Opfersys-
tems mit der Relation Z3-12-0z2 dargestellt wird. Mit der sozialen Beobachtung des
sachlichen Opfervorgangs erfolgt in der Relation Z3-12—02-Z3, also unter Einschluss
des fremdreferenziell reprisentierten Empfingers 12, die finale systemreferenzielle
SchliefSung des Opfervorgangs.

Der Verbleib der Opfermaterie (Z2.5) steht gemifl dem Modell des religiésen Ele-
mentarsystems an der Position der indexikalisch-fremdreferenziellen Einheit von Im-
manenz und Transzendenz, weil an dieser Stelle iiber den religiésen Sinn der Opfer-
materie entschieden wird. Verschwindet die Opfermaterie — etwa als verbranntes Fett
und aufgestiegener Rauch -, wird in der Relationierung von Immanenz und Trans-
zendenz die Seite der Transzendenz akzentuiert; bleibt die Opfermaterie erhalten,
wird eher die immanente Seite betont. Dann kommt es darauf an, ob gemif3 den Op-
ferregularien die Opfermaterie (Z2.4) fiir andere Zwecke verwendet werden darf oder
ob der sakrale Charakter der Opfermaterie bestehen bleiben muss (Z1.4). Der mogliche
Unterschied im Zusammenhang des Verbleibs der Opfermaterie hat wichtige Folgen
fir das Verhiltnis von religiosem Opferwesen und wirtschaftlichen Prozessen. Die-
sem Verhiltnis geht Burkhard Gladigow an verschiedenen Stellen nach. Beispielsweise
greift er Eduard Hahns These auf, der zufolge »erst durch Sakralisierung, d. h. durch
Einstellung der Vorrate in Tempel und Tempelbezirke, die Nahrungsketten hochkul-
turlicher staatlicher Organisationen sichergestellt wurden«."®* Dieser Sachverhalt
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hat wiederum signifikante Auswirkungen auf die Theorie sozio-kultureller Evolution:
»The economic uses of the animal would then have been a by-product of a domestica-
tion religious in origin.«"* Eine »Verzahnung«"® von religiésen Opferpraktiken und
wirtschaftlichen Vorgangen besteht somit in der Vorratslagerung und im Verkauf von
im Opfervorgang benutztem Opfermaterial.®” Bei »Verzahnungen« der genannten
Art ist jedoch zu beriicksichtigen, dass ihre Grundlage lediglich in der von auflen (in
einer Beobachtung zweiter Ordnung) identisch bestimmten physischen Materie als
Umweltbedingung fiir religiose und wirtschaftliche Vorginge besteht. Die Informa-
tion iiber die Materie wird hingegen in der Beobachtung erster Ordnung auf je unter-
schiedliche Weise generiert; im Fall des Opfervorgangs als Opfergegenstand, im Fall
des 6konomischen Tauschprozesses als Wirtschaftsgut."°®

Wihrend wiederholter Opferpraxis konnen die Ritualregeln mit der Beziehung
zwischen Anlass und beabsichtigtem Ziel des Opferrituals abgeglichen werden. Dies
geschieht nicht im einzelnen Opfervorgang, sondern durch vielfache Wiederholung
im rekursiven Opfersystem."® Daher konnen die Ritualregeln an ihre Umwel, falls
diese sich dndert und Verinderungen religionsintern wahrgenommen werden, iber
lingere Zeitriume und vielfache Rekursion hinweg angepasst werden. Im je einzelnen
Vollzug erscheinen die Ritualregeln als unveranderbar; wihrend vielfacher Wiederho-
lung im rekursiven Opfersystem aber kénnen sie sukzessive modifiziert werden. Der
im Opfersystem gegebenenfalls erfolgende Abgleich der Ritualregeln mit der itber den
dynamischen Interpretanten (I2) reprisentierten und als Empfinger< symbolisierten
Umwelt des Opfersystems entspricht dem, was in der biologischen Systemtheorie - je
nach theoretischer Fassung - als Nische oder Okosystem bezeichnet wird."*° Eben-
so wie Organismen passen sich kommunikativ erzeugte semiotische Systeme und so
auch das religiése Zeichensystem im Allgemeinen und das Opfersystem im Besonde-
ren nicht passiv an Bedingungen ihrer Umwelt an, sondern konstituieren und modi-
fizieren aktiv ihre systemintern beobachteten Umweltfaktoren, die auch andere in der
Umgebung der Systeme bestehende Selektionsmechanismen beeinflussen kénnen.™"

(iii) Kurzer Ausblick auf Leistungen von Opferpraktiken und funktionale Aquivalente

Das Opferritual ist Teil des Religionssystems und erfiillt daher die gesellschaftliche
Funktion, unbestimmbare Kontingenz mit den Mitteln der Unterscheidung Imma-
nenz/Transzendenz zu bearbeiten. Aufierdem stellen Opferpraktiken Leistungen fiir
andere gesellschaftliche Bereiche bereit; fiir die Politik beispielsweise die Legitimation
bestehender Herrschaft und die Stabilisierung der stratifikatorischen Sozialstruktur
sowie mit ihr einhergehenden Statusdifferenzen. Ob diese Leistungen angenommen
werden, ist eine Frage, die in den jeweiligen sozialen Systemen entschieden wird. Auch
fur psychische Systeme halten Opferpraktiken Leistungen bereit; etwa als religioses
Erleben, das mit Wohlbefinden einhergeht, sowie als commitment etwa gegeniiber der
politischen Herrschaft."? Und selbst auf organische Prozesse koénnen sich religise
Rituale auswirken; etwa, wie erwihnt, als Ausschiittungen von Endorphinen und des
Botenstoffs Dopamin." Aber das ist auch beim Sport, Drogenkonsum und Sex der
Fall, und so stellt sich die Frage der funktionalen Aquivalenz;"™ dies umso mehr, desto
stirker in der Forschung weitreichende Korrelationen zwischen der sozio-kulturellen
Praxis des religidsen Rituals und biologischen Prozessen gesehen werden. Hilt man
sich an die sozio-kulturelle Empirie, stellt man leicht fest, dass die Religionsgeschichte
immer wieder etwa mit Sport, Drogenkonsum, exzessiver Musik, Sexualitit und or-
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giastischen Praktiken experimentiert hat (und es noch tut), um religise Erfahrung zu
stimulieren."” Aber zum einen hat sie damit nur in verhiltnismiRig kleinen Gruppen
und episodenhaft Erfolg (man stelle sich vor: eine ganze Gesellschaft im permanenten
Drogenrausch!), und zum anderen fillt es mit zunehmender funktionaler Differen-
zierung schwer, durch Drogen, Sex, exzessive Musik und orgiastische Praktiken sti-
mulierte religiose Erfahrung vom blofRen Vergniigen und abwechslungsreichen Enter-
tainment abzugrenzen.

Funktionale Aquivalente fiir Opferpraktiken werden erfolgreicher in der Religion
selbst gesucht und gefunden. Dazu verhilft unter anderem binnenreligiése und reli-
gionsintern verarbeitete externe Opferkritik."*¢ Mit dem weitgehenden Ende der Opfer-
praktiken, wie sie in Hochkulturen und der Antike verbreitet waren (ohne aber ginzlich
zu verschwinden),” setzt ein erneuter Ethisierungsschub ein, und der bereits linger
(vor allem in der jidischen synagogalen Praxis) bekannte Wortgottesdienst erlangt
als »intellektuelles Ritual« die Oberhand. In der katholischen Eucharistie bleiben
Spuren der antiken Opferpraxis erhalten." Zudem werden mit zunehmender schrift-
licher Kommunikation religiése Interaktionsrituale in Rezitations- und Leserituale
transformiert."?° Schriftliche Kommunikation birgt fiir Religion enorme evolutionire
Vorteile, etwa mit Blick auf die Verbreitung und Erreichbarkeit sowie auf die Mog-
lichkeit der Ausarbeitung selbstreferenzieller Dogmatiken. Allerdings hat auf Schrift
basierende religiose Kommunikation mit ihrer Entriumlichung und weitgehenden
Entsinnlichung auch evolutionire Nachteile."” Eine >sakramentale Gemeinschaft,
wie sie das interaktionelle Opferritual herstellt, kann religioser Kommunikation im
Medium der Schrift (mit der Ausnahme von gemeinschaftlich praktizierten Rezitati-
ons- und Leseritualen) kaum gelingen. Der gréfite Vorzug von interaktionellen Opfer-
praktiken besteht im doppelten und darin paradoxen Vorgang des Teilens, und dieser
Widerspruch wird im Vollzug zugleich verdeckt: In der Opferpraxis als »sakramenta-

122 wird durch Dividieren in zweifacher Weise und darin aufeinan-

ler Kommunion«
der bezogen Gemeinsamkeit hergestellt: in religiéser Hinsicht zwischen immanenter
Praxis und transzendentem Empfinger sowie in gesellschaftlicher Hinsicht zwischen
verschiedenen Personen(verbinden). Das scheint mit religiésen und erst recht mit si-
kularen Anwirtern auf funktionale Aquivalenz schwer zu erreichen oder hinsichtlich

der Effizienz gar zu iiberbieten zu sein.

b) Religion und Schrift

Mit der Einfithrung der Schrift dndert sich Kommunikation drastisch. Die Folgen fiir
gesellschaftliche Evolution im Allgemeinen und religiose Evolution im Besonderen
sind kaum zu iiberschitzen."? Mit der Schrift entsteht zunichst eine neue materiel-
le Grundlage fiir Kommunikation. Schrift erméglicht, dass sich Kommunikation von
korperlicher Koprisenz, von psychischer Variation, von der Anwesenheit physischer
Objekte sowie von spezifischen Orten und Zeiten unabhingig machen kann. Auf diese
Weise kommen neue Unterscheidungen auf; allen voran diejenige zwischen Schrift-
lichkeit und Miindlichkeit, zwischen Buchstabe und Sinn (in alteuropiischer Seman-
tik: Geist) sowie zwischen Theorie (Kognition) und Praxis (Handeln), die der bereits
etablierten Unterscheidung von gemeinsamem objektzentriertem Wahrnehmen und
milndlicher Kommunikation an die Seite treten. Schrift 16st nicht zwangslaufig kor-
perliche Koprasenz und die Anwesenheit von physischen Objekten ab, sondern erginzt
sie. Mit der von Jan Assmann eingefithrten Unterscheidung zwischen Repetition und
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Interpretation kann konstatiert werden:">* Wenn sich Schrift von der Anwesenheit
der Kommunikationsbeteiligten abkoppelt, zentriert sie sich auf sich selbst, und Kom-
munikation erfolgt im Modus der Interpretation — mit entsprechenden semiotischen
Folgen; denn wo sich Schrift auf Schrift bezieht, ist sie »iiber den Signifikanten hi-
naus das Signifikat selbst«."'* Wenn Schrift hingegen an kérperliche Koprisenz der
Kommunikationsbeteiligten gebunden bleibt und der Text als physisches Objekt und
performativ von Bedeutung ist, erfolgt Kommunikation im Modus der — teils rituel-
len — Repetition. Fiir den Fall der Repetition sind etwa Rezitation, Textrituale, lautes
(Vor-)Lesen und das Singen von Texten zu nennen."? Die Repetitionsfunktion von Tex-
ten ist seit dem Aufkommen der Schrift in der gesamten Religionsgeschichte relevant,
aber fiir die indische Religionsgeschichte (und darin speziell firr den hindu-religiosen
Komplex) von ganz besonderer Bedeutung: »In fact in India one can only speak of texts
atallin a sense that includes audible words.«""* Ein besonders pragnantes Beispiel fiir
die Repetitionsfunktion von Schrift sind Dharani-Texte, die in einigen Hindu-Traditio-
nen und buddhistischen Schulen verwendet werden. Das Wort dharani (Devanagari:
4ren) leitet sich von der Sanskrit-Wurzel Vdhr ab, die »aufrechterhalten< sowie >ber-
genc bedeutet,"*® und bezeichnet Sprechgesinge zumeist ohne semantischen Sinn-
zusammenhang. Dharanis gelten als schriftbasiertes Instrument der Meditation, um
den Geist zu festigen (Sskr. dharana). Fiir den Fall der Textinterpretation geben Glossen,
Kommentare und Exegesen Beispiele ab, die fiir die Steigerung religiéser Selbstre-
flexion sorgen. Bei der Interpretation bezieht sich Kommunikation auf den Sinnge-
halt eines Textes im Medium des Textes, bei der Repetition ist der Text mediales und
performatives Objekt miindlicher Kommunikation unter anwesenden Personen. Jan
Assmann nennt die Kommunikation, die sich auf den Text als mediales oder perfor-
matives Objekt bezieht, »Textpflege«, wihrend es sich bei der Kommunikation, die auf
den Sinngehalt des Textes abstellt, um »Sinnpflege« handelt."

Besonders deutlich wird der Objektaspekt eines >zu pflegenden« Textes, wenn er
Gegenstand spezifischer Behandlungsarten ist. Beispielsweise bilden sich in schrift-
basierten Religionspraktiken gelegentlich Bestattungsrituale fiir Texte aus; dafiir gibt
es Beispiele in der antik-dgyptischen Stadt Oxyrhynchus, wo Papyri mit neutestament-
lichen Schriften begraben werden, und im antiken Gandhara (im heutigen Grenzge-
biet zwischen Afghanistan und Pakistan), wo buddhistische Manuskripte bestattet
werden.*® Auerdem koénnen religios relevante Texte sogar gegessen und — in verfliis-
sigtem Zustand — getrunken werden. Zum Beispiel wird im alten Agypten eine Statue
zunichst mit Inschriften bedeckt und dann mit Trankopfer begossen; die daraus re-
sultierende >Infusion« gilt als magisches Heilmittel."® Und in der Hebréischen Bibel
ist zu lesen (Num 5.23 f.):

»Dann soll der Priester diese Fliiche auf einen Zettel schreiben und mit dem bitteren
Wasser abwaschen und soll der Frau von dem bitteren, Fluch bringenden Wasser zu
trinken geben.« An anderer Stelle der Hebrdischen Bibel (Ez 3.3) steht geschrieben:
»Du Menschenkind, du musst diese Schriftrolle, die ich dir gebe, in dich hineinessen
und deinen Leib damit fiillen. Da af$ ich sie und sie war in meinem Munde so siif? wie
HOhig.«T132

Seit der Einfithrung der Schrift kénnen Texte in religioser Praxis somit neben der
Trigerfunktion von Sinn auch einen gegenstindlich-pragmatischen Sinn haben - bis
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heute. Die hermeneutische Dimension samt ihrer Auslegungspraxis wird in der Reli-
gionsforschung gelegentlich iiberschitzt, wihrend die Repetitions- und Gebrauchs-
funktion von Manuskripten und Biichern in ihrer physischen Dimension unterschitzt
wird. Mit Manuskripten und Biichern kann man vor und seit dem Buchdruck in reli-
gioser Kommunikation ganz anders umgehen, als sie nur zu lesen."® Aber auch in der
Funktion des gegenstindlichen Sinns bleiben Amulette und Talismane mit Schriftzei-
chen, Zettel, Listen, Schriftrollen, Manuskripte und gedruckte Biicher in semiotischer
Hinsicht Quasi-Objekte; das heiflt, auch auf ihre physischen Aspekte kann stets nur
mittels Zeichen, also in bestimmter Hinsicht, verwiesen werden.

Das historische Aufkommen der Schrift bleibt zwar im Unterschied zur Entste-
hung der Sprache nicht vollstindig im Dunkeln, ist aber schwierig und gegebenenfalls
in verschiedenen Regionen zu verorten sowie zeitlich unterschiedlich zu datieren; zu-
dem ist mit graduellen Ubergingen zwischen Zihlzeichen, Pikto- und Ideogrammen
einerseits sowie Schriftzeichen andererseits zu rechnen.”* Unter den entsprechen-
den Fachleuten werden als Regionen und Zeiten der Entstehung von Schrift diskutiert:
Agypten ab ca. 3.500 v. u. Z., das babylonische Mesopotamien ab ca. 3.200v.u. Z., die
Indus-Kultur um 2.500 v.u.Z., der Donauraum (insbesondere in Gebieten des heu-
tigen Serbiens, des Kosovo und Rumdiniens, aber auch Bulgariens, Griechenlands,
Ungarns und der Ukraine) in der Zeit zwischen ca. 5.300 und 3.200 v. u. Z. und China
ab ca. 1.200 v.u. Z. — moglichweise mit Vorldufern, die bis in die spitneolithische Zeit
zuriickreichen. Sollten die tiber 700 Vinca-Zeichen tatsichlich eine zusammenhin-
gende Schrift darstellen (die wichtigste der sogenannten Donauschriften), handelte
es sich um die bislang ilteste bekannte Schrift. Auf dem indischen Subkontinent gilt
die Indusschrift als fritheste Schrift. Damit wird das Korpus linearer und piktografi-
scher Zeichen auf Gegenstinden der Indus-Kultur bezeichnet. Diese Zeichen werden
wihrend der urbanen Phase der Harappa-Kultur verwendet (ca. 3.300-1.700 v. u. Z."*),
sind aber bislang nicht entziffert. Ihr Schriftcharakter wird in der Forschung zumeist
anerkannt, ist aber bei einigen Fachleuten umstritten. Mit dem Ende der urbanen
Phase der Harappa-Kultur verschwinden die Zeichen der Indus-Kultur ebenso plotz-
lich, wie sie aufgekommen waren. Bis zur Entstehung der Brahmi-Schrift (ab ca. dem
3.Jh. v.u.Z.) bleiben sie fiir lange Zeit die einzige Schrift des indischen Subkontinents.
In Sitdamerika wird Khipu, eine Knotenschrift der indigenen siidamerikanischen Be-
volkerung, spatestens seit dem 7. Jahrhundert u. Z. verwendet; moglicherweise reicht
die Verwendung aber auch bis ins 3. Jahrtausend v.u.Z. zuriick. In Mesoamerika
stammen die frithesten senkrecht angeordneten Schriftglyphen, die noch der vorklas-
sischen Periode der Maya zugeordnet werden, aus dem 3. Jahrhundert v. u. Z.%

Aus der umfangreichen Forschung zur Entstehung und Funktion der Schrift kén-
nen mit Blick auf die Evolution des Religiosen an dieser Stelle nur einzelne Aspek-
te hervorgehoben werden. Der wohl wichtigste Gesichtspunkt betrifft die Annahme,
dass einer der Urspriinge der Schrift in der Religion liegt."® Fiir den chinesischen
Kontext wird in der Forschung argumentiert, dass das Zeichen, das dem Verb = (yue,
ssprechenq) entspricht, ein Instrument darzustellen scheint, das als »porte-écrit«, als
»Schreibtrigers, zu verstehen ist."*® Dieses Zeichen wird von einer Hand im Wort 5
(shi, >Schreiberq begleitet und erscheint in einer Reihe von archaischen Zeichen, in
denen es die Bedeutung von >Zauberspruch« oder >Gebet< hat. Darin zeigt sich der
Forschung zufolge die Existenz von Ritualen, die sich auf magisch-religiése Schrif-
ten beziehen und sie anwenden. Wihrend solcher Zeremonien benutzt der Schreiber
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(shi) den >Schreibtriager« wahrscheinlich, um die magischen Formeln jenen Wesen
zu prisentieren, die als tibernatiirlich gelten (etwa Geistern). Nachdem der Schrei-
ber (shi) den transzendenten Michten die koniglichen Entscheidungen, die von den
transzendenten Michten Wirkkraft erhalten, mitgeteilt hat, benachrichtigt er andere
Kommunikationsbeteiligte. Der shi ist somit sowohl ein Schreiber als auch ein Divina-
tionsexperte. Vor diesem Hintergrund liegt die Vermutung nahe, dass die Prototypen
chinesischer Zeichen emblematische Monogramme sind, die mit >iibernatiirlichen
Wesenheiten« (Vandermeersch: »surnaturelles identifiées«) und deren Vermehrung
korrelieren. Sie sind anscheinend Talismane, in die Kompositionen von nebeneinan-
der angeordneten oder sich iiberlappenden Grafiken ohne sprachliche Artikulation
eingeschrieben sind."® Die ersten chinesischen Schriftzeichen sind also noch nicht
Teil von syntaktischen und morphologischen Strukturen, sondern einzelne religiése
Symbole.

Von der religiosen Symbolik her versteht sich der Sachverhalt, dass sich die spate-
re Reflexion iiber Zeichen im antiken China auf den richtigen Gebrauch von Namen
konzentriert.™° Dementsprechend sind sprachphilosophische Diskussionen nicht an
abstrakten Entititen interessiert, sondern am Zusammenhang zwischen Namen (%;
ming) und (besonderen) Objekten (5Z; shi; #J; wi). »In philosophical discourse the regu-
lar way of asking >What is X2« is sWhat does one call >X< (he wei >X9.«"*! Mit der Kon-
zentration auf die Beziehung zwischen Namen gebenden Wortern und dem mit ihnen
Bezeichneten statt auf Sitze hingt der Akzent auf morphologische Varianz zusam-
men. Der Zusammenhang von struktureller Komplexitit, morphologischem Wandel
und semantischer Verschiebung in der chinesischen Sprache kann etwa anhand des
Zeichens M2 (shi; >Schreiberq demonstriert werden:

«+  Esleitet sich von der Wurzel 3 (Ii < liX < *ra?) her, die >teilens, sregulierens, >mar-
kieren< bedeutet und héchstwahrscheinlich ein Kognat der klassisch-tibetischen
Worter bri-ba (zeichnens, »entwerfend sowie bris (Bild¢) ist."? 5 (shi) ist also zu-
nichst eine »geritzte Markierung¢, was dem griechischen Terminus & ypagopeva
(wortlich: >Ritzers, »Kratzer<) fiir Geschriebenes entspricht und mit den frithesten
Schreibtechniken korrespondiert. Zudem liegt mit dieser Semantik bereits eine
Reflexion iiber den Vorgang des Bezeichnens als Orientierung durch Unterscheiden
vor. Denn der Vorgang des Einschreibens und die Inschrift als ihr Resultat markie-
ren den Unterschied zwischen physischer Materie, in die Ritzungen vorgenommen
werden, und den Ritzungen selbst, die Sinn als in bestimmter Weise geordnete
Materie produzieren.

« Ein homophones Zeichen zu 5 ist i (shi < sriX < *s-ra?; »anstellen, >senden), das
ein Denominativ mit einem *s-Prifix des zugrunde liegenden % (i < liH < *ra?-s;
>Funktionirs, >Angestellterq) ist. & (Ii) wiederum bildet sich als Verbalsubstantiv
mit *-s-Suffix aus der Wurzel 3 (I < liX < *ra?; steilen, sregulierens, >markiereny).
Ein >Funktionir, >Beamter« oder >Angestellter« ist also zunichst jemand, der
steilt, sreguliert¢, smarkiert«.* Ein Schreiber ist jemand, der im religigs-rituellen,
politischen, administrativen, rechtlichen oder militirischen Bereich titig ist. In
der Forschung wird die Ansicht vertreten, dass der Schreiber zunichst ein Amts-
triger ist, der sich rituell betitigt und dessen >Dienst« wesentlich religiéser Natur
iSt.H44
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« Die Wurzel # (i < liX < *ra?; »teilens, rregulieren, markierend) hat unter anderem
in einer Form mit *k-Prifix in 4C (ji < kiX < *k-ra?; >aufzeichnens, >in Erinnerung
behaltenJ iiberlebt und weist somit auf die typische Titigkeit eines Schreibers (5)
hin. »Prefix *k- in verbs usually denotes >actions well delimited in time and spacex,
so the earliest reconstructable semantics of ji must have been something similar to
»to mark down, to mark once and for all< or the like.«™*

« Das Zeichen ¥ (shi < dzriH < *m-s-ra(?)-s; >dienen, >Aufgaben ausfithren¢; Sub-
stantiv: »Dienst ans, >Angelegenheit, >Dings, >Gegenstand,) fiigt ein volitionales *m-
zu ¥ (i < liH < *ra?-s; >Funktionirs, >Angestellterq) in der Version mit einem *s-
Prifix, um ein Derivat mit einem doppelten Prifix der Wurzel mit einem Suffix zu
bilden. »To serve«is therefore to be analyzed as >to be willing to act as clerk«.«!**

Das Beispiel des morphologischen Wandels zeigt nicht nur die Morphologie von Ideen,
sondern auch die triadische Struktur des entsprechenden semiotischen Prozesses so-
wie den Zusammenhang zwischen Sprache und sozialen Strukturen (siehe das Teil-
kapitel I.D.4, S. 76 ff.). Dieser Zusammenhang wird in folgender Anordnung der an-
geftihrten Zeichen im semiotischen Modell deutlich (Abbildung 55):

Dienst an
(Geistern, Ahnen)

Ikon ERSTHEIT

Symbol

k4
DRITTHEIT | 4% (0} (religioser)

Funktionar
4

£
aufzeichnen, geritzte
in Erinnerung Markierung
behalten

Abbildung 55: Der morphologische Zusammenhang von Altchinesisch: Markieren, Markierung,
Schreiber, in Erinnerung behalten, Dienst und Funktionar im semiotischen Modell

Alle sechs Worter kreisen um >Schreibenc« als das dynamische Objekt (O1). Die Wurzel
H (teilens, sregulieren, >markierend) birgt das semantische Potenzial fiir die anderen
Zeichen und fungiert somit als ikonisches Zeichen (Z1) des beobachteten Zeichenin-
halts des Schreibens. 5 (shi) als »geritzte Markierung«ist das Resultat des Markierens
und zugleich der unmittelbare Interpretant (I1) des Schreibvorgangs. 5 (shi) im Sinne
von »Schreiber« fungiert als indexikalisches Zeichen (Z2), insofern jemand etwas auf-
schreibt und somit bezeichnet. Der Akt des Schreibens — bestehend aus Z1: # >mar-
kierens, I1: 5 >Markierung« und Z2: 52 >Schreiber< — ist in den Zusammenhang sozia-
ler Strukturen eingebettet. Er besteht aus AC (Gaufzeichnen, »in Erinnerung behaltend
als dem symbolischen Zeichen (Z3), & (Funktionir< im Sinne von >Rollentrigerq) als
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dem unmittelbaren Objekt (02) und ¥ (dienens, >Aufgaben ausfithren:, Substantiv:
»Dienst ang, >Angelegenheit, »Dings, >Gegenstands) als dem dynamischen Interpretan-
ten (12). Je nachdem, in welchem gesellschaftlichen Regulierungskontext der >Dienst
vom >Funktiondr« ausgeiibt wird — etwa im religids-rituellen, politisch-administrati-
ven, rechtlichen oder militirischen Bereich — bestimmt sich die gesamte Aktivitit des
>Aufzeichnens< und >In-Erinnerung-Behaltens« (Z3). Handelt es sich um einen religio-
sen>Dienst« — etwa in Bezug auf Geister und Ahnen —, iibt der >Funktionir« (O2) in der
Aktivitdt als Schreiber (Z2) eine religise Rolle aus, und ebenso sind dann die beobach-
teten (= einen Unterschied machenden und zeigenden) >Markierungenc (I1) religiosen
Charakters.

Auch fiir den Fall Mesopotamiens wird unter anderem ein religiéser Ursprung der
Schrift angenommen:

»In Mesopotamia, writing formed the model for a whole series of intellectual activities,
not the least among which was the interpretation of signs sent by the gods. In Mesopo-
tamia, reading the future and gaining knowledge of hidden things were not achieved
through direct divine inspiration but rather through the same process which operates
in the interpretation of written signs.«™

Die besondere religigse Bedeutung der Schrift kommt etwa darin zum Ausdruck, dass
sowohl die altigyptische als auch die mesopotamische Religion jeweils iiber einen
Gott fiir die Schrift verfiigen. In Agypten ist es Thot, der ibisképfige oder paviange-
staltige Gott des Mondes, der Magie, der Wissenschaft, der Schreiber, der Weisheit
und des Kalenders; in Mesopotamien ist es Nabil, der babylonisch-assyrische Gott der
Schreibkunst und der Weisheit, zu dessen Insignien Griffel und Tafel gehéren.™® Was
den europiischen Raum angeht, so finden sich in der Donauzivilisation (ca. 5.000
bis ca. 3.500 v. u.Z.) alle beschrifteten Objekte abseits von Siedlungsplitzen nur an
Grab- und Kultstitten; ein Indiz dafiir, dass in Alteuropa zunichst eine reine Sakral-
schrift geschaffen wurde."” Manchen Forschenden zufolge ist die Schrift iiberhaupt
religiosen Ursprungs.*° Es gibt jedoch gute Griinde fiir die Annahme, dass sie min-
destens ebenso sehr im politischen, administrativen, militirischen, rechtlichen und
okonomischen Kontext entstanden ist.”** Auch bei der Entstehung der Schrift gibt
es keinen absoluten und erst recht keinen monokausalen Anfang. Allerdings kommt
etwa in Mesopotamien religiésen Experten eine zentrale Funktion beim Schreiben zu:
»While early writing in Mesopotamia and elsewhere was primarily used as a means
of controlling economic life, this function was carried out by priests who were at the
same time accountants.«!*?

In anderen als religiosen Kontexten wird Schrift zunichst nicht als Kommunika-
tionsmittel zur Generierung und Verbreitung von Information, sondern als Aufzeich-
nung von miindlich zu Kommunizierendem und somit als Gedichtnisstiitze entwickelt
und eingesetzt. Beispielsweise ist Schrift in Mesopotamien anfangs unter diplomati-
schen Boten in Gebrauch, die ihre Botschaft auf Tontafeln mit sich tragen, aber diese
nicht iibergeben, sondern den Text in Anwesenheit des Adressaten laut vorlesen. Auch
im mesopotamischen Rechtskontext sind schriftlich fixierte Texte zunichst, wie viele
ihrer Merkmale zeigen, ein Bestandteil eines umfassenderen Vorgangs, der auch die
Ausfithrung von Gesten und die Mitteilung formularartiger Phrasen unter Anwesen-
den enthilt."*?
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Ein religioser Entstehungskontext fiir Schrift sind magische Praktiken und - so
sie religios gehalten sind - Divinationsverfahren, wie sie ebenfalls aus Mesopotamien,
aberauch aus Altdgypten, China, dem antiken Griechenland und dem rémischen Reich
bekannt sind."** Hier geht es (in der Regel unter Anwesenden) darum, festzustellen,
was in der Gegenwart oder Zukunft der Fall ist oder sein wird. In China werden Divi-
nationen mittels Pyro-Scapulaemantik (Schulterknochen-Orakel) und Plastromantik
(Schildkrotenpanzer-Orakel) durchgefithrt. In der chinesischen Divination werden
zwischen den Rissbildungen und Ritzungen in den Schildkrétenpanzern sowie Kno-
chen einerseits und den Inschriften andererseits wahrscheinlich Isomorphismen, also
gleichartige Strukturen gesehen. Die Knochen werden sowohl mit Rissen als auch
mit denjenigen Mitteilungen versehen, auf die die Risse >reagiert« haben. So wird si-
chergestellt, dass die Ergebnisse der Divination, die durch die erzeugten Risse erzielt
werden, nicht ihre Sichtbarkeit und Wirksambkeit verlieren.**® Dieser Prisenz-Funk-
tion entsprechend brauchen die Inschriften keine menschliche Leserschaft. In weite-
ren Divinationsverfahren ist die Schrift nicht direktes Divinationsmedium, sondern
begleitet die Divination, die mit anderen Mitteln erfolgt. Beispielsweise werden bei
den romischen Auspizien (lat. auspicia, Vogelschau<) Zeichen (lat. auguria, »das Vor-
zeichen, das sich dem Auguren zeigt9 durch schriftlich festgelegte Interpretations-
regeln in rituellen Veranstaltungen gedeutet. In diesem Fall greifen schriftliche und
miindliche Kommunikation durch wechselseitig registriertes objektzentriertes Wahr-
nehmen koprisenter Personen ineinander.

Des Weiteren ist bei der Schriftentstehung die zunichst bestehende Einheit von
sinnhaften Zeichen (als in bestimmter Weise geordneter Materie) und ihren bio-phy-
sischen Substraten zu bedenken. Diese Einheit stellt die konsequenteste Objektzen-
triertheit schriftlicher Kommunikation dar. Bei der Entstehung der Schrift ist das
Material nicht ein zufilliger oder ein dem sozialen Sinn externer Faktor. Es ist nicht
wahrscheinlich, dass das geschriebene Zeichen von Anfang an auf einer Abstraktions-
ebene existiert, die unabhingig von seiner bio-physischen Realisierung ist, das heifst
als reine geometrische Konfiguration besteht."*” Abstraktion und Generalisierung, die
sich von konkreten physischen Gegebenheiten, Riumen und Zeiten unabhingig ma-
chen, zihlen zu den wichtigsten Bedingungen, Modi und Folgen der Bildung sozia-
len Sinns und sind die Voraussetzung zur Méglichkeit seiner Komplexititssteigerung.
Doch die Entwicklung der Schrift beginnt damit, Abstraktion und Generalisierung
prasentisch und unmittelbar zu verkérpern, indem sozialer Sinn in den physischen
Zeichentriger eingeschrieben wird und beide zu einer Einheit verschmelzen."* Mit der
Eigenschaft der zeichenhaft hergestellten Identitit von physischem Zeichentriger
und sozialem Sinn wird Schrift teils mit beweglichen physischen Gegenstinden wie
etwa Amuletten, Talismanen, Siegeln, spiter Miinzen usw. als visuellen Kommunika-
tionsmitteln kombiniert.

Um zu verstehen, warum Religion besonders erfolgreich schriftbasierte Kommu-
nikation nutzen kann, sind einige Aspekte der Entstehung und Eigenart von Schrift
niher zu beleuchten, die mit der gerade angefithrten Prisenz-Funktion der Schrift
im Falle der Divination und der Einheit von sinnhaften Zeichen und ihren bio-physi-
schen Substraten zusammenhingen. Wihrend das Sprechen auf Horen angewiesen
ist, bleibt die Schrift auf Visualitit bezogen und ist — jedenfalls in den Anfingen und
in avancierter Entwicklung — nicht an Lautlichkeit gebunden.™ Schrift startet iko-
nisch, indem sie die Identitit von Bezeichnendem und Bezeichnetem herstellt. In der
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Forschung wird immer wieder auf rein logografische Systeme in der Entwicklung der
Schrift hingewiesen:

»)e weiter man in der Zeit zuriickgeht, desto grofier wird die Wahrscheinlichkeit fiir
Schriftlichkeit, die exklusiv an der Logographie orientiert ist. Dies gilt insbesondere fiir
die dltesten Stadien der Schriftentwicklung (first writing).«"®°

Somit besteht die Geschichte der Schrift in einer allmihlichen Anniherung visuel-
ler Zeichenzusammenhinge an die Lautverbindungen der Sprachen, die geschrieben
werden. In den meisten Fillen, wenn nicht itberhaupt, entwickelt sich die Schrift aus
dem Zeichnen heraus, das Objektzentriertheit herstellt."*! Neben der Logografie ste-
hen am Anfang der Schriftentwicklung auch andere visuelle Zeichen wie Pikto- und
Ideogramme.”® Die Benutzung des grafischen Ausdrucks scheint das kommunikative
Bediirfnis zu bedienen, Referenzen auf die Umwelt von Kommunikation eine sicht-
bare Form zu geben, diese Referenzen zu verkorpern und sie damit konkret zu machen,
um die Umweltreferenzen >in Besitz« zu nehmen und besser handhaben zu kénnen."¢?
Wihrend der Anfinge des Schriftgebrauchs in frithen komplexen Gesellschaften und
im Licht des logografischen Schriftprinzips sind

»die Zeichen der Schrift —sprachunabhingig — direkt mit der Bedeutung von Wortern
assoziiert und im eigentlichen Sinn>ldeentrager. Erst in einem langwierigen Prozess,
der viele Jahrhunderte andauerte, entwickelte sich eine systematische und exklusive
Koppelung von Schriftzeichen an Sprachlaute, was fiir uns moderne Alphabetbenutzer

eine Selbstverstandlichkeit ist.«"*

Auch die Schrift selbst basiert auf Konvention, erzeugt aber eher objektivierte — im
Sinne von objektzentrierter — Evidenz als das Horen, das auf die Beteiligung von an-
wesenden Personen bezogen bleibt. Beim Horen in direkter Interaktion unter physisch
anwesenden Personen wird Evidenz auch durch Sichtkontakt zwischen den Kommu-
nikationsbeteiligten hergestellt."® Daraus ist jedoch nicht der Schluss zu ziehen, dass
am Anfang konventioneller Sprachzeichen die Lautsprache gestanden hat. Konventio-
nalisierung stellt sich vielmehr durch die Verkniipfung von Schriftzeichen an die Refe-
renten und von dort aus an Sprachlaute her. Dementsprechend wird in der Forschung
die These vertreten, dass sich Sprache zunichst als Zeichensprache entwickelt und ge-
sprochene Sprache sekundir ist."*¢ Es ist aber ebenso moglich, dass Protozeichen und
eine gesprochene Protosprache sich parallel ausbilden und wechselseitig stimulieren.
Eine Protosprache, die etwa auf Handgesten basiert, kann die Grundlage abgeben fiir
die Emergenz einer Protosprache, die vornehmlich auf der Kombination von Voka-
len und Gesten basiert. Beide Kommunikationsmedien kénnen sich wechselseitig
vorantreiben, sodass eine vollstindige Zeichensprache nicht vor der Emergenz von
wenigstens frithen Formen einer Protorede ausgebildet ist."” Von deiktischen Zei-
chen aus, die an das Hier und Jetzt gebunden bleiben, oder parallel dazu konnen sich
in gesellschaftlicher Kommunikation Pikto-, Ideo- und Logografie bilden, die in ihrer
Medialitit nicht mehr an den menschlichen Kérper gebunden bleiben. Dann entsteht
Schrift zunichst ohne Phonetik, rein logografisch. Die anschliefende Verbindung
von Phonetisierung und Schriftzeichen lisst sich in den folgenden drei Schritten re-
konstruieren:
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Abbildung 56: Die drei Schritte in der Phonetisierung von Schriftzeichen.
(S =Visual Sign; O = Object; W = Spoken Word)"*

»(1) A visual sign S designates an object o which is also designated by a word W. No
conventional relation exists between S and W. (ll) In addition to the relations be-
tween S and O and between W and O, a relation is perceived between S and W, as
yet unstable and secondary. (Ill) The relation between S and O is superseded by that
between S and W. S thus becomes a sign which has a word as its primary referent«"®
(Abbildung 56).

Was fiir frithe Gesellschaften bereits realisiert sein muss, nimlich zwischen Lautzei-
chen (gesprochenen Wortern) und bezeichneten Dingen zu unterscheiden, ist in Ge-
sellschaften, in denen sich schriftliche Kommunikation etabliert, erneut zu lernen,
namlich zwischen den physischen Zeichentrigern und dem mit ihnen transportier-
ten Sinn zu unterscheiden. Zum sozialen Lernerfolg (und entsprechend zur Selbstso-
zialisation der Psychen als Umwelt von Kommunikation) wird in erheblichem Mafe
beigetragen haben, dass mit verschiedenen bio-physischen Substraten fiir Schrift zu
experimentieren begonnen wird; beispielsweise im chinesischen Kontext neben Grab-
inschriften mit Bambus.'”° Neben den Selektionsvorteilen, die der Bambus — dhnlich
wie Papyrus im mediterranen Raum — aufgrund der Mobilitit und wegen der fiir lange
Zeit ausreichenden materiellen Ressourcen hat, erméglichen wechselnde bio-physi-
sche Substrate der Schrift, zwischen materiellem Triger und sozialem Sinn zu unter-
scheiden.

Im Verlauf frither komplexer Gesellschaften sind Oralitit und Literalitit durch die
Rezitation, also durch eine miindliche Variante der repetitiven Funktion des Textes,
fest aufeinander abgestimmt."” Mit etablierter Schriftlichkeit bekommt die Miind-
lichkeit eine neue Relevanz, sodass Texte nicht selten auf sie verweisen miissen. Bei-
spielsweise beginnen Mahayana Siitras mit der Phrase »So horte ich es«; damit wird
die Autoritit hergestellt, die in antiken Gesellschaften ansonsten nur fiir die Miind-
lichkeit besteht, weil sie in vielerlei Hinsicht Anwesenheitsgesellschaften sind.””* Auch
in der Hebriischen Bibel wird die Autoritit der Schriftlichkeit durch den Verweis auf
Miindlichkeit gesteigert: Es steht geschrieben, dass >Gott sprach«. Das rabbinische Ju-
dentum unterscheidet zwischen der >schriftlichen Tora« (an22¥ 77in) und der >miind-
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lichen Tora« (719-5¥2¥ 77iR), die der Auslegung der schriftlichen Tora gilt, um dem Ab-
gleich der Schriftlichkeit mit Miindlichkeit zu geniigen. Neben dem Judentum besteht
auch im frithen Christentum eine enge Verbindung zwischen schriftlicher und rituell
praktizierter Kommunikation."” In China bleibt schriftliche Kommunikation (teils
bis heute) ebenfalls eng an miindliche Kommunikation gebunden, sowohl beziiglich
der Textstrukturen als auch der kommunikativen Praxis."’* Und im islamischen Kon-
text fungiert der Koran zunichst als ein Text zur miindlichen Rezitation; diese Funk-
tion iibt er auch nach dem Aufkommen der Koran-Kommentare noch aus (das Wort
Koran, arab. 03), al-Qur'an, bedeutet >Lesungs, >Rezitation)."” In der rezitativen Per-
formanz der Interaktion unter Anwesenden bindet sich gesprochene Sprache leicht
an die Sichtbarkeit der Sprechenden mit ihrer semiotisierbaren Mimik und Gestik;
nicht selten werden Textinhalte dann bedeutungslos, und der Text wird stattdessen
in seiner physischen und performativen Prisenz relevant.” Aber da schriftbasierte
Kommunikation sich von der Koprasenz der an Kommunikation beteiligten Personen
ablosen kann, wird die Schrift zu jenem Medium, das am stirksten auf kommunikati-
ve Selbstreferenz abstellt. Wenn man systemtheoretisch zwischen psychischer und so-
zialer Sinnbildung unterscheidet, wird klar: »speech is to being human, what writing
is to civilization.«"”” Im Laufe der sozio-kulturellen Evolution wird die Schrift zum
Referenzmedium fiir Kommunikation."”® Indem sich schriftliche Kommunikation
von kérperlichen und psychischen Bedingungen abkoppelt, ermdglicht sie in semanti-
scher Hinsicht einen hoheren Abstraktionsgrad. Dementsprechend kann die Generali-
sierung von Konzepten wie etwa >Gott« und >Psyche« usw. forciert werden.”” Von dort
aus konnen sich diese Konzepte erneut verkdrpern, das heif$t qua Fremdreferenz auf
die psychische, organische und physische Umwelt verweisen. Die Oszillation zwischen
Entkorperung und Verkdrperung, Entriumlichung und Verrdumlichung sowie Selbst-
und Fremdreferenz wird folglich durch Schrift mindestens gesteigert, wenn nicht erst
vollstindig ermoglicht.

An den vorangehenden sporadischen Beobachtungen ist bemerkenswert, wie eng
das Frithstadium in der Entwicklung der Schrift - jedenfalls im Falle von Divination
und Magie — an Praktiken gekniipft ist, die vielleicht nicht unbedingt und immer als
religios zu qualifizieren sind, aber doch das Potenzial fiir Religion bergen (neben dem
Potenzial fiir jene Herstellung von Faktenwissen, die von heute aus gesehen auf Wis-
senschaft zuliuft)."® Der Zusammenhang zwischen Schrift und dem Potenzial fiir
Religion scheint darin begriindet zu liegen, dass zu Beginn der Schriftentwicklung
eine gegenstindliche Anwesenheit des Abwesenden erzeugt wird, indem Zeichen und
ihr materielles Substrat zu einer sinnhaften Einheit der Verkérperung zusammenge-
fithrt werden. Auf diese Weise wird die »inverse Relation von Anwesenheit und Abwe-
senheit«,"8 die sich bereits mit miindlicher Kommunikation eingestellt hat, fiir eine
Weile stillgestellt, sodass Religion mit dem Schriftmedium unbestimmbare Kontin-
genz erfolgreich bearbeiten kann. Was zu Beginn der Gesellschaftsbildung vielleicht
>Lautmagie« war, ist am Anfang der Schriftentwicklung >Schriftmagie« die indexika-
lische Relation zwischen Zeichentriger und Zeicheninhalt wird mit dem ikonischen
Aspekt von Zeichenprozessen kurzgeschlossen und 16st sich erst im Verlauf der Eta-
blierung schriftlicher Kommunikation von ihm. Schrift ist fiir religiése Kommuni-
kation, in der es um die Beobachtung des Unbeobachtbaren geht, deshalb besonders
hilfreich, weil dieses Medium eine besondere Objektivitit erzeugt; nicht im Sinne der
ein fiir alle Male wahren Semantik, sondern im Sinne der zeichenhaften Objektzen-



https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

[ll. Die Zeit des Religiésen

triertheit. Schrift startet objektzentriert, in reiner semiotischer Selbstbeziiglichkeit.
Diese Objektzentriertheit grenzt den prinzipiell unbeschrankten Variationsreichtum
religioser Sinnbildung ein. Das Beobachtbare, aber auch — und das ist fiir die Formung
von Religion relevant — das Unbeobachtbare wird in Schrift gebannt und auf diese
Weise sichtbar gemacht. »Es steht geschrieben, also ist es kognitiv wahr und prag-
matisch giiltig. Darin liegt die autoritative Kraft der Schrift, und daran kann Religion
ankniipfen, um unbestimmbare Kontingenz zu bearbeiten und das Unbeobachtbare
zu beobachten. Von dort aus konnen sich eine schriftbasierte Magie oder eine ikoni-
sche Schriftmagie (die Zauberspriiche sind nicht zuletzt wirksam, weil sie geschrieben
stehen), eine indexikalische Anwendung von Schrift und eine schriftbasierte symboli-
sche Kommunikation entwickeln.

Mit der symbolischen Kommunikation im Medium der Schrift werden neue Spiel-
riume fiir religiose Sinnbildung erzeugt. Die Karriere der Schrift als eines sehr effi-
zienten kommunikativen Verbreitungsmediums itberhaupt liegt in der Symbolizitat
begriindet. Diese setzt allerdings voraus, dass zwischen selbstreferenziellen Zeichen,
ihren materiellen Substraten und ihrer sinnhaften Fremdreferenz unterschieden
wird, und sie forciert diese Unterscheidung zugleich. Religion hat sich daher, nach-
dem die >Schriftmagie« »entzaubert ist, mit der Arbitraritit oder wenigstens Kon-
vention zwischen Bezeichnendem und Bezeichnetem und der Abkopplung dieser
Unterscheidung von ihrem materiellen Substrat immer wieder auseinanderzusetzen.
Religion registriert diese Arbitraritit innerhalb ihrer Umwelt (etwa mit Blick auf
wirtschaftliche, politische, rechtliche und administrative Kommunikation), aber auch
in sich selbst, dann nimlich, wenn schriftliche religise Kommunikation auf schrift-
liche religiése Kommunikation reagiert. Damit wird zugleich Kontingenz gesteigert:
»Die Fixierung von Religion als Text eroffnet einen Bereich der Sensibilitit, der auch
gegen die Religion genutzt werden kann.«"® Obwohl religiose Kommunikation fiir die
Bearbeitung unbestimmbarer Kontingenz zustindig ist, ist auch sie prinzipiell unab-
schlieRbar.

Wihrend sich Religion im vorderorientalischen und mediterranen Raum zunichst
an>Schriftmagie« bindet und von dort aus Schriftlichkeit mit Mindlichkeit abgleicht,
hat die religise Evolution mit Blick auf Kommunikationsmedien in Indien und in der
zoroastrischen Religion einen anderen Weg eingeschlagen: In diesen Fillen hilt reli-
giose Evolution fiir lange Zeit ausschlieRlich an >Lautmagie< und der Evidenz miind-
licher Kommunikation fest. In indigenen Religionen ist religiose Kommunikation
bis heute iberwiegend an Interaktionen unter physisch anwesenden Personen, an
miindliche Kommunikation und an gegenwirtige physische Objekte gebunden. Mit
Blick auf die indische Religionsgeschichte sind in diesem Zusammenhang die Veden
relevant. Sie stammen aus der Zeit zwischen etwa1.500 und soov. u. Z. und umfassen
das religiose Wissen der Brahmanen. Diese Texte wurden in archaischem Sanskrit
ohne Kenntnis der Schrift verfasst und werden bis heute (so gut wie) ohne Textin-
derungen streng miindlich iberliefert — gleichsam »wie eine 3.000 Jahre alte sTon-
bandaufnahme«.” Die meisten der vedischen Texte sind erst zu Beginn des zweiten
Jahrtausends u. Z. aufgeschrieben worden. Sayana, ein indischer Gelehrter aus dem
14. Jahrhundert, mahnt in seinem Kommentar zum Rgveda, dass der Text anhand der
Lippen des Lehrers und nicht durch ein Manuskript zu erlernen sei (svadhyaya)."$*
Die miindliche Uberlieferung braucht die rigide Kontrolle psychischer Varianz in Ge-
stalt streng geregelter Interaktion zwischen Lehrer und Schiiler. Hinzu kommen die
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Bedingung ausgeprigter psychischer Memorierbarkeit und eine lange Zeit des Aus-
wendiglernens."® Das Gebot zur miindlichen Weitergabe hindert jedoch nicht daran,
dass im Laufe der Zeit zahlreiche schriftliche Kommentare zum Rgveda verfasst wer-
den.”¢ Schriftliche und miindliche Kommunikation gehen also in der spiteren indi-
schen Religionsgeschichte Hand in Hand. Als Buddhisten um das erste Jahrhundert
u.Z. herum damit beginnen, buddhistische Texte zu schreiben, wird der Unterschied
zwischen Miindlichkeit und Schriftlichkeit beziehungsweise Schreibkompetenz und
Schriftlosigkeit zudem zu einem sozialen Marker zwischen Brahmanismus und Bud-
dhismus."¥’

Die Bedeutung der Miindlichkeit in der vedischen Religion und des an sie an-
schlieflenden hindu-religiésen Komplexes wird auch begrifflich gestiitzt, wie das
Beispiel des brahman-Konzepts (Sskr. sT&M) als eines der wichtigsten Worter in den
Veden zeigt."®® Dieses Wort ist immer Bestandteil jener Kommunikationen, die sich
auf etwas Numinoses beziehen. Brahman ist die »von einem Himmlischen geschenk-
te[.] (dichterischel[.]) Formung, die »ganz und gar in die priesterliche Sphire geriickt«
ist."® Brahman ist >poetische Magie« und kennzeichnet Sanskrit als heilige Sprache.”®
Die>Lautmagie< beruht auf der Auffassung, dass etwas wahr ist und wirkt, wenn man
es ausspricht. Im Rgveda 4.42.4 sagt der Gott Varuna:

»lch lieR die triefenden Gewdsser anschwellen, im Sitz des (ewigen) Gesetzes [*rta,
auch Wahrheit, Recht, Ordnung] halte ich den Himmel. Nach dem Gesetz ist der Sohn
der Aditi der gesetzmaflige (Herr) [rtavan, sder Wahrheit Besitzendedq, und er hat die
Erde dreifach verbreitert«, das heifst die dreifache Welt — Himmel, Luftraum und
Erde — geschaffen.™

Das ist ein Beispiel fiir die Auffassung, dass die Wahrheit, wenn sie ausgesprochen
wird, eine Macht ist, die sogar die physische Welt bezwingen kann. Noch im indischen
Mittelalter glaubt man, »durch das Aussprechen irgend einer Wahrheit eine bestimm-
te, meist augenblickliche Wirkung in der materiellen Welt hervorrufen zu kénnen«.'*?
Beim brahman-Konzept kommt es zusitzlich darauf an, wie man etwas ausspricht,
damit es wahr ist und wirkt. Im Zusammenhang mit brahman wird stets auf Macht-
volles referiert. Zum Beispiel vergleicht der spitere Atharvaveda (eine Sammlung von
Texten unterschiedlichen Alters) die heilige Sprache mit der Spitze eines Pfeils, der
mit dem brahman geschirft werden muss, um magische Kraft zu erlangen. Dafiir, die
magische Kraft zu evozieren, sorgt die extrem dichte und hoch organisierte Klang-
struktur der vedischen Texte. Oftmals handelt es sich um eine onomatopoetische Ver-
gegenwirtigung von Gegenstinden oder Sachverhalten. Die Funktionsweise der >poe-
tischen Magie« ist bei Zauberspriichen besonders offensichtlich. Sie werden oftmals
so gebildet, dass der gewiinschte Effekt durch die stindige Wiederholung bestimmter
Schliisselworter hervorgerufen und auf diese Weise vorweggenommen wird. Selbstre-
ferenzielle Wiederholungsschleifen tun in den Veden das ihrige dazu."” Das vedische
Konzept brahman steht paradigmatisch fiir die Wichtigkeit von Oralitit in religioser
Kommunikation. Mit der rituell gewihrleisteten Rigiditit der Repetition wird psy-
chische Varianz in religioser Kommunikation ausgeschlossen und auf diese Weise ein
eigenes Konzept von Rationalitit erzeugt."**

Auch das Avesta, eine Sammlung religioser Texte des Zoroastrismus, ist fiir lange
Zeit mindlich tradiert worden. Seine iltesten Teile — die Ga%as (Gesingeq — sind li-
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turgische Hymnen und werden von den Anhingern des Zoroastrismus auf ZaraBustra
zuriickgefithrt."® Die Datierung des Avesta ist in der Wissenschaft umstritten. Es gibt
gute Griinde dafir, die Gadas fir so alt wie den Rgveda zu halten, also auf die Zeit
um 1.500 bis 1.200 v. u. Z. zu datieren."*® Im iranischen Kontext, der fiir die Entste-
hung des Avesta relevant ist, ist man mit dem Schreiben nicht vertraut, und noch viele
Jahrhunderte spiter wird das Schreiben nur zu nicht-religiosen Zwecken fiir geeignet
gehalten. Daher wird die zoroastrische Lehre fiir lange Zeit ausschliefilich miindlich
weitergegeben. Die erhaltenen Texte des Avesta, wie sie heute bekannt sind, gehen auf
eine sMasterkopie« zuriick, die durch Zusammenstellung und Redaktion im Sasani-
denreich (224-651) entstanden, aber verloren gegangen ist. Die ilteste iiberlieferte
Verschriftlichung stammt aus dem Anfang des 14. Jahrhunderts.™” In dieser Hinsicht
bestehen also Parallelen zwischen dem Avesta und den Veden.?®

Mit der Einfithrung des Buchdrucks dndern sich zwar die materiellen Bedingun-
gen zur Verbreitung von Information erneut drastisch. Aber auch wenn Religion in
manchen Kulturriumen mafigeblich an der Entwicklung des Buchdrucks beteiligt
ist — ein pragnanter Fall ist die europdische Reformation am Beginn der Neuzeit —,
hat sich die Handhabe der lingst fest etablierten Unterscheidung zwischen der Re-
petitions- und der Interpretationsfunktion in religiéser Kommunikation mit der
Einfithrung des Buchdrucks nicht maf3geblich verindert.™® Auch gedruckte Biicher
werden in religidsen Zusammenhingen in den beiden Funktionen der Repetition
und Interpretation benutzt. Mit Blick auf physische Aspekte bestehen zwischen Ma-
nuskripten und gedruckten Biichern freilich Unterschiede. Beispielsweise schwingt
in Manuskripten — im doppelten Wortsinn - die Handschrift der Verfasser mit.
Zudem lisst die Tatsache, dass Manuskripte noch weit nach Einfithrung des Buch-
drucks in Gebrauch sind, auf unterschiedliche Verwendungsweisen und auf ver-
schiedene Inhalte schliefien, die in beiden Medien mitgeteilt werden.'**° Wie es mit
den beiden Funktionen der Repetition und Interpretation in religiéser Kommunika-
tion unter den Bedingungen elektronischer Medien steht, bedarf noch ausfithrlicher
Forschung.

c) Die zunehmende Selbstzentrierung der Religion durch kognitiv
angeleitete Praxis

Rituale — und unter ihnen Opferrituale — brauchen einen kognitiven Mindestbestand
in Gestalt von Narrativen und Kosmologien, aber nicht unbedingt ausgearbeitete re-
ligiose Konzepte. Oftmals, wenn nicht meistens, reicht es zu wissen, zu welchem An-
lass man zu opfern hat, wo das geschehen muss, wer der Empfinger ist und was ihm
dargebracht werden soll. Je mehr Opferrituale ihre Anlisse, aus denen sie vollzogen
werden, mit religiosem Sinn ausstatten und mythisch oder kosmologisch verstehen,
desto stirker kénnen sie sich von auferreligiosen Umweltlagen freimachen. Diese
Selbstzentrierung fithrt wiederum zum Erfordernis, dass Religion ihre Beziehungen
zur fremdreferenziellen Umwelt reformiert. Das geschieht anhand der weiteren Aus-
bildung von kognitiven Kapazititen, nimlich der Steigerung religioser Selbstrefle-
xion durch verschiedene Arten des Schriftgebrauchs, die im voranstehenden Teilkapi-
tel beschrieben worden sind. Der Abgleich zwischen der kognitiven Beriicksichtigung
von fremdreferenziellen Umweltlagen und selbstreferenziellen Aktivititen erfolgt
im Religionssystem zunichst iiber verschiedene schriftbasierte Divinationsverfah-
ren und magische Praktiken, die sodann religiose Selbstreflexion stimulieren. Wie
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im Teilkapitel iiber die kognitive Dimension ausgefithrt (S. 134ff.), ist Magie nicht
in Differenz zu Religion zu verstehen, sondern als eine bestimmte religiése Formung.
Magie leistet die direkte Verbindung zwischen religioser Kognition und praktischem
Wirkhandeln. Divinationsverfahren dienen hingegen der religiésen Deutung von Ge-
schehnissen in der Umwelt von Religion, um praktisches Verhalten mit religiser
Selbstreferenz zu vermitteln.

Je mehr Religion die Welt religios einfaltet — also die indexikalische Re-Codierung
(I2—01-Z2; I2—-01-Z1) am religiésen Code (Z1-11-01) ausrichtet (siehe Abbildung 15,
S. 88) —, desto starker bildet sich das aus, was man gemeinhin Theologie nennt. Die
Wortwabhl ist, wie bereits in Teilkapitel I1.E.7 (S. 139 ff.) erwahnt, etwas ungliicklich,
weil nicht jede Religion iiber Vorstellungen von Géttinnen und Gottern oder gar eines
einzigen Gottes verfiigen muss, um als Religion prozedieren zu kénnen. Die Seman-
tisierung religidser Transzendenz kann in kognitiv-konzeptioneller Hinsicht auf viel-
fache Weise erfolgen. Aus diesem Grund sei allgemeiner von religidser Selbstreflexion
die Rede. Sie startet mit episodenhaften Narrativen und formt sich dann zu symboli-
schen Kosmologien, in denen die Welt unter religiésen Gesichtspunkten beschrieben
wird; allerdings sind in frithen Kosmologien religidse Aspekte der Weltbeschreibung
vielfach mit anderen Gesichtspunkten der Welterklirung vermischt.”*® Auch sind
diese Kosmologien hiufig auf praktische Bedarfslagen des Alltags hin ausgerichtet
und eng mit Magie und Divination verbunden. Je stirker sich religiése Selbstrefle-
xion ausbildet, desto stirker kann sich Religion von Divinationsverfahren und magi-
schen Praktiken abgrenzen, muss das aber nicht tun. Wenn das der Fall ist, werden
magische Praktiken objektsprachlich bisweilen als »Behexungen, Zauberei, Hexerei
und magische Manipulationen« ausgegrenzt — nicht selten innerhalb von Praktiken,
die selbst der Magie oder der Divination zuzurechnen sind; so etwa in einem Katalog
babylonischer Orakelfragen, der vermutlich aus der Mitte des zweiten Jahrtausends
v.u.Z. stammt und dem die gerade angefithrte Terminologie entnommen ist."*°* In
wissenschaftlicher Perspektive ist dieser objektsprachlich-pejorativen Einschitzung
und Abgrenzung selbstverstindlich nicht zu folgen. Metasprachlich bezeichnet Magie
vielmehr einen der handlungspraktischen Aspekte von Religion. In analytischer Hin-
sicht gilt es zu unterscheiden, ob magische Praktiken stirker an der Fremdreferenz
oder an der Selbstreferenz des Religionssystems ausgerichtet sind. Je stirker sich Ma-
gie an der Selbstreferenz orientiert, desto mehr zentriert es sich auf religiose Selbstre-
flexion und bezieht sich von dort aus auf die fremdreferenzielle Bestimmung von Welt.
Magie bringt Transzendenz und Immanenz in eine Identitit — aber selbstverstindlich
nur innerhalb eines magischen Weltbildes. Uber das magische Weltbild kénnen sich
frithe und erste komplexe Gesellschaften in einer Inklusionshierarchie beschreiben,
aber nicht simtliche Interaktionen in frithen Gesellschaften kénnen sich mittels des
magischen Weltbildes bestimmen. Niherhin stellt Magie einen Zusammenhang her,
der kommunikativ auf ein bestimmtes praktisches Handeln zugerechnet wird. Wih-
rend als religios bestimmte Handlungen der alltiglichen Praxis tendenziell entriicke
sind und gerade deshalb als spezifisch religios gelten, werden als magisch bezeichnete
Handlungen gerade wegen ihres Bezugs zur alltiglichen Praxis objektsprachlich hiu-
fig als nicht normal und sinnwidrig stigmatisiert. Auch dieser pejorativen Einteilung
ist wissenschaftlich nicht zu folgen. Sie weist aber in analytischer Hinsicht darauf
hin, dass in der religiésen Selbstbeschreibung die Aufmerksamkeit dafiir zunimmt,
zwischen religidser Selbst- und Fremdreferenz zu unterscheiden. Wo Magie objekt-
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sprachlich (aber auch in der wissenschaftlichen Metasprache) ausgegrenzt wird, ge-
schieht das vom Standpunkt religidser Selbstreferenz aus (oder im wissenschaftlichen
Fall mit Blick auf sie).

Wie in Teilkapitel II.E.4 erwihnt, (S. 134ff.), ist Magie nicht von Religion zu
unterscheiden. Magische Praxis ist vielmehr eine besondere Art religiéser Kommu-
nikation. Sie basiert nicht nur auf Sprechakten, die Wirklichkeit herstellen, wie von
John L. Austin und John R. Searle analysiert,’** sondern greift auch in die gegebene
Wirklichkeit ein und verandert sie. Dafiir schligt Jan Assmann den Begriff des »inter-
ventionistischen Sprechens« vor:

»Interventionistisches Sprechen ist nicht nur performativ im Sinne von Austin und Se-
arle, sondern dariiber hinaus auch transformativ. Es stellt nicht nur die Wirklichkeit her,
auf die es sich bezieht, sondern es verwandelt die Wirklichkeit, die es vorfindet«.'>*4

Allerdings kann es sich, soweit wissenschaftlich wissbar ist und man auch im dufe-
ren synchronen Kontext des Vollzugs magisch-religioser Praktiken wissen kann, nur
um Eingriffe in diejenige Wirklichkeit handeln, die von einem magisch-religiésen
Weltbild konstituiert wird. In diesem Sinne ist man im alten Agypten davon iiber-
zeugt,

»allein durch Sprache oder durch die Verbindung von Sprache und bestimmten Hand-
lungen Dinge verwandeln, Krankheiten heilen, mit Géttern und Geistern in Beziehung
treten, den Lauf der Sonne, die Uberschwemmung des Nils und die Fruchtbarkeit von
Vieh und Feldern beeinflussen und letztendlich die Welt schlechthin in Gang halten zu

konnen« 2%

Auferhalb des magischen Weltbildes kann performatives Sprechhandeln selbstver-
standlich nicht diese Art von Wirkung erzielen. Andernfalls wire keine verlissliche
und stabile gesellschaftliche Kommunikation méglich. Zu Recht fragt Jan Assmann:
»Wie hitte man die Sprache im Alltag einsetzen kdnnen, wenn man stindig mit der-
artigen Wirkungen hitte rechnen miissen?«?** Jedoch kénnen eine magische Welt-
sicht und andere Rationalititsformen problemlos nebeneinander bestehen, solange
sie je unterschiedliche Situationen strukturieren. Das altigyptische Weltbild, das den
Kontext religios-magischer Praktiken darstellt, lisst sich in komprimierter Fassung
wie folgt charakterisieren:

»1. Die Vorstellung des >kosmogonischen Augenblicks<als dem >Ersten Mals, als der im
Akt der Selbstentstehung zum Sonnengott gewordene Urgott der Praexistenz zum ers-
ten Mal aus dem Urwasser auftauchte. [..] 2. Die Fortexistenz des Urwassers in der ent-
standenen Welt. [.] 3. das Fehlen eines Schlufistrichs, eines siebten Tages wie in der Bi-
bel. In Agypten hért die Schépfung nicht auf, sondern geht immer weiter und ereignet
sichjeden Morgen aufs neue. [..] Fiir die Agypter entstand die Welt in widerstandsloser
Selbstentfaltung des Urgottes, hat sich aber in der Gegenwart gegen den Widerstand
des Bosen durchzusetzen, der eine standige Gravitation zum Chaos ausiibt. Schopfung
bedeutet in der entstandenen Welt die Durchsetzung der Ordnung gegen die Gravita-
tion des Chaos. In diesem Schépfungswerk der Weltinganghaltung sind die Menschen

zur Mitwirkung aufgefordert.«™2*
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Diese Mitwirkung ist iiblicherweise rituell geregelt, darin zwar in den Alltag eingebet-
tet, aber nicht mit ihm identisch. Fiir die Durchfithrung magischer Aktivititen sind
vier Dinge notwendig: der richtige Ort, der rechte Zeitpunkt, die Bevollmichtigung
ausgewihlter Personen und eine Rationalititsform, die zwischen Kosmos, ritueller
Praxis und ihrer gesellschaftlichen Umwelt Analogien herstellt.'**® Um das Prinzip der
magischen Analogie zu verstehen, ist ein genauerer Blick auf das hilfreich, was im al-
ten Agypten als Magie gilt.

Fur die altigyptische Magie gibt es eine personalisierte Gottheit. Wihrend Ma’at
die Personifikation der sinnhaften Ordnung in Natur und Gesellschaft ist — vom Kos-
mos bis zur Kooperation unter Menschen® —, stellt Heka (hk3) die Personifikation der
Magie dar. Ma’at und Heka sind

»zunehmend personifizierte >kategoriale Formen«; dabei ist insbesondere »die hk3-
Zauberkraft [..] im Rahmen einer >prawissenschaftlichen Physik« gewissermafien als
konkret substantiell vorgestellte Effizienz zu verstehen, die dann zunehmend zum >Be-
griffsgottcgestaltet wird«.'”°

Die Wurzel von Heka (hk3) ist 3h. Sie lasst sich als »Wirksamkeit mit verborgener Ursa-
che« verstehen, und darin steckt eine religiose Bedeutung:

»[SJowohl im Jenseits wie im Diesseits ist 3h immer eine Wirksamkeit, deren Ursache
nicht offen zutage liegt.« 3h hat »zum einen etwas mit Machtausiibung, Kraft, Energie-
entfaltung und Wirksamkeit zu tun [..], zum anderen mit Jenseitigkeit, Verborgenheit,
iberirdischem Ursprung u. 4.<'*

Esverwundert nicht, dass die sh-Eigenschaft hiufig jenseitigen Wesen und Zustinden
zugeschrieben wird, denn Erscheinungen werden auf Ursachen in Gestalt iibernatiir-
licher Wirksamkeit bezogen, die sich prinzipiell der Sichtbarkeit sowie Benennbarkeit
und somit gesellschaftlicher Kommunikation entzieht. Der Terminus 3} beruht folg-
lich auf der Unterscheidung sichtbar/unsichtbar. Eine Erscheinung ist als Wirkung
einer Ursache sichtbar, aber die Ursache liegt im Verborgenen. Dass Wirkung und
Ursache auf die Unterscheidung von sichtbar und unsichtbar bezogen werden, wird
besonders deutlich, wenn man die Bedeutung des Wortes sht beriicksichtigt, das sich
ebenfalls von der Wurzel 3 ableitet:

»Die 3ht ist diejenige Region, wo die Sonne schon (bzw. noch) wirksam ist und ihr Licht
spendet, wenn sie noch nicht (oder nicht mehr) sichtbar ist, sich also unter dem Hori-
zont befindet, wihrend der Morgen- und Abendddmmerung. Aus diesem Grund ist 3ht
immer ein einheitlicher Begriff, auch wenn man fiir das Gebiet selbst eine 6stliche und
eine westliche 3ht unterscheiden kann, und daher ist die 3ht ein besonders geheimnis-
voller Ort, der bei der Schopfung fiir die sichtbare Erscheinungsform>geheim gemacht«
worden [..] ist, und deshalb auch besondere Krafte hat bzw. freisetzen kann«.'?"

Vor dem Hintergrund dieser Raummetapher ist die $h-Kraft die Einheit der Unter-
scheidung von Erscheinung oder Wirkung und Ursache. Beide GréfRen sind in der 3h-
Kraft ein und dasselbe, gleichsam zwei Seiten derselben Medaille: die Erscheinung als
Wirkung ist die sichtbare und die Ursache die unsichtbare Seite. Doch obwohl die 3kt
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die Konzeption eines eigenen Zwischenbereichs zwischen Himmel und Erde ist, er-
folgt dort nicht einfach der Ubergang von einem Zustand in den anderen. Vielmehr ist
die 3ht eine Region, die selbst Tore hat. Dieser Sachverhalt spiegelt das Wechselspiel
zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit sowie deren Einheit und Differenz wider.
Gemifd der Sonnenmetapher gehtim magischen Weltbild Altagyptens alles in der Welt
in der Oszillation zwischen Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit vonstatten.

Dass auch das Magie-Konzept Heka (hks) die Einheit vor jeglicher Zweiheit repra-
sentiert, kommt etwa im Zauberspruch »Der Gott Heka werden« (das heif’t, in den
Stand eines Magiers zu gelangen) zum Ausdruck. Hier spricht Heka die Gétter in
Gegenwart des Schopfers an und erklirt seinen Ursprung sowie seine Krifte:

»0 you nobles who are in the presence of the Lord of All, behold, | have come to you;
respect me in proportion to what you know. I am he whom the ole Lord made before
there came into being the two meals on earth [= Dualitat; VK], when he sent his Sole Eye
when he was alone, being what came forth from his mouth [..].<'**

Mit dem skizzierten Weltverstindnis hingt das analoge Schlussverfahren in der alt-
agyptischen Magie zusammen. Analogien stellen den Zusammenhang zwischen der
sichtbaren Erscheinung als Wirkung und der unsichtbaren, verborgenen Ursache her.
Da es jedoch der Anleitung bedarf, was in einer magischen Aktivitit fiir welchen zu
bearbeitenden Fall zu tun ist, muss auch das Unsichtbare, das fiir die in der Magie
beabsichtigte Wirkung zustandig ist, sichtbar gemacht werden. Fiir die Sichtbarkeit
des Verborgenen sorgt ein Mythenkomplex; er steht fiir die Kohirenz des sinnvollen
Kosmos. In diesem Sinne unterwirft die Analogie

»aktuelle Fille einem vorgegebenen Regelwerk. Sie bindet jene an dieses an und glie-
dert sie dadurch in die konstitutive Ordnung der Welt ein. Haufig bezieht sich die Ana-
logie daher auf den Mythos, insbesondere den Mythenkreis um Osiris, Isis und Horus,
der das Zustandekommen dieser konstitutiven Ordnung aufzeigt. Der Mythos erklart
und legitimiert die bestehende Welt.«'**

Dieser Mythenkomplex stellt das Urgeschehen dar, an dem alles Gegenwirtige analog
ausgerichtet ist. Dementsprechend beruht das >Zwanghafte,

»das magischen Praktiken immer wieder nachgesagt worden ist, [..] auf nichts ande-
rem als der Stringenz einer Logik, die Ursprungslogik ist und im Ursprung Subjekt und
Substanz, Substanz und Emanationsformen der Substanz aneinander gekettet hilt.«'*'

Durch diese im schriftlich festgehaltenen Mythos verankerte Ursprungslogik kann
die rituell praktizierte Magie mittels Analogien zwischen der Alltagspraxis und dem
Mythos Rekursionen aufbauen. Zu den Anwendungsgebieten fiir magische Aktivitat
zihlen der Kosmos, die Aufienpolitik, die Innenpolitik, die Stabilitit Agyptens, Haus
und Feld, Krankheit und Jenseitsleben. Folgendes Beispiel verdeutlicht den Analogie-
schluss von einem gegenwartigen Fall auf eine mythische Ursprungsszene:

»Das kleine Horuskind wurde einstvon Schlangen gebissen, aber von der Zauberkraft sei-
ner Mutter Isis geheilt; sein Uberleben war fiir den Fortbestand des Kosmos unabding-
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bar. Wenn der aktuelle Fall als analog, ja nahezu als identisch mit einer im Mythos vor-
gegebenen und hier notwendigerweise positiv geldsten Situation angesehen wird, und
der Patient als Horus erscheint, ist auch das Resultat—die Genesung —vorgegeben.«?"

Analogien konnen in Bezug auf folgende Sachverhalte bestehen: Analogie des Ak-
tanten, des Zielobjektes, der Handlung, des Sprechaktes, der Bezeichnung oder des
Hilfsmittels:*'®

« Zu den Zielobjekten magischer Aktivitit gehdren zum Beispiel kranke Personen,
gefihrdetes Vieh, aber auch das als Ganzes bedrohte Agypten.

- Eine Analogie der Handlung besteht, wenn die Abwendung einer Gefahr oder eines
unerwiinschten Zustands an einem Substitut vollzogen wird, etwa in Gestalt des
Zerbrechens von Feindfiguren anstelle menschlicher Feinde.

- Die Analogie des Aktanten bezieht sich darauf, dass sich der Experte fiir Magie
wihrend der magischen Aktivitit als Gottheit versteht, sodass ihm deren Zauber-
macht zur Verfiigung steht.

«+  Beider Analogie des Sprechaktes kann sich der Magier auf die gottliche Autorschaft
einer Formel berufen oder die Beschwérung aus einem Buch géttlicher Herkunft
ableiten.”””

«  Mit der Analogie des Sprechaktes hingt die Analogie der Bezeichnung eng zusam-
men: »Das Vorbild der Effizienz der magischen Sprache, ihr Prizedenzfall, ist die
Erschaffung der Welt durch das Wort des Schopfergottes, indem dieser die Namen
der zu erschaffenden Dinge ausruft.«***° Fiir die Analogie der Bezeichnung ist die
korrekte lautliche Gestalt entscheidend.

+  Beider Analogie der Hilfsmittel handelt es sich entweder um direkte Analogien der
eingesetzten Instrumente; das ist beispielsweise der Fall, wenn ein Spruch gegen
Augenkrankheit das fiir die Augenbehandlung verwendete Wasser mit dem Was-
ser gleichsetzt, das Horus fir sein Augenbad benutzt.”?”! Oder es handelt sich bei
der Analogie der Hilfsmittel »um funktionelle Parallelisierungen mit allgemeinen
Komponenten des Kosmos«;'*?* etwa wenn das Amulett mit dem Schutz kosmi-
scher Bereiche gleichgesetzt wird. Auf diese Weise stellen Amulette eine direkte
Analogie zur urspriinglichen Ordnung her. Dementsprechend kénnen die Form,
Art, Beschaffenheit und Farbe des verwendeten Gegenstandes von Bedeutung
sein.'”? Beispielsweise wird das Amulett in Zwerggestalt als wirkungsmichtiger
Ableger des>Zwerges inmitten des Himmels«< (offenbar des Sonnengottes Re) selbst
verstanden und der bedrohte Mensch in Analogie zu dem geretteten >Schwimmen-
den« (Osiris).!2**

Die altigyptische Magie ist im Jenseits noch wichtiger als im Diesseits, denn alle
Biicher als Grabbeigaben in altigyptischen Bestattungen sind im Prinzip magische
Biicher fiir die Toten.”” »Der Tote ist mit der Papyrusrolle, d.h. dem Zauberbuch
des Thot, ausgeriistet, dessen Rezitation Effizienz des Zaubers verspricht.«?* Die
gesteigerte Bedeutung der Magie im Jenseits liegt darin begriindet, dass dort keine
sozialen Regelungen wie Politik, Recht, Administration, Medizin usw. mehr wir-
ken, sondern nur noch Religion. Im Jenseits stattet Magie vor allem mit Orientie-
rung aus.
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Abbildung 57: Das altagyptische Konzept der Magie (hk3) im Modell des elementaren semiotischen
Systems

Auf der Basis des Ausgefiihrten lisst sich die altdgyptische Magie — die hk3-Kraft —
semiotisch folgendermafien verstehen (Abbildung 57): Ausgangspunkt ist die Unter-
scheidung zwischen sichtbar (Z1) und unsichtbar (I1). Darin besteht bei altigyptischer
Magie die Konkretion des religidsen Codes immanent/transzendent. Mithilfe der
Unterscheidung sichtbar/unsichtbar werden jeweils relevante Aspekte der Wirklich-
keitin die Semiose eingespeist und als das dynamische Objekt (O1) bestimmt. Zugleich
basiert die Bestimmung der Wirklichkeit auf dem kognitiven Konzept der Analogie-
bildung. Dieses wird an der Position des unmittelbaren Objekts (O2) aus den psychi-
schen Systemen derjenigen Personen in die Semiose der Magie eingespeist, die an
magischen Aktivititen beteiligt sind oder sie affirmierend beobachten (etwa dabei
zuschauen, davon héren oder lesen). Auf der Basis des Codes erfolgt das magische
Wirkhandeln an der Position des indexikalischen Zeichens (Z2). Die Analogie (O2)
des magischen Wirkhandelns (Z2) bezieht sich, wie beschrieben, auf Aktanten, Ziel-
objekte, Handlungen, Sprechakte, Bezeichnung und Hilfsmittel. Fiir die Transparenz
der verborgenen Ursache des magischen Wirkhandelns sorgt ein Mythenkomplex an
der Position des dynamischen Interpretanten (I2). Der Mythenkomplex vermittelt
zwischen dem kognitiven Konzept der Analogie (02) und dem Wirkhandeln (Z2). Das
gesamte System wird durch die hks-Kraft an der Position des symbolischen Zeichens
(Z3) zusammengehalten und gesteuert. Das Symbol hks-Kraft sorgt fir die Anwen-
dung des Codes sichtbar/unsichtbar (Z1-11) in den Relationen Z3-I1 und Z3-I2. Von
dort aus bestimmen sich alle Komponenten des Systems altigyptischer Magie. In den
Relationen 12—-01-Z2 und 12—-01-Z1 kann eine Re-Codierung erfolgen (in der Zellbio-
logie Reparations- oder Austauschfunktion genannt). Auf diese Weise stellt sich das
System auf verinderte Umweltlagen ein — etwa auf neue Anlisse fiir die Notwendig-
keit magischer Praxis — und reagiert darauf mit der Modifikation oder Erweiterung
des Mythenkomplexes. Mit dem Code sichtbar/unsichtbar ist das System der hks-Kraft
einer der Belege fiir die in der Einleitung genannte These, dass der Ausgangspunkt
der Probleme, die als Sinnform der Religion behandelt und der Evolution ausgesetzt
werden, im Bereich der Unbeobachtbarkeit liegen, »in dem Beobachten und Welt als
Voraussetzung des Beobachtens nicht unterschieden werden kénnen«.*?
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Auch wenn Magie in der altdgyptischen Religion ein umfassendes System ist, das
sich auf alle Lebenslagen beziehen kann, muss das nicht unbedingt heifien, dass alles
in der altiagyptischen Gesellschaft von Magie durchwirkt ist. Wenn dem so wire, wiir-
de eine Pansakralitit vorherrschen, sodass es Religion nicht geben konnte, weil sie sich
nicht von anderem abgrenzen konnte und Gesellschaft und Religion somit in eins fal-
len wiirden. Wie erwahnt, wire keine gesellschaftliche Kommunikation méglich, falls
Magie als performatives Sprechhandeln ubiquitir wire. Wenn man bei jeder Kommu-
nikation mit Magie rechnen miisste, wire auf nichts mehr Verlass. Die Beschreibung
sumfassend« meint aus Sicht der religionsgeschichtlichen Quellen einen fiir Systeme
typischen Universalismus, der aber nur systemintern gilt. In diesem Sinne ist Magie
die »tiibergeordnete Kategorie, die grundsitzlich in allen Bereichen der Welt und Ge-
sellschaft Bedeutung besitzt«.”?”® In der dgyptischen Gesellschaft, die sich langsam
auszudifferenzieren beginnt, ist Religion mit Magie als einer ihrer Formungen gera-
de wegen ihrer frithen Ausdifferenzierung aber nur ein gesellschaftliches Subsystem
unter anderen. In diesem Sinne ist Magie

ein »spezifischer Bereich der Welt und des menschlichen Handelns neben den Aktivita-
ten des Staates (wirtschaftliche Versorgung, Schutz des Landes, Rechtsprechung), des
Kultes (Kommunikation mit und Versorgung von Gottern und Toten), der Medizin (Be-
handlung von Erkrankungen und Verletzungen), der Ethik (maat-konformes Leben, ge-
sellschaftliche Solidaritat), der Wissenschaft usw.«'?%°

Zum Beispiel »wird Magie teilweise in Verbindung mit medizinischen Handlungen
angewendet, parallel dazu oder auch nacheinander«.’”° Das geschieht, indem bei
arztlichen und pharmakologischen Handlungen Begleitspriiche rezitiert werden.””
Bei den parallel oder sukzessiv verlaufenden Vorgingen von Medizin und Magie muss
es sich nicht unbedingt um Rollendifferenzierung handeln, weil die Differenz von
Magie und Medizin nicht auf Personen, sondern primir auf die Art der Wirkmachtig-
keit der vollzogenen Aktivititen zugerechnet wird.”?** Auch gibt es nicht einfach ent-
weder magisch-religiose oder medizinische Texte; vielmehr ziehen sich Religion und
Medizin durch Texte und Textsammlungen hindurch und prigen sie mehr oder weni-
ger.”® Dennoch sind Magie als Teil von Religion einerseits und Medizin andererseits
auch schon in frithen komplexen Gesellschaften wie denjenigen Agyptens und Meso-
potamiens nicht identisch; sie beruhen auf unterschiedlichen Rationalititsformen.
Indem magische Begleitspriiche medizinische und pharmakologische Aktivititen ein-
rahmen, faltet Religion Medizin ein und bestimmt sie religios. Zugleich aber bleiben
medizinische und pharmakologische Aktivititen durch den wechselseitigen Bezug
aufeinander als solche bestehen; sie falten die Welt auf medizinische und pharmako-
logische Weise ein. Bei Medizin und Magie als Teil von Religion handelt es sich um
eine Bifurkation, in deren Folge beide Rationalititsformen parallel zueinander ver-
laufen. Dabei beginnt die Spezifikation medizinischer und pharmakologischer Aktivi-
titen einer systemischen Eigenlogik zu folgen, wihrend deren Rahmung durch magi-
sche Begleitspriiche ein Indiz dafiir ist, dass sich die Gesellschaft insgesamt und auch
medizinische wie pharmakologische Praxis religiés-magisch beschreiben. In dieser
Funktion ist folglich ein weites Religionsverstindnis in Geltung, das von einem engen
Religionsverstindnis unterschieden ist, wie das Jan Assmann fiir den Fall Agyptens
dargelegt hat. Wie bereits beschrieben (siehe S. 38f.), lisst sich der dgyptische Be-
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griff von Religion in einem allgemeinen Sinn »als sMaat-Verwirklichung« bestim-
men, wihrend Religion in einem spezifischen Sinn Religion »Gotterbesidnftigung«
meint.””** Mit dem doppelten Religionsbegriff lasst sich das gesellschaftliche Problem
bearbeiten, dass in der dgyptischen Gesellschaft einerseits alles religios grundiert ist,
andererseits aber zwischen Religion und nicht-religiésen Praktiken — in diesem Fall
Medizin - strikte Grenzen gezogen sind, sodass der Umgang mit Vorgingen der Hei-
ligung aus der Alltagserfahrung ausgegrenzt ist und sich andere Praktiken und Wis-
sensformen wie etwa Medizin entfalten konnen.”?*

Mit dem Verhiltnis von Medizin und Magie als Teil von Religion verhilt es sich
schon in der altigyptischen Gesellschaft ebenso wie mit Beziehungen zwischen ande-
ren gesellschaftlichen Subsystemen innerhalb von einsetzender funktionaler Differen-
zierung. Beispielsweise ist eine Pyramide nicht per se und ausschlieflich ein religioses
Symbol, wie die dltere Forschung annimmt.'”** Zum einen wird sie erst durch kommu-
nikative Zuschreibung zu einem solchen, und zum anderen ist ihre Bedeutung - dia-
chron, aber auch synchron - polysem.” Die Bauform der Pyramide entwickelt sich
im Alten Reich zunichst aus der allgemeinen Baugeschichte heraus, nimlich aus der
Mastaba, einem Graboberbau, der die Form eines linglich-rechteckigen Blockes hat,
sowie aus der Stufenmastaba.’”*® Religiose Sinnbildung wird an die Pyramide spates-
tens seit der Durchsetzung des Kultes um den Sonnengott Re mit Beginn der vierten
Dynastie um die Mitte des dritten Jahrtausends herangetragen.’” Bereits frith wird
die Spitze der Pyramide mit der gleichgearteten des Obelisken in Beziehung gesetzt,
und im Mittleren Reich tragen alle vier Seiten der Spitze religiés bedeutsame Inschrif-
ten. Beispielsweise heif3t es auf der Ostseite der Spitze der Pyramide Kénig Amenem-
hets I11.: »Gedffnet ist das Gesicht Konig Amenembhets, er schaut den Herrn des Horizonts
[den Sonnengott), wie er den Himmel durchfihrt.<!**° Aber auch mit der Zuschreibung
einer religiésen Bedeutung ist die Pyramide nicht ausschlielich ein religiéses Sym-
bol. So wird fiir den Bau einer Pyramide ausreichend Getreide benétigt, mit dem die
entsprechenden Materialien bezahlt werden, zudem muss die Statik berechnet und
die Konstruktion schliellich umgesetzt werden usw."*' Aus und mit Religion allein
wire das niemals zu bewerkstelligen; dafiir braucht es die kommunikative Organisa-
tion unterschiedlichen Wissens und verschiedener Fertigkeiten. Somit ist die Pyra-
mide auch ein Bestandteil politischer, administrativer und wirtschaftlicher Vorginge.
Allerdings kann sich die altigyptische Gesellschaft, wie in Teilkapitel II1.A Gber »Reli-
gion in der Gesellschaft« in allgemeiner Hinsicht ausgefithrt (siehe S. 170 ff.), im Sin-
ne einer Inklusionshierarchie insgesamt religios beschreiben, weil sie es mit Religion
als einem frith ausgebildeten gesellschaftlichen Subsystem zu tun hat. Das kann sie
aber nur, weil das Gesellschaftssystem und einzelne Interaktionssysteme stabil dif-
ferenziert sind. Wihrend sich das Gesellschaftssystem insgesamt anhand eines reli-
gios-magischen Weltbildes beschreiben kann, variieren einzelne Interaktionssysteme
zwischen Magie als Teil von Religion und anderen gesellschaftlichen Bereichen. Trotz
zahlreicher Unterschiede im Einzelnen gilt Gleiches auch fiir andere frithe komplexe
Gesellschaften wie diejenigen in Mesopotamien, Indien, China und Griechenland.

Divinatorische Verfahren haben im Unterschied zu magischen Aktivititen, die
auf Wirkhandeln aus sind, eine eher diagnostisch-orientierende Funktion. Auch sie
setzen religiése Kognition und praktisches Handeln miteinander in Beziehung, aber
diese Beziehung ist vermittelter als bei magischem Handeln, das Diagnose und The-
rapie direkt kombiniert. Zudem richten sich magische Aktivititen auf die Gegenwart,
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um sichtbares Unheil zu mindern, wihrend sich divinatorische Verfahren auf die un-
gewisse Zukunft beziehen. Im Falle magischen Handelns ist die Ursache unsichtbar,
im Falle von divinatorischen Verfahren sind weder Ursachen noch Wirkungen bereits
eingetreten. Bei dem Vorgang, das noch nicht Eingetretene sichtbar zu machen und
zu vergegenwartigen, hat es Divination mit dem zeitlichen Paradox zu tun, in Vergan-
genheit und Gegenwart Spuren des Kiinftigen zu finden, das noch keine Spuren hin-
terlassen haben kann.”** Die Spuren des Kiinftigen werden in Divinationsverfahren
mittels Rekursionen in der jeweiligen Gegenwart gesucht und gefunden. Dabei hel-
fen etwa Knochenorakel, Opferschau, Eingeweideschau, Vogelschau und vieles mehr.
Bei divinatorischen Verfahren ist die Verbindung zwischen Selbstreferenz (Deutung)
und Fremdreferenz (Gedeutetem) im Vergleich mit magischen Aktivititen eher lose.
Divination setzt sich somit stirker Umwelteinfliissen aus, die aber durch rigide und
teils stereotype objekt- oder schriftbasierte Auslegungsverfahren im Zaum gehalten
werden. Sofern es sich um religiose Divination handelt, besteht das Religionssystem
neben Opferritualen sowohl aus magischen Aktivititen als auch aus divinatorischen
Verfahren, und alle drei Praktiken erginzen sich im Religionssystem.
Divinationspraktiken halten sich die gesamte Antike iber in so gut wie allen Kul-
turen vom Mittelmeerraum bis nach Ostasien. Im Westen ist ihnen erst durch Kaiser
Konstantin im Jahr 357 u. Z. durch das Verbot des sheidnischen« Tieropfers Einhalt ge-
boten worden. Das Dekret wurde von Konstantins Sohn Constantius II. erneuert und
im Jahr 392 von Kaiser Theodosius I. bestatigt.”” Doch in esoterischen Traditionen
haben sich neben magischen Handlungen auch Praktiken der Weissagung (etwa in
Gestalt der Astrologie) in Europa und andernorts trotz der ablehnenden Haltung der
christlichen Kirchen und neben den etablierten Wissenschaften bis heute gehalten.**
In die Zeit der Spitantike fillt im mediterranen Raum auch das Ende des Opfer-
kults, wie er seit Jahrtausenden bekannt war. Manche sehen den Untergang der an-
tiken Religionen in Entwicklungen der Intellektuellenschicht der stratifikatorisch
differenzierten Gesellschaft begriindet.”** Der Wandel hat jedoch mindestens ebenso
religionsinterne Griinde, wie Guy Stroumsa herausstellt.”?* Die Anderungen der re-
ligiosen Lage im antiken Mittelmeerraum und im Vorderen Orient liegen wesentlich
in folgenden spezifisch religiésen Faktoren begriindet, die von Entwicklungen im Ju-
dentum ausgehen: Erstens transformiert sich das Judentum von einer Kult- zu einer
Buchreligion. Zweitens veridndert sich das Menschenbild; es verlagert den Schwer-
punkt »vom Menschen, vom Subjekt, vom Leben in dieser Welt hin zum wachsenden
Interesse an der Zukunft der einzelnen Person nach dem Tod«.”**” Dabei sind vor allem
die Vorstellungen von der leiblichen Auferstehung und vom Jiingsten Gericht relevant.
Drittens wird die jiidische Religion zunehmend ethisiert und viertens als eine Gemein-
schaft (altgr. yévog; génos) aufgefasst. Parallel zum Judentum als Buchreligion formiert
sich das Christentum, das die genannten Eigenschaften ebenfalls besitzt. Wihrend
seiner Formung hat das Christentum es weitgehend den Entwicklungen im Juden-
tum zu verdanken, »daf es neue Rahmenstrukturen entwickeln konnte, in denen sich
die Religion neu definierte«, wie Guy Stroumsa betont.”** Andere Forschende sehen
wiederum das Christentum als diejenige Kraft im Nahen Osten und Mittelmeerraum
an, die das antike Religionsverstindnis radikal verindert, indem es sich als Religion
versteht und andere kulturelle Komplexe wie etwa das Judentum ebenfalls auf Reli-
gion zurechnet.”” Diese Diskussion kann hier nicht entschieden werden und muss
den Fachleuten wberlassen bleiben. Jedenfalls haben wir es in der Spitantike mit zu-
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nehmender religioser Selbstzentrierung zu tun. Sie entsteht dadurch, dass einzelne
Religionssysteme mit Blick auf ihre Umwelt (also in Bezug auf fremdreferenzielle
Transzendenz) mehr und mehr auf bereits religios bestimmte Semantik zuriickgrei-
fen und damit zunehmend religiose Umwelt beobachten, dass also Religionen Religio-
nen beobachten und somit religiose Selbstreferenzialitit steigern: »Das Nachdenken
iiber Religion — iiber die Mythen ebenso wie tiber die Praxis — ist dieser nun nicht mehr
duferlich, sondern wird zu einem integralen Bestandteil derselben.«'*° Mit der inter-
nen Differenzierung von Religion in Gestalt einzelner religiéser Traditionen grenzt
sich das jeweils ibergeordnete Religionssystem von seiner nicht-religiosen Umwelt ab.
Dann ist Religion kein an einzelne Gesellschaften gebundenes System mehr, sondern
besteht aus »intrareligious and interreligious networks of cultural relations«.’*! Das
gilt fur verschiedene Regionen: Im mediterranen Raum stehen indigene Religionen so-
wie das Judentum, das Christentum und spiter der Islam in ihren religiosen Aspekten
miteinander in Kontakt; im zentral- und siidasiatischen Raum befinden sich der Brah-
manismus, der Buddhismus, der Jainismus und der Hinduismus in religiéser Hinsicht
miteinander in Beziehung; dort, wo der Buddhismus sich ausbreitet, kommen indi-
gene Religionen hinzu (etwa im Falle Tibets: die Bon-Religion); und im ostasiatischen
Raum beeinflussen sich iltere chinesische Religionen sowie der Konfuzianismus, der
Buddhismus und der Daoismus wechselseitig in ihren religiésen Aspekten.

In diesem Zusammenhang ist die Unterscheidung von primiren und sekundiren
Religionen hilfreich, die von Theo Sundermeier eingefithrt worden ist und von Jan
Assmannaufeine abweichende Weise verwendet wird. Dem Verstindnis Jan Assmanns
zufolge kennen primire Religionen »keinen Unterschied zwischen Religion und Kul-
tur, und sie kennen keinen emphatischen Wahrheitsbegriff, der andere Religionen
als unwahr oder andere Ideen oder Praktiken als hiretisch ausgrenzen wiirde«.'>>
Wenn man unter >Kultur« den Vergleich unterschiedlicher gesellschaftlicher Verhilt-
nisse auf gleich/ungleich hin versteht (vgl. S. 227), dann handelt es sich so lange um
primire Religionen, wie sie keinen ausgeprigten Kontakt zu anderen Vorstellungen
und Praktiken haben, die als Religion wahrgenommen werden. Diesem Verstindnis
gemifd handelt es sich um sekundire Religionen, wenn sie sich selbst sowie andere
Vorstellungen und Praktiken unter religiosen Gesichtspunkten beobachten, das heiflt
von Vorgingen in anderen gesellschaftlichen Bereichen abgrenzen. Wenn sich Reli-
gionen wechselseitig beobachten oder wenn religiése Diversitit von auflen beobachtet
wird, kann Religion leicht zu einem kulturellen Faktor werden - in dem Sinne, dass
anhand von >Kultur< auf gleich/ungleich hin verglichen wird. Dann kann Religion
schnell ein Identititsfaktor par excellence sein. In der mediterranen Antike wird da-
fiir religio mit £3vog (éthnos) gleichgesetzt. In diesem Fall wird auf sozialstrukturelle
Merkmale der Zugehorigkeit zugerechnet. Dann ist eine Religionsgemeinschaft im-
mer zugleich eine >Kulturgemeinschaftc, die sich semantisch von anderen >Kulturge-
meinschaften< abgrenzt. Diese semantische Beschreibung hat allerdings kein gesell-
schaftsstrukturelles Korrelat. Es ist — auch bereits in der Antike — nicht méglich, dass
sich eine Gesellschaft vollstindig iiber Religion strukturiert, selbst wenn sie Religion
als Kultur versteht. Die Mitglieder einer Religionsgemeinschaft konnen sich stets nur
innerhalb dieser wechselseitig als religids, ritualkonform, fromm (altgr. eboefvic) usw.
beobachten.

Anhand von Entwicklungen in der mediterran-spitantiken Religionsgeschichte ldsst
sich sehr gut die Differenz von Gesellschafts- und Sozialstruktur studieren. Wihrend
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der inter- und intrareligose Religionskontakt zu Ansitzen funktionaler Differenzie-
rung von Religion fihrt, hat die Gleichsetzung von Religion mit Kultur und Ethnie
sozialstrukturelle Differenzen der Zurechnung auf eine bestimmte personale oder
kollektive Identitit zur Konsequenz. Beide Differenzierungsarten — die funktionale
und die sozialstrukturelle — stimulieren sich wechselseitig, und die religiése Evolu-
tion hat es seitdem mit der Oszillation zwischen beiden Differenzierungsarten zu
tun. Einmal formt sich Religion zu einem gesellschaftlichen Subsystem mit Ansitzen
zur funktionalen Differenzierung, das andere Mal formt sie sich zu einem System
der kulturellen und ethnischen Zugehérigkeit. Im Falle von Religion als einem ge-
sellschaftlichen Subsystem differenziert sie sich von der Gesellschaft sowie anderen
gesellschaftlichen Subsystemen und konzentriert sich auf die selbstreferenzielle
Bearbeitung unbestimmbarer Kontingenz. Im Falle von Religion als einem System
zur Markierung kultureller Identitit differenziert sie personale Zugehorigkeit, die zur
fremdreferenziellen Umwelt von Religion gehort. Von der antiken Religionsgemein-
schaft im Sinne von Vereinen und Assoziationen ist es kein weiter Weg mehr zur Mit-
gliedschaft in einer Religionsgemeinschaft qua Entscheidung, die Helmut Zander als
ein wesentliches Merkmal der europiischen Religionsgeschichte ausmacht.'** Wenn
Gesellschaft stratifikatorisch — das heif3t schichtférmig etwa in Adel, Priester, Krieger,
Handwerker, Hindler und Bauern — differenziert ist und Religion politisch als Zu-
rechnungsinstrument benutzt wird, ist Religion ein wichtiger Bestandteil territorialer
Herrschaft. Dann gehoren Personen in der Regel nicht qua Entscheidung einer Reli-
gion an, sondern werden als Bewohnerinnen und Bewohner pauschal der >Reichsreli-
gion« zugerechnet, die auf dem jeweiligen Territorium eines Reiches vorherrscht. Das
ist etwa im spdtantiken und mittelalterlichen Europa in Gestalt des Christentums als
Reichskirche (mit dem Religions-Edikt Theodosios’ I. von 380), auf dem indischen Sub-
kontinent mit der Dynastie ASokas (268—232 v.u.Z.) und in islamischen Reichen der
Fall.'”* In der europiischen Religionsgeschichte wird das Territorialprinzip im West-
filischen Frieden sowie in der Bildung von Nationalstaaten nochmals verschirft. In
der Konstellation einer Reichs- oder Staatsreligion und des Territorialprinzips tiber-
wiegt Religion als Form personaler Zurechnung, die Inklusion und Exklusion in vielen
Lebensbereichen regelt, gegeniiber dem Zustand von Religion als einem gesellschaft-
lichen Subsystem. Solange Religion politisch fiir personale Zurechnung eingesetzt
wird und Religion sich darauf einlisst, kann sie sich nicht frei der Aufgabe widmen,
unbestimmbare Kontingenz mithilfe der Unterscheidung immanent/transzendent
zu bearbeiten. Unter den Verhiltnissen einer stratifikatorischen Gesellschaftsstruk-
tur wird die unbestimmbare Kontingenz allzu schnell auf Fragen sozialstruktureller
Differenzierung begrenzt, etwa auf die Frage, wer an welchen gesellschaftlichen Vor-
gingen in Politik, Wirtschaft, Recht usw. aufgrund seiner oder ihrer Heilsfihigkeit par-
tizipieren darf. Umgekehrt blockiert diese Konstellation auch die freie Entfaltung der
Gesellschaft im Ganzen und der jeweiligen Rationalitit ihrer Subsysteme. Das Ter-
ritorialprinzip scheint erst langsam — nicht zuletzt durch die Globalisierung — seine
Strukturierungskraft zu verlieren.'**

Auch wenn Religion und andere gesellschaftliche Bereiche durch >Reichsreligion«
und Territorialitatsprinzip sich in ihren Entfaltungsmaglichkeiten wechselseitig ein-
schrinken, ist mit den antiken Verinderungen in der religiésen Evolution dennoch die
Moglichkeit zur freien Entscheidung angelegt, die Personen kommunikativ zugerech-
net wird. Sie korreliert mit der Entdeckung personaler Innerlichkeit. Diese Innerlich-
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keit heif’t im Falle des Christentums Glauben (gr. tiottg, lat. fides). Neben Paulus stellt
Augustinus wichtige Weichen fiir das christliche Verstindnis des Glaubens. Der Kir-
chenvater fordert dazu auf, Gott in sich selbst zu finden, sodass die Bewegungen von
Erhebung und Verinnerlichung — somit die Raummetaphern von oben und innen - im
gekriitmmten Raum konvergieren. Diese Bewegung ist nicht nur eine Bewegung nach
innen, sondern sie konstituiert auch einen privaten inneren Raum. Diese Figur ist bei
Augustinus das Ergebnis der Kombination von Plotins Wende nach innen und Platons
Vision vom Aufstieg.'”* Mit den Motiven der privaten Innerlichkeit und der bekennt-
nishaften Entscheidung nimmt die religiése Evolution eine bedeutsame Wende, und
Guy Stroumsa spricht mit guten Griinden von einer »religiésen Revolution«.”*” Die-
se gilt nicht fir die gesamte Evolution des Religiosen, aber sie prigt jenen religions-
geschichtlichen Raum, in dem Judentum, Christentum und spiter der Islam situiert
sind.””® Die Weichenstellung besteht darin, dass die religiése Kommunikation nun —
zwar nicht ausschliefflich, aber systematisch — von der Beziehung zwischen dem
Transzendenzbezug in Gestalt von Gottesvorstellungen und personaler Innerlichkeit
bestimmt wird; und diese Beziehung ist nicht zwangsliufig, aber paradigamtisch in
religiése Sozialformen (von der Gruppe iiber die Bewegung bis zur formalen Organi-
sation) eingebettet. Damit ist der Weg geebnet fiir verschiedene Konzepte religioser
Personalitit — etwa in die Richtung einer Bekenntnisreligion, in die Richtung pietis-
tischer und evangelikaler Frommigkeit sowie in die Richtung einer modernen Indi-
viduen-Religion mit der Maxime der Selbstverwirklichung.”® In anderen Richtun-
gen, welche die religiose Evolution ebenso einschligt, wird weder Personalitit tiber
Innerlichkeit als der zentralen Instanz religioser Erfahrung und Erkenntnis gefasst,
noch ist die Zugehorigkeit zu einer Religionsgemeinschaft heilsrelevant. In diesen
Fillen kann die Partizipation an religiéser Kommunikation auf sporadische Ereignis-
se — etwa beim mediterranen Mysterienkult, indischen Tempelkult und chinesischen
Opferritual — beschrankt bleiben. Die Innerlichkeit kann auch eine individualistische
ohne Vergemeinschaftung sein. Darin liegt vielleicht eine Gemeinsamkeit von Teilen
jener religiésen Stromungen, die als >Mystik< bezeichnet werden.'>*°

d) Generalisierung, historisches Bewusstsein und Traditionsbildung

Die gerade genannte »religidse Revolution« ereignet sich im Verlauf des zweiten und
dritten Jahrhunderts u. Z. verhiltnismif3ig plétzlich, bahnt sich aber linger an. Das
zentrale Stichwort fiir diesen lingeren Zeitraum lautet: Achsenzeit. Dieser Begriff,
der von Karl Jaspers in seinen geschichtsphilosophischen Betrachtungen Vom Ur-
sprung und Ziel der Geschichte (1949) eingefithrt worden ist, bezeichnet die Zeitspanne
von ca. 800 bis 200 v.u.Z. im euro-asiatischen Raum.”* Jaspers zufolge haben in
dieser Zeit die Gesellschaften in vier Regionen zugleich, aber unabhingig voneinan-
der bedeutsame kognitive und technische Entwicklungen durchgemacht; sie wurden
eingeleitet durch den Konfuzianismus und Daoismus in China, durch die Reformbe-
wegungen des Jainismus und Buddhismus in Indien, durch den Zoroastrismus und
die Propheten der Hebriischen Bibel im Vorderen Alten Orient sowie durch die grie-
chische Philosophie im mediterranen Raum. Der Name >Achsenzeit« zeigt an, dass
im gesellschaftlichen Erfahren, Denken und Handeln eine innovative Richtung ein-
geschlagen wird. Dieser neue Weg besteht in der Suche nach der letzten Wirklichkeit,
niherhin
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»the single Ultimate Reality in terms of which it would be possible to make sense of ev-
erything else. No merely supreme god among lesser gods would do. Only a Reality that
transcends the gods and all else could satisfy the searchers.«'2¢*

Die Achsenzeit ist jene Epoche, »in der erstmals die Vielfalt der Erscheinungen auf
ein Allgemeines, Universales hin bezogen werden konnten«.”* Vor diesem Hinter-
grund kommt eine gesteigerte Form von religioser Transzendenz auf, nimlich eine
reflexive Transzendenz, eine »Transcendence« (with a capital sT¢) or >Absolute Tran-
scendence«.”?®* Diese nimmt verschiedene generische Semantiken an, sodass auch
das Allgemeine mannigfache Gestalten hat:

. Beispielsweise ist es in China das formlose und unsagbare Dao (i&). Das Dao »ist in
allen Dingenc, doch es »ist nicht selbst ein Ding. Seine Wirksamkeit ist daher auch
eine wesentlich qualitative«.”*® Dementsprechend existiert es vor aller Substanz,
verkorpert sich aber in der Materie. Zu Beginn des Daodejing heifdt es: »Ein Dao —
kann es als Dao bestimmt werden, ist es kein stetiges Dao. Ein Name — kann er als
Name bestimmt werden, ist er kein stetiger Name.«'2%

« InIndien wird absolute Transzendenz etwa durch das Brahman (die unverinderli-
che, unendliche Wirklichkeit, die den ewigen Urgrund von allem darstellt, was ist)
und das Atman (das [absolute] Selbst, die unzerstorbare, ewige Essenz des Geistes;
auch >Seeleq semantisiert.

« ImZoroastrismus ist es der Gott Ahura Mazda mit seinen sechs Eigenschaften, die
weiter unten erliutert werden, und im antiken Judentum der Gott YHWH, der in
Ex 3.14 bezeichnet wird als 728 qWR 7278 (Cehye ‘dSer ‘ehye;ich bin, der ich bin< oder
»ich werde sein, der ich sein werde« oder »ich werde sein, wer immer ich sein wer-
ded?¥). Diese Formel ist der Ausdruck »fiir ein hoch gesteigertes, des eigenen We-
sens und der eigenen Kraft sicheres Selbstbewufitsein« (analog zur dgyptischen
Formel wn.n.iwn.kwisich bin, indem ich bin<in der Lehre fiir Merikare, den Pharao
der 10. Dynastie).">®

« In Griechenland steht Platons 16 €v ((das EineJ) fiir die letzte Wirklichkeit, das
dann etwa von Philo und schlieflich vom Christentum aufgenommen wird, sowie
im Hellenismus der (gottliche) Logos und das universelle Prinzip der rationalen
Ordnung der Stoiker.

Das Konzept der Achsenzeit ist nicht unumstritten. Die Kontroverse bezieht sich so-
wohl auf die Zeitspanne als auch auf die Kulturen, die Bestandteil der Achsenzeit sind.
Beispielsweise fallen etwa Mesopotamien und vor allem Agypten mit dem Monotheis-
mus unter Echnaton (18. Dynastie, Neues Reich; um die Mitte des 14. Jahrhunderts
v.u.Z.) einerseits und das Christentum sowie der Islam anderseits aus dem achsen-
zeitlichen Schema heraus (und Japan spielt in diesem Zusammenhang tiberhaupt kei-
ne Rolle). Daher wird vorgeschlagen, von Achsenkulturen zu sprechen.”® Doch auch
dieser Begriff wirft die Frage auf, welche Kulturen unter ihn fallen.

Im Folgenden geht es nicht darum, das Konzept der Achsenzeit oder -kultur zu ver-
teidigen oder zu kritisieren. Stattdessen werden einige seiner Aspekte aufgenommen,
um anhand ausgewihlter Beispiele Entfaltungen der religidsen Evolution nachzuvoll-
ziehen. Dabei ist dreierlei relevant: Zum Ersten liegt vor der Ausbildung von Achsen-
kulturen ein Potenzial bereit, das achsenzeitlich verwirklicht wird. In diesem Sinne
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betont Lewis Mumford: »The individual elements that went into the axial religions had
already existed in embryonic forms, sometimes indeed in a well-developed state, in
earlier religions.«**’° Zum Zweiten handelt es sich bei den achsenzeitlichen Entwick-
lungen nicht um ein Stadium, das andere Phasen der religiosen Evolution ablést, son-
dern um Verdnderungen, die dlteren Zustinden an die Seite treten, ohne dass diese
verschwinden; das kann nicht oft genug betont werden. Zum Dritten ist mit dem At-
tributsaxial nicht nur ein kognitiver Wendepunkt bezeichnet, sondern es hat auch mit
Werten zu tun. Dieser Aspekt wird von Lewis Mumford herausgestellt, sodass auch
Werthaltungen in den Blick kommen kénnen, die als Potenzial vorliegen, aber nicht
unbedingt nur in Achsenkulturen verwirklicht werden (etwa im Fall des Monotheis-
mus von Echnaton):

»The word axial, as | myself used it independently in The Conduct of Life, presents a dou-
ble meaning. It marks, first of all, a real turning point of human history; this change of
direction was noted early in the present century by ]. Stuart Glennie. But axial has also
another meaning, as in the discipline of axiology: it has to do with values; and one uses
it to indicate the profound change in human values and goals that took place after the
sixth century. Though this change was a decisive one, | would not separate it as arbi-
trarily as Jaspers has done from the earlier developments of religion and ethics. If the
theological perceptions of Ikhnaton (Akh-en-aton) had not been resisted and forcibly
overthrown by the old Memphite priesthood, Egypt would probably have produced the
first viable axial religion, centered in a naturalistic monotheism, appealing to all men,
seven centuries or so before Zoroaster, Buddha, or Confucius.«'*"

Die angefithrten Beispiele der generischen Semantisierung von absoluter Transzen-
denz sind in semiotischer Hinsicht selbstverstandlich Symbole, aber sie verweisen auf
abstrakte Eigenschaften — vor allem auf Formlosigkeit und entweder auf das Charak-
teristikum des Unbenennbaren oder auf das des Allumfassenden —, oszillieren also
zwischen Drittheit und Erstheit, zwischen konventioneller Benennung und substanz-
loser Qualitat. Es sei daran erinnert, dass gemaf der Peirce’schen Kategorienlehre
Qualitit in der Erstheit als abstrakte GrofRe zu verstehen ist, als reine Eigenschaft,
ohne jegliche Substanz, der sie angehoérte. Erstheitliche Qualitit darf nicht mit einem
konkreten Sinneseindruck verwechselt werden.*”

Ferner sind generische Konzepte wie die angefithrten nicht per se religiésen Cha-
rakters, sondern werden es erst, wenn sie in Zusammenhingen stehen, die vom reli-
givsen Code in Verbindung mit der Bearbeitung unbestimmbarer Kontingenz geprigt
sind. Eine Ausnahme davon ist — neben der jidischen YHWH-Konzeption - der Zo-
roastrismus. In ihm wird das Abstraktum der letzten Wirklichkeit von Anfang an
und ausschliefilich religiés bestimmt, nimlich in Gestalt des Gottes Ahura Mazda,
der fiir sich genommen jedoch formlos ist und erst durch bestimmte Eigenschaften
eine Form annimmt. Die zoroastrische Kosmogonie und Kosmologie ist engstens mit
der Theologie verkniipft. Im Zarathustrismus stehen die Amesa Spentas — die sechs
»heilvollen Unsterblichen« oder die »immer-aktiven Heilvollen«'*”® — Ahura Mazda im
Kampf gegen Angra Mainyu, das zerstorerische Prinzip (mittelpersisch und personifi-
ziert: Ahreman), zur Seite. In den Gadas (den >Gesidngen<) ZaraBustras sind die Amesa
Spentas die wesentlichen Eigenschaften Ahura Mazdas. Dieser kann in den Amesa
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Spentas »schone Formen« oder »gewachsene Gestalten« annehmen, wie in Yast 13.81
zu lesen ist:

»(Ahura Mazda), dessen Seele die Heilvolle Formulierung ist, / weif3, scheinend, von
fern sichtbar; / und die Gestalten, welche er annimmt / (sind) die schénen (Gestalten)
der Heilvollen Unsterblichen, / die gewachsenen (Gestalten) der Heilvollen Unsterbli-
chen.«'#*

In der Entwicklung zum und im Zoroastrismus werden diese Eigenschaften zuneh-
mend personifiziert, sodass sie selbst als Gottheiten in Erscheinung treten kénnen.?”
Teilweise gelten die Amesa Spentas auch als von Ahura Mazda geschaffene Séhne und
Téchter, so etwa im Wizidagiha 1 Zadspram (9. Jh.), Kap. 35.13:

»Laut der Religion hatte, wegen der Ahnlichkeit von Zardust (= ZaraBustra) und Ohr-
mazd [das ist im Mittelpersischen der Name fiir Ahura Mazda; VK], weil Ohrmazd die
sechs heilvollen Unsterblichen aus seinem eigenen Denken, Wort und Tat, als Instru-
ment flr das vollendete Denken, fir das vollendete Wort, fiir die vollendete Tat, er-
schaffen hatte, auch Zardust von seinem eigenen Wesen drei Séhne nach dem Abbild
von Wahman, Ardwahist und Sahrewar erschaffen.«2’¢

Die Gestaltwerdung Ahura Mazdas durch die sechs Amesa Spentas lisst sich im Mo-
dell des elementaren semiotischen Systems folgendermafien nachvollziehen (Abbil-
dung 58):"%7

Spanta Armaiti
heilvolle Rechtgesinntheit

ZWEITHEIT

ERSTHEIT

1 Vohu Manah
qutes Denken

XSaOBra Vairiia
wihlenswerte (A4
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Unversehrtheit

Abbildung 58: Die sechs Ame3a Spentas als Entfaltung Ahura Mazdas

Aus Ahura Mazda (O1) emergiert die Eigenschaft GUTES DENKEN (Z1), das in der BES-
TEN ORDNUNG den unmittelbaren Interpretanten (I1) hat. Von dieser ersten Semio-
se aus faltet sich das semiotische System zur WAHLENSWERTEN HERRSCHAFT als Teil
der fremdreferenziellen Umwelt aus (Z2), die in der HEILVOLLEN RECHTGESINNTHEIT
ihren dynamischen Interpretanten (I2) hat. Das System schliefit sich iiber die GaNz-
HEIT/UNVERSEHRTHEIT (02) zum IMMER-AKTIVSEIN (Z3). Ahura Mazda (O1) ist die
religiose Wirklichkeit schlechthin (vgl. das Modell des elementaren religiosen Zei-
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chensystems, Abbildung 15, S. 88). Sie entfaltet sich tiber den religiésen Code, der
semantisch mit GUTEM DENKEN (Z1) als selbstreferenzieller Immanenz und BESTER
ORDNUNG (I1) als selbstreferenzieller Transzendenz besetzt ist. An der Position der
fremdreferenziell-indexikalischen Relationierung von Transzendenz und Immanenz
(Z2) befindet sich die WAHLENSWERTE HERRSCHAFT. Damit referiert das System auf
seine Umwelt, beispielsweise auf politische Verhiltnisse. So wird etwa im Achime-
nidenreich die eschatologische Utopie der Ahura Mazda-Religion mit einer imperia-
len Ideologie gleichgesetzt.’*® Der HEILVOLLEN RECHTGESINNTHEIT kommt die Posi-
tion der fremdreferenziellen Transzendenz zu (I2). Sie stellt das religiése Programm
mit einem bestimmten Moralcodex dar, an der die WAHLENSWERTE HERRSCHAFT in
der Umwelt des Systems gemessen wird. Die fremdreferenzielle Immanenz ist mit
GANzHEIT/UNVERSEHRTHEIT (O2) semantisiert. Diese Positionierung hebt den phy-
sisch-organischen Aspekt der Unverletzlichkeit, aber auch der Vollstindigkeit her-
vor. IMMER-AKTIVSEIN schliefilich ist der semantische Ausdruck fiir die permanent
erfolgende selbstreferenziell-symbolische Vermittlung von Transzendenz und Imma-
nenz am Stellenwert von Z3 und faltet das gesamte System ein. Auf diese Weise ldsst
sich die zoroastrische Kosmogonie und Kosmologie gemif dem semiotischen Modell
verstehen. Die Schopfung und der Erhalt der Welt durch Ahura Mazda erfolgt in 1m-
MERWAHRENDER AKTIVITAT, ist aber ebenso ein kognitiver Akt. Das kommt etwa in
folgender Formulierung des Bundahisn (IrBd TD2 4.4—5) zum Ausdruck: »Und er [sc.
Ohrmazd = Ahura Mazda] brachte die Schopfung im geistigen Zustand hervor, die als
jenes Instrument notwendig ist.«**”” Zwar sind alle sechs Amesa Spentas Eigenschaften
Ahura Mazdas, aber in semiotischer Hinsicht besetzen sie unterschiedliche Positio-
nen im semiotischen Modell (die freilich wechseln kénnen). Die sechs Eigenschaften
stehen tiber Ahura Mazda in einem systemischen Zusammenhang, weshalb sie - im
Unterschied zu anderen, achsenzeitlich aufkommenden Generika — eindeutig und
ausschliellich religis bestimmt sind.

Zur Charakteristik des Jaspers’schen Begriffs der Achsenzeit gehoren »die bini-
ren Strukturen: Dynamik contra Statik, Transzendenz contra Immanenz, Universales
contra Begrenztes, und sodann konkreter: Logos (Ratio) contra Mythos; Ethos contra
Ritus und Magie.«**® Jedoch handelt es sich bei den achsenzeitlichen Entwicklungen
gemifd der evolutioniren Morphogenese, wie gesagt, nicht um ein Stadium, das iltere
Phasen der religiésen Evolution abldst, sondern sie erginzt und tiberlagert. In der evo-
lutiondren Differenzierung brauchen sich die Glieder einer Unterscheidung wechsel-
seitig, stellen also keine Alternative mit einander ausschlieffenden Gliedern dar. Den
ilteren Kognitionsstilen des mimetischen Rituals und der mythischen Erzihlung ge-
sellt sich ein Modus zur Seite, der analytisch, theoretisch und reflexiv ausgerichtet
ist, bedingt durch die zunehmende Méglichkeit der externen Speicherung von Wissen,
vor allem durch Schrift.'*® In der Folge verlagert sich der mediale Schwerpunkt »von
Riten, Monumenten oder Bildern auf Texte; um diese herum entstehen neue Institu-
tionen der Kodifizierung, Kanonisierung und Auslegung«.'*®* Schriftliche sowie ob-
jektbezogene miindliche und handlungsférmige Kommunikation kénnen sich zwar in
ihren Rationalititsanspriichen gegeniiberstehen, prigen aber sowohl die allgemeine
Religionsgeschichte als auch einzelne Religionen in und seit der Achsenzeit fortdau-
ernd gemeinsam. Nicht selten enthilt schriftliche Kommunikation neben gesteigerter
religioser Selbstreflexion auch Elemente ilterer Kognitionsmodi wie mythischer Er-
zihlungen und mimetischer Rituale. Dafiir ist, wie bereits notiert, die Kompilation
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der Schriften des Neuen Testaments ein prignantes Beispiel. Wihrend die Evangelien
Mythen erzihlen, werden diese in den Paulusbriefen mittels generischer religiser Be-
griffe reflektiert.

Nicht zuletzt werden Texte, die die Kognitionsmodi des mimetischen Rituals und
der mythischen Erzihlung einfalten, hiufig als Textritual konzipiert, das in einer Li-
turgie miindlich vollzogen wird (aber ebenso im Medium der Schrift ein Eigenleben
fithren kann). Dafiir steht besonders treffend das Verhiltnis zwischen altavestischen
und jungavestischen Texten im Zoroastrismus. Alberto Cantera analysiert die soge-
nannte Lange Liturgie (Yasna bzw. Visparat) und die auf dieser aufbauenden Interka-
lationszeremonien, das heifdt jene Liturgiestrukturen, die in die altavestischen Texte
(die Staota Yesniia) jungavestische Texte zoroastrischer Gelehrter (Vidévdad; Vistasp-
Yast) reinwebenc. Dabei kommt Cantera zu folgendem Schluss: Nicht nur die eingefiig-
ten jilngeren Texte, sondern auch die gesamte Liturgiestruktur stamme aus der zo-
roastrischen Antike. Zudem seien die interkalierten mittelpersischen Gelehrten-Texte
zum Zweck ihrer Interkalation komponiert worden.”®® Der gemeinsame narrative Be-
zugspunkt der Staota Yesniia und der Interkalationstexte im Kommunikationsmodus
von >Frage« und >Antwort« fithrt zu einer Selbstreferenzialitit von Interpretierendem
und Interpretiertem in der rituellen Performanz:

»Die konkrete, >exegetische< Form wird dadurch zum Teil der Sache selbst: Die
Interkalationen sind das (im Jungavesta bezeichnete) frasna [sc. die sFrage-Form«im
Gegenliber zum hampursagih als der s>Antwort-Formc in der mittelpersisch-zoroastri-
schen Gelehrtenkommunikation; VK], von dem die Gafas zum einen berichten, und
das zum anderen im auf den Gafas aufbauenden rituellen Kursus erst herbeigefiihrt
wird.«'%8

Auferdem zielen der Basistext und die interkalierten Texte auf die daéna. Dieser Be-
griff wird beispielsweise mit »(religiose) Anschauung«'?* iibersetzt, hat jedoch neben
dem allgemeinen epistemischen auch einen spezifisch eschatologischen Sinn und ist

daher (auch) als Vision zu verstehen:

»Daenad (dayana) ist abgeleitet von dem Stamm day- >sehen<und bedeutet [..] zunédchst
sschauenc. Es handelt sich indes nicht um das gewdhnliche Sehen. Das Wort bedeutet
ausschlieflich das religidse Schauen und das Organ, durch das der Mensch das Gottliche
erlebt, also einen>Schausinns, ein»inneres Auge, eine aus dem Innern des Menschen
hervorgehende Lichtstrahlung, die, selber von géttlicher Natur, sich mit dem Licht der
gottlichen Welt vereint.«'2% Uber den kognitiven Gehalt hinaus steht daéna gewdhnlich
in der Bedeutung »Schauseele, d. h. der Kraft oder Teilseele des Menschen, die beim
religiésen Schauen in Funktion tritt«.'?”

Im rituellen Vollzug sind die Interkalationszeremonien »die Konvertoren und Trans-
mittoren der (als>Vision« gedeuteten) daéna in die Rede«.”?®® In Anlehnung an ein Sche-
ma von Gotz Konig, das den zoroastrischen rituellen Prozess »als ein wechselseitiges
Ergebnis von Vision und Text« darstellt,'”® lassen sich die Elemente des zoroastrischen
Rituals im Modell des elementaren semiotischen Systems folgendermafien anordnen
(Abbildung 59):
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Abbildung 59: Die Elemente des zoroastrischen Ritualprozesses im Modell des elementaren
semiotischen Systems

Die Staota Yesniia — also das Narrativ des frasna (der »Frage< im Gegeniiber zum hampur-
sagih als der >Antwort« in der zoroastrisch-religiésen Kommunikation der mittelpersi-
schen Zeit [3-12. Jh. u. Z.]) — fungieren als Basistext (Z1); sie bilden den Bezugspunkt fiir
die weitere Entwicklung des zoroastrischen Rituals als des dynamischen Objekts (O1).
Der unmittelbare Interpretant (systemtheoretisch formuliert: der unmittelbare Prozes-
sor) der Basistexte ist der Ritualvollzug (I1). Die Staota Yesniia und der Ritualvollzug
haben ihr unmittelbares Objekt (O2) in der Textproduktion, die sich neben den Staota

Yesniia auch auf die jungavestischen Texte als das indexikalische Medium (Z2) bezieht;
damit ist ein Ubergang von der semiotischen Kategorie der Erstheit zur Zweitheit her-
gestellt. Die jungavestischen Texte wiederum verweisen auf die daéna als den dynami-
schen Interpretanten (I2) und somit auf das kognitive >Programms« (systemtheoretisch

formuliert: den dynamischen Prozessor) des zoroastrischen Rituals. Die Elemente des

zoroastrischen Ritualsystems werden durch die Interkalationszeremonien in der se-
miotischen Kategorie der Drittheit eingefaltet, denn: »Zweck des altavestischen Ritual-
prozesses ist es natiirlich nicht, Visionen zu haben, sondern diese in kommunizierbares

Wissen zuverwandeln«,'° indem das Ritual der Vision gemifi vollzogen und die Vision

im Ritual zugleich vergegenwirtigt wird. Auf diese Weise prozediert das zoroastrische

Ritual (O1) als selbstreferenzielles System, das zwischen den Staota Yesniia (Z1), dem

Ritualvollzug (I1) und den Interkalationszeremonien (Z3) oszilliert. Der fremdreferen-
zielle Umweltbezug besteht in der Textproduktion (O2), den interkalierten Texten (Z2)

als dem Medium und der daéna als dem dynamischen Interpretanten (I2), der sowohl

den Basistext (Z1) und die interkalierten Texte (Z2) als auch die Textproduktion (02)

und die Interkalationszeremonien (Z3) miteinander vermittelt. Die da¢na steht gemifd

dem Modell des elementaren religiésen Zeichensystems an der Position der fremdrefe-
renziellen Transzendenz (vgl. Abbildung 15, S. 88), weil sowohl der dltere Basistext

(Z1) und die jiingeren interkalierten Texte (Z2) als auch die kanonisierte und somit still-
gestellte Textproduktion (02) und die stetig zu wiederholenden Interkalationszeremo-
nien (Z3) in zeitlicher und somit historischer Hinsicht zu vermitteln sind, wihrend die Ver-
gegenwirtigung der Vision — vermittelt durch die Texte (Z1 und Z2) — im erstheitlichen

religiosen Ritualvollzug (1) als iiberzeitlich und iiberhistorisch gilt.
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Weil in der Achsenzeit ausgebildete Konzepte wie >Daos, >Brdhmans, >Atman,
>Ahura Mazda¢, das YHWH-Konzepts, >das Eine< und der »(géttliche) Logos« abstrakte
GrofRen sind, miissen sie semantisch konkretisiert und institutionell eingebettet wer-
den, um sozial wirken zu kénnen. Letzteres geschieht einerseits iiber Autoritit und
andererseits iiber die Zurechnung auf Personen in Gestalt religiéser Ethisierung. Au-
toritit wird unter anderem durch >Reichsreligion< und die religidse Legitimation poli-
tischer Herrschaft erzielt. Prignante Beispiele dafiir sind die reichsweite Einfithrung
des Buddhismus unter Asoka, dem Herrscher der indischen Dynastie der Maurya
(268—232v.u.Z.), die Ahura Mazda-Religion unter Darius I. (549-486 v.u.Z.) im Achi-
menidenreich, die Anleihen beim Zoroastrismus macht,'*" spiter der Zoroastrismus
im Sasanidenreich (224/26—651 u. Z.), sodann das Christentums als offizielle Religion
des rémischen Reichs seit 380 sowie der Islam in den Kalifaten seit 661. Innerreligios
wird Autoritit durch die Zugehorigkeit zu einer Religionsgemeinschaft, durch Rollen-
zuweisungen in religiosen (Ritual-)Texten,” durch die Kompilation von Texten, die
auf diese Weise fiir die Angehérigen einer Religionsgemeinschaft eine verbindliche
Geltung erhalten, und nicht zuletzt durch die Selbstbeziiglichkeit von Texten herge-
stellt.

Neben Autorititsmechanismen der genannten Art wird eine Konkretion sowie
Institutionalisierung und somit die soziale Wirksamkeit achsenzeitlicher Generika
durch die Adressierung der Person in Form religiser Ethisierung angestrebt, auf die
im nichsten Teilkapitel ausfithrlicher eingegangen wird. Auch in diesem Fall kommt
dem Zoroastrismus eine signifikante Stellung in der religiosen Evolution zu, insofern
er eine Kosmologie mit personenbezogenen Heilsaspekten auf besonders prignante
Weise kombiniert. Alberto Cantera zufolge bilden die Staota Yesniia ein rituelles Nar-
rativ (Y 27.13-Y 54.1). Dieses Narrativ enthilt zum einen eine >Geschichte der Welt,
der zufolge die Welt in einem reinen Zustand geschaffen, aber durch den Angriff von
Anra Mainiiu, dem Koénig der Dimonen, kontaminiert worden ist und daher rituell
purifiziert werden muss. Zum anderen birgt das rituelle Narrativ eine Reise der Seele
des Opfernden, um Ahura Mazda zu begegnen.” Beide Topoi spiegeln sich in den
jungavestischen Interkalationstexten und »haben einen gemeinsamen im Eschato-
logischen liegenden Fluchtpunkt, den sie einmal universal-historisch, einmal indivi-
dual-psychologisch anvisieren«.””* Doch scheint das Avesta selbst, insbesondere das
iltere Avesta,

»noch kein Zeugnis einer durchgreifenden ethischen Kehre Irans bzw. der angestamm-
ten indo-iranischen Religion zu sein. Grundsétzlich sind die Texte dem Vokabular, dem
Inhalt, ihrer Performanz nach in der indo-iranischen Ritualistik beheimatet, der die
Frage nach dem richtigen Leben zunichst einmal die nach dem richtigen Opfer war.«
Indem jedoch die Figur ZaraBustras ins Zentrum riickt und stellvertretend fiir den Ein-
zelnen steht sowie »der Ritualprozess, und d. h. vor allem die eschatologische Episte-
mologie, an diesen Einzelnen gebunden wird, sind die Weichen gestellt fiir Prozesse,
die aus der statisch-repetitiven Sakralstruktur hinausfiihren und die Idee des Individu-
ums und der Geschichtlichkeit anvisieren.«'**

Mit der hier angedeuteten Textkompilation entsteht im Zoroastrismus sowohl ein
Geschichts- und Traditionsbewusstsein als auch die Differenzierung und Relatio-
nierung von kosmologischer und personenbezogener Eschatologie. Zu den Elemen-
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ten der Eschatologie, die der Zoroastrismus im Ubrigen mit dem Judentum und dem
Christentum gemeinsam hat, geh6ren das Gericht, der Himmel als Ort der Belohnung
und die Holle als Ort der Bestrafung sowie ein >Perfektionierer< (im Zoroastrismus:
Astuuat.orata, ein posthumer Sohn Zarafustras; im Judentum und Christentum: der
Messias), der die Toten auferweckt und eine neue Ara der vollkommenen Existenz und
des ewigen Lebens in der Gegenwart Gottes einleitet.”*® Das Gericht gilt sowohl fir
jede einzelne verstorbene Person als auch fir die gesamte Welt am >Ende aller Tagex.
Dementsprechend gibt es innerhalb von eschatologischen Konzepten sowohl eine indi-
viduelle als auch eine kollektive Auferstehung im Rahmen einer religiésen Geschichts-
auffassung.'®” Das individuelle Gericht setzt eine Art von Seelenvorstellung voraus.
Zwar gibt es in den Gadas kein umfassendes und einheitliches Konzept fiir >Seele, aber
doch Ansitze eines Seelenmodells. Dazu gehdren manah, die mit dem manas der Veden
korrespondiert, und urvan, die frei umherziehende Seele. Manah ist die im Traum, in
Trance und im Zustand der Bewusstlosigkeit vom Koérper getrennte Seele, wihrend
urvan im Avesta fir die unsterbliche Lebenskraft und die Freiseele steht. Der endge-
schichtliche Entscheidungskampf zwischen Gut und Bése wird hingegen im Weltge-
richt ausgetragen. Das>Jiingste Gericht« bildet den Fokus fiir ein religises Geschichts-
und Traditionsbewusstsein sowie fiir eine religiose Geschichtsphilosophie, die sich im
Laufe allgemeiner gesellschaftlicher Entwicklung sikularisieren konnen.'*®

Neben dem vorderorientalischen Raum, Indien und Griechenland kommt auch
in China im Verlauf der Antike ein Geschichts- und Traditionsbewusstsein auf, unter
anderem bedingt durch politische Umwilzungen und den dadurch ausgeldsten Re-
kurs auf iltere religiose Praktiken und Vorstellungen. Im Unterschied zum Zoroas-
trismus, bei dem die Ethik in eine religios-rituell vollzogene Eschatologie eingefaltet
ist, stehen im Falle Chinas religiéser Kultus und (sikulare) Ethik nebeneinander, teils
auch in Opposition zueinander.'”® Dariiber gibt etwa das Shiji %15t (Aufzeichnungen
des Schreibers9 Auskunft, eine Chronik, als deren hauptsichlicher Verfasser Sima
Qian (ca. 145—ca. 86 v. u. Z.) gilt und die aus der frithen Han-Zeit (zwischen 109 und 91
v.u.Z.) stammt. Im 28. Kapitel mit dem Titel »Abhandlung tiber die Feng- und Shan-
Opfer« (Fengshan shu #{#) wird iiber einen Konflikt zwischen zwei Gruppierungen
berichtet, der wihrend der Herrschaft des Kaisers Wu (Regierungszeit: 141-87v. u. Z.)
besteht.*® Dieser Streit bezieht sich auf die Frage, welche Rituale im Reich gelten sol-
len. Die eine Fraktion besteht aus ru {# (Konfuzianern, hier speziell im Sinne von Ge-
lehrten, die die Ansicht vertreten, dass jeder Rat in der Frage des Rituals ausschlief3-
lich auf Evidenzen beruhen soll, die von den >klassischen Texten< stammen), wihrend
zur anderen Fraktion Spezialisten gehéren, die fangshi 751 genannt werden (Meister
der Technikens, hiufig auch mit >Magier« iibersetzt). Da die >klassischen Texte« als
ethisch rationalisiert gelten, liegt hier eine Konstellation vor, in der eine bereits voll-
zogene >Sikularisierung« umstritten wird. Das Shiji beurteilt religiése Praktiken im
Zusammenhang politischer Ereignisse je nach behandelter Zeit unterschiedlich. Fiir
die Epoche in der Nachfolge des vorgeschichtlich-mythischen >Gelben Kaisers« Huing
Di 7 gelten sie als zeitgemif3:

»The Emperor Chuan-hsi, Kao-yang, was the grandson of The Huang-ti [dem >Gelben
Kaiser; VK] and the son of Ch'ang-yi. Serene and profound, he had [far-reaching] plans.
He only attended to principlesyet he was in command of his affairs. By nurturing useful
resources he let the land work [for him]. By acting in accord with the times he modeled
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himself on Heaven. By complying with ghosts and spirits, he prescribed right conduct.
By working on the energies [of the five elements], he taught and transformed people.
With purity and sincerity, he offered sacrifices.«*”'

Fir die »Zeit der Streitenden Reiche« (475-221 v. u. Z.) hingegen erscheinen religise
Praktiken — zumindest als Instrument zur Anleitung politischer Aktivitit — als ana-
chronistisch und unsachgemif3. In diesem Sinne beschreibt das Shiji die ablehnende
Haltung des Philosophen Xunzi (um 300-um 239 v. u. Z.):

»Excellency Hsiin [sc. Xunzi; VK] loathed the government of his troubled time, with lost
states and disorderly rulers one following the other, refusing to follow the Great Way
and instead laboring at sorcery and spells and believing in omens.«

Wihrend der frithen Han-Dynastie (207 v. u. Z.—6/9 u. Z.) stehen differenzierte religio-
se Praktiken und unterschiedliche Haltungen zu ihnen, die jeweils von verschiedenen
Tragerschichten reprisentiert werden, in einer Opposition. Der Anlass des Konflikts
zwischen den Konfuzianern (ru) und den Meistern magischer Techniken (fangshi) in
der Han-Dynastie besteht dem Shiji zufolge darin, dass vom Kaiser Wu kurz nach
seinem Amtsantritt im Jahr 141 v. u. Z. erwartet wird, die Feng- und Shan-Opfer — die
feierlichsten kaiserlichen Rituale — zu vollziehen, dieser aber die >Kiinste< der Kon-
fuzianer bevorzugt.”® Kurz darauf fallen die ru jedoch in Ungnade, weil wichtigen
ihrer Repriasentanten vorgeworfen wird, ausschlief3lich mit Blick auf persénliche Ziele
zu handeln. In der Folge wird alles, was die Konfuzianer bisher zu initiieren versucht
haben, aufgegeben. Etwa sechs Jahre spiter beruft der Kaiser mehrere Angehorige
der ru als Spezialisten fiir die >klassischen Texte< an den Hof, unter anderem Gongsun
Hong (200-121v.u. Z.). Vermutlich aufgrund seines Einflusses vollzieht der Kaiser das
Jiao-Opfer (XB) am Altar der vorzeitlich-mythischen >Fiinf Kaiser< in Yong. Von da an
fithrt er diese Zeremonie alle drei Jahre durch. Etwa zur gleichen Zeit bringt der Kaiser
aber auch mehrere Angehérige der fangshi (Meister der magischen Techniken) an den
Hof, die als Spezialisten fiir den Umgang mit Geistern und Dimonen gelten. Einer von
ihnen, nimlich Li Shaojun, behauptet zu wissen, wie man Unsterblichkeit erlangt. Er
empfiehlt dem Kaiser, die Insel Penglai, die als Ort gilt, wo die Unsterblichen leben, auf-
zusuchen und dort die Feng- und Shan-Opfer darzubringen, auf dass der Kaiser eben-
falls ein Unsterblicher werde — dhnlich dem vorzeitlich-mythischen >Gelben Kaiser«
Hudng Di #. Als das nicht gelingt, beruft der Kaiser Kuan Shu, einen Schreiber der
Provinzen Yan und Qi, zum Minister in Opferangelegenheiten (ciguan #iE), um mit
den Methoden von Li Shaojun fortzufahren. Die Konsequenzen paraphrasiert Robert
Ford Campany wie folgt: »All manner of strange, dubious masters of esoterica from the
seaboard areas of Yan and Qi came in [to court] telling of divine matters.«*** Wihrend
einer der vom Kaiser durchgefithrten Opferzeremonien im Stil der fangshi wird dem
Shiji zufolge im Jahr 113 v. u. Z. ein alter, fiir Opferzwecke benutzter Dreifufd gefunden.
Er ist unter anderem deshalb besonders, weil sich auf ihm keine der iiblichen Inschrif-
ten befindet. Kaiser Wu nimmt den Dreifuf’ mit, um in Zhongshan Opferrituale zu
vollziehen. Dort, so erfahren wir, erscheint eine gelbe Wolke, und ein Hirsch kommt
am Gefolge des Kaisers vorbei, woraufhin der Kaiser ihn erlegt und als Opfertier ver-
wendet. Sodann wird dem Kaiser geraten, einen neuen Kult — Taiyi K— (die groRRe
Einheit) — zu etablieren, weil die >Fiinf Kaiser« lediglich die Assistenten dieser obers-



https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

[ll. Die Zeit des Religiésen

ten Gottheit seien. Als der Kaiser zogert, kommt ein Mann namens Gongsun Qing aus
der Provinz Qi an den Hof und bezieht sich auf einen alten Text (zhashu FL:53%), der
dieselben Ereignisse zur Zeit des >Gelben Kaisers« nennt, die Kaiser Wu mit dem Fund
des Dreifufles und seiner Verwendung zu Opferzwecken widerfahren sind. Damit be-
hauptet Gongsun Qing, dass die Zeit des >Gelben Kaisers« iiber eine parallele Position
innerhalb der Zeitzyklen direkt mit der Han-Zeit in Beziehung stehe. Gongsun Qing
rit dem Kaiser, erneut den Berg Tai zu besteigen, um das Feng-Opfer darzubringen.
Danach werde er unsterblich sein und in den Himmel aufsteigen kénnen. Dorothee
Schaab-Hanke macht darauf aufmerksam, dass Gongsun Qing bei seiner Argumen-
tation eine lange Kette von Uberlieferungen in Anspruch nimmt und sich damit einer
Methode bedient, mit der die ru (die Konfuzianer) bereits begonnen hatten, das Ver-
trauen des Kaisers in ihre Kompetenz fir die Frage der Ritualreform zu gewinnen. Es
gibt jedoch einen Unterschied in der Art der behaupteten Autoritit: Wihrend die ru
fordern, dass die Evidenz fiir eine Behauptung ausschliefdlich aus der Autoritit der
bereits kanonisierten Texte zu stammen habe, besteht die Autoritit, auf die sich Gong-
sun Qing bezieht, in einer miindlichen Uberlieferung und einer Inschrift.*°¢

An den im Shiji geschilderten Ereignissen ist fiir den Zusammenhang religiéser
Evolution vor allem Folgendes relevant: Zum einen kommen mit dem umstrittenen
Bezug auf iltere Uberlieferungen ein (wenn auch mythisch gefirbtes) historisches
Bewusstsein sowie eine Traditionsbildung auf. Zum anderen werden miindliche und
schriftliche Uberlieferungen differenziert und einander gegeniibergestellt. Wihrend
in religioser Kommunikation, die sich auf physische Gegenstinde mit Inschriften be-
zieht, Objekte und Schrift kombiniert werden, bezieht sich schriftbasierte religise
Kommunikation ausschliefllich auf (kompilierte) Texte. Im Falle der Schilderungen
des Shiji wird die mediale Differenz durch die beiden sozialen Gruppierungen der ru,
die fiir die Autoritit kanonisierter Texte stehen, und der fangshi, die sich an miindliche
Uberlieferungen und Inschriften halten, reprisentiert.

Nach den im Shiji berichteten Vorkommnissen ereignet sich zwischen 91 und 87
v.u.Z. eine blutige Hatz auf fangshi-Spezialistinnen und -Spezialisten, in deren Fol-
ge die Konfuzianer grofRen und bleibenden religiésen und politischen Einfluss erlan-
gen.”®” Aber auch hier handelt es sich im Sinne evolutionirer Morphogenese nicht um
eine Ablésung, sondern um die Uberlagerung verschiedener Kommunikationsmodi.

e) Ethisierung des Religiosen

Im Laufe der allgemeinen Evolution differenzieren sich soziale und psychische Sys-
teme immer weiter voneinander und steigern jeweils ihre Komplexitit. Je komplexer
Gesellschaft wird, desto relevanter wird die Koordination zwischen sozialen und psy-
chischen Strukturen. Auf der Seite gesellschaftlicher Kommunikation wird die Ko-
ordination durch personale Adressierung vorgenommen. Das erfolgt iiblicherweise
durch Rollenzuweisungen, aber seit der Achsenzeit zunehmend auch durch - in sys-
temischer Hinsicht diffuse — moralische Zurechnung und ethische Reflexion. Ethi-
sierung ist ein semantisches Indiz dafiir, dass die Gesellschaft im Allgemeinen und
Religion im Besonderen mit ihren achsenzeitlich ausgebildeten Generika einerseits
und das personliche Wahrnehmen, Fithlen und Denken andererseits immer wieder
konfligieren. Dieser Konflikt wird mit ausgearbeiteten Moralcodices und ethischer
Reflexion zu l6sen versucht. Zudem werden gesellschaftliche Spannungen, die durch
divergierende Rationalititen verschiedener gesellschaftlicher Bereiche entstehen, auf
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die Integritit von Personen bezogen, also innerhalb des Gesellschaftssystems mit
Bezug auf Fremdreferenz bearbeitet.”*® Das geschieht achsenzeitlich nicht nur, aber
insbesondere innerhalb religioser Kommunikation. Mit dem aufkommenden Konzept
der moralischen Autonomie und Integritit entsteht jedoch das Paradox, Individuali-
tit mit Blick auf Handeln zu generalisieren. Auf diese Weise wird Individualitit, auf
die Gesellschaft keinen Zugriff hat, zeichenhaft verfiigbar gemacht.”®

Je mehr sich Religion intern in Gestalt einzelner Religionen differenziert und je
intensiver konkrete Religionen miteinander in Kontakt kommen und sich dabei ob-
jektsprachlich als Religion (inklusive Familienihnlichkeiten) identifizieren, desto
stirker wird in Kommunikation die Frage der Zugehdrigkeit von Personen relevant.
Das ist in und seit der Achsenzeit der Fall. Zugehorigkeit muss nicht unbedingt die
Form einer Mitgliedschaft annehmen, sondern kann auch im allgemeinen Sinne kul-
tureller Identitit bestehen. Mit der Zugehorigkeit zu einer Religionsgemeinschaft, die
verbindliche Regeln in Gestalt einer religisen Ethik aufstellt, sowie mit einem entste-
henden Geschichts- und Traditionsbewusstsein kommt das auf, was mit und seit Max
Weber sLebensfithrung« genannt wird. Beispielsweise hat er die beiden Idealtypen >As-
kese<und >Mystik<anhand des Begriffs der Lebensfithrung entwickelt; Lebensfithrung
ist das zentrale Thema der Weber’schen Soziologie, wie in dem bereits angefithrten
Zitat von Wilhelm Hennis zum Ausdruck kommt (siehe S. 159).1°

Die nicht nur, aber auch in religiéser Hinsicht erfolgende Ethisierung gilt als ein
weiteres Charakteristikum achsenzeitlicher Kulturen. Dementsprechend wird ein
aufkommender Belohnungsmodus als eines der Kennzeichen der Achsenzeit disku-
tiert.” Doch handelt es sich, wie am Beispiel des Zoroastrismus und dem Fall Chinas
beschrieben (Ahnliches lisst sich fiir die Hebriische Bibel und andere achsenzeitliche
Texte bzw. Textschichten zeigen), nicht um einen Umschlag vom Ritual zur Ethik, son-
dern um eine morphogenetische Uberlagerung. Mit der Ethisierung verschwindet das
Ritual keineswegs aus der Religionsgeschichte — und zwar bis heute nicht.

Die (religiése) Ethisierung in der Achsenzeit erfolgt unter anderem durch die iiber-
wiegend literarische Konturierung herausragender Personen, die teils als religiose
Protagonisten, teils auch als Religionsstifter oder Reformer gelten: etwa Mahavira,
Buddha, ZaraBustra, Mose, die Propheten der Hebriischen Bibel, Konfuzius, Laozi,
Sokrates, spiter auch Jesus, Mani und Muhammad. Unabhingig von der Frage der
Historizitit fungieren diese literarischen Figuren als Vorbilder fiir moralisch qualifi-
ziertes Handeln; Karl Jaspers spricht von »mafigebenden Menschen«.”* Des Weiteren
braucht es fiir die Ausbildung einer spezifisch religiosen Ethik einen Modus fiir posi-
tive und negative Sanktionen. Er wird zum Beispiel itber die Vorstellung von Hand-
lungsfolgen in einem kiinftigen Leben (so im hindu-religiésen Komplex und im Bud-
dhismus) oder durch eine personenbezogene Eschatologie etabliert, wie das bereits in
Altdgypten und dann im Zoroastrismus, Judentum und Christentum der Fall ist. Aber
auch die do-ut-des-Formel, die in Opferpraktiken am Werk ist, stellt einen religiosen
Zusammenhang zwischen Taten und ihrer Belohnung her.”” Der Tun-Ergehen-Zu-
sammenhang in der Hebriischen Bibel ist ebenfalls in diesem Kontext zu nennen. Er
kann sowohl als direkt gottlich konstituiert gelten als auch sozial mit Blick auf gott-
liche Forderungen hergestellt werden.”"

Wie die zuletzt genannten Beispiele zeigen, sind >Schuld« und >Stthne< in der re-
ligiosen Evolution bereits seit Langem am Werk. Folgt man der Meuli/Burkert-The-
se, wie es beim vorliegenden Ansatz im Zusammenhang der Entstehung eines >Jagd-
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kultes« der Fall ist (siehe S. 218 ff.), dann gehért die moralische Verstrickung zu den
Urspriingen von Religion. Moral ist eine der kommunikativen Moglichkeiten, mit der
Erfahrung negativer Kontingenz umzugehen. Dann werden entsprechende Ereignisse
hiufig als Vergehen semiotisiert, beispielsweise als Unterlassung von Opfern oder als
Bruch religioser Gebote.” So lautet etwa das griechische Verb fiir spezifisch religiose
Ubertretung dMtaive. Das Substantiv d\ewtrg hat zunichst die konkrete Bedeutung
von >Besitzrauber« sowie >Ehrenschinder< und wird von dort aus — etwa in der homeri-
schen >Ethik« - religi6s semiotisiert:

»[D]erjenige, welcher Menschen durch Besitzraubsbeleidigt:, wird von den Géttern ge-
straft, und die Helden, die fiir ihr personliches Recht und ihre personliche Ehre kimp-

fen, werden von den Gottern gestiitzt.«'

Wihrend und seit achsenzeitlichen Entwicklungen bezieht sich religiose Verfehlung
nicht mehr nur auf kultische Fragen, sondern auch und verstirkt auf Alltagshandeln
in verschiedenen systemischen Kontexten; etwa darauf, wie Gerechtigkeit in familii-
ren, wirtschaftlichen, rechtlichen und politischen Zusammenhingen zu praktizieren
sei. Moral liegt somit quer zu gesellschaftlicher Differenzierung. Im Falle der Allianz
von Religion und Moral bestehen daher Schwierigkeiten bei der Differenzierung von
Gesellschaft und Religion. Zum einen richtet sich Religion mit der Bindung an Moral
stirker fremdreferenziell aus, sodass die spezifisch religiésen Selektionskriterien aus
dem Blick zu geraten drohen. Zum anderen kann eine religiés codierte Moral in allen
gesellschaftlichen Vorgingen mitschwingen.

Die bereits erfolgreich begonnene Ausdifferenzierung des Religiésen wird iiber
den moralischen Zweitcode Heil/Verdammnis, der sich wihrend der Achsenzeit zu
verstarken beginnt, erschwert. Das ist insbesondere im Zoroastrismus mit seiner dua-
len Kosmologie, Theologie und Anthropologie von Gut und Bose der Fall. Zwar kann
mit der Unterscheidung von Heil und Verdammnis die religiése Ethisierung gesteigert
werden, doch:

»Dieser Zweitcode hat [..] eine wichtige Voraussetzung, an der er schlielich scheitern
wird. Er setzt voraus, dafd man im gegenwartigen Leben, also in der Immanenz, schon
erkennen kann, wovon die Zuordnung zu Himmel und Holle abhdngen wird. Das erfor-
dert einen engen Anschlufd an die weltgingige Moral.«®"

Nicht zuletzt handelt sich Religion mit der moralischen Ausrichtung das >Theodizee-
Problem« ein; die Frage nimlich, warum den Frommen Ubel widerfihrt, wihrend es
den Frevlern wohlergeht. Dafiir steht paradigmatisch die Hiobgeschichte, von der
die Hebriische Bibel berichtet. Denn nicht nur Menschen, sondern auch Gétter und
Gottinnen sowie vor allem der eine Gott werden in ihrem Verhalten auf ethische Ra-
tionalisierung zugerechnet. Die Moralisierung von Géttinnen und Gottern ist zwar
nicht ausschlieflich achsenzeitlichen Charakters.”® Sie gewahren Sithne und vergel-
ten Fehlverhalten schon lange zuvor. Aber mit der achsenzeitlichen Rationalisierung
der Ethik gerat vor allem der monotheistische Gott unter Legitimationsdruck. Einem
der Gesprichspartner Hiobs, Elifas von Teman, zufolge versucht Hiob eine Rechtfer-
tigung des Handelns, Dulden und Unterlassens YHWHs, indem er auf seine doppelte
Unsichtbarkeit verweist (Hiob 22.13 ff.):
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»Dusprichst zwar:>Was weifR YHWH? Sollte er durchs Gewélk hindurch richten kénnen?
Die Wolken sind seine Hille, dass er nicht sehen kann; er wandelt am Rande des Him-
mels.c Doch Elifas erwidert: >Die Gerechten werden’s sehen und sich freuen. [..] So ver-
trage dich nun mit YHWH und mache Frieden; daraus wird dir viel Gutes kommen.«™"

Der Widerstand Hiobs wird erst gebrochen, als YHWH zum Ende der Erzihlung
selbst das Wort ergreift und seine Schépfung als Erweis seiner Macht und seines Wis-
sens rithmt, das im Gegensatz zu Hiobs Ohnmacht und Unwissenheit stehe. Darauf
revidiert Hiob seine Haltung und antwortet (Hiob 42.2-6): »Ich erkenne, dass du alles
vermagst, und nichts, das du dir vorgenommen, ist dir zu schwer. [...] Darum spreche
ich mich schuldig und tue Bufie in Staub und Asche.« An der Weisheit YHWHs wird
somit nicht gezweifelt. Stattdessen wird die kognitive Unzulinglichkeit des Menschen
konstatiert. Im Hiobbuch »zeigt sich also wohl eine Erschiitterung der Auffassung schick-
salwirkender Tat, aber kein grundsdtzlicher Durchbruch zu einem anderen Denkschema«.”**°
Die Theodizee-Frage ist auch eines der grofen Themen Max Webers:

»Sein Ausgangspunkt ist die >innere Not« der Intellektuellen; das, was diese bedrdngt,
ist die ihnen explizite >Erfahrung der Irrationalitdt der Welt., denn diese Welt enthilt
ebensosevidente«wie irritierende>Sinnwidrigkeiten«sLeiden, Tod und, fiirjede Art von
ethischer Sinngebung, Boses und die Unangemessenheit von Verdienst und Schick-
sal<. Und die von dorther aufgendtigte Frage: swarum? spitzt sich in spezifisch ethischer
Hinsicht — zumal unter der Pramisse einer ethisierten Gotteskonzeption — zu zum

Theodizeeproblem .«

Weber macht in der Religionsgeschichte drei Vorstellungskomplexe aus, mit denen die
Theodizee-Problematik intellektuell bearbeitet wird:

»Die metaphysische Vorstellung iiber Gott und Welt, welche das unausrottbare Be-
durfnis nach der Theodizee hervorrief, vermochte [..] nur wenige, —im ganzen [..] nur
drei — Gedankensysteme zu erzeugen, welche rational befriedigende Antworten auf
die Frage nach dem Grunde der Inkongruenz zwischen Schicksal und Verdienst gaben:
die indische Karmanlehre, den zarathustrischen Dualismus und das Pradestinations-
dekret des Deus absconditus. Diese rational geschlossensten Losungen aber traten nur

ganz ausnahmsweise in reiner Form auf.«"**

Allerdings gibt es in der Religionsgeschichte auch andere als intellektuelle Losungen
fiir moralische Problemlagen der genannten Art. Beispielsweise kann die Ethik schon
vor der Achsenzeit Allianzen mit magischen Praktiken eingehen. So ist etwa in Alt-
agypten eine moralisch qualifizierte Lebensfithrung zwar die Voraussetzung dafiir,
um das Jenseitsgericht zu bestehen, doch nehmen die Verstorbenen auch magische
Unterstiitzung (Totenbuch, Amulette) mit auf die Reise.”?® Uberhaupt ist Religion
inklusive dem Kultus nicht per se und seit den frithesten evolutioniren Stadien eine
moralische Instanz, wie das eine Durkheim’sche Sichtweise nahelegt und von Donald
Broom sowie neuerdings von Ara Norenzayan behauptet wird.”* Dass Religionen
Programme mit gut/bése und Heil/Verdammnis ausbilden,”® ist vielmehr eine Ent-
wicklung neben anderen, nimlich kognitiven und erfahrungsférmigen Auspragungen
von Religion, und der religiése Konnex mit Moral bleibt nicht ein fiir alle Mal bestehen.
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Das Verhiltnis von Religion und Moral variiert vielmehr im diachronen und synchro-
nen Vergleich betrichtlich. Hingegen bleibt der spezifisch religiése Code immanent/
transzendent, sobald er sich ausgebildet und stabilisiert hat, stets primir.

Auch besteht fiir den Fall einer religiésen Ethisierung keine Alternative zwischen
entweder moralischem oder kultischem Handeln. Dies nicht nur in dem Sinne, dass
Ethik und Ritual als zwei Formen religiésen Handelns nebeneinanderstehen, sondern
auch in der Weise, dass Ethik oftmals in den Kultus eingebettet ist. Zwar beginnt sich
achsenzeitlich eine ethisch ausgerichtete Kultkritik zu formieren, aber darin bleibt
Ethik nicht selten einem kultischen Zusammenhang verpflichtet, oder Ethik wird gar
nach Art eines kultischen Vollzugs verstanden. Beispielsweise ist im Amos-Buch der
Hebriischen Bibel zu lesen (Am 5.21-27):

»?Ich hasse, verachte eure Feste, und eure Festversammlungen kann ich nicht riechen!
2Auch wenn ihr mir Brandopfer darbringt! Ich habe keinen Gefallen an euren Huldi-
gungsopfern, denn die Vollstandigkeit eurer Masttiere blicke ich nicht an! ZEntferne
von mir das Getdse deiner Lieder, denn den Klang deiner Lieder kann ich nicht héren!
24Es fliefle aber Recht wie Wasser und Cerechtigkeit wie ein immerflieRender Bach!
zHabt ihr etwa mir Schlacht- und Speiseopfer dargebracht in der Wiiste vierzig Jahre
lang, Haus Israel? ¢Stattdessen habt ihr Sikkuth als euren Kénig und Kijjon als eure Bil-
der erhoben, ein Stern eures Gottes, den ihr euch gemacht habt! #Deshalb werde ich
euch in die Verbannung fithren lassen bis tiber Damaskus hinaus, spricht YHWH, Gott
der Heerscharen ist sein Name!«'®2¢

Der Abschnitt ist um V.24 herum mit den zentralen Begriffen >Recht« (vayn; mispat)
und >Gerechtigkeit« (7p7%; sadaqah) aufgebaut. Die beiden Termini korrespondieren
mit den babylonischen Konzepten miSaru und kittu, die sich zu Gottheiten formen.
Ebenso wie mifaru und kittu vom Sonnen- und Richtergott Sama§ stammen, aber
unterschieden sind, sind Recht und Gerechtigkeit auf YHWH bezogen, aber ebenfalls
differenziert. Wahrend voyn (miSpat) neben Recht im Allgemeinen auch einen kon-
kreten Rechtsentscheid meinen kann, ist 7p7% (sadaqah) genauer mit >Gemeinschafts-
treue« wiederzugeben.® Der kultische Bezug besteht darin, dass Recht im Sinne von
VYN (Mispat) »is primarily an attribute of God, all true mishpat finding its source in
God himself«.?® In diesem Sinne geht es bei der in Amos 5.24 artikulierten morali-
schen Forderung darum, sich in die gottliche >Sphire« des Rechts und der Gemein-
schaftstreue zu begeben und darin zu bleiben. Somit bezieht sich die Kritik des Amos
nicht auf den Kultus insgesamt, sondern beschrankt sich auf eine itberkommene Op-
ferpraxis und Liturgie.

In den Upanisads, einer Sammlung von in Indien entstandenen Schriften, deren il-
teste Texte aus der Zeit zwischen 800 und 500v. u. Z. stammen und die Eingang in die
Veden finden,”” nimmt die religiose Ethisierung eine Wendung zur Askese. Sie tritt an
die Stelle des traditionellen vedischen Opfers, ohne dass dieses jedoch verschwinde.
Der zentrale Begriff der Askese der Upanisads ist brahmacarya (Sanskrit: srar=r). Dieses
Konzept meint das Studium und den Stand (a$§rama), vor allem aber die enthaltsame
Lebensweise (carya) eines Brahmanenschiilers (brahman). Das Ziel ist moksa (Sanskrit:
meT), die Befreiung aus der Wiedergeburtskette (und in der buddhistischen Adaption
die Entledigung der >Anhaftungq). Diese Vorstellung setzt wiederum ein ausgearbei-
tetes Seelenkonzept voraus. Wihrend das Brahman die Weltseele ist, wird mit Atman
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die personale Seele, das Selbst, bezeichnet. Im Grunde aber besteht den Upanisads zu-
folge zwischen beiden eine (zu erlangende) Wesenseinheit. Wie in der Chandogya Upa-
nisad, die zu den iltesten Upanisads gehort, zu lesen ist, gehoren folgende Aspekte zum
Konzept brahmacarya — sie zeigen, dass es sich bei der brahmanischen Lebensweise
zur Zeit der Upanisads zumindest teilweise um eine Transformation der itberkomme-
nen Ritualpraxis handelt:

»Namlich Brahmacaryam ist das, was man Opfer (yajiia) nennt, denn durch Brahmaca-
ryam findet man den [Lehrer], welcher wissend ist (yo jidtd); — und Brahmacaryam ist
das, was man Geopfertes (ishtam) nennt, denn durch Brahmacaryam findet den Atman,
wer danach trachtet (ishtvd); — 2. und Brahmacaryam ist das, was man Satrdyanam (die
grofle Somafeier) nennt, denn durch Brahmacaryam findet man fir das wahre (sat)
Selbst die Errettung (trdnam); — und Brahmacaryam ist das, was man Maunam (die
schweigende Meditation des Asketen) nennt, denn durch Brahmacaryam findet man
den Atman und meditiert (manute) iiber ihn; —3. und Brahmacaryam ist das, was man
Anicakayanam (Fastenregels;>Eingangins Nichtverderbendeq nennt, denn der Atman,
den man durch Brahmacaryam findet, der verdirbt nicht (na nagyati); — und Brahmaca-
ryam ist das, was man Aranydyanam (das Gehen in den Wald, aranyam) nennt, denn ara
und pya sind zwei Seen in der Brahmanwelt, im dritten Himmel von hier, —da wo auch
das Gewasser Airammadiyam (etwa:>Labung und Begeisterung spendendq und der Fei-
genbaum Somasavana (Soma triefend) und Brahmans Burg Apardjitd (die Unbezwing-
liche) und das goldne Prabhuvimitam (der Herrscherpalast) ist; — 4. darum diejenigen,
welche diese beiden Seen in der Brahmanwelt, ara und nya, durch Brahmacaryam fin-
den, solcher ist diese Brahmanwelt, und solchen wird zuteil in allen Welten ein Leben
in Freiheit.«*°

Neben asketischen Praktiken, die Spezialistinnen und Spezialisten vorbehalten blei-
ben und sich neben dem Brahmanismus ebenso im Buddhismus und spiter im Chris-
tentum etablieren,”®" beginnt sich achsenzeitlich auch eine religiés gepragte Lebens-
fuhrung auszubilden, die das Alltagshandeln durchwirken soll. Zu diesem Zweck
werden moralische Generika gebildet. So stehen zum Beispiel im Konfuzianismus
»fiinf Konstanten« (T, wit chdng) zur Verfiigung: >Menschlichkeit« (1=, rén), >Ge-
rechtigkeit</>Rechtschaffenheit (3% / X, yi), sritueller Anstand</>Sittlichkeit« (& / L,
If), sWeisheit« (%, zhi) und >Aufrichtigkeit</Verlisslichkeit« ({F, xin). Diese ethischen
Konzepte lassen sich ohne religiose Beziige verstehen; zu religiésen Praktiken wer-
den sie etwa in Gestalt der Ahnenverehrung.”* Anders verhilt es sich neben den oben
angefithrten hebriischen Begriffen >Recht (w9wn; miSpat) und >Gerechtigkeit (R7%;
sadaqah) sowie dem altidgyptischen Terminus ma'at auch mit den Sanskrit-Konzepten
rta (Sanskrit: 3&d) und dharma (Sanskrit @8 dharma; Pali ¥ dhamma; chinesisch %,
fd). Sie konnen zwar in einem spezifisch religiésen Sinn verwendet werden, sind aber
immer wieder ein Amalgam aus religiosen, rechtlichen, philosophischen und sittli-
chen Konnotaten. Rta ist ein zentraler Begriff der vedischen Zeit und lisst sich mit
sWahrheitc, >Recht¢, >Ordnung« iibersetzen. Dieser Ordnung unterliegen alle Wesen:
Menschen, Tiere, Pflanzen und Goétter. Der Begriff rta ist engstens mit den beiden ve-
dischen Géttern Mitra und Varuna verkniipft, die als sein Hiiter und Wichter auftre-
ten, also fiir seine Einhaltung und Aufrechterhaltung sorgen. Auch die Bedeutung von
dharma variiert zwischen religiosen, rechtlichen sowie allgemein-sittlichen Aspekten
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und unterscheidet sich kultur- und religionsabhingig teils betrichtlich. Der Begriff
kann generisch Gesetz, Recht, Sitte und Moral, aber auch konkrete (religiose) Rituale
und Verhaltensweisen bezeichnen."”* Ahnlich verhilt es sich mit anderen generischen
Konzepten wie etwa dem hebriischen Wort 17in (t6rah) und dem griechischen Termi-
nus vopog (ndmos). Begriffe der genannten Art zeigen, dass Religion in der Antike tiber
Moral mit anderen gesellschaftlichen Bereichen verkniipft ist. Das heifdt jedoch nicht,
dass Gesellschaft und Religion ununterscheidbar sind. Die semantische Amalgamie-
rung von Religion, Recht, Sitte, Moral und gesellschaftlicher Ordnung ist vielmehr ein
Indikator dafiir, dass Religion mittels Moral auf Personen zurechnet und dass Gesell-
schaft diesen Mechanismus nutzt, um Probleme zu bearbeiten, die aus innergesell-
schaftlich konfligierenden Rationalititsanspriichen entstehen. Diese Probleme treten
mit der Komplexititssteigerung von Gesellschaften wihrend der Achsenzeit vermehrt
auf.

Von Lebensfithrung im engeren Sinne kann nur dann die Rede sein, wenn die Mog-
lichkeit der freien Wahl besteht. Das aber bringt Religion in Schwierigkeiten; schlief3-
lich kann die ultimative Bearbeitung unbestimmbarer Kontingenz nicht im Belieben
der einzelnen Person stehen. Die religiosen Verhaltensregeln mitssen vielmehr als ge-
geben und unverfiigbar gelten, auch wenn sie faktisch Anderungen unterliegen. Als
reine Konvention und Gegenstand individueller Wahl kénnen sie nur von aufien be-
schrieben werden. Aus dieser Warte ist etwa im Traumbuch des Artemidorus aus dem
zweiten Jahrhundert u. Z. zu lesen:

»Auf allgemeiner Ubereinkunft beruhen Mysterien, religiése Feiern, Festversammlun-
gen, Wettkdmpfe, Heerwesen, Landwirtschaft, Gestaltung des 6ffentlichen Lebens,
Ehe, Kindererziehung und andere dhnliche Einrichtungen, wihrend jeder einzelne auf-
grund eigener Entscheidung seinen Lebensstil, seine Kleidung, Schuhe, Nahrung, Frisur
und sonstige Ausstattung, seinen Beruf und seine Lebensfiihrung wahlt.«™3*

Auch wenn religiose Verhaltensregeln als unverfiigbar zu gelten haben, muss Religion,
wenn sie die einzelne Person adressiert, Freiheitsspielriume lassen; nicht nur, weil die
gesellschaftliche Umwelt religiés bedingte Einschrinkung nicht toleriert und dieser
Sachverhalt religios registriert wird, sondern auch deshalb, weil Religion unter diffe-
renzierten Bedingungen psychischem Wahrnehmen, Denken und Handeln nolens vo-
lens Abweichungschancen einriumen muss. Daher verkniipft Religion die Méglichkeit
der Wahl mit der Zurechnung auf Begriffe wie >Vergehens, >Schuld« und >Siinde« fiir
den Fall, dass seine Person die entsprechenden Verhaltensregeln nicht einhilt.

Die Mehrheit der Fachleute sieht in den zoroastrischen Gadas einen anthropolo-
gischen Durchbruch, nimlich die Moglichkeit zur freien Wahl, zur persénlichen Ent-
scheidung.” Sollte diese Auffassung zutreffen, bildete die zoroastrische freie Wahl
die Grundlage fir die personlich zugerechnete Konversion (griechisch: petavoua; la-
teinisch: conversio; \Umwendungs, >Umkehrungs, sUmkehr<, sUmwandlungs, sVerwand-
lungq sowie dafiir, was spater im mediterranen Raum >Bekenntnisreligion< heif3t und
zu einer formalen Mitgliedschaft fithren kann.**¢ Gétz Konig meldet jedoch Zweifel
an dieser Mehrheitsansicht an — zumindest was die Identifikation der freien Wahl be-
reits in den Gadas angeht. Insbesondere Y 30.2 »die Wahlen der Entscheidung einem
jeden (Mann) fiir sich selbst« scheint die Idee der personlichen Wahlfreiheit nahezu-
legen. Dennoch
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»lasst der Zusammenhang der Strophen Y30.1-2 darauf schliefRen, dass sich dieser
Entscheidungsprozess in verschiedener Weise — in der Vielheit der am Entscheidungs-
prozess Beteiligten, der metaphysischen Verankerung, der Uberblendung mit prakti-
schem Verhalten und der rituellen Einbettung — markant von einem (fiir die Moderne
charakteristischen) spontanen Entscheidungsakt unterscheidet«.®*

Wie die Analyse Konigs zeigt,

»ist der Akt eines wirklichen Sich-Entscheidens zum Richtigen oder Falschen auch den
Gafas zufolge nur in nicht-irdischer Daseinsweise moglich. Die Wahl ist ein aktueller
Existenzvorgelagerter Akt, dersich in die aktuelle Existenz nur wie in einer Stufung von
Vermittlungen hereinholen l4sst.«™3#

Eine personliche >freie Entscheidung« besteht in religiéser Hinsicht des spiteren Zo-
roastrismus (etwa Wizidagiha i Zadspram 10c1) im Grunde nur dann, wenn sie sich
nicht auf Dinge in der Welt bezieht, weil ein erkennendes und wihlendes Verhalten
[+$nasagiha ud wizidariha] in die Nihe Ohrmazds (= Ahura Mazdas) fithrt.”® Das ist
ein Beispiel dafiir, wie Religion personal adressiertes Verhalten konsequent sinnhaft
integriert. Die personliche >freie Entscheidung« ist in jenem Fall richtig und auf Heil
ausgerichtet, wenn sie zugunsten des prinzipiellen Bekenntnisses zur jeweils spezifi-
schen Religion ausfillt. Dennoch ist das kein hinreichendes Kriterium fiir >Erlosunge.
Das blofe Bekenntnis wiirde zur religiosen Entropie und somit zum Stillstand religio-
ser Dynamik fithren. Daher reagiert Religion damit, personal adressiertes Verhalten
in konkreten Angelegenheiten des alltiglichen Lebens (Fremdreferenz) als >Verfehlungs,
»Schuld« und »Siinde« zu bewerten (Selbstreferenz), sodass die personliche >Erlésungs-
bediirftigkeit« erhalten bleibt.

Doch allen Problemen der personlichen freien Wahl zum Trotz beginnt sich das
Konzept der religiés geprigten Lebensfithrung achsenzeitlich auszuformen. Neu in-
nerhalb religiser Ethiken, die wihrend der Achsenzeit aufkommen, ist die durchgin-
gige Einbettung von Moral in den Alltag der einzelnen Person sowie die Ausarbeitung
umfangreicher Moralcodices.

religiose Moralcodices
mit Heilsversprechen

DRITTHEIT | @&}
fiir Personen
Lebensfiihrung Verfehlung /

Schuld / Siinde

Abbildung 60: Religiose Lebensfithrung im Modell des elementaren semiotischen Systems
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Das Konzept der Lebensfihrung lisst sich gemifs dem Modell des elementaren semioti-
schen Systems (Abbildung 9, S. 54) und seiner Spezifikation als religioses System (Ab-
bildung 15, S. 88) folgendermafRen verstehen (Abbildung 60, S. 296): ERFAHRUNGEN
(Z1; selbstreferenzielle Immanenz) in der ALLTAGSWIRKLICHKEIT der einzelnen Person
(O1; dynamisches Objekt) werden iiber religiose Konzepte wie sVERFEHLUNG<, >SCHULD<
und >SUNDE« interpretiert (I1; selbstreferenzielle Transzendenz). Konkretes HANDELN
(Z2; fremdreferenziell-indexikalische Relationierung der Unterscheidung von Trans-
zendenz und Immanenz) wird an RELIGIOSEN MORALCODICES MIT HEILSVERSPRECHEN
als dem dynamischen Interpretanten ausgerichtet (I2; fremdreferenzielle Transzen-
denz). Uber die MORALCODICES wiederum werden die VERHALTENSSCHEMATA FUR PER-
SONEN (O2; fremdreferenzielle Immanenz) gesteuert, was zur LEBENSFUHRUNG fithrt
(Z3; selbstreferenziell-symbolische Vermittlung von Immanenz und Transzendenz). Die
Kommunikationsstruktur des Konzepts >Lebensfithrung« reguliert simtliche Kompo-
nenten, gleicht also die Moralcodices mit den Verhaltensschemata, die sich im konkre-
ten Handeln ausdriicken, und der Erfahrung von sVerfehlungs, >Schuld< oder »Siinde« ab.

Mit Konzepten einer religiés geprigten Lebensfihrung kann zwar durch simtli-
che Lebensbereiche hindurch und iber sie hinweg auf Religion zugerechnet werden,
ohne dass der Spielraum fiir die schichtungsférmige Diversitit und funktionale Dif-
ferenzierung gesellschaftlicher Kommunikation eingeschrinkt wiirde. In der Hebrii-
schen Bibel (Mi 6.8) ist etwa zu lesen: »Es ist dir gesagt, Mensch, was gut ist.« Doch wie
sich konfligierende Werte und Werthaltungen vermitteln lassen und wie mit nicht-
intendierten Handlungsfolgen umzugehen sei, wird nicht ausgefiithrt. Und wenn das
Handeln als s>schlecht« oder gar >bése« qualifiziert wird, bleibt die Rationalitit der
entsprechenden Kommunikation selbst (etwa der Wirtschaft, des Rechts, der Politik,
der Wissenschaft oder der Kunst) davon in der Regel unbeschadet. Somit ist religiose
Kommunikation mit Bezug zu moralischen Fragen im Wesentlichen auf Kritik (zum
Beispiel itber Prophetie) beschrinkt — also auf Fremdreferenz bezogen.

Im Laufe religiéser Evolution — vor allem seit der Ausbildung achsenkultureller
Religion — werden die Anlisse fiir die Formung und den Vollzug von Ritualen in spezi-
fisch religiose Ethiken gefasst und diese wiederum mit rituellem Handeln vermittelt,
sodass Ethik und Kult miteinander interagieren. Das ist nicht zuletzt deshalb der Fall,
weil sich Moral in Form einer den Alltag durchwirkenden Lebensfithrung wegen der
gesellschaftlichen Differenzierung nicht durchhalten lisst und im Ganzen folgenlos
bleibt. Beispielsweise stehen in der Terminologie jiidischer Ethiken fiir den Konnex
mit dem Kultus unter anderem die Begriffe nxvn, n¥vn ([Ziel-]Verfehlung und zugleich
deren Sithne) sowie 7172y (Ubertretung) zur Verfiigung; in christlichen Ethiken werden
Vergehen als >Stinde« (griech.: apaptio; lat.: peccatum) attribuiert; in islamischen Ethi-
ken stehen etwa die arabischen Termini hata’, hatia’h, itm und danb fur religiés ver-
standenen Fehltritt — jeweils mit verschiedenen Konnotationen und teilweise vor dem
Hintergrund des Begriffspaars haram/halal (erlaubt/verboten, inklusive der >Grauzo-
ne< makruh [verpont, unerwiinscht]). Doch Religion wire nicht Religion, wenn sie es
bei der Benennung von moralischen und kultischen Vergehen beliefRe. Daher gehort
der Erlass von Schuld und die Vergebung von Siinde auch vor dem >Ende der Tage«
ebenso zu religigser Kommunikation. In diesem Sinne ist in der Hebréischen Bibel zu
lesen (Mi 7.18): »Wo ist solch ein Gott, wie du bist, der die Siinde vergibt und erldsst die
Schuld denen, die iibrig geblieben sind von seinem Erbteil; der an seinem Zorn nicht
ewig festhilt, denn er ist barmherzig!« Und das Neue Testament lisst Jesus sagen (Joh
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20.22f.): »Nehmt hin den Heiligen Geist! Welchen ihr die Siinden erlasst, denen sind
sie erlassen; und welchen ihr sie behaltet, denen sind sie behalten.« Doch ebenso wie
die Feststellung von schuldhaftem Verhalten muss auch der Erlass von Siinden insti-
tutionell reguliert werden. Das geschieht in der Regel rituell. Eine der Formen der Ver-
mittlung von religiéser Ethik und rituellem Vollzug ist die Beichte, die etwa im Mani-
chiismus in Gestalt des >Montagsrituals< etabliert wird, um neben Gebeten und dem
Rezitieren von Hymnen die Wiedervereinigung der Licht-Seele mit dem Gottlichen zu
ermdglichen und diese vom Kreislauf der Wiedergeburt zu befreien.?*° Im rémisch-
katholischen Christentum erhilt die Beichte dann den Status des Bu3sakraments.”"

Das Konzept der religios geprigten Lebensfithrung bringt aufler den angedeu-
teten Schwierigkeiten der freien Entscheidung weitere Probleme mit sich, etwa das
der Intentionen und Motive. Was ist zum Beispiel mit all jenen Handlungen, die in
religioser Hinsicht gut gemeint sind, aber scheitern? Ist es die Hauptsache, dass eine
Handlung gut gemeint ist? Und wie verhilt es sich mit solchen Handlungen, denen in
religioser Perspektive schlechte Absichten unterstellt werden, die jedoch religios er-
wiinschte Folgen zeitigen? »Seht euch vor vor den falschen Propheten, die in Schafs-
kleidern zu euch kommen, inwendig aber sind sie reifdende Wolfe. An ihren Friichten
sollt ihr sie erkennen«, heifdt es im Neuen Testament (Mt 7.15f.). Doch wie sind die
Friichte zu beurteilen? Was im einen Zusammenhang gut schmecken mag, kann sich
im anderen Kontext als ungeniefbar erweisen. Schwierigkeiten dieser Art haben wei-
tere problematische Folgen — etwa die, Wahrhaftigkeit von Tauschung zu scheiden.
Wenn sich Religion an Moral bindet, ist sie darauf verwiesen, Motive und Intentionen
im >Innenleben< von Personen zu ergriinden, ohne aber an sie herankommen zu kon-
nen; das bleibt allein Gott vorbehalten, wie bereits die Hebriische Bibel weifd (1Sam
16.7): »Ein Mensch sieht, was vor Augen ist; der HERR aber sieht das Herz an.« Somit
stellt sich das Konzept der Person einmal mehr als Maske heraus, hinter der sich nur
weitere Masken verbergen. Das Verhiltnis zwischen gesellschaftlicher Kommunika-
tion und psychischem Erleben wird in und seit der Achsenzeit zweifelsohne komplexer,
doch der Sachverhalt der Maske, die gleichermafen verbirgt und schiitzt, bleibt als
Erginzung der rituellen um die moralische Maske seit frithester Gesellschaftsbildung
erhalten; hier sei an die Ausfithrungen im Teilkapitel zur Ausbildung religiéser Ex-
pertenrollen erinnert (S. 230ff.). Von der unvermeidlichen Maskerade hat Religion
gerade dann Kenntnis, wenn sie nicht auf die moralische Adressierung der Person
und entsprechende Integrititszumutungen setzt, sondern sich auf Erfahrung, ritu-
elle Praxis (einschliefllich der Kontemplation) und Kognition verlisst. Beispielsweise
beschreibt der dinische Lama Ole Nydahl den »tibetischen Weg zur Buddhaschaft«
unter Riickgriff auf die Metapher der »Maske der Erleuchtung«: »We should put on the
mask of Enlightenment on our faces, until we become so used to it, that we become
one with it.«*** In dieser Aussage wird die Maske zu einer religiésen Form, die gesell-
schaftlichen Konventionen samt deren Maskerade entgegengesetzt wird.

f) Religion innerhalb sozialstruktureller, funktionaler und

schichtungsformiger Differenzierung
Die bisherigen Ausfithrungen zur Evolution der Religion konzentrieren sich auf gegen-
standsgebundene, Themen-, Situations-, Rollen- und institutionelle Differenzierung.
In diesem Teilkapitel liegt der Akzent auf dem Verhiltnis zwischen schichtungsfor-
miger Differenzierung, funktionaler Differenzierung und sozialstruktureller Diffe-
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renzierung von Sozialformen. Beim Blick auf diese drei Differenzierungsarten geht es
um die Frage, in welcher Beziehung sich einzelne Kommunikationsereignisse und die
umfassende Gesellschaftsstruktur befinden, wie die Relationen zwischen verschiede-
nen Funktionssystemen geregelt wird und welche Modi der Inklusion von Personen
bestehen. Wihrend die Gesellschaftsstruktur das Verhiltnis ihrer Funktionssysteme
(Politik, Recht, Wirtschaft etc.) reguliert, handelt es sich bei der Schichtungsdifferen-
zierung um die Zurechnung auf Personen. Dazu gehdren insbesondere die Merkmale
Alter, Geschlecht, 6konomische Lage, ethnische, kulturelle und eben auch religiése
Zugehorigkeit. Sozialformen schliefilich vermitteln zwischen einzelnen Kommunika-
tionsereignissen und der umfassenden Gesellschaftsstruktur. Im Kommunikations-
modell, das dem hier vertretenen Ansatz zugrunde liegt (siehe Abbildung 13, S. 79),
wird das Verhiltnis zwischen Kommunikationsstruktur (Z3), Programm (I12) und Ver-
haltensschemata fiir Personen (O2) itber Sozialformen gesteuert.

Gesellschaftsbildung hat es neben dem prinzipiellen Problem, dass sich die Kom-
munikationsbeteiligten wechselseitig kontingent sind (siehe S. 33 und Anm. 102) mit
der Handhabe des Dilemmas zu tun, »ein Mindestmaf an sozialer Kohision (bzw.
Integration) zu ermdglichen und gleichzeitig der Knappheit von Zeit und Ressourcen
Rechnung zu tragen«.” Vor diesem Dilemma steht insbesondere die Religion. Wa-
rum sollten sich Personen auf religiose Kommunikation einlassen? Weshalb nehmen
sie sonntagmorgens am Gottesdienst teil, statt linger zu schlafen, auf den Fuf3ball-
platz zu gehen oder eine Matinee zu besuchen? Blaise Pascal argumentiert, es sei al-
lemal eine Wette werts, an Gott zu glauben und Religion zu praktizieren, weil der zu
erwartende Gewinn des Glaubens grofRer sei als der des Nicht-Glaubens.*** Auch die
Theorie der rationalen Wahl hilt fiir die genannten Fragen Antworten bereit. Sie ist
ein gutes Modell zur Erklirung individuellen — einschlieflich religiésen — Handelns.
Aber sie ist wie jede Spielart des methodologischen Individualismus »atomistisch« ge-
halten. Religion als einen sozialen und erst recht als einen gesellschaftlichen Sach-
verhalt erklirt die Theorie der rationalen Wahl nicht.** Dafiir braucht es neben der
Beriicksichtigung von Kommunikationsmedien (siehe S.70ff.) das Verstindnis ver-
schiedener Arten sozialer und gesellschaftlicher Differenzierung, die Erwartbarkeit
dafiir herstellt, was von wem wann an wen kommunizierbar ist und Anschliisse wahr-
scheinlich macht.

Frithe komplexe Gesellschaften sind noch lingst nicht funktional differenziert,
bergen jedoch Ansitze dazu. Zwar beschreiben sie sich, wie etwa am Fall Altagyptens
paradigmatisch zu sehen ist (vgl. S. 38f.), nicht selten iiber religiose Weltbilder. Den-
noch kann keine Gesellschaft, welche Struktur sie auch immer annimmt, in simtli-
chen ihrer Kommunikationsereignisse religiés bestimmt sein. Daher beginnen sich
bereits im dritten Jahrtausend v. u. Z. Funktionssysteme auszubilden und sukzessive
Autonomie zu erlangen. Die gesellschaftsweite Durchsetzung des Prinzips funktiona-
ler Differenzierung erfolgt freilich erst viel spater.

Neben der Differenzierung der Gesellschaftsstruktur besteht die Differenzierung
von Sozialformen. Einige von ihnen werden mit Blick auf Religion in Teilkapitel II.F
behandelt (siehe S. 151ff.). Dieses Thema sei jetzt erneut aufgenommen und weiter
ausgefihrt. Fir die Unterscheidung von Sozialformen gibt es verschiedene Moglich-
keiten, etwa die bekannte Weber’sche Unterscheidung zwischen Vergemeinschaftung
und Vergesellschaftung.** Unterscheidungskriterien sind hier Ausmaf? und Verbind-
lichkeitsgrad personaler Inklusion. Fiir religiése Vergesellschaftung und Vergemein-
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schaftung nennt Weber die beiden idealtypisch gesonderten Sozialformen >Kirche«
sowie >Sekte« und bestimmt sie folgendermafien: Fiir den Begriff der >Kirche«ist

»ihr in der Art der Ordnungen und des Verwaltungsstabs sich dufiernder (relativ) ratio-
naler Anstalts- und Betriebscharakter und die beanspruchte monopolistische Herrschaft
charakteristisch. [..] Der>AnstaltsCharakter [..] scheidet sie von der>Sekte¢, deren Cha-
rakteristikum darin liegt: dass sie>Verein<ist und nur die religiés Qualifizierten personlich
in sich aufnimmt.« Ferner ist die >Kirche<»von der>Sekte<im soziologischen Sinn dieses
Wortes dadurch unterschieden: daf sie sich als Verwalterin einer Art von Fideikommif$
ewiger Heilsgiiter betrachtet, die jedem dargeboten werden, in die man — normalerwei-
se —nicht freiwillig, wie in einen Verein, eintritt, sondern in die man hineingeboren wird,
deren Zucht auch der religiés nicht Qualifizierte, Widergéttliche unterworfen ist [..].«*¥

Eine zweite Moglichkeit, das Spektrum von Sozialformen auszuloten, besteht in der
Unterscheidung zwischen Gemeinschaft, Organisation und Marktbeziehungen.?*
Hier liegt der Akzent aufverschiedenen Kooperationsmodi. Dieser Trias gemifd handelt
es sich bei der Gemeinschaft um einen schwach organisierten, jedoch vergleichsweise
homogenen sozialen Zusammenhang mit klaren Innen- und Aufiengrenzen, aber einer
grofien Themenoffenheit, also einer starken Orientierung an der fremdreferenziellen
Umwelt. Das zwingt zur Generalisierung des Sinns der Erwartungen; alle kommuni-
zieren mit allen iiber viele Sinnzusammenhinge. Die Gemeinschaft basiert auf perso-
nalem Vertrauen sowie moralischer Achtung und Missachtung bis hin zum Ausschluss
im Falle von Regelverstofien. Gemeinschaftliches Vertrauen wird durch ein besonderes
Verhiltnis der sachlichen, zeitlichen und sozialen Selektionsweisen aufgebaut:

»In sachlicher Hinsicht ist der Mechanismus Gemeinschaft, der simultan an die Physis
und die Psyche von Personen anknlpft, funktional diffus, d.h. zum Transport thema-
tisch beliebiger Erwartungen tauglich. Dem korrespondiert eine hohe soziale Selektivitit,
kombiniert miti.d.R. unbefristeten Kontinuitatserwartungen.«**

Die Marktkoordination ist dagegen »als die Ermiglichung einer wechselseitig vorteil-
haften Beziehung zu verstehen, die die Akteure angesichts ungiinstigerer Alternativen
freiwillig eingehen«.® Die Teilnehmenden stehen durch das gemeinsame Ziel mit-
einander in Beziehung, durch Tausch einen Vorteil zu erzielen, wahrend persénliche
Aspekte zumeist keine Rolle spielen. Damit ist der Erwartungssinn im Unterschied zur
Gemeinschaft spezifisch. Fiir Tauschbeziehungen unter Marktbedingungen muss fer-
ner die Bedingung bestehen, dass auf der Angebots- und/oder der Nachfrageseite riva-
lisierende Akteure vorhanden sind, also Wettbewerb gegeben ist. Aufierdem ist der Ko-
ordinationsmodus des Marktes auf eine je konkrete, situative Transaktion beschrinkt.
Marktformige Handlungen konnen einfach aufhéren und neu beginnen; auch die
Wiederholung von Tauschakten stellt keinen tibergeordneten Zusammenhang her.

Zu den Merkmalen formaler Organisation gehdren in vormodernen Gesellschaften
schlief¥lich eine Entscheidungshierarchie und eine entsprechende Rollenautoritit. In mo-
dernen Organisationen treten meist Vertragsbeziehungen an die Stelle der Autoritit, und
die Entscheidungshierarchie wird durch >flache« Entscheidungsstrukturen teils erginzt,
teils ersetzt. Vor allem aber ist der Koordinationsmodus der formalen Organisation durch
folgende Merkmale und Leistungen von der Gemeinschaft und dem Markt unterschieden:
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»(i) die Unterstellung der Entscheidungsbedingtheit von Aufgaben-, Interaktions- und
Prozessstrukturen (anstelle einer Konditionierung durch Tradition, Empathie oder re-
lative Preise), (ii) die Disponibilitat des Mitgliedschaftsstatus, (iii) die Interaktionssteue-
rung durch Sets von als koordiniert unterstellten Erwartungen, und (iv) eine die Gegen-
wart transzendierende Kontinuititsunterstellung.«™

Die drei Koordinationsmodi Gemeinschaft, Markt und Organisation stellen keine kate-
goriale Alternative dar, sondern sind typologischen Charakters. Daher bestehen konkrete
soziale Sachverhalte in der Regel aus Mischungen dieser Typen; beispielsweise kénnen
Organisationen von wettbewerbsformigen Marktbeziehungen (etwa Konkurrenz um
Posten) oder Vergemeinschaftungsprozessen (etwa >Seilschaftend durchsetzt sein. Aller-
dings sind soziale Prozesse meistens von einem der drei Koordinationsmodi dominiert.

Luhmann wihlt einen anderen Weg als die beiden beschriebenen, um das, was hier
Sozialformen genannt wird, zu bestimmen — und zwar anhand der Unterscheidung
zwischen Interaktion, Organisation und Gesellschaft. Bei dieser Unterteilung liegt der
Akzent auf verschiedenen Ebenen der Systembildung. Dabei ist die formale Organisa-
tion nicht die einzige Sozialform, aber ein besonders wichtiger und markanter Typus.
Interaktionssysteme entstehen dadurch,

»dafd Anwesende sich wechselseitig wahrnehmen. Das schlief’t die Wahrnehmung des Sich-
Wahrnehmens ein. lhr Selektionsprinzip und zugleich ihr Grenzbildungsprinzip ist die

Anwesenheit. Wer nicht anwesend ist, gehort nicht zum System — wie eng immer im

librigen seine Beziehungen zu den Teilnehmern sein mogen.«'**

Interaktionssysteme im engeren Sinne sind auf die physische Anwesenheit von Perso-
nen und Dingen angewiesen. Dadurch, dass Sozialitit zeichenhaft verfasst ist, kon-
nen bestimmte Aspekte von Nichtanwesendem (Personen, Dinge, Sachverhalte) in das
Interaktionssystem integriert werden. Die Umwelt wird iiber Zeichen in das System
einbezogen. Auf diese Weise konnen die Umweltbeziehungen des Interaktionssys-
tems zeitlich in die Vergangenheit und Zukunft erstreckt und mit Blick auf den physi-
schen Raum ausgeweitet werden.

Im Unterschied zum Interaktionssystem ist die physische Anwesenheit von Per-
sonen und Dingen fiir die Gesellschaft nicht notwendig. Sie macht sich davon unab-
hingig, um die moglichen Kommunikationen unter Abwesenden ebenfalls systemisch
einbeziehen zu kénnen. In diesem Sinne ist Gesellschaft

»das umfassende Sozialsystem aller kommunikativ fireinander erreichbaren Hand-
lungen«. Sieist»nicht einfach die Summe aller Interaktionen, sondern ein System hohe-
rer Ordnung, ein System anderen Typs«; Gesellschaft »ist, da sie ja jede mogliche Kom-
munikation umfaRt, eine selbstsubstitutive Ordnung. Sie muR alle Anderungen an das

vorhandene System anschlieRen und kann nicht, wie Interaktionen, einfach aufhéren

und neu anfangen«.™*

Mit Blick auf die Differenz zwischen Interaktion und Gesellschaft erweist sich das
Dual Teil/Ganzes einmal mehr als unbrauchbar. Die Grenzen der Gesellschaft sind
nicht diejenigen der physischen Anwesenheit von Personen und Dingen, sondern be-
stehen in der medial vermittelten Erreichbarkeit und Verstindlichkeit, das heif3t in
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vollzogenen Kommunikationsanschliissen. Daher werden die Grenzen der Gesell-
schaft im diachronen und synchronen Vergleich sehr viel abstrakter gezogen als in
Interaktionssystemen. Um fir psychische Wahrnehmung attraktiv zu sein, muss Ge-
sellschaft die physische Abwesenheit iiberbriicken. Das erfolgt in denjenigen Medien,
die Abwesenheit ermoglichen, durch die zeichenvermittelte >Suggestion« von Anwe-
senheit. Miinzen transportieren das Bild des Herrschers, und schriftliche Kommu-
nikation verweist, wie bereits thematisiert, auf Miindlichkeit, um ihre Autoritit und
Evidenz zu untermauern. Das ist auch bei modernen Massenmedien der Fall: Die frii-
her iibliche Fernsehansage beginnt mit »Guten Abend, meine Damen und Herren«;"**
bei der Ziehung der Lottozahlen >spricht« die >Lottofee« oder der Ansager simtliche
Zuschauerinnen und Zuschauern »an< und wiinscht allen (!) Gliick; auf zahlreichen
Homepages steht »Herzlich Willkommen« zu lesen (wer begriifft da wen?). Die media-
le >Suggestion«von Anwesenheit bezieht sich nicht nur auf Personen, sondern auch auf
Dinge, mit denen »agiert« werden kann. Beispielsweise ist auf so mancher Internetsei-
te mit Anleitungen zu Ritualen eine brennende Kerze zu sehen, oder es kann eine Ker-
ze mittels einer entsprechenden Animation sogar >angeziindet« werden."”” Beispiele
dieser Art sind selbstverstindlich sachlich und sozial ein Kategorienfehler, aber kom-
munikativ wirksam, weil sie Generalisierung und Konkretion vermitteln. In anderen
Kommunikationszusammenhingen ist die mediale Adressierung der Person nicht im
Sinne >suggerierter< Anwesenheit notwendig, sondern als Zurechnung auf Verant-
wortlichkeit, etwa im Falle rechtlicher Vorginge in Gestalt der geleisteten Unterschrift
auf einem Dokument. Die Uberbriickung von Abwesenheit ist insbesondere fiir reli-
giose Kommunikation von grofiter Bedeutung, weil sie die prinzipiell abwesende und
nicht erreichbare Transzendenz mit immanenten Mitteln zu adressieren hat. Deshalb
heif3t es, wie bereits notiert, zum Beispiel in der Hebriischen Bibel immer wieder:
»und Gott sprach« (prominent bereits zu Anfang der Bibel in der Schépfungsgeschich-
te, Gen 1.3); und Mahayana Sutras beginnen mit der Phrase: »So horte ich es« — beides
im Priteritum formuliert, weil sich Transzendenz in religiéser Kommunikation ent-
weder bereits >manifestiert« haben muss oder sich >zeigen« wird und nur mittels der
Zeugenschaft kommunikativ vergegenwirtigt werden kann.

»Zwischen« Gesellschaft und Interaktion befindet sich die Sozialform der Organi-
sation. Eine Organisation formalisiert das Verhalten der an ihr beteiligten Personen
und weist streng geregelt zu, wer wann wem was mitteilen darf:

»Als organisiert kdnnen wir Sozialsysteme bezeichnen, die die Mitgliedschaft an be-
stimmte Bedingungen knipfen, also Eintritt und Austritt von Bedingungen abhangig
machen«, und »[d]ie Motivlage wird ber Mitgliedschaft generalisiert: Die Soldaten
marschieren, die Schreiber protokollieren, die Minister regieren —ob es ihnen in der Si-
tuation nun gefallt oder nicht.«™*¢

Mit Blick auf die Gesellschaftsstruktur besteht eine der Leistungen von Organisationen
darin, Beziehungen zwischen Funktionssystemen zu regeln. Unter den Bedingungen
(einsetzender) funktionaler Differenzierung sind es vor allem Organisationen, die als
>Briicken« fungieren und zwischen ansonsten heterogenen gesellschaftlichen Subsyste-
men vermitteln. In diesem Sinne stellen religiése Organisationen also Briicken zwischen
Religion und anderen Funktionssystemen dar, denn sie vereinen neben religiésen auch
politische, administrative, rechtliche, 6konomische, pidagogische, diakonische und zu-
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weilen auch kiinstlerische Abliufe unter einem Dach. Um dies gewihrleisten zu kénnen,
steht jede Organisation unter einem Funktionsprimat, dem wesentlichen Organisa-
tionszweck.” Dieser bestimmt ihre oben angefiithrten Strukturmerkmale. Der Zweck
einer religiosen Organisation besteht darin, religiose Kommunikation zu organisieren,
einen Rahmen fiir religiose Interaktionen bereitzustellen und sie zu férdern. Um die-
sem Zweck zu geniigen, setzt sie in der Regel religiése Expertinnen und Experten ein.

In gewisser Weise ist das Ritual ein Vorliufer der Organisation, weil auch hier die
Kommunikationsabliufe streng geregelt sind. Im Unterschied zu einer Organisation
ist das Ritual jedoch auf die Interaktion unter anwesenden Personen und Dingen an-
gewiesen. AufRerdem basiert es nicht unbedingt auf einem ausgearbeiteten Programm,
sondern braucht nur ein Minimum an Narrativen und Kosmologie. Umgekehrt bené-
tigt die Organisation ein Mindestmaf an Administration, was bei Ritualen nur dann
Fall ist, wenn sie einen Kult bilden. Zudem ist die Organisation im Unterschied zum
Ritual nicht auf Liminalitit angewiesen.

Die Systemtypen der Interaktion, Organisation und Gesellschaft lassen sich nicht
aufeinander zuriickfithren. Die Interaktion braucht nicht die Organisation, die Organi-
sation benotigt nicht unbedingt Interaktionen, und Gesellschaft ist weder auf Interaktio-
nen noch auf Organisationen angewiesen.”® Zudem formen sich nicht alle Sozialsysteme
gemiR der Interaktion unter Anwesenden oder gar der Organisation. Uberhaupt erfassen
die drei Systemtypen auch zusammengenommen nicht die gesamte soziale Wirklich-
keit. »Selbst das umfassende System der Gesellschaft enthilt zwar die anderen System-
typen in sich, ist aber deswegen noch nicht ihr Prototyp.«** Zudem werden viele The-
men in gesellschaftlichen Diskursen kommuniziert, ohne fest institutionalisiert zu sein.
Gleiches trifft auf Religion zu. Sie prozediert in verschiedenen Sozialformen, verliuft
aber ebenso diskursiv und situativ. Doch ohne sich gesellschaftlich zu formen, kénnte
es religiose Kommunikation — in welcher sozialen Gestalt auch immer — nicht geben. Sie
ist seit Beginn ihrer Ausdifferenzierung immer auch ein gesellschaftlicher Sachverhalt.

Um den Blick auf die Vielfalt sozialer Strukturen zu erweitern, werden die drei
skizzierten Ansitze fiir die Rekonstruktion der religiosen Evolution kombiniert."*¢
Dabei ist jedoch zu beachten, dass es sich auch bei der Entstehung der verschiedenen
Sozialformen nicht einfach um eine chronologische Abfolge oder gar ein Substitu-
tionsverhiltnis handelt; ihre Relationen sind vielmehr morphogenetisch zu verstehen.
Das kann man schon daran erkennen, dass das Ritual zu den frithesten Sozialformen
zdhlt, aber bis heute weiterexistiert, sowohl unter den Bedingungen einer religiosen
Organisation als auch unabhingig davon. Anhand der Kombination der drei Ansitze
lassen sich verschiedene Sozialformen typologisch unterscheiden.

Zudem werden die ausgemachten Sozialformen mit drei gesellschaftsstrukturellen
Typen in Beziehung gesetzt, nimlich mit der segmentiren, der schichtungsférmigen
und der funktional differenzierten Gesellschaft. Wie erwihnt, ist eine segmentir dif-
ferenzierte Gesellschaft in gleiche Subsysteme (Sippschaften) gegliedert, die sich tiber
dasVerwandtschafts- und/oder das Territorialprinzip definieren und sich wechselseitig
Umwelt sind. Die segmentire Gesellschaft ist multifunktional. Das bedeutet die Mit-
wirkung von Personen in ganz verschiedenartigen Situationen. Die multifunktionale
Ausrichtung verhindert die Universalisierung und zugleich die Spezifikation der Merk-
male, die eine Situation kennzeichnen. In der schichtungsférmigen Differenzierung
hingegen wird die Teilnahme von Personen oder Kollektiven an Kommunikationen
iiber bestimmte Eigenschaften geregelt: etwa Alter, Geschlecht, sozio-6konomischer
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Status, Ethnie, Identititsmuster oder Religionszugehorigkeit.”*' Zu den schichtungs-
bezogenen Systemen gehoren in frithen komplexen Gesellschaften etwa Adel, Priester,
Krieger, Handwerker, Hindler und Bauern. Funktionale Differenzierung schliefilich
beruht auf der Ausbildung gesellschaftlicher Subsysteme wie Recht, Politik, Wissen-
schaft, Wirtschaft, Erziehung, Gesundheit, Kunst und Religion, die von »einer operati-
ven Schlieffung [...] unter Einschluss von Selbstreferenz« gekennzeichnet sind."*¢

Gemif} der evolutioniren Morphogenese handelt es sich bei den genannten Typen
gesellschaftlicher Differenzierung ebenfalls nicht um einander ablosende Stadien,
sondern um ihre Uberlagerung: »Segmentary, stratificatory and centre-periphery dif-
ferentiation may persist simultaneously with functional differentiation.«*® Es gibt
zumindest Ansitze unterschiedlicher Funktionsrationalititen auch unter den Be-
dingungen segmentirer und schichtungsférmiger Differenzierung. Und umgekehrt
existieren auch unter den Voraussetzungen einer funktional differenzierten Gesell-
schaft Strukturprinzipien der Segmentierung und Stratifikation, worauf nicht zuletzt
soziale Ungleichheit und kulturelle Identititsmarker in vielen gesellschaftlichen Be-
reichen hinweisen. Religiose Evolution muss sowohl unter funktionalen als auch unter
segmentiren und schichtungsférmigen Gesichtspunkten beschrieben werden.

Unter den Bedingungen einer segmentiren Gesellschaftsstruktur differenziert sich
das Religionssystem intern zwar semantisch; etwa, wie beschrieben, tiber Themendif-
ferenzierung sowie iiber lokal und kollektiv gebundene Semantiken fiir transzendente
Sachverhalte. Unter segmentiren Bedingungen sind beispielsweise Geschlechts- und
Generationendifferenzen von besonderer religioser Bedeutung; davon zeugen vor al-
lem Fruchtbarkeits- und Ahnenkulte.””** Wenn eher auf territorial gebundenes Zusam-
menleben referiert wird, sind Lokalgéttinnen und -gotter besonders plausibel.** Mit
Blick auf die Semantik haben zum Beispiel Géttinnen und Gétter in verschiedenen
Kulten und Mythen andere Namen, aber ihre Funktion ist cum grano salis dieselbe (das
ist noch in der griechischen Polis-Religion der Fall), sodass in spiterer gesellschaft-
licher Entwicklung und unter Kontaktbedingungen etwa die griechische Athene leicht
zur romischen Minerva und Zeus ohne grofleren Aufwand zu Jupiter werden kann
(gemif3 der von Tacitus sogenannten Interpretatio Romana). Doch abgesehen von Be-
zeichnungsdifferenzen und semantischen Variationen bildet Religion innerhalb einer
segmentiren Gesellschaftsstruktur keine differenzierten Sozialformen aus, die auf
verschiedene Weise fiir Selektion sorgen. Es bleibt iiberwiegend bei Ritualen und reli-
giosen Rollen im Zusammenhang von Haus- und 6ffentlichem Kult.

Der auf die Familie ausgerichtete Hauskult ist eine frithe Form religioser Verge-
meinschaftung. Falls man in die Familie nicht aus freien Stiicken aufgenommen, son-
dern hineingeboren oder (etwa als Sklavin) zwangsweise in sie integriert wird, basiert
der Hauskult zwar nicht auf dem Prinzip der Freiwilligkeit, aber doch auf einem ho-
hen MaR an personaler Inklusion; alle Mitglieder beobachten und kennen einander
in alltdglichen, teils auch intimen Zusammenhingen. Insofern handelt es sich hier
um eine Zwangsvergemeinschaftung. Die sachliche Selektivitit ist tiber alle Belange
des Haushalts gegeben und somit diffus. Die soziale Selektivitit wird iiber die Zuge-
hoérigkeit zur Familie (zu der gegebenenfalls auch Sklaven und Angestellte gehoren)
hergestellt. In vielen Kontexten wird die Zugehorigkeit zur Familie nicht biologisch,
sondern religi6s konstituiert. Beispielsweise gilt fiir die vormoderne chinesische Re-
ligion: »the traditional Chinese family was not a natural biological unit, but a group of
people worshiping one or more ancestors.«"** Die zeitliche Selektivitit besteht im Ge-
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nerationenprinzip, das vor allem tiber Bestattungspraktiken und Ahnenkult geregelt
wird. Zum Beispiel erfolgen im Neuen Reich Agyptens rituelle Bestattungen zumeist
im hiuslichen Kontext. Dies hat seinen Grund in der Verbundenheit der Hinterbliebe-
nen mit den Verstorbenen: »the deceased protected the living in the house, in exchange
for which the living provided for the deceased in the tomb.«*¥ Deshalb ist das Haus
der Sitz der Ahnenverehrung und der Ort, an dem die meisten der reguliren Aktivi-
titen mit Bezug auf die Verstorbenen stattfinden.”*® Wihrend sich der Hauskult an
spezifisch religiosen Belangen ausrichtet, ist der 6ffentliche Kult unter segmentiren
Bedingungen multifunktional. In diesem Fall birgt der raumlich und zeitlich gebun-
dene Kult neben dem, was sich spiter zu Religion formt, auch politische, 6konomische,
rechtliche, kiinstlerische und nicht zuletzt gesellige und spielerische Aspekte.

Im Folgenden seien einige der Figurationen des Verhiltnisses zwischen religio-
sen oder religids genutzten Sozialformen und verschiedenen Arten gesellschaftlicher
Differenzierung skizziert. Innerhalb komplexerer gesellschaftlicher Differenzierung,
etwa in schichtungsférmig differenzierten Gesellschaften, greift Religion auf eine
grofRere Vielfalt von Sozialformen zu oder bildet sie sogar selbst aus. Dazu gehdren
neben Institutionen wie Ritualen die Tempelorganisation, der Verein, die Gemein-
schaft, die soziale Bewegung und die Gelehrten-Schule im Sinne einer Lineage:

schichtungs-

segmentare férmige funktionale
Differenzierung Differenzierung Differenzierung

buddhisti-
Tempel- sche &  christliche
Organisationen christliche Didzesen
Orden

Organisation

Gosis-Religion friihes Christentum

Bewegun p el
e frghgurd\ﬁg;mugs friher Buddhismus
Schule buddhistische

Gelehrten-Lineages

buniaizuala)iq ajjanpniisielzos

. - christliche
Gemeinschaft Hauskult Esséner Gemeinden
judische & _
Assoziation zoroastrische h
Gemeinden  VEr¢INe
Mysterienkulte
Markt wandernder
Charismatiker
. religiose Herrscher-
Institution Rollen Magie kult dffentliche Religion
inkl. Event Opferrituale Divination  Lebens- Zivilreligion
( ) p g
Ahnenkult fihrung

gesellschaftliche Differenzierung

Tabelle 3: Matrix aus sozialstruktureller und gesellschaftlicher Differenzierung
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Institutionen wie etwa Rituale, die nicht in andere Sozialformen eingebettet sind,
vermitteln einzelne Kommunikationsereignisse direkt mit der Gesellschaftsstruktur.
Aus diesem Grund herrschen sie in jenen Gesellschaften vor, die (iiberwiegend) auf der
physischen Anwesenheit von Personen und Dingen basieren, bleiben aber auch unter
anderen gesellschaftlichen Bedingungen bestehen. Zu den frithen religidsen Insti-
tutionen unter den Bedingungen einer segmentiren Gesellschaftsstruktur gehéren
religiose Rollen, Opferrituale sowie Ahnenkulte. Sie existieren auch unter den Bedin-
gungen von schichtungsférmiger und funktionaler gesellschaftlicher Differenzierung
weiter. Magie und Divination sind an religiése Experten-, aber auch an Laien-Rollen
gebunden. Diese religiésen Praktiken beginnen sich unter segmentiren Bedingun-
gen auszubilden und formen sich im Laufe der gesellschaftlichen Differenzierung
zu komplexeren Strukturen. Auch die Tempelorganisation etabliert sich zunichst
schwach und in komplexeren Gesellschaften dann stirker.”® Im Vergleich mit den
anderen Sozialformen sind die institutionellen Herrscher- und Mysterienkulte mit
schichtungsférmiger Differenzierung besonders kompatibel.

Mysterienkulte organisieren sich in der Regel nicht gemeindeférmig. Walter
Burkert zufolge sind hier drei Weisen sozialer Strukturierung typisch: »der einzelne,
wandernde Charismatiker; der einem Heiligtum zugehorige Klerus; der freie Kult-
verein, der griechisch vorzugsweise thiasos genannt wird.«*”° Bei Mysterienkulten
wandernder Charismatiker bestehen Marktbeziehungen zwischen dem religiésen
Experten und einer wechselnden Kundschaft, die bestimmte Leistungen in Anspruch
nimmt und dafiir etwas eintauscht oder unter geldwirtschaftlichen Bedingungen be-
zahlt. Der charismatische Wanderpriester macht »ein Geschift aus Mysterien«.”*”! Da-
bei handelt es sich weder um eine organisierte Zunft noch um eine religiése Gemein-
schaft oder einen Verein.”” Der religiése Experte ist in diesem Fall ein >Handwerker
des Heiligen< — der Derveni-Papyrus, eine griechische Schriftrolle, die vermutlich aus
der zweiten Hilfte des 5. Jahrhunderts stammt, berichtet von denjenigen, die sich von
jemandem einweihen lassen, der heilige Rituale als Handwerk betreibt (to? téxvny
Totovpuevov Ta tepd).*”? Ebenso wie andere Handwerker

»arbeitet auch der Charismatiker selbstandig, fir eigenen Gewinn und auf eigenes Risi-
ko. Es gab Vermégen zu gewinnen, vor allem fiir die Seher, die sich im Krieg bewahrten,
aber im Normalfall hatte der wandernde Praktiker eher mit einer marginalen Existenz
am Rande der Armut zu rechnen, auflerhalb der biirgerlichen Respektabilitat, nicht
selten verdchtlich oder auch ausgesprochen feindlich behandelt. Eine >Gemeinschaft«
oder Korporation, dem einzelnen Riickhalt zu bieten, gab es nicht.«"™*

Der zweite Fall der Mysterienkulte, in dem eine Priesterschaft einem Heiligtum an-
gehort, entspricht der Sozialform der Organisation. Der organisierte Mysterienkult
istin der Antike eher im Nahen Osten und in Agypten als in Griechenland anzutreffen.
Mysterienkulte sind ortsgebunden, und die grofieren unter ihnen (etwa Asklepios-
Heiligtiimer) verfiigen iber Tempelpersonal und eine umfangreiche Administration.
Falls sich Heiligtiimer untereinander im Wettbewerb befinden, kommen marktférmi-
ge Elemente hinzu.

Der dritte Typus des Mysterienkults, der Kultverein, prozediert in der Sozial-
form der freien Assoziation; die einzelnen Kommunikationsereignisse verlaufen hier
gruppenformig. Die freie Assoziation kann Gemeinschaftselemente enthalten; teil-
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weise sind die Kultvereine auch bewegungsférmig. Wenn die Gemeinschafts- und
Gruppenformigkeit stark ausgebildet ist, kénnen die entsprechenden Mysterienkul-
te multifunktional und themenoffen sein; das heifit, sie miissen nicht auf religiése
Kommunikation beschrinkt bleiben. Wenn allgemeine Geselligkeit und Elemente
des unterhaltsamen Vergniigens vorherrschen, sind sie nicht immer und sogleich als
religios bestimmte Sozialformen zu erkennen.”” Auflerdem sind die Zugangsbedin-
gungen zuweilen schichtungsférmig geregelt — etwa tiber bestimmte Berufe.”” Jene
Mysterienkulte, die als Kultverein frei gewdhlt werden konnen, bergen marktférmige
Elemente. Das gilt fiir Religionsgemeinschaften iiberhaupt, sobald sie eine entschei-
dungsférmige Zugehorigkeit kennen.””

Buddhistische und christliche Orden sind ein Beispiel fir religiése Organisatio-
nen.”” Im Unterschied zur Gemeinschaft handelt es sich beim Verhiltnis zwischen
Nonnen beziehungsweise Moénchen in einem Orden um ein »gegenseitiges Dienst-
verhiltnis«.”” In einem Kloster kénnen gemeinschaftliche Elemente vorhanden sein,
aber insgesamt iiberwiegt formalisiertes Handeln gemif} den Ordensregeln. Sie um-
fassen zwar mehr als nur religiéses Handeln und regulieren das Zusammenleben
insgesamt, unterliegen aber dem religiésen Funktionsprimat. Die Mitgliedschaft in
buddhistischen und christlichen Orden ist prinzipiell nicht an bestimmte sozialstruk-
turelle Merkmale gebunden, sodass sie sich aus Personen verschiedener Schichten re-
krutieren konnen. Insofern ist das Ordenswesen mit einer funktional differenzierten
Gesellschaftsstruktur kompatibel. Gleiches trifft auf das christliche Episkopat (altgr.
¢mioxomog, episkopos; sAufsehers, >Hilters, >Schiitzer und die Di6zese (altgr. Awoixnats,
dioikesis; sVerwaltungq) zu. Sie formen sich nach dem Vorbild antiker Kultvereine und
stellen in der Tendenz eine stirkere Zentrierung religioser Selbstorganisation dar,
auch wenn das Episkopat in der Spitantike und im Mittelalter intensiv mit der politi-
schen Herrschaft in Beziehung steht.”**°

Unter den Bedingungen einer schichtungsférmigen Gesellschaftsstruktur ist der
Zugang zur Sozialform der Gemeinschaft an bestimmte sozialstrukturelle Merkmale
von Personen gebunden. Ein prominentes Beispiel fiir eine an Ethnizitit orientierte
religiose Gemeinschaft sind die Esséner (altgr. Econvoi; auch Ecoaio), die sich aus
Jidinnen und Juden zusammensetzen.”*® Sie lassen sich als eine Vorstufe zum ge-
meinschaftlichen christlichen Ménchtum verstehen.® Aus entsprechenden Berich-
ten wissen wir, dass es im antiken Judentum vier bedeutende Parteiungen gab, nim-
lich neben den Essénern die Sadduzier, Pharisider und Zeloten.®

Da es bei Schichtungsfragen stets um Inklusion und Exklusion sowie um das Ver-
hiltnis von Mehrheiten und Minderheiten geht, ist an dieser Stelle vielleicht etwas
Zahlenmaterial hilfreich. Wirtschaftsgeschichtlichen Berechnungen zufolge gibt es
in der antiken Okumene weltweit etwa 6,5 bis 7 Millionen Jiidinnen und Juden.*** In
Relation zur Bevolkerung des romischen Reichs, die um die Mitte des 2. Jahrhunderts
u.Z. mit ca. 65 Millionen Menschen veranschlagt wird,”?® betragt der jiidische Anteil
rund 11 Prozent. Im Vergleich dazu machen Christinnen und Christen in der Mitte des
2. Jahrhunderts etwa 0,06 Prozent der Bevolkerung des romischen Reichs aus, wih-
rend es um 300 bereits annihernd 10 Prozent und im Jahr 350 schon rund 52 Prozent
sind.”® Im Palistina des 2. Jahrhunderts u. Z. leben etwa 1 bis 1,25 Millionen Jiidin-
nen und Juden; das sind rund 23 Prozent der in der syrischen Provinz des romischen
Reichs lebenden Bevolkerung, die ca. 5,5 Millionen Menschen umfasst. Jedoch sind
insgesamt hochstens 12.000 minnliche Erwachsene Mitglieder einer der vier bedeu-
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tenden Religionsparteien; sie machen nur rund ein Prozent der in Palidstina lebenden
Jidinnen und Juden aus. Die Esséner haben gut 4.000 und die Pharisier mindestens
6.000 Mitglieder. Die Sadduzier und die Zeloten, die zu Anfang des 1. Jahrhunderts
u. Z. als Abspaltung von den Pharisdern entstehen, machen jeweils nur einige hundert
Mitglieder aus.”® Rechnet man - falls nicht, wie bei den Essénern, eine Tendenz zur
Ehelosigkeit besteht — Ehefrauen und durchschnittlich vier Kinder hinzu, ergibt das
einen Anteil von etwa 5 Prozent der in Palistina lebenden Jiidinnen und Juden. Die
Zahlen verdeutlichen, dass die Zugehorigkeit zum ethnisch bestimmten Judentum
nicht mit der Zugehorigkeit zu einer jiidischen religiosen Organisation identisch ist.
Bei den minnlichen erwachsenen Angehérigen der vier bedeutenden jidischen Reli-
gionsparteiungen handelt es sich vielmehr um eine religiés organisierte Elite.

Die Esséner, Sadduzier, Pharisier und Zeloten sind »festgefiigte Organisationen
mit geregelten Aufnahmeverfahren fiir neue Mitglieder«.”*® Unter den verschiedenen
judischen Stromungen sind die Esséner am stirksten asketisch ausgerichtet.*® An
ihnen ist zu sehen, dass das religiése Prinzip der Weltablehnung am ehesten in der
Sozialform der Gemeinschaft zu verwirklichen ist. Wie der antike Historiker Flavius
Josephus schreibt, sind die Esséner »gebiirtige Juden, untereinander aber noch enger
in Liebe verbunden als die anderen«.”® Ihr >Programmc ist am demiitigen Gehorsam
gegeniiber Gott und an einer strengen Auslegung seiner Gebote orientiert. Die Esséner
sehen

»ihr Ideal in einem Leben, das dem Willen Gottes gerecht wird, in dem sie Gott nahe
sein und sich mit ihm vereinigen konnen. lhre grofie Tugend war, oder sollte sein, die
Demut, die hochste Tugend des Frommen im Alten Testament, d. h. der Gehorsam und
die totale Unterwerfung des Menschen, der vor Gott, seinem Meister und Schopfer,

nichts ist.«"®

Die judischen Synagogengemeinden orientieren sich dagegen an den freien Assozia-
tionen, wie sie aus der griechisch-rémischen Welt bekannt sind. Allerdings ist der Zu-
gang schichtungsférmig gehalten. Synagogengemeinden sind am ethnischen Begriff
des Judentums, an verschiedenen Handwerksgilden oder an der Kombination beider
Merkmale ausgerichtet.”*”

Die frithen christlichen Gemeinden sind wiederum ein Beispiel fiir religiése Ge-
meinschaften unter funktionalen Gesichtspunkten. Jedenfalls im Prinzip wird nicht
auf schichtungsspezifische Merkmale zugerechnet, und die gesamte Kommunikation
der Gemeinde steht unter dem religiésen Funktionsprimat. Indem die paulinische
Theologie gegeniiber dem Judenchristentum, prominent vertreten durch Petrus, die
Oberhand gewinnt, durchbricht das Christentum prinzipiell die Schranken schich-
tungsformiger Differenzierung. So heifdt es in Gal 3.27f.:

»Denn ihralle, die ihr auf Christus getauft seid, habt Christus angezogen. Hier ist nicht
Jude noch Crieche, hier ist nicht Sklave noch Freier, hier ist nicht Mann noch Frau; denn

ihrseid allesamt einer in Christus Jesus.«%

Das ist ein Beispiel einer Semantik, die auf vollstindige Inklusion abstellt. Wie je-
doch aus der Christentumsgeschichte bekannt ist, zeitigt diese Semantik in sozial-
und gesellschaftsstruktureller Hinsicht zumeist keine konsequenten Folgen. Auch



https://doi.org/10.14361/9783839457856-020
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

[ll. Die Zeit des Religiésen

das frithe Christentum produziert und reproduziert soziale Ungleichheit. Zwar bil-
det es wohltitige Aktivititen aus, rekrutiert sich jedoch vornehmlich aus der privi-
legierten Mittelschicht.”* Nicht zuletzt bezieht es sich immer wieder auf Ethnizitat.
Christinnen und Christen verstehen sich in der Antike nicht selten als Mitglieder einer
spezifischen Ethnie (t6 €0vog; éthnos) oder einer verwandtschaftlich verstandenen Ge-
meinschaft (td yévog; génos), die sich von Juden, Rémern und Griechen absetzt.”*” Ab-
gesehen von schichtspezifischen Fragen erfolgt die personale Integration bereits in
den frithen christlichen Gemeinden im Unterschied zu einem Orden oder einer reli-
giésen Gemeinschaft nicht permanent, sondern ist meistens auf die kultische Praxis
konzentriert. Sie entstehen vor dem Hintergrund der freien Assoziationen, wie sie aus
der griechisch-romischen Welt bekannt sind.” Das frithe Christentum ist insgesamt
als eine religiose Bewegung zu verstehen, da es gruppenférmige, gemeinschaftliche,
assoziative und organisatorische Elemente aufweist. Gleiches gilt fiir den frithen
Buddhismus.

Schliefilich sei die Lineage als eine spezifische Sozialform genannt, im chinesi-
schen und japanischen Buddhismus etwa eine Ubertragungsabfolge, eine >spirituelle
Blutlinie« (im japanischen Zen-Buddhismus: kechimyaku) der buddhistischen Lehre, die
»auf den Buddha selbst zuriickgefithrt wird«**” — dhnlich dem christlich-katholischen
Verstindnis der Sukzession, die in Jesus Christus griinden soll. Bei der buddhistischen
Lineage geht es nicht um Historizitit, sondern eher um die retrospektive Legitimation
der religiosen Autoritit einer Diskursposition innerhalb des buddhistischen Feldes."**
Die Sozialform der Lineage im Sinne religioser Schulen ist sozialstrukturell nicht sehr
ausgepragt, sondern artikuliert sich hauptsichlich in schriftbasierten Intellektuellen-
Diskursen. Insofern ist sie Teil von schichtungsférmiger Differenzierung. Eine orga-
nisierte Form kann sie hingegen in buddhistischen Orden annehmen.

Die kurze Skizze deutet den heuristischen Gewinn an, wenn man religiése oder
religiés genutzte Sozialformen mit verschiedenen Arten gesellschaftlicher Diffe-
renzierung korreliert. Dann wird ersichtlich, wie das Funktionssystem der Religion
mit schichtspezifischer Differenzierung in Beziehung steht und, zumindest was die
Verbreitung angeht, dadurch begrenzt wird. Doch insgesamt hilt Religion bereits
in antiken Gesellschaften Formen fiir simtliche Bevolkerungsschichten bereit. In
schichtungsformiger Differenzierung gehen die aufgefithrten Sozialformen mit
der Inklusion und Exklusion von Personen nach bestimmten Eigenschaften wie Al-
ter, Geschlecht, sozio-ckonomischem Status, Ethnie etc. einher. Dementsprechend
bergen generische Bezeichnungen wie >Konfuzianismuss, >Buddhismuss, sDaoismuss,
>Judentumy, >Christentum«< und >Islam« nicht nur religiése, sondern auch und oft vor-
nehmlich allgemein-kulturelle sowie ethnische Konnotationen. Beispielsweise hat
die Zurechnung, zu den Jidinnen und Juden (@17, jehudim; weiblich nv»7:7; jehudi-
yot; gr. lovdalog) zu gehdren, unter anderem eine ethnische und eine religiose Kon-
notation:

»The Jews (Judaeans) of antiquity constituted an ethnos, an ethnic group. They were a
named group, attached to a specific territory, whose members shared a sense of com-
mon origins, claimed a common and distinctive history and destiny, possessed one
or more distinctive characteristics, and felt a sense of collective uniqueness and sol-
idarity. The sum total of these distinctive characteristics was designated by the Greek
word loudaismos. [..] the most distinctive of the distinctive characteristics of the Jews
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was the manner in which they worshiped their God, what we today would call their
religion.«™*

Freilich ist die Konkretion des Generikums >Judentumc unter Jiidinnen und Juden be-
reits in der Antike teils heftig umstritten; die angefithrten Parteiungen der Esséner,
Sadduzier, Pharisier und Zeloten legen beredtes Zeugnis davon ab. Das Einheitliche
besteht im gemeinsamen Bezug auf dieses Generikum, das im Ubrigen aber »fluide
und perspektivisch« ist.*%° Das trifft ebenso auf die anderen genannten generischen
Bezeichnungen zu; sie haben auch, aber nicht nur religiése Konnotationen.

Neben Merkmalen kultureller Identitit bezieht sich die schichtungsspezifische
Differenzierung auf 6konomische und bildungsmifige Unterschiede. Im Verhiltnis
zu religiésen Schriftgelehrten sind die allermeisten Angehorigen einer Religionsge-
meinschaft>Laienc. Das gilt aber nicht in anderen Hinsichten. Mit Blick auf »populire
Religion«sind die meisten Praktizierenden umgekehrt Expertinnen und Experten. Die
Differenzierung zwischen >Intellektuellenc und sVolksreligion< wird in der Forschung
zu Recht verschiedentlich infrage gestellt. Sie ist nicht zutreffend, sofern damit be-
stimmte Kognitionsmodi gemeint sind (etwa religidse Selbstreflexion versus Magie).
Der esoterische Zweig der Religionsgeschichte zeigt, dass auch Intellektuelle Magie
betreiben und sie mit religiéser Selbstreflexion kombinieren, wihrend populire Prak-
tiken ebenso mit religioser Selbstreflexion, etwa mit >Alltagstheologien, durchsetzt
sein kénnen.

Auferdem sollte man nicht so weit gehen und mit Eric A. Havelock annehmen,
dass der Ubergang von miindlicher zu schriftlicher Kommunikation fiir das gesam-
te westliche Denken das alles Entscheidende ist.*** Vielmehr sind verschiedene Kon-
stellationen im Verhiltnis von Anwesenheits- und schriftbasierter Gesellschaft zu
beriicksichtigen. Auf diese Weise lassen sich Ahnlichkeiten und Unterschiede — nicht
zuletzt mit Blick auf Religion - in den antiken Gesellschaften West-, Siid-, Zentral-
und Ostasiens sowie des mediterranen Raums und verschiedene medial bedingte Ra-
tionalititsformen ausmachen.’*? Dennoch ist nicht zu verkennen, dass schriftlicher
Kommunikation auch in der religiésen Evolution eine wichtige Bedeutung zukommt.
In sozialstruktureller Hinsicht wird beispielsweise im antiken Indien, wie bereits er-
wihnt, der Unterschied von Schreibkompetenz und Schriftlosigkeit zu einem Distink-
tionsmerkmal der Buddhisten gegeniiber Brahmanen.”*® Und in semantischer Hin-
sicht sind mit schriftbasierter Kommunikation Weisen der religiosen Selbstreflexion
moglich, die mit anderen Medien nicht erreicht werden koénnen.

Die durch Schrift gesteigerte Selbstreflexion wird in der Diskussion um Charak-
teristika der Achsenzeit oder Achsenkulturen oftmals auf sozialstrukturelle Differen-
zen bezogen. In diesem Sinne schreibt etwa Karl Jaspers:

»Das Neue dieses Zeitalters ist [...], dafd der Mensch sich des Seins im Ganzen, seiner
selbst und seiner Grenzen bewufst wird. [..] Das geschah in Reflexion. Bewufitheit mach-
te noch einmal das Bewuf3tsein bewufit, das Denken richtete sich auf das Denken. [..]
Das mythische Zeitalter war in seiner Ruhe und Selbstverstandlichkeit zu Ende. [..] Die
alte mythische Welt sank langsam ab, blieb aber der Hintergrund des Ganzen durch
den faktischen Glauben der Volksmassen (und konnte in der Folge in weiten Cebieten
wieder zum Siege gelangen).«™%
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In dieser Fassung achsenzeitlicher Entwicklungen kann mit »dem Menschen« im Ver-
gleich zu den »Volksmassen« nur die und der einzelne Intellektuelle gemeint sein. An
dieser Darstellung ist sicher nicht alles falsch, aber sie ist iberzogen. Der Einfluss der
Intellektuellen in der gesellschaftlichen Evolution im Allgemeinen und der religiésen
Evolution im Besonderen wird hiufig iiberschitzt. Auferdem ist Individualisierung
im Sinne der sozialen Entscheidungszurechnung auf Personen und der (religios-)se-
mantischen Aufladung des >inneren Selbst ein Vorgang, der nicht auf Intellektuelle
beschrinkt ist, sondern bereits in und seit der Antike simtliche Schichten zu durch-
ziehen beginnt.* Und nicht zuletzt mag die sTheodizeefrage« in der Intellektuellen-
Religion besonders ausgearbeitet sein. Aber sie ist nicht auf einen Gelehrten-Diskurs
beschrinkt, sondern findet ihren Ausdruck ebenso in populiren Geister- und Dimo-
nenvorstellungen. Geister und Dimonen lassen sich kaum oder nur schwer kontrol-
lieren:

»Die Lebensmachte werden als schreckhaft erlebt und gesehen, oft zerstérend, immer
unberechenbar. Die Macht der Welt auf viele kleine Herrschaften verteilt, wird der
Willkir, der Unbestandigkeit in die Hand gelegt.«'%

Innerhalb religidser Selbstreferenz miissen daher Kontrollméglichkeiten ausgebildet
oder die mangelnde Kontrollméglichkeit wenigstens mit religiésem Sinn versehen
werden. Das erfolgt durch die Transformation von hereinbrechender Kontingenzer-
fahrung in erwartende Furcht. Aber

»es ist nicht die Furcht vor irgendeiner konkreten Schrecklichkeit, sondern die unbe-
stimmte Angstvordem Grauenhaften, UnfafRbaren, die sichim Damonenglauben nach
aufen hin projektiert. Der Schauder und das Gruseln, der jahe Schrecken und der tolle
Angstwahn bekommen im Damon ihre Cestalt; er vertritt die Schrecklichkeit der Welt
schlechthin, die unberechenbare Gewalt, die um uns webt und uns zu ergreifen droht.
Daher das Unbestimmte, Zweideutige im Wesen der Dimonen.«™®’

Das Beispiel der Geister- und Dimonenvorstellungen zeigt somit, dass die >Theodi-
zeefrage« nicht nur ein Thema der Intellektuellen-Religion ist, sondern wenigstens
potenziell zu den sWurzeln« religioser Sinnbildung gehort. Freilich steigert sich die
Problematik unter monotheistischen Bedingungen, die zu den Kennzeichen einiger
Achsenkulturen zihlen.

Das Nebeneinander und die Durchdringung von schichtungsformiger und funk-
tionaler Differenzierung bleibt in der weiteren gesellschaftlichen Evolution im All-
gemeinen und der religiosen Evolution im Besonderen bestehen. Zwar setzt sich
gesellschaftsstrukturell immer mehr das Prinzip der funktionalen Differenzierung
durch, und somit konturiert sich auch das religiose Funktionssystem stirker, ohne
dass aber sozialstrukturelle Unterschiede verschwinden. Das gilt gleichermafien fiir
die Partizipation von Personen an Wirtschaft und Bildung wie fiir Aspekte kulturel-
ler Identitit, die auch religiose Zugehorigkeit umfassen kann. Seit den 1990er Jahren
erstarken erneut Weisen der schichtungsférmigen Zurechnung. So definieren sich
die Menschen
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»lber Herkunft, Religion, Sprache, Geschichte, Werte, Sitten und Gebriuche, Institu-
tionen. Sie identifizieren sich mit kulturellen Gruppen: Stammen, ethnischen Gruppen,
religiosen Gemeinschaften, Nationen und, auf weitester Ebene, Kulturkreisen. Men-
schen benutzen Politik nicht nur dazu, ihre Interessen zu férdern, sondern auch dazu,
ihre Identitdt zu definieren. Wir wissen, wer wir sind, wenn wir wissen, wer wir nicht
sind und gegen wen wir sind.«"°®

In diesem Zusammenhang scheint auch Religion mehr und mehr zu einem kulturel-
len (und das heifdt: auf Abgrenzung oder zumindest auf die Unterscheidung gleich/
ungleich abstellenden) Identititsmarker zu werden. Schon deshalb kann sie nicht als
gesellschaftliche Integrationsinstanz verstanden werden, wie sich das etwa Durk-
heim vorstellte. Nicht von ungefihr wird in der Forschung seit den 1990er Jahren die
Kulturbedeutung der Religion erneut hervorgehoben.* Diesem Trend entsprechend
gewinnt das Konzept der embedded religion an Prominenz. Ihm zufolge ist Religion in
kulturelle Kontexte und >Identititspolitiken« eingebettet, die quer zu gesellschaftlich-
funktionaler Differenzierung liegen.® Aber eingebettet zu sein, bedeutet keine Ver-
schmelzung zu einer Identitit. Die Einbettung bringt der Religion evolutionire Vor-
teile, zieht aber auch Schwierigkeiten nach sich. Einer ihrer Vorziige liegt darin, dass
sich Religion gut an konkrete Umweltlagen anpassen kann. Sie ist auf diese Weise in
der Lage, als eine wichtige Identititsressource sowohl fiir Kollektive als auch fiir Psy-
chen zu fungieren. Als >Ressource« muss sie jedoch auch selbstreferenziellen Erforder-
nissen geniigen. Die Probleme, die aus der Kulturalisierung von Religion resultieren,
liegen unter anderem darin, dass die Rede iiber Religion zunimmt — nicht selten auf
Kosten der religiosen Kommunikation selbst. Religion wird zu einer Art von empty
oder floating signifier, wovon bereits in der Einfithrung zu diesem Buch die Rede war.
In dieser Fassung markiert Religion primdr kulturelle und sozialstrukturelle Abgren-
zungen.*" Gehort der Religionsbegriff in dieser Verwendungsweise woméglich zu je-
nen »sprachliche[n] Formeln«, die

»durch die Jahrhunderte als belangvolle Einsichten oder sogar als fundamentale Prinzipien des
Seins, Erkennens und Wertens anerkannt wurden und es heute noch werden—nicht obwohl, son-
dern gerade weil und insofern sie keinen oder keinen niher angebbaren Sach- oder Normgehalt
besitzen«?*1?

Mit dem Gebrauch von Religion als einer Art von empty oder floating signifier liegt
moglicherweise ein Mechanismus vor, den Luhmann fir die moderne Gesellschaft
beschreibt, nimlich als die

»Differenzierung von Konfliktgriinden und Konfliktthemen. Es kann tiefliegende struktu-
relle Griinde fiir ein immer neues Ausbrechen von Konflikten geben, aber die Konflikte

selbst suchen sich andere Anldsse und Themen, weil der strukturelle Ausléser ohnehin

kein>lésbares Problemcist.«™?

Aber selbst noch (oder vielleicht gerade?) als empty oder floating signifier in unlsbar
anmutenden kulturellen Identititskonflikten kommt Religion ihrer gesellschaftli-
chen Aufgabe nach, als »Kommunikationsvermeidungskommunikation« und »Kom-

munikationsstopp« zu fungieren.**
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