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Ingo Morth, Linz

Religiose Sinnstiftung durch Technik?

Zur technologischen Formierung von Transzendenz

Ingo Morth, Linz

"Fiir mich ist das Streben nach Erkenntnis eines von jenen selb-
standigen Zielen, ohne die fiir den denkenden Menschen eine
bewuBlte Bejahung des Daseins nicht mdglich erscheint ... Ohne
solchen Glauben wiire fiir mich die Uberzeugung vom selbstéin-
digen Wert der Erkenntnis nicht kréiftig und unerschiitterlich. Es
ist gewiB, daB eine mit religidsem Gefiihl verwandte Uberzeu-
gung von der Vernunft bzw. Begreiflichkeit der Welt aller ...
wissenschaftlichen Arbeit zugrundeliegt."

Albert Einstein, Mein Weltbild

1 Einleitung

Religion und Technik werden in gidngiger Perspektive haufig als Gegensatz gesehen. Die Ent-
wicklung der Industriegesellschaft und die Durchsetzung eines wissenschaftlich-technischen
Weltbildes hatte, so Max Webers bekanntes Diktum, die "Entzauberung der Welt" zur Folge, und
damit eine zunehmende Sidkularisierung der gesellschaftlichen Institutionen, die ihre Legitimie-
rung und ihr Fundament nicht mehr aus einem heiligen Kosmos, sondern aus der sachgesetzli-
chen Verwaltung ihrer Funktionsbereiche beziehen. Die rationale Erkenntnis und damit die tech-
nologische Gestaltbarkeit der Natur und der Gesellschaft verleiht religiosem Denken, das an E-
xistenz und Einfluf transzendenter Weltebenen und Méchte festhilt, "irrationale" Qualitdt und
verheifit am Ende, wenn alle unbegriffenen Miachte der Welt zu begriffenen geworden sind, auch
das Ende der Religion schlechthin (Marx). Diese Formulierung eines Weltbildes nach dem Mo-
dell der Maschine vollzog sich bereits, bevor eine entsprechende Formierung der Gesellschaft
thren Anfang nahm.

Die Neuzeit beginnt geistesgeschichtlich mit einem Wechsel im interpretativen Paradigma der
Natur: das subjektivisch-teleologische wird durch ein funktional-relationales ersetzt. Vom
Blickwinkel eines religiosen Weltverstindnisses gesehen wurde damit zundchst die Natur von
der Eingriffskausalitit Gottes ausgenommen (vgl. ausfiihrlich Dux 1986). Zwar gab es auch im
Verstdndnis der Natur iiber Jahrhunderte noch Reste, in dem sich frithere Anschauungen hielten,
so insbesondere im Kraftbegriff, doch sind diese Reste mittlerweile endgiiltig ausgemerzt.

Nachdem Religion aus der inneren Techno-Logik der Natur- und Sozialwelt hinausdefiniert war,
wurde die Privatwelt menschlicher Individuen zum Ort von Religion erklért. Trotz des Fortbe-
standes traditioneller politischer Machtpositionen der Kirchen kommt in dieser Deutung religio-
sem Denken nur mehr subjektive Qualitdt zu, wird Religion zur "unsichtbaren Religion" (Luck-
mann 1967), zur Privatsache. Diese Trennung in eine sachgesetzliche Auflenwelt und eine sub-
jektiv-irrationale Sinnwelt des Menschen zeigt sich auch in Deutungen und Befunden, die aus
einem individuellen oder kollektiven "Unbehagen an der Moderne" (Berger 1975) neue Formen
des Religidsen (Sekten, Kulte, Esoterik etc.) entstehen sehen, die die negativen Erfahrungen der
AuBenwelt verarbeiten helfen. Auch die Reduktion des Religiosen auf eine rein individuelle
Verantwortungsethik, auf die personliche Moral des Einzelnen, spiegelt diesen Dualismus der
Neuzeit.
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Dieses Interpretament der Umwandlung von Religion in eine "entschlackte" universalistisch-
abstrakte Moral als Endpunkt eines weltweiten Sédkularisierungsprozesses, die Verallgemeine-
rung der protestantischen Entwicklung des Christentums, die auch P.L. Berger als prototypisch
fiir alle anderen Religionssysteme bezeichnet hat (Berger 1973, S.148), 1d6t dann alle Versuche,
auf der Grundlage eines tradierten Religionssystemes die Trennung von Religion, Politik und
Gesellschaft riickgingig machen und an der "Uberhdhung des Sozialen und Politischen durch
das Religiose" (Freund 1971, 107) kontrafaktisch festzuhalten, als "riickwérts gerichteten Revi-
valismus" (Freund 1971, 122) erscheinen. Dies entspricht, soviel sein noch angemerkt, dem
Konzept eines "Kulturprotestantismus" in der Theologie eines Friedrich Schleiermacher: die re-
ligiose Ethik wird als Set von positiven Werten fiir Individuum wie Kultur und Gesellschaft beg-
riffen und ein Biindnis zwischen Religion und liberaler biirgerlicher Kultur proklamiert (vgl.
dazu Berger 1971, 151). Der appellative Charakter einer solchen "Vernunftreligion" ist damals
wie heute allerdings nicht zu iibersehen.

Gerade deshalb pochen traditionelle Religionen vehement auf Zusténdigkeit in der Formulierung
von Verantwortungsethik und moralisch-sittlicher Verpflichtung auch bei der Nutzung technolo-
gischer Moglichkeiten, so z.B. im Zusammenhang mit der Gen-Technologie. Solange jedoch die
Beziehungsebene fiir solche religios fundierte Ethik die religiose Glaubenswahrheit bleibt, ist
soziale Verbindlichkeit fiir Individuen, die diese Wahrheit subjektiv nicht anerkennen, letztlich
nicht herzustellen, bleiben die Sachgesetze der Natur- und Sozialwelt "verantwortungs-los".

Die These vom Gegensatz von Religion einerseits und Wissenschaft/ Technik/ Gesellschaftsfor-
mation der Neuzeit andererseits ist deswegen so schwer zu relativieren, weil sie im alltdglichen
Denken und Handeln der Menschen ebenso verankert ist wie in der sozialwissenschaftlichen
Deutung und in der theologischen Selbstreflexion der Kirchen selbst. Hinweise auf eine dialekti-
schere Beziehung gibt es jedoch: die These etwa, da3 die Entfaltung von methodisch-rationaler
Lebensfiihrung als Element der kapitalistischen Produktionsweise in der protestantischen Ethik
und ihres fundierenden Konzept der Pridestination wurzelt, (Weber 1947), aber auch die Stim-
men, die das Deutungsmodell "Maschine" als Mythos (Mumford 1975) und Technik und Wis-
senschaft selbst als Ideologie (Habermas 1968) zu erkléren versuchen.

In diesem Beitrag soll jedoch ein anderer Aspekt der Dialektik von "Religion" und "Technik"
ndher beleuchtet werden: Alltagstranszendierende Bezugspunkte der Sinnstiftung fiir das soziale
Handeln von Menschen erscheinen funktional notwendig. Nachdem das subjektivische Schema
bisherigen religidsen Denkens und damit ein Konzept von Transzendenz, das wirkende und be-
einfluBbare Subjekte jenseits der Menschenwelt beinhaltete, obsolet geworden ist, beginnen sich
neue Formen von Transzendenz auf dem Boden einer technologischen Weltsicht neu zu
formieren. Dies gibt es auszufiihren, indem zuerst das Moment der alltagstranszendieren Sinn-
stiftung als Kern von Religion erldutert und dann gezeigt wird, wie auf verschiedenen Ebenen
eine technologisch formierte (oder zumindest formulierte) Transzendenz sichtbar wird: (a)
Transzendenz durch technische Funktionalitit; (b) Transzendenz durch Mediencharisma; (c)
Transzendenz durch die Perspektive der "Vernunftreligion".
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2 Lebenswelt, religiose Sinnstiftung, Transzendenz:
Aspekte einer theoretischen Grundlegung

2.1 Lebenswelt und Alltag als Ausgangspunkt

Um den Ansatz einer "transzendierenden Sinnstiftung" im Alltag fiir die Erérterung von Prozes-
sen religioser Sinnstiftung durch Technik weiterentwickeln zu konnen, sind einige Begriffsklé-
rungen rund um die zentralen Konzepte "Lebenswelt" und "Alltag" notwendig (vgl ausf. Morth
1986, S. 10ff.). In einer allgemeinen Theorie sozialen Handelns ist der "Alltag" einer der wich-
tigsten Konvergenzpunkte der theoretischen Entwicklung. Die verschiedenen Linien dieser kon-
vergierenden Entwicklung bedingen jedoch ein betrdchtliches Mal3 an begrifflicher Verwirrung
und inhaltlicher Unklarheit: Lebenswelt, Alltagswelt, Alltagsleben, alltigliche Lebenswelt, Situ-
ation, Milieu und alle denkbaren Kombinationen dieser Begriffe werden verwendet. Die Konzep-
te "Lebenswelt" und "Alltag" werden zwar immer hdufiger und umfassender zur Charakterisie-
rung eines bestimmten Zugangs zu Erfassung und Erkldrung der sozialen Wirklichkeit verwen-
det, doch kann die damit sich abzeichnende Soziologie des Alltagslebens noch keineswegs auf
ein ebenso klar definiertes Grundprogramm verweisen wie die "strukturtheoretische" (Elias
1978) Soziologie, gegen deren Begrifflichkeit und Methodik sie sich paradigmatisch zu wenden
versucht.

Der Begriff 'Lebenswelt' ist bekanntlich von E. Husserl in seinem Spitwerk "Die Krisis der eu-
ropdischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie" gegen den Positivismus in
die philosophische Diskussion eingefiihrt worden. Wenn auch auf der Basis der BewulBtseinsphi-
losophie Edmund Husserls von Schiitz und Luckmann (1975, 1984) ein klarer ph&nomenologi-
scher Begriff der Lebenswelt und ihrer Strukturen entwickelt worden ist, doch hat die oft unre-
flektierte und voreilige Ubertragung des phiinomenologischen Lebenswelt-Begriffes (als Ontolo-
gie historisch invarianter Voraussetzungen aller konkreten "individuellen Lebenswelten") auf die
Analyse historisch variablen Alltagslebens vergesellschafteter Individuen zu mancher Konfusion
geflihrt. Diese Unschirfe der zentralen Begriffe geht allerdings, wie u.a. W. Bergmann zeigen
konnte (Bergmann 1981) bereits auf die Konstitution der Lebenswelt bei Husserl selbst zuriick:
Einmal als Lebenswelt, als spezifische Einstellung eines erfahrenden, handelnden, lebenden Sub-
jekts, als dessen "natlirliche Einstellung " gegeniiber einem Welthorizont, der in dieser Perspek-
tive nicht thematisiert wird, und andererseits als Lebenswelt im Sinne eines "Universums le-
bensweltlicher Objekte" (Husserl), das die natiirliche, seelische, soziale und kulturelle Welt glei-
chermaflen einschlieft, eben als Erfahrungsobjekte aus dem Universum erfahrbarer Objekte ei-
nes jeden erlebenden Subjektes. Strukturen dieser Lebenswelt sind als Matrix allen historisch-
konkreten Lebens im Alltag herausarbeitbar.

Die alltigliche Lebenswelt ist allerdings nur ein 7eil jener umfassenden transzendentalphdnome-
nologisch begriindeten Lebenswelt, die alle denkbaren Einstellungs- und Erfahrungsweisen der
Verbindung von "Ich" und "Welt" einschlieft, die "naive, natiirliche Einstellung ebenso wie die
praktische oder die theoretische Einstellung. Schiitz und Luckmann definieren demgemal unter-
schiedliche, durch den jew. Erfahrungsmodus, die "spezifische Bewufitseinsspannung" konstitu-
ierte Bereiche in der Lebenswelt, sog. "Sinnprovinzen" mit dadurch definierten Objekten und
Bedeutungen im Horizont der Welt. Auch die alltigliche Lebenswelt ist in diesem Sinne eine
Sonderwelt. Allerdings wird diese Differenzierung in einem paradigmatischen Kontext, der vom
Alltagswissen um die Welt und deren Auslegung durch das erlebende Ich analytisch zunichst
ausgeht, haufig verwischt, u.a. auch von Schiitz und Luckmann selbst. Dazu verleitet stark die
Grundthese, daf} alle gesellschaftlich konstituierte Wirklichkeit (= Wissen um die Welt, vgl.
Berger/Luckmann 1969) aufruht auf der subjektiven Orientierung in der Welt, soda3 die All-
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tagswelt der erfahrenden/handelnden/ lebenden Subjekte als der "vornehmlichste Wirklichkeits-
bereich" der Lebenswelt erscheint, auf den alle anderen Sinnprovinzen (einschlie8lich der "reli-
gidsen") bezogen bleiben.

Das Alltagsleben ist phinomenologisch zunichst durch die Spannung des Erlebens einer sozialen
Welt, die konstruier- und destruierbar zugleich ist, charakterisiert. Es beinhaltet einige alltdigli-
che Sachverhalte, die phanomenologisch als Hintergrund der Erlebniserfahrung der Sozialwelt
rekonstuierbar sind: Die Sachverhalte der sozialen Beziehung (=Intentionalitit), des sozialen
Sinns (=Reduktion alltiglichen Sinnverstehens) und der Kommunikation_ii (=Typik der Lebens-
welt) (vgl. Grathof 1978, 69). Der Alltag ist phanomenologisch dann insofern ein ausgezeichne-
ter Sinnbereich, als hier kommunikatives Handeln unter Mitmenschen stattfindet und entlang der
o.a. Sachverhalte erfaflbar ist. Dieser Alltag der phdnomenologischen Deskription ist jedoch
nicht der empirische "Alltag" einer Sozialwelt und ihrer Subjekte. Noch weniger ist die Lebens-
welt eine unmittelbare applizierbare empirische Kategorie, sondern nur der Maf3stab zum Ver-
gleich von konkreten Formen des Alltagslebens (vgl. Hitzler/Honer 1984, 60).

Dementsprechend sind unterschiedliche Linien einer "Soziologie des Alltags" (s. Hammerich/
Klein 1978, Einleitung) in diesen paradigmatischen Wechsel zur Kultur- und Wissenssoziologie
eingeflossen, je nachdem welche Bedeutungsakzente im Vordergrund standen und stehen. Eine
rein empirische Alltagssoziologie, die den Alltag als einen Bereich neben anderen zum Gegens-
tand macht, kann dabei im Prinzip vollig unabhéngig von phdanomenologischen Traditionen vor-
gehen. Diese Perspektive wird von mir nicht geteilt. Vielmehr soll hier eine Soziologie des All-
tags als "Basiswissenschaft" flir die Analyse von "Verstehensvorgingen iiberhaupt" (Hamme-
rich/Klein 1978, 8) betrieben werden. Stellt man allerdings den ProzeR3 der Sinnstiftung dabei in
den Mittelpunkt der Analyse, so ist eine Preisgabe der bewulBtseinsphilosophischen Wurzel des
Lebensweltbegriffes und einer damit verbundenen Alltagskonzeption nicht moglich:

"Sinn ist eine im BewuBtsein gestiftete BezugsgrofBe, nicht eine besondere Erfahrung oder eine der Erfah-
rung selbst zukommende Eigenschaft. Es geht vielmehr um eine Beziehung zwischen einer Erfahrung und
etwas anderem" (Schiitz/Luckmann 1984, 13).

Um aber den Schritt von der BewuBtseinsphilosophie zur Soziologie ohne Verkiirzung tun zu
konnen, sind auch materialistisch orientierte Zugdnge zum Alltagsleben einzubeziehen. Solche
Zugénge wurden vor allem von Agnes Heller (Heller 1981) und Henri Lefebvre (Lefebvre 1972,
1974, 1975) ausformuliert.

A. Heller erfaBBt das Alltagsleben, ausgehend von G. Lukacs, zundchst als "die Gesamtheit der
Tatigkeiten der einzelnen Menschen zu ihrer Reproduktion, welche jeweils die Moglichkeit fiir
die gesellschaftliche Reproduktion schaffen." (Heller 1981, 24). Sie weist damit vulgédrmateria-
listische Konzeptionen, die das Alltagsleben als bloBen Teilbereich des gesellschaftlichen Le-
bens erfassen wollen (etwa als Konsumption versus Arbeit, Reproduktionsbereich versus Pro-
duktionsbereich, Privatheit versus Offentlichkeit, Konventionalitit versus Festlichkeit) zuriick.
Ausgangspunkt ist aber nicht das blofe subjektive Erleben, sondern die die Kategorie der Hand-
lung, deren konkrete Inhalte dann nicht nur die individuelle Reproduktion, sondern auch die ge-
sellschaftliche Reproduktion (als Kultur und Gattung) fundieren. Gerade weil Handeln ohne
Routinisierungen nicht auskommt, ist es fiir Heller wesentlich, welches Handeln routinisiert
wird. Bezugspunkt dieser inhaltlichen und empirisch gehaltvollen Handlungstheorie des Alltags-
lebens ist dann ein "sinnvolles Leben", das Individuen durch die gesellschaftlichen Objektivitati-
onen hindurch (die wie bei Habermas im Sinne von Ressourcen fiir kompetente Subjekte analy-
siert werden) im Wege der Verantwortung und Integration verschiedener Erfahrungen, Erkennt-
nisse und Tatigkeiten (zu einem kohdrenten Weltbild) fiihren konnen. Nicht-alltiglich sind fiir
Heller im Prinzip alle geschichtlichen und gattungsméBigen Objektivationen, deren Integration
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im Schnittpunkt subjektiven Erlebens und Handelns zugleich das Alltagsleben fundiert.'

Diese konstitutive Spannung der Innen- und AuBlenseite von Handlungen versucht auch Bukow
(Bukow 1984) in seiner Rekonstruktion des Alltagslebens als Basis fiir seine "Kritik der Alltags-
religion" beizubehalten. Allerdings fillt seine Analyse des Alltagslebens durch Ubernahme der
Konzeption Lefebvres einer sowohl institutionalistischen wie kulturalistischen Verkiirzung an-
heim. Ausgehend von der Produktionsform der biirgerlich-kapitalistischen Gesellschaft erscheint
ithm dann das moderne Alltagsleben sowohl als Ort individueller wie gesamtgesellschaftlicher
Reproduktion gleichermallen zersplittert, in schicht-, gruppen- und klassenspezifisch differen-
zierte "reine Arrangements" (Bukow 1984, 69) zerstiickt, die keine Moglichkeit der aktiven Ges-
taltung, subjektzentrierten /nszenierung mehr geben. Bukow geht also zunichst von einer "idea-
len" Alltagswelt aus, die Gestaltung, Verstindigung und Orientierung fiir die interaktiv und
kommunikativ darin aufeinander bezogenen Individuen ermdglicht. Diese "Lebenswelt" wird
dann, dhnlich wie in der Argumentation von Habermas, durch die kapitalistischen Strukturen
gesellschaftlicher Produktion und Reproduktion "kolonialisiert", d.h. zerstort, zerstiickelt, aufge-
splittert. Religiose Sinnstiftung konstituiert sich erst in der Wiederherstellung einer idealen All-
tagswelt in der Privatwelt der individuellen Reproduktion. Ich meine hingegen, daf3 in das All-
tagsleben prinzipiell, nicht nur in gestorten Handlungs- und Verstindigungsprozessen, Verfahren
des "In-Ordnung-Haltens" durch Prozesse der Sinnstiftung eingebettet sind

2.2 Religion und Sinnstiftung in der Lebenswelt

Ausgangspunkt der Uberlegungen ist zuniichst die These, daB "religiose" Phinomene wie andere
Formen menschlichen Wissens, menschlicher Erfahrung und menschlichen Handelns in einer
engen Beziehung zur Lebenswelt gesellschaftlicher Subjekte stehen, ja diese Lebenswelt, als Teil
des gesellschaftlichen wie individuellen Wissensvorrates und als Element von Handlungskompe-
tenz, mit konstituieren. "Religiose" Vorstellungen, Handlungen und Erfahrungen sind also Teil
jener spezifisch menschlichen Wirklichkeitsbewiltigung, die sinnhaftes Handeln in einer sinn-
voll definierten Welt von gesellschaftlichen Subjekten verlangt. Dies ist die Grundannahme einer
phanomenologischen Religionssoziologie, die die Verklammerung von transzendenten Symbo-
len und alltagsweltlicher Lebensfithrung in den Mittelpunkt stellt und dabei "Techniken" der
Sinnstiftung erfa3- und erkldarbar macht. Denn obwohl die Inhalte (fiir viele Autoren auch das
Definitionskriterium) einer religiésen "Sinnprovinz" (Schiitz) durch "Nicht-Alltdgliches", "Au-
Ber-Alltagliches", "Das Heilige", "Numinose" etc. beschreibbar sind, ergibt erst eine solche ex-
plizite Thematisierung der Transzendenz der Lebenswelt ein als sinnvoll erlebbares Alltagsleben
von Menschen.

Heller bewahrt damit die Spannung zwischen Alltag und Nicht-Alltag als zentrales Moment, eine Spannung, die
bei Lefebvre verloren geht, da er das Alltagsleben vor allem als Vermittlung zwischen dem "Naturcharakter €
und der Gesellschaftlichkeit des Menschen definiert. Alltdglich sind hier wesentlich die Tétigkeiten, die auf die
Natur des Einzelnen unmittelbar bezogen sind (Schlaf, Erndhrung, Fortpflanzung), und die deshalb zugleich all-
taglich (d.h. regelméBig) vorkommen. Auf dieser Basis der alltdglichen Reproduktion der Natur des Menschen
ruht auch die gesamte Realitdt von Geschichte, Kultur der Gesamtgesellschaft auf (Lefebrvel975, Bd. 2, 49 ff.).
Dieses Alltagskonzept, das das Typische, Wiederholbare im Alltagsleben als Reprdsentation eines gesellschaftli-
chen Uberbaues ansieht, und das lediglich die quasi biologische Reproduktion des Subjekts darauf bezieht, ver-
liert aber den fiir uns zentralen Aspekt der lebensweltlichen Sinnkonstruktion eines handelnden Subjekts aus
dem Blick, ein Aspekt, der bei Agnes Heller (ohne dalB} sie auf Schiitz und Luckmann bezug nimmt) als das "Fiir
uns des Alltagslebens" erhalten bleibt: "Das 'sinnvolle Leben' ist das Fiiruns des Alltagslebens in einer "offenen"
Welt, fiir die die unendliche Entwicklungsmoglichkeit, das Auftreten immer neuer Konflikte charakteristisch ist.
Wer ein sinnvolles Leben fiihrt, gestaltet seine Welt zu einer Welt fiir uns, indem er sie und zugleich sich stindig
verdndert." (Heller 1981, 318)
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Alltagliches und AuBeralltagliches wird im Prozefs religioser Sinnstiftung unlosbar miteinander
verklammert. Eine zentrale Bedeutung haben dabei transzendierende Wissenselemente (religiose
bzw. religionséquivalente Symbole).

Wissen ist dabei in einem sehr umfassenden Sinn zu verstehen, ndmlich als Insgesamt aller histo-
risch-kulturell und individuell-biografisch gegebenen Sedimentierung menschlicher Erfahrung,
welche sinnhaftes Erleben und Handeln des Subjektes erst ermoglichen. Wissen hat daher m. E.
prinzipiell nicht nur kognitive, sondern auch aktionale und emotional-affektive Aspekte. Wissen
in diesem umfassenden Sinn strukturiert und definiert Erfahrungen, kanalisiert Gefiihle und Ge-
fiihlsduBerungen und gibt den Orientierungsrahmen fiir soziales Handeln. Auch religioses Wis-
sen ist im Anschlufl an einen solchen Begriff von Wissen sehr umfassend zu verstehen und geht
iiber kognitive Systematisierung von Welterfahrung weit hinaus: Ausdruck und Mitteilbarkeit
subjektiver Befindlichkeit (expressive und kommunikative Dimensionen) sowie die Kanalisie-
rung der Teilnahme an der Sozialwelt (partizipative Dimensionen) gehdren unabdingbar dazu.

Schiitz und Luckmann entfalten nun im 2. Band der "Strukturen der Lebenswelt" (Schiitz/
Luckmann 1984) eine durch den subjektiv gemeinten Sinn begriindete Handlungstheorie und
thematisieren abschlieBend die in der Lebenswelt angelegten subjektiven Transzendenzerfahrun-
gen, die sich in der Alltagswelt ergeben. Zeichen und Symbole als alltdgliche, selbstverstandli-
che Mittel fiir das erkennende und handelnde Subjekt, Grenziiberschreitungen zu vollziehen,
bilden den Schluf3 ihrer Analysen. Da3 die Transzendenz der Lebenswelt die Grundlage der Er-
fassung religioser Phanomene bilden kann, deuten sie nur an, ohne dies auszuformulieren:

"Wissen um die '"Transzendenz' der Welt (wird) nicht im theoretischen Abstand zur "'Welt' gewonnen.
Vielmehr gibt dieses aus dem téglichen Leben und aus den Erschiitterungen des tdglichen Lebens stam-
mende Wissen zu theoretischen Uberlegungen erst den urspriinglichen AnlaB. Aufgrund dieses Wissens
wird allerdings dann der Versuch gemacht, "Transzendenz' auf den Begriff zu bringen, fabar und der
gewohnten Erfahrung zugénglich zu machen, zu zdhmen. Hier diirften wir es mit einer Wurzel verschie-
dener religidser Weltsichten und auch der Philosophie zu tun haben." (Schiitz/Luckmann 1984, 140).

Unter Beriicksichtigung der grundlegenden Methodik der phdnomenologischen Lebenswelt-
Analyse (s. Abschn. 2) mdchte ich nun kurz transzendente Aspekte der Lebenswelt, die die
Grundlage sinnstiftenden religiosen Wissens bilden kdnnen, skizzieren. Ausgangspunkt ist die
grundlegende Transzendenzerfahrung menschlichen BewuBtseins, die Erfahrung der Welt als
etwas anderes, als Nicht-Ich. Die alltdgliche Lebenswelt ist zundchst ein "unbefragter Boden der
natilirlichen Weltanschauung", in dem die Welt "schlicht gegeben", "fraglos" und "unproblema-
tisch" ist, die grundlegende Transzendenz also nicht unmittelbar ins BewuBtsein tritt, sondern
Erfahrungshintergrund bleibt. Immer wieder jedoch wird das bishin Fraglose in Frage gestellt,
bricht die grundlegende Transzendenz an die Oberfliche: Bei neuartigen Erfahrungen, die sich
nicht einreihen in die vertraute "Kette von Selbstverstidndlichkeiten"; angesichts der Fragwiirdig-
keit oder Undurchfiihrbarkeit von Plidnen; angesichts der Transzendenz der subjektiven Zeit
durch die Weltzeit, die immer wieder Zwang des Wartens auferlegt. Im Lebenslauf wird eine
Folge von aktuellen Situationen erlebt, die jeweils eine begrenzten Ausschnitt aus der zeitlich,
rdaumlich und sozial erfahrbaren Wirklichkeit darstellen. In der Phantasie, in fiir das Subjekt er-
lebbarem Traum oder in der "Ekstase" erfahre ich, da3 die Selbstverstidndlichkeiten des Alltages
auBer Kraft gesetzt sein konnen. Ich erfahre auch immer wieder, da3 das zur Verfiigung stehende
Wissen Liicken aufweist, dal3 ich vieles nicht weif3. Ich muf8 mich mit Mitmenschen verstiandi-
gen, ohne sicher sein zu konnen, immer zu verstehen und verstanden zu werden.

Generell bleibt zu sagen, dal im Wissen um die Welt das Wissen um die Grenzen der Lebens-
welt mitenthalten ist. Wissen ist in Zeichen und Symbolen organisiert, und dieses Wissen um
grundlegende Grenzerfahrungen wird durch "religiose" Symbole und Symbolsysteme themati-
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siert. Die transzendenten Elemente der Lebenswelt werden so im dreifachen dialektischen Sinn
"aufgehoben" 1) bewahrt, indem sie auf Formeln gebracht werden, 2) negiert, indem auf einen
Wirklichkeitsbereich verwiesen wird, in dem erfahrbare Grenzen nicht vorhanden sind, und 3)
auf eine andere Stufe gebracht, indem Handlungs- und Erlebnismoglichkeiten zur Verarbeitung
aktueller Grenzerfahrungen geschaffen werden. Umwelterfahrungen und Handlungsprobleme,
Selbsterfahrung und Identitéitsbalance, die Ubernahme gesellschaftlichen Wissens in den indivi-
duellen Wissensvorrat, all diese unmittelbar mit Grenzerfahrungen verkniipften, fiir das Alltags-
leben zentralen Prozesse werden so sinnstiftend im Bereich der "alltdglichen Lebenswelt" erst
ermoglicht. Religioses Wissen ist also auch das im gesellschaftlichen Wissen sedimentierte Wis-
sen um prinzipielle Grenzen der Lebenswelt, das in der alltdglichen Lebenswelt handelnder Sub-
jekte mit Grenzerfahrungen verkniipfte Situationen und Problemlagen sinnstiftend bewdéltigt.

Abzukliren bleibt, wie sich solches Wissen als besonderes, eben "religioses" Wissen in der Le-
benswelt konstituiert. Diese Frage ist als Auseinandersetzung mit einer "Technik religioser Sinn-
stiftung" thematisierbar. "Religiose" Symbole, also Vorstellungen, Weltsichten, Wissenselemen-
te, Handlungsorientierungen etc., sind sowohl in der "natiirlichen" als auch in der "theoretischen"
Einstellung einem subjektiv nicht gestaltbaren, hdufig auch uniiberpriifbaren und unwiderlegba-
ren Bereich zugeordnet und damit subjektiv "wahr", auf entsprechende Dauer giiltig und
verbindlich. Nur so bekommen sie in der alltdglichen Lebenswelt sinnstiftende Qualitit, bleibt
alltagsrelevant und  verwendungsfidhig. Diese im  konkreten  Erfahrungs- und
Handlungszusammenhang des Alltagslebens zundchst unwiderlegbare Giiltigkeit, die sich aus
der Zuordnung zu einem nicht-alltdglich-gestaltbaren Wirklichkeitsbereich ergibt, wird ferner
durch spezifische Techniken des Ubertritts in diesen Wirklichkeitsbereich bestitigt:
Meditationstechniken, ekstatische Rituale etc. Ich kann dies hier nur andeuten (vgl. aust. Morth
1986, S. 132ft.).

2.3 Kriterien des "Religiosen"

LafBt man bloB kirchlich-institutionell bestimmte Elemente, also etwa prazisierte Dogmen, aus-
formulierte Verhaltensanweisungen, Weltansichten, Riten, Handlungsmuster, etc. als "religios"
gelten, setzt man also Religion mit Kirchlichkeit gleich, so ist die Frage nach der Relevanz reli-
gidsen Wissens in der Gegenwartsgesellschaft allzu schnell und problemlos zu erledigen: Religi-
0s ist dann, wer den objektivierten, krichlich-institutionell vorformulierten Bewult-
seinskonstrukten in ihrer tradierten Form subjektiv in Einstellung und Verhalten entspricht. Ver-
bale Akte der Zustimmung und die Teilnahme am festgelegten kirchlichen Leben (Kirchgang
etc.) indizieren dann Religiositét, und die Kirchentreue bzw. -konformitét riickt in den Mittel-
punkt der Religionsbetrachtung. Dieser Bestand an traditioneller Religion ist als Teil der abend-
landischen Gesamtkultur und des institutionellen Gefiiges der Gegenwartsgesellschaft im katho-
lischen Osterreich fest verankert und konfrontiert durch Taufe und religiose Sozialisation, kirchl.
Heirat und Begribnis auch die iibergroBe Mehrheit der Bevélkerung. Doch Kirchgang und Uber-
einstimmung mit den Dogmen schwindet dramatisch. Das Segment der Kirchentreuen ist auf 10-
30% (je nach Region) geschrumpft. Trotz der institutionellen Verankerung schwindet also die
subjektive Verbindlichkeit des kirchlichen Sinngefiiges. Religion als kirchlich verwaltetes Sinn-
geflige war einst ein selbstverstandlicher, einheitlicher und umspannender Teil der Gesamtge-
sellschaft und ihrer BewuBtseinsstrukturen hat jedoch im Laufe der Entwicklung der modernen
Gesellschaft ihre Universalkraft verloren, die Gesellschaft ist "sékularisiert". Der Anteil religios
bestimmten BewuBtseins, insbesondere in der Auspriagung der protestantischen Ethik, an dieser
Entwicklung zur sdkularisierten Gesellschaft ist dabei noch Gegenstand religionssoziologischer
Kontroversen, doch der generelle Trend und die gegenwirtige Situation erscheint klar: Religion
als wesentliches, verhaltensbestimmendes Element menschlichen BewuBtseins ist, ungeachtet
der nominellen Zugehorigkeit zu Kirchen und Denominationen, auf einen zahlen- und bedeu-
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tungsméBig immer kleineren Kern verbliebener Kirchentreuer zusammengeschrumpft und in
eine gesondertes Gesellschaftselement namens Kirche emigriert.

Zur Analyse der Prozesse der Sinnstiftung in der Industriegesellschaft reicht es jedoch nicht aus,
diesen Riickzug kirchlicher Religion zu dokumentieren und Situationen zu analysieren, in denen
das Sinnstiftungsangebot der Verwalter des "heiligen Kosmos" Gottes noch angenommen wird.
Vielmehr ist danach Ausschau zu halten, wie die Grenzen der Lebenswelt ohne explizit kirch-
lich-religiose Deutungen bewiltigt werden, und wie sich die Strukturen der Transzendenz, die
nicht-alltéiglichen Sinnprovinzen und die Techniken des Ubertritts in sie verindert haben. Dabei
spielt der in der Einleitung angedeutete strukturlogische Wandel im Weltbild, die technologische
Formierung von Natur- und Sozialwelt eine wesentliche Rolle, insoferne sie zum Fundament
"magischer" Unsicherheitsbewiltigung werden kann, selbst neue Formen der Transzendenz im
Alltag durch die massenmedialen Techniken hervorbringt und als Postulat der Vernunft die
Transzendenz einer Religion ohne Gott zum Ausdruck bringt.

3 Transzendenz durch technische Funktionalitit:
Zur Magie der Technik

Unter Magie (= griech. 'Zauberei') kann zunichst die Beschworung tibernatiirlicher Krifte ver-
standen werden, die durch rituelle Handlungen verfiig- und beeinfluBbar gemacht werden kon-
nen. Im magischen BewuBtsein besteht damit ein grundsétzlich technisches Verhéltnis zu einem
ibersinnlichen' Bereich, auf den handelnd bezug genommen werden kann. Im christlichen und
spater aufgeklarten Europa konnte dieses BewuBtsein nur ein mehr oder weniger untergriindiges
Schattendasein fristen, da einerseits die Unterwerfung unter (und nicht die EinfluBnahme auf)
den Willen und die Gnade Gottes Glaubenskern darstellt, und andererseits die Natur- wie die
Sozialwelt ihrer 'ibersinnlichen' Dimension entkleidet wurde. Als volkstiimlicher "Aberglaube"
und reiche Fiille von volksreligiosen Praktiken einschlieBlich der sich gerade heute wieder ver-
starkenden Inanspruchnahme okkulter und esoterischer Traditionen war und ist magisches Den-
ken auch bei uns lebendig.

Wie insbesondere durch eine Fiille ethnologischer und religionswissenschaftlicher Forschungs-
ergebnisse liber auBlereuropdische und vorchristliche Kulturen erwiesen ist, unterscheidet das
magisch-religdse BewuBtsein sehr deutlich zwischen zwei Ebenen: einerseits der Ebene des All-
tagshandelns, in der das empirische Wissen und die praktischen Verfahren der Menschen zur
Deutung und zum erfolgreichen Handeln ausreichen, andererseits der Ebene eines liber den All-
tag hinausgehenden Zusammenhanges, die sich symbolisch konstituiert und dem Alltagswissen
wie der Alltagspraxis entzieht. Dieses Umgreifende sucht der Magier mit Worten und Zeichen,
mit Gegenstidnden und Riten, mit Musik und Tdnzen etc. einzubeziehen, ohne zu vergessen, dafl
die andere Ebene des empirisch-praktischen Alltagshandelns ebenfalls der vollsten Anstrengung
und Aufmerksamkeit bedarf. Diese Kompetenz im symbolischen Bereich der Bezugnahme auf
den transzendenten Gesamtzusammenhang menschlicher Weltdeutung hat sich schon sehr friih
in der Kulturgeschichte als Spezialistenrolle etwa des Schamanen, des Medizinmannes etc. aus-

Die generelle Relevanz des kirchlich bestimmten Restbestandes an Religion in der Gesellschaft ergibt sich dann
durch ihre historisch und politisch zu erklarende Herrschafts- und Legitimierungsfunktion sowie durch die fiir
bestimmte Gruppen nach wie vor notwendige Kompensationsfunktion. Das dort definierte religiose Wissen wird
jedoch prinzipiell verzichtbar, eine Gesellschaft und eine individuelle Lebensfiihrung ohne Religion scheint die
logische Konsequenz gesellschaftlicher Entwicklung und menschlicher Emanzipation. Religion hat allenfalls
komplementédr die Funktion des Trostpflasters fiir Randgruppen der Industriegesellschaft, dazu der Orientie-
rungshilfe an biografischen Knotenpunkten und bei leidvollen Erfahrungen.
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differenziert und wird dann durch einen Magier stellvertretend ausagiert.” Durch Kenntnis ent-
sprechender Riten und Formeln, durch Aneignung und Anwendung eines meist esoterisch-okkult
formulierten magischen Wissens kann jedoch jedes moderne Gesellschaftsmitglied magische
Kompetenz gewinnen und anwenden.”

Mit Magie werden also die innerweltlichen Gegenstandsbereiche des Religiosen handlungsrele-
vant angesprochen: Unsicherheitsfelder, in denen Wissen und Erfahrung versagen oder zu versa-
gen drohen, und wo zur Unsicherheit Handlungsdruck hinzutritt, der unmittelbare Handlungs-
probleme aufwirft. In der modernen Gesellschaft ist diese Unsicherheitslage des Handelns durch
Wissenschaft und Technik nicht dauerhaft und prinzipiell zu beseitigen. Mit wachsendem Wis-
sen wichst die Komplexitit des handlungsrelevant zu beriicksichtigenden Wirklichkeitsbereiches
ebenso wie die Reichweite moglicher Erfolgserwartungen. Hinsichtlich der praktischen Ziele
und Erwartungen des Einzelnen bleibt dariiber hinaus jedes verfligbare Wissen unzureichend,
weil es sich auf allgemeine Zusammenhédnge bezieht, Handlungen aber individuelle, konkrete
Situationen betreffen, die nicht voll in Wissen iibersetzbar sind, und damit 'Schicksal' und 'Zufall'
nicht ausschlieen kénnen. Zu diesen dueren Unsicherheitslagen kommen die mit wachsender
Individualisierung des modernen Menschen problematischer werdenden Innenlagen dazu, die
Interpretation der eigenen Bediirfnisse, Antriebe, Handlungsmoglichkeiten und Gefiihle.

Das Bediirfnis nach Magie wichst also eher. Der Akzent verschiebt sich allerdings mit der wis-
senschaftlichen Deutung der Natur und der arbeitsteiligen Delegierung des Umgangs mit ihr an
Spezialisten auf den sozio-kulturellen Bereich, auf Fragen des Lebenslaufes, der sozialen Integ-
ration und der Identititsbildung. Unter Beibehaltung der Grundstruktur magischen Denkens:
Bezugnahme auf eine iiberempirische, 'tibersinnliche', symbolische Ebene einer als Gesamtzu-
sammenhang gedachten Wirklichkeit durch rituelle Praktiken vollzieht sich nun ein ProzeB, der
diese Ebene religioser Transzendenz zumindest bei der Bewéltigung sozio-kultureller Unsicher-
heitslagen technologisch umformuliert. Dieser Prozef3 folgende Komponenten:

3.1 Technik als magisches Spezialwissen

Die Entwicklung der Technik des Umgangs mit der Natur, ihrer Nutzung und Kontrolle entfernt
sich immer weiter von der Ebene des jedermann zugénglichen und begreitbaren Alltagswissens.
Physikalische Zusammenhinge und ihre Umsetzung in technischen Geriten bediirfen eines im-
mer umfangreicheren Spezialwissens, das den Anwendern der verschiedenen Gerdte immer
fremder und unzugénglicher wird. Gewil3 gab es auch in vorindustriellen Epochen technische

Woher kommt dieses Interesse? Fiir vorindustrielle Kulturen konnte insbesondere B. Malinowski nachweisen,
daB magische Praktiken und Inanspruchnahme magischer Fachkompetenz dann vorkommen, wenn (1) Routine-
Aktivititen wie Jagd, Fischfang, Feldbestellung zu scheitern drohen, weil reale empirische Mittel fiir die erfolg-
reiche Durchfiihrung nicht ausreichen, wenn (2) individuelle Lebenslidufe mit Ubergiéingen, Krisen und Bedro-
hungen konfrontiert sind, fiir die entweder keine realen empirischen Mittel existieren (Tod) oder ebenfalls nicht
ausreichen (Krankheit, erfolgreiche Sozialbeziehungen etc.), und wenn (3) das Kollektiv (der Stamm) mit auf3er-
gewohnlichen Ereignissen und Situationen (Naturkatastrophen, kriegerische Auseinandersetzungen) als Ganzes
konfrontiert ist. Dabei existieren sowohl zur Bewéltigung der Austauschprozesse mit der Natur wie fiir Unsi-
cherheits- und Krisensituationen des individuellen und gesellschaftlichen Lebens "rationales" Wissen und tech-
nische Fahigkeiten. Diese alltédgliche technische Kompetenz bleibt jedoch begrenzt. Und wo alltdgliche Erfah-
rungen und Kenntnisse versagen, werden im symbolischen Kontext Krifte, Wesenheiten, Gotter, Geister, Damo-
nen, Heilige angesprochen, die einen gewiinschten Erfolg herbeifiihren konnen, weil sie unkontrollierbare Na-
turkréfte und schickslshafte Zufilligkeiten lenken und beeinflussen kdnnen.

Das wachsende Interesse am magischen Wissen der Menschheit, das u.a. das entsprechende Segment des Buch-
und Zeitschriftenmarktes zu ungeahnter Bliite treibt, ist so auch als wachsendes Interesse an individueller magi-
scher Kompetenz zu begreifen.
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Spezialisten, doch erst heute sind ihre Produkte Teil des Alltags breitester Bevolkerungsschich-
ten geworden. Diese Produkte werden selbstverstindlich genutzt, ohne daB {iber die Bedienungs-
technik hinausgehende Kenntnisse {iber Funktionsweise und -grundlagen notwendig waren. Pri-
mire Erfahrung und vorherrschende Erwartung gegeniiber der Technik im Alltag ist das Postulat
des Funktionierens. Wird eine Maschine dann einmal kaputt, kommt ein (teurer) Servicetechni-
ker, der jedoch zumeist auch nur Fehlerquellen sucht und Bauteile austauscht, ohne in die Kom-
plexitét des technisch-funktionalen Gesamtzusammenhanges der Maschine direkt handelnd ein-
zugreifen.

Dazu kommt, daf3 insbesondere im Bereich der in den Alltag des Industriebiirgers stark einbezo-
genen Elektrotechnik und Elektronik die zentralen technischen Abldaufe immer mehr entsinnlicht
sind, weder direkt greifbar noch direkt anschaulich ablaufen, der Sinneserfahrung des Einzelnen
immer mehr entzogen werden. In der Relation zum Alltagsleben der Menschen gewinnt Technik
so eine Qualitdt, die sie in einem praktisch unzugédnglichen Bereich komplexen Spezialwissens
ansiedelt, das weder erfahr- noch nachvollziehbar ist, das aber von Spezialisten beherrschbar
erscheint und bei der Bewiltigung von Alltagsaufgaben durch Bedienung des richtigen Knopfes
funktioniert. Funktionieren bedeutet immer auch Fehlerfreiheit des technischen Ablaufes. Dieser
Ablauf kann zwar durch einen Defekt unterbrochen oder durch einen Bedienungsfehler falsch
vollzogen sein, beides erscheint jedoch behebbar. Im AlltagsbewuBtsein sind damit technische
Funktionalidt und Fehlerfreiheit untrennbar verkniipft.

3.2 Technische Funktionalitit als magisches Ritual

Diese Erfahrung technischer Funktionalitét trotz praktischer Wissensliicken im Alltag wird nun
auf die Bewiltigung von individuellen und sozialen Unsicherheitslagen iibertragen. Technik wird
zum magischen Ritus, der dort Erfolg bringen soll, wo Krisen, Bedrohungen, Schicksalsschlige,
Uberraschungen und Hoffnungen der Bewiltigung harren. Verstirkt wird diese Magie der Tech-
nik durch Strategien der Werbung, die genau diese Problemldsungsqualitdt eines technischen
Produktes auch jenseits rein technischer Funktionalitét suggerieren. Dies zeigt sich z.B. schon in
Bereichen, die traditionell an der Bewiltigung individueller Unsicherheitslagen angesiedelt sind:
Jeder Astrologe, der auf sich hilt, verweist auf die Leistungsfdhigkeit seines Astro-Computers
und seiner Horoskop-Programme. Partnerinstitute versprechen mehr Erfolg durch die Anwen-
dung von Computer-Tests bei der Priifung von Harmonieaussichten. Durch Technik wird Be-
herrschung von Situationen erwartet: jeder, der im Vertrauen auf die Funktionsféhigkeit der Ma-
schine Auto bei Nebel und Schneetreiben mit Tempo 130 in einen querstehenden Lastzug rast,
erliegt der magischen Qualitdt der Technik ebenso wie jeder, der mit dem Kauf einer tollen Ka-
mera schon glaubt, die Kunst des Fotografierens erlernt zu haben. Magisches Denken in bezug
auf die Nutzung von Technik zeigt sich auch, wenn die Qualitdt der Riistungstechnik mit Er-
folgsaussichten der Friedenssicherung verkniipft wird.

Das Konzept der funktionierenden Maschine als magisches Ritual der Problemldsung zeigt sich
auch im iibertragenen Sinn: in der Entwicklung einer Psychotechnik, die in 100 Varianten und
Schulen Rezepte der Lebenshilfe und Bedienungsanleitungen bei Identitétskrisen, Eheproblemen
und Lernschwichen anbietet; in der Propagierung einer Soziotechnik, die Institutionen und Or-
ganisationen als Losungsmechanismen sozialer Probleme entwirft und dabei Kriterien der inter-
nen Effizienz in den Vordergrund stellt. Diese blitzlichtartigen Hinweise mdgen geniigen. Klar
werden sollte, daB m.E. die iberempirische Ebene als Bezugspunkt magischen Denkens sich im
Alltag der Industriegesellschaft auch technologisch formiert, indem das Denkmodell technologi-
scher Funktionalitit zum Postulat technokratischer Problemlosungsgarantie verwandelt wird.

Religiose Sinnstiftung durch Technik 10



Ingo Morth, Linz

4 Transzendenz der Massenmedien und mediale Sinnstiftung

Die magische Inanspruchnahme technischer Funktionalitit begriindet sozusagen eine indirekte
Transzendenz, indem die Technik selbst uniiberpriitbare und unwiderlegbare Qualitidt bekommt
bzw. bestimmten Handlungsstrategien diese Qualitit verleiht. Transzendenz als Uberschreitung
des Hier und Jetzt des Alltagslebens wird durch die Magie der Technikanwendung nicht begriin-
det. Die Uberschreitung des Hier und Jetzt der heutigen Gesellschaft wird wesentlich durch den
Konsum der Massenmedien vollzogen.

4.1 Massenmediale Grenziiberschreitungen

Schiitz und Luckmann verdeutlichen die "kleinen" Transzendenzen der Alltagswirklichkeit durch
das "AuBer-Reichweite-Sein" von Erfahrungsgegenstinden, die "mittleren" Transzendenzen als
"AuBler-Reichweite-Sein" von Zeitgenossen und Generationen. Beides wird durch die massen-
mediale Vermittlung virtuell aufgehoben: Welten auflerhalb meiner alltidglichen Reichweite wer-
den via Radio, Fernsehen, Buch und Zeitung "frei Haus" geliefert, ich kann in Informationssen-
dungen visuell weltweit dabei sein, Vergangenes vergegenwértigen in den Fiktionen der Serien
und Spielfilmen beliebige Handlungssituationen und -sequenzen miterleben etc. Insgesamt ergibt
sich durch die Massenmedien eine spezifische Form der Uberschreitung aller Transzendenzen
der Lebenswelt: Aus die "groBen" Transzendenzen einschlieBlich des Todes werden massenmdi-
al "lberschritten", indem Aufzeichnungen konserviert und jederzeit abgerufen werden konnen.
Insgesamt wére eine Theorie der Massenmedien als Theorie der Grenzerfahrung und -
iiberschreitung in der Lebenswelt zu formulieren, wobei Schiitz und Luckmann auf diese Dimen-
sion massenmedial vermittelten Symbolzusammenhangs nicht eingehen. Andeutungsweise wur-
de dies von H.J. Benedict (Benedict 1978) versucht, der "Fernsehen als Sinnsystem" thematisiert,
ohne jedoch auf die "Strukturen der Lebenswelt" bezug zu nehmen. Insgesamt entsteht in der
Rezeption von Massenmedien eine symbolische Sinnwelt, die als spezifische Form von Offent-
lichkeit und Wissen die Komplexitét gesellschaftlicher Strukturen in fiir die Rezipienten hand-
habbarer Weise reduziert. Hier wirken mehrere Faktoren zusammen (vgl. Benedict 1978, S. 125
f.).

a) Das spezialisierte Subsystem der Produktion bleibt weitgehend im Hintergrund; die Macher
treten real kaum in Erscheinung, und die prdsentierten Inhalte erhalten einen Anschein
unmittelbarer Faktizitdt und Authentizitit;

b) gleichzeitig wird so verschleiert, dal die komplexe Welt gesellschaftlichen Geschehens in
spezifischer Weise selegiert wird, dal nur spezifische Wirklichkeitsausschnitte in spezifi-
scher Weise prisentiert werden;

¢) der Konsum der Massenmedien hat rituelle, den Alltag des Menschen strukturierenden Cha-
rakter (jeder erwachsene Osterreicher z.B. sieht jahraus, jahrein im Schnitt {iber 2 Stunden
taglich fern), wobei dieser Ritus neben der symbolischen Teilnahme am Weltgeschehen via
Informationssendungen die symbolische Repréisentierung von alltiglichen Lebensproblemen
beinhaltet: Familienserien, Filme, Quiz- oder Ratespiele mit "Menschen wie du und ich" ge-
ben Identifikationsmoglichkeiten und suggerieren eine trotz komplexer Weltstrukturen glei-
che "existentielle Handlungswelt", die Autoritdt, Leistung, Recht, Ordnung oder Gehorsam
als Bewiltigungsstrategien in den Vordergrund stellt.

Der Medienalltag ordnet also fiir seine Konsumenten die Welt und hilft, sie zu bewiltigen, in-
dem die Grenzen der Alltagswelt virtuell iiberschritten werden: in den Medien wird Welt gespie-
gelt als geordnete, sortierte, in Sparten eingeteilte, liberschaubare "die Welt der Politik, der Ar-
beit, der Wirtschaft, des Sports, der Unterhaltung; die Welt der Hausfrauen, der Kinder, der Al-
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ten und Einsamen, der Glaubigen." (Benedict 1978, S. 132). Die sinnstiftende Struktur des Fern-
sehens als dem zentralen Massenmedium beruht damit auf den Elementen:

® Ordnung der komplexen Welt durch "tiberschaubare Rubrizierung";
® Deutung ihrer Zusammenhénge durch Personalisierung und Schaffen von Symbolfiguren;

e Ubertragung auf die individuelle Lebensfiihrung durch Wiederholung stereotyper Hand-
lungsmuster oder Wertorientierungen;

e "virtuelle" Partizipation durch Vermittlung eines Gefiihls von Informiert-Sein und Be-
scheid-Wissen.

4.2 Mediencharisma

Aus diesen allgemeinen Bemerkungen zu den Massenmedien im allgemeinen und dem Fernse-
hen im besonderen als Form und Bewiéltigung von Transzendenzen wird auch verstindlich, wa-
rum die Handlungstriger massenmedialen Geschehens ebenfalls ein "Charisma der Grenziiber-
schreitung" tragen, da sie als Person ausagieren, was der Konsument der Massenmedien nur
virtuell, als Seher oder Horererleben kann. Dementsprechend werden die Akteure in den Medien
zu charismatischen Idolen, die stellvertretend fiir ihre Verehrer Grenzen des Alltags iiberwinden:
Schauspieler, Musiker, Sanger, Moderatoren, Quizmaster, sie alle erhalten ein Mediencharisma,
das dem religiosen Charisma strukturell und inhaltlich sehr &hnlich ist, da auch das Moment der
alltiglichen Nicht-Uberpriifbarkeit und Nicht-Widerlegbarkeit massenmedialen Geschehens da-
zu kommt. Sie liberschreiten stellvertretend den Alltag und werden damit zu Subjekten eines
Jenseits der Medien, das den Himmel und die Hoélle christlicher Religion an Plausibilitit schon
langst tibertroffen hat.

4.3 Symbolische Integration durch mediale Partizipation

Dariiber hinaus stellen in der komplexen Gesellschaft der Moderne die via Massenmedien ablau-
fenden Kommunikationsprozesse einen zentralen symbolischen Mechanismus dar, der die Sys-
temintegration differenzierter Subsysteme untereinander und zugleich deren Verankerung in der
Lebenswelt der Menschen leistet. Die Rezeption der massenmedialen Inhalte in der Alltagswelt
der Gesellschaftsmitglieder verklammert die "symbolische Reproduktion" des Sozialsystems mit
der symbolischen Reproduktion der Lebenswelt, indem ein diffuses und "fragmentiertes" (Ha-
bermas) Alltagswissen und AlltagsbewuBtsein liber die Gesamtgesellschaft vermittelt wird. Dies
stellt sicherlich einerseits, wie Habermas notiert, auch eine "Kolonialisierung der Lebenswelt"
dar::

"An die Stelle des falschen tritt heute das fragmentierte BewuBtsein ... Erst damit sind die Bedingungen
einer Kolonialisierung der Lebenswelt erfiillt: die Imperative der verselbstdndigten Subsysteme dringen,
sobald sie ihres ideologischen Schleiers entkleidet sind, von auBBen in die Lebenswelt ... ein und erzwin-
gen die Assimilation." (Habermas 1981, Bd. 2, S. 522)

Gleichzeitig jedoch sind damit Strukturen einer Offentlichkeit geschaffen, die kulturelle Identitit
und Partizipation fiir die Gesellschaftsmitglieder auf einer allgemeinen Ebene erst ermdglicht.
Subsysteme und Gruppierungen innerhalb der Gesellschaft treten via Massenmedien in eine i-
magindre Beziehung zueinander und konnen auf diese Beziehung hin reflektiert werden. Mas-
senmediale Offentlichkeit, tiglich in den Wohnzimmern der Menschen prisent, ist fiir sie ein
gemeinsamer Bereich, dessen gemeinschaftlicher Charakter gerade aus dieser fiir alle Rezipien-
ten gleichermallen imagindren Qualitit erwéchst. Identitit wird auBBerhalb der realen Kommuni-
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kationsprozesse in verschiedenen Subsystemen sekundér konstituiert. Eine neue Form von All-
tagswissen entsteht so, das nichts auf lebensweltliches Handeln in unmittelbarer Interaktion,
sondern auf einen Horizont gemeinsamer Informationen iiber die Sozialwelt, auf ein gemeinsa-
mes Weltbild in mittelbarer Interpretation bezogen ist. Dieses neue Alltagswissen hat damit drei
wesentliche Aspekte (vgl. Guizzardi/Pace 1983, S. 276 f.):

1. Es ist unspezialisiert, indem ein gemeinsames "Schaufenster" auf spezielle Wissens- und
Kulturzusammenhénge geboten wird;

2. Es ist mehr als die Summe dieser Teile, indem ein Zusammenhang in der "Zusammenschau"
sekundir erzeugt wird, d.h. es bekommt sinnstiftenden Charakter;

3. Es tendiert dazu, diese virtuelle Zusammenhénge zu personalisieren, indem Symbolfiguren
als ihr Tréger geschaffen und betont werden. Allgemein formuliert: die "subjektivische Tie-
fenstruktur" (Dux) lebenweltlichen Handlungswissens wird auf das intermedidre Informati-
ons- und Interpretationswissen der Massenmedien iibertragen.

Diese Transzendenz der Massenmedien folgt unmittelbar aus ihrer Techno- und Produktions-
struktur. In ihr erfiillt sich auch eine Funktion des Religidsen, die mit Symbolisierung einer kol-
lektiven Identitét und damit verkniipfter sozialer Integration umrissen werden kann.

5 Von der instrumentellen zur normativen Vernunft:
Universalistische Moral als Transzendenz einer gottlosen Welt

Soziale Integration durch Partizipation an den Massenmedien hat nun keinerlei handlungsprakti-
sche, die Gesellschaftsmitglieder verpflichtende, sondern lediglich eine kognitive Komponente.
Indem die Idee der praktischen Vernunft als Konvergenzpunkt der Evolution religioser Sinnsys-
teme und ihrer subjektivisch formulierten Transzendenz postuliert wird, wird ein transzendenter
Bezugspunkt moralisch verpflichtenden Handelns formulierbar, der als Vernunftreligion "histo-
rischen Ballast" personaler Gottesvorstellungen etc. preisgeben kann und doch die Entwicklung
zur besseren, humaneren Gesellschaft leitet. Diese Idee der Vernunft als entwicklungsleitendes
Postulat einer herrschaftsfreien Gesellschaft wurde am konsequentesten von Jiirgen Habermas
und seinem Schiiler Rainer Dobert ausgefiihrt. In ihrer Theorie wird sichtbar, welche Dimension
von Transzendenz in einer technologisch formierten Gesellschaft iberhaupt noch denkbar ist, die
Gott nicht mehr denken braucht und doch Kriterien der Gesellschaftsgestaltung immanent
formulieren muB.

Im Aufsatz "Zur Rekonstruktion des Historischen Materialismus" skizziert Habermas evolutions-
theoretische Konsequenzen des historischen Materialismus. Dabei wird das "endogene Wachs-
tum von Wissen" zu einer "notwendigen Bedingung der sozialen Evolution" (S. 162). Hier wird
die Bedeutung evolutiondren Lernens sichtbar. Habermas meint:

"... die Gattung lernt nicht nur in der fiir die Produktivkraftentfaltung entscheidenden Dimensionen des
technisch verwertbaren Wissens, sondern auch in der fiir die Interaktionsstrukturen ausschlaggebenden
Dimension des moralisch-praktischen BewuBtseins. Die Regeln kommunikativen Handelns entwickeln
sich wohl in Reaktion auf Verdnderungen im Bereich des instrumentellen und strategischen Handelns,
aber sie folgen dabei einer eigenen Logik." (Habermas 1976, 162f.).

Die zentrale Rolle, die das moralisch-praktische BewuBtsein bei der Onfogenese von kommuni-
kativer und Handlungskompetenz von Individuen spielt, legt es fiir Habermas nahe, dies auch fiir
die Entwicklungsniveaus von Gesellschaften herauszuarbeiten. Gesellschaften konnen lernen,
indem sie das in Weltbildern enthaltene kognitive Potential fiir die Umorganisation von Hand-
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lungssystemen nutzen. Welches kognitive Potential steckt nun in den Weltbildern von Religion
und damit verkniipfter Moral? Dadurch, dall im Proze8 der Sdkularisierung die "ideologischen
Fesseln" langsam zerfallen, wird, das evolutionére Potential von universalistischer Religion wie-
der sichtbar; die konsequente Ausformulierung universalistischer Gebote im Protestantismus, die
Zersplitterung des Christentums in zahlreiche Denominationen, welche das Toleranz- und Frei-
willigkeitsprinzip wieder zur Geltung kommen 1d6t, sowie die neueren Theologie, die die Heils-
botschaft z.T. radikal diesseitig auslegt, all dies bezeichnet eine Entwicklung, "in der von den
Universalreligionen, je reiner ihre Strukturen hervortreten, nicht viel mehr als der Kernbestand
einer universalistischen Moral iibrigbleibt" (Habermas 1976, 100).

Und genau dieses kognitive Potential der Religion ist dann auch die Bedingung fiir die Heraus-
bildung von Identitét in einer erst im Entstehen begriffenen Weltgesellschaft, in der Herrschaft
durch kommunikativen Diskurs aufhebbar erscheint:

"Die neue Identitét einer erst im Entstehen begriffenen Weltgesellschaft kann sich nicht in Weltbildern
artikulieren; sie mul3 zwar ... die Geltung einer universalistischen Moral unterstellen. Aber diese 148t sich
auf Grundnormen der verniinftigen Rede zuriickfiihren; das kommt ... einer kollektiven Identitdt entge-
gen, die ... im BewuBtsein der allgemeinen und gleichen Chancen der Teilnahme an wert- und normbil-
denden Lernprozessen begriindet ist". (Habermas 1976, 17)

Das Problem der Geltung der Grundnormen einer "verniinftigen Rede" als Kernbestand einer auf
kommunikativer Rationalitidt beruhenden Gesellschaft fiihrt Habermas dann in seinem Entwurf
einer "Theorie des kommunikativen Handelns" (1981) immer wieder zum Problem der Fundie-
rung einer solchen "Diskursethik" (Habermas 1983). Schon in der ideen- und theoriegeschichtli-
chen Herleitung der Theorie des kommunikativen Handelns als Theorie der Moderne betont Ha-
bermas deshalb wesentlich stiirker als in friiheren Arbeiten religionssoziologische Uberlegungen
klassischer Autoren. Breiten Raum (Habermas 1981, Bd. 1, S. 225 366) nimmt dementsprechend
seine Auseinandersetzung mit Webers Rationalisierungsthese ein, die er als zu sehr an kapitalis-
tischer Rationalisierung verhaftet begreift. Kern dieser kapitalistisch verkiirzten Rationalitit ist
die rein "instrumentelle Vernunft", die die sinnstiftende Einheit methaphysisch-religioser Welt-
bilder zerfallen 14Bt, ohne ein anderes Integrationsprinzip fiir soziales Handeln an deren Stelle
treten zu lassen. Wissenschaftlich-rationale Weltdeutung kann Welt zwar erkldren, aber keine
"rationalen" Zieldimensionen, kein "Wozu" vorgeben, soda3 der Prozel3 der Entmythologisie-
rung letztlich zu neuer Irrationalitét fiihrt. Ausweg aus diesem Dilemma ist fiir Habermas sein
Konzept der kommunikativen Rationalitdt, die das Prinzip der Verstindigungsorientierung dem
Prinzip der Erfolgsorientierung zur Seite stellt:

"Die Strukturen einer Vernunft, auf die Adorno nur anspielt, werden in der Analyse erst zuginglich, wenn
die Ideen der Versohnung und der Freiheit als Chiffren fiir eine wie auch immer utopische Form der In-
tersubjektivitit entziffert werden, die eine zwanglose Verstindigung der Individuen ... ebenso ermdglicht
wie die Identitét jenes sich zwanglos mit sich selbst verstindigenden Individuums ... Das bedeutet einer-
seits einen Paradigmenwechsel in der Handlungstheorie: Vom zielgerichteten zum kommunikativen Han-
deln; andererseits einen Wechsel der Strategie beim Versuch, den modernen ... Rationalitétsbegriff zu
rekonstruieren ... Der Fokus der Untersuchung verschiebt sich von der kognitiv-instrumentellen zur
kommunikativen Rationalitdt." (Habermas 1981, Bd. 1, 524 f.)

Verstindigung als auf giiltiges Einverstindnis abzielende Kommunikation héngt nun zentral von
den Kriterien dieser intersubjektiven Giiltigkeit ab. Diese Kriterien sind in den Dimensionen der
Verstindigung iiber Tatsachen, Normen und der Subjektivitit der Handelnden zu entfalten und
konstituieren sich fiir Habermas in der "gemeinsamen Lebenswelt" (Bd. 2, 192). Diese notwen-
dige lebensweltliche Sozialintegration tiber die Orientierungen der Handelnden steht eine immer
weitere Entkoppelung von System und Lebenswelt in der Moderne gegeniiber. Gleichzeitig wird
auch die Lebenswelt insoferne rationalisiert, als das lebensweltliche Hintergrundwissen, auf dem
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Handelnde ihre Orientierungen aufbauen, mehr und mehr explizit und damit diskursfahig und
kritisierbar wird. Dies flihrt zum Dilemma, dall Verstdndigung iiber die Kriterien giiltiger Ver-

standigung erzielt werden muf, dafl also kommunikatives Handeln auf einer begriiBbaren Dis-
kursethik beruht:

"..nur die Normen (diirfen) Geltung beanspruchen, die die Zustimmung aller Betroffenen als Teilnehmer
eines praktischen Diskurses finden (oder finden konnten)." (Habermas 1983, 103)

Habermas konstruiert seine Diskursethik als letztlich formale Rationalitét, die die materiale Ra-
tionalitdt von "zu individuellen oder kollektiven Lebensweisen integrierten Wertorientierungen"
als "nicht moralisierungsfdhigen Bestandteil" (1983, 118) ausklammert und der Lebenswelt
selbst und ihren Kriterien eines sittlichen, "guten Lebens" zuweist.

Die Inhalte moralischen BewulBtseins bleiben jedoch in ihrer Giiltigkeit rational nicht konstitu-
ierbar. Habermas sieht dieses Problem sehr wohl und setzt sich dementsprechend auch ausfiihr-
lich mit den Klassikern auseinander, die die normative Geltung von Werten besonders betonen:
Emile Durkheim und Talcott Parsons. Dabei gewinnt er aus der Betonung des Sakralen als Wur-
zel moralischer Verpflichtung durch Durkheim eine von drei vorsprachlichen Wurzeln kommu-
nikativen Handelns; die Obligation einer kollektiven Identitit, die religids symbolisiert (aber
sprachlich vermittelbar) ist (neben der Kognition und Expression). Mit Parsons konstatiert er
dann, dafl mit der Verweltlichung religioser Werte ihr verpflichtender Charakter nicht verloren
geht:

"... indem die religiose Gesinnungsethik in der Welt wurzeln schligt, werden die moralisch-praktischen
Gehalte nicht entwurzelt," (1981, Bd. 2, 429)

sondern teilweise entdogmatisiert und pluralisiert. Parsons' Konsequenz, daf} trotz gesellschaftli-
cher Rationalisierung Sinnverlust und Freiheitsverlust des Individuums durch die Wahlmoglich-
keit der moralischen Verpflichtung vermieden werden kann, teilt Habermas nicht. Sein Haupt-
problem bleibt damit die Vermittlung von Moralitit (Kriterien der Wahl und Anerkennung von
Normen) und Sittlichkeit (Inhalt von Normen). Dies ist erst am Ende des langen Evolutionspro-
zesses einer Entfaltung von kommunikativer Kompetenz in Sicht, ein Prozel3, der auf dem "inne-
ren" evolutiondren Potential religidser Vorstellungen beruht.

Am konsequentesten hat Rainer Dobert (Dobert 1973) dieses evolutiondre Potential von Religion
herausgearbeitet, das unter den gegenwirtigen Voraussetzungen sich in den Konturen einer Ver-
nunfireligion abzeichnet und die Prinzipien von Vernunft auf der Interaktionsebene sichtbar
macht. Religion als Dimension evolutiondren Lernens beinhaltet damit einerseits das Weber'sche
Moment der Rationalisierung von Welterleben und Handeln, aber nicht als lediglich soziale Wir-
kung einer im Kern irrationalen und charismatisch strukturierten Art von Gemeinschaftshandeln,
sondern als innere Logik von religidsen Vorstellungen selbst. Religidse Deutungssysteme entfal-
ten diese innere Logik in Richtung einer universalistischen Moral, die ein kognitives Potential in
gesellschaftlichen Wandlungsprozessen darstellt.

Die Entwicklung religioser Deutungssysteme 146t sich damit als Trend zu zunehmender Auto-
nomie und Selbstverantwortlichkeit erfassen. Dieser Trend zeigt sich in der Dimension des reli-
gidsen Handelns ebenso wie in der Dimension der Gottesvorstellungen und der Dimension des
religiés symbolisierten Selbstbildes des Menschen. Nachdem Religion letzte Bedingungen
menschlicher Existenz im Jenseits thematisiert und symbolisiert, fiihrt sie als Reflexionspotential
der sozialen Bestimmungen des Menschen zur Konzeptualisierung utopischer Gegenwelten und
schlieBlich, da so diese Bestimmungen als manipulierbar erkannt werden, zur Forderung nach
deren Realisierung im Diesseits. Die Autonomie des Individuums liegt damit nicht innerhalb der
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Bestimmungen der Sozialstruktur, sondern stellt diese durch Reflexion in Frage. Religion entfal-
tet damit die kommunikative Kompetenz des Individuums, indem die Fundamentalnormen einer
herrschaftsfreien Kommunikation und damit einer zwanglosen und selbstbestimmenden Struktu-
rierung der sozialen Wirklichkeit als letzte Bedingungen allméhlich herausgearbeitet und reali-
sierungsfahig gedeutet werden.

Die zwanglose und selbstbestimmte Strukturierung der Sozialwelt durch kompetente Individuen
im verniinftigen Diskurs, dies ist das Ziel gesellschaftlicher Evolution, und in der Sichtbarma-
chung dieses Zieles haben die Religionen ihre Aufgabe erfiillt. In diesem Ziel ist auch der letzte
Bezugspunkt einer universalistischen, d.h. alle Menschen in gleicher Weise betreffenden Moral
gegeben. Damit ist wahrlich ein End- und Héhepunkt in einer diesseitig formulierbaren Trans-
zendenz und darauf bezogener Sinnstiftung erreicht.
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