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VOM PLURALISMUS
ZUM INTEGRISMUS

Aspekte religiosen Alltagsbewusstseins

Dr. Ingo Morth
Johannes-Kepler-Universitdt Linz
Institut fiir Soziologie
A—4040 Linz-Auhof

THE MAN WHO SAT ON THE GROUND IN HIS TIPI
MEDITATING ON LIFE AND ITS MEANING,

ACCEPTING THE KINSHIP OF ALL CREATURES AND
ACKNOWLEDGING UNITY WITH THE UNIVERSE OF THINGS
WAS INFUSING INTO HIS BEING THE TRUE ESSENCE

OF CIVILIZATION.

AND WHEN NATIVE MAN LEFT OFF

THIS FORM OF DEVELOPMENT,

HIS HUMANIZATION WAS RETARDED IN GROWTH.

Chief Luther Standing Bear,
Land of the Spotted Eagle, Houghton Mifflin,
Boston and New York, 1933, S. 250
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I. Morth

1.  EINLEITUNG

Die gegenwartige religiose Situation wird weltweit unter den Stich-
worten Sikularisierung und Pluralismus beschrieben und diskutiert. Die Ver-
selbstdndigung der rational-sachgesetzlich organisierten Institutionen der mo-
dernen Industriegesellschaft gegeniiber der Person und ihren individuellen
Handlungsentwiirfen wie auch gegeniiber der Religion und ihren transzen-
denten Sinndeutungen unter den verschiedensten historischen, kulturellen
und religiésen Voraussetzungen, dieser bereits von Weber fixierte Endpunkt
in der Entwicklung eines “spezifisch gearteten Rationalismus” (Weber 1947,
Bd.I, 4) okzidentaler Priagung bestimmt als Sidkularisierungsthese nach wie
vor die religionssoziologische Diskussion (vgl. dazu Luckmann 1977, 11 ff.).

Nicht nur in der Auseinandersetzung mit der religidsen Situation des
christlichen Abendlandes, sondern auch z.B. mit der ”Krise des modernen
Islams” (Tibi 1981) dominiert das Deutungsmuster *’Sikularisierung” und die
Perspektive einer analogen Entwicklung:

” Der Islam bendtigt heute noch eine reformatorische Neu-Formulierung,
auf die dann eine Sidkularisierung folgen wiirde . . . Die Industrialisierung
des islamischen Orients und die damit verbundene Sikularisierung
seines organischen Religionssystems als Zukunftsperspektive zu ent-
werfen, . . . steht nicht im Widerspruch zur Bewahrung der eigenen
kulturellen Authentizitdt. Wie die Europder eine christlich-abendlandi-
sche Variante der technisch-wissenschaftlichen Kultur entfalteten, so
kénnen Muslime eine eigene morgenldndisch-islamische Variante dieser
Zivilisationsstufe erreichen, indem sich der Islam auf ein Teilsystem
des gesamten Sozialsystems, also auch auf eine religiose Ethik redu-
zieren wiirde.” (Tibi 1981, 186)

Diese Reduktion von Religion auf ein Teilsystem der Gesellschaft, das
auf religiose Ethik spezialisiert ist, ist auch das Kernstiick einer evolutions-
theoretischen Interpretation der religiosen Entwicklung, insoferne eine globale
”Tendenz zur Ethisierung der Religionssysteme” (Dobert 1973, 144) gefolgert
wird, aufgrund derer sich dann ein Set von ”Fundamentalnormen” heraus-
kristallisiert, das "alle tradierten . . . Differenzen zwischen Religionen, Kirchen
oder Sekten irrelevant” (Débert 1973, 136) werden lasst.

Dieses Interpretament der Umwandlung von Religion in eine “ent-
schlackte” universalistisch-abstrakte Moral als Endpunkt eines weltweiten
Sakularisierungsprozesses, die Verallgemeinerung der protestantischen Ent-
wicklung des Christentums, die auch P. L. Berger als prototypisch fiir alle
anderen Religionssysteme bezeichnet hat (Berger 1973, 148), lisst dann
alle Versuche, auf der Grundlage eines tradierten Religionssystemes die Tren-
nung von Religion, Politik und Gesellschaft riickgingig machen und an der
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”Ueberh6hung des Sozialen und Politischen durch das Religiése” (Freund
1971, 107) kontrafaktisch festzuhalten, als “riickwirts gerichteten Revivalis-
mus” (Freund 1971, 122) erscheinen. Religioser Integrismus ist damit, indem
eine von der Geschichte tiberholte Identitdt von Religion, Person und Gesell-
schaft postuliert wird, ab ovo falsches Bewusstsein, Ideologie mit gefdhrlichen
Tendenzen zu Fanatismus, Totalitarismus und reaktiondrem Denken. Unter
dem Primat der Sikularisierungsthese scheint ein “’positiver” religidser Integris-
mus nur als ”konstruktiver Laizismus” (Freund 1971, 122) denkbar, dessen
gesellschaftlich -politisches Handeln von einer innerweltlichen Ethik des Sozia-
len geprdgt ist. Dies entspricht, soviel sei noch angemerkt, dem Konzept
eines ”Kulturprotestantismus” in der Theologie eines Friedrich Schleiermacher:
die religiése Ethik wird als Set von positiven Werten fiir Individuum wie
Kultur und Gesellschaft begriffen und ein Biindnis zwischen Religion und
liberaler biirgerlicher Kultur proklamiert (vgl. dazu Berger 1973, 151). Der
appellative Charakter einer solchen Vernunftreligion” ist damals wie heute
allerdings nicht zu tibersehen.

Die Diskussion um Phidnomene des religidsen Integrismus ist damit
auf die Pole “Ideologie mit totalitiren Tendenzen” einerseits und ”indivi-
dualistische Verantwortungsethik” andererseits fixiert. Diese Engfiihrung
kann m.E. vermieden werden, wenn die Konstitutionsbedingungen und Funk-
tionen religiéser Phinomene auf der Ebene alltdglichen Handelns und Denkens
stirker beriicksichtigt werden. Bezieht man religiose Aspekte des Alltagsbe-
wusstseins, den Stellenwert von Religion in der Lebenswelt der Menschen
in die Diskussion um einen "religiésen Integrismus” ein, so ist vom “modernen
Mythos” (Luckmann 1980, 161 ff.) Sikularisierung Abschied zu nehmen.
Die moderne Sozialstruktur mag zwar mit Weber zutreffend als sikularisiert
in ihrer Entstehung und Entfaltung beschrieben sein, das Individuum und
seine Lebenswelt ist es nicht. Diese Erweiterung der Perspektive ist librigens
bereits bei Weber selbst grundgelegt, der fiir die Gegenwart den Begriff Sidku-
larisierung aus inhaltlichen und methodischen Griinden vermeidet (s. Sey-
farth 1973, 348ff.) und mit seiner Sichtweise der Kategorie “soziales Han-
deln” als sinnhaft-routiniertes Alltagshandeln, dem er das Konzept des Charis-
ma, des ”Ausseralltdglichen”, gegentiberstellt, eine differenzierte Betrachtung
der Relation handelnde Person —Lebenswelt —Sozialstruktur—Religion vorbe-
reitet hat (vgl. Seyfarth 1980, 20 ff)).

Religioser Integrismus auf der Ebene alltdglichen Bewusstseins und all-
tdglichen Handelns ist daher zunédchst weder eine politische Ideologie noch das
Postulat einer verniinftigen” Ethik, sondern existenzielle Sinnintegration
zur Stabilisierung von Identitit und Sozialitdt handelnder Menschen (vgl. da-
zu Morth 1978). Dazu kommt, dass die sdkularen, eigengesetzlich-rationalen
Superstrukturen der grossen” Gesellschaft, insoferne sie Randbedingungen
des sozialen Lebens im Alltag darstellen, immer starker zum ”stdhlernen
Gehduse der Horigkeit” (Weber), zum “mythischen Bann einer fugenlosen
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Wirklichkeit” (Adorno) gerade fiir das Alltagsbewusstsein werden. Die moderne
Sozialordnung als Ganzes wird damit in ihren Konsequenzen irrational, eben
weil sie eine nicht mehr gestalt- und beeinflussbare ”irrationale Autonomie”
(Luckmann 1980, 206) gewonnen hat. Die ”Erfahrung der Irrationalitit
der Welt” (Weber 1947, Bd. 3, 88), der Gesellschaft als neuer, liberméchtiger
»zweiter Natur” wird so erneut Ausgangspunkt des religiésen Denkens.

Religioser Integrismus ist dann auch als Versuch zu begreifen, diese
Erfahrung der Irrationalitit der modernen Gesellschaft durch religidse Sinn-
stiftung zu verarbeiten. Die Basis fiir diesen Integrismus sind dann nicht nur die
ausformulierten Sinnsysteme der traditionellen Weltreligionen, sondern neue
Sinnintegrationen auf der Ebene des Alltagsbewusstseins, die unter den Bedin-
gungen des Pluralismus und einer weltweiten Akkulturation religiése Elemente
auf allen Ebenen der Sinnstiftung z. T. synkretistisch verbinden.

Im Folgenden ist daher zundchst auf verschiedene, nach historischer,
religioser und kultureller Entwicklung unterschiedliche Formen des Pluralismus
als Randbedingung religiosen Alltagsbewusstseins einzugehen. Dann soll gezeigt
werden, dass religioses Alltagsbewusstsein seiner Natur nach eine ”integristi-
sche Ideologie” von Zeit, Raum und Sozialwelt darstellt, die auch die Basis
fir gesamtgesellschaftlich wirkende neue Sinnintegrationen darstellen kann.
Die Verankerung einer solchen neuen Wertrationalitdt in religioser Wirklich-
keitskonstitution wird dann am Beispiel von &kologischen Orientierungen
kurz aufgezeigt. Ein undogmatischer, an der lebensweltlichen, verschiedene
religiose Traditionen und sinnstiftende Konzepte verbindenden Bedeutung
von Religion anknilipfender religidser Integrismus erscheint dann als Chance,
die weitere, in inhumane Aporien flihrende Entwicklung der Weltgesellschaft
zu korrigieren.

2. PLURALISMUS ALS RANDBEDINGUNG RELIGIOSEN
ALLTAGSBEWUSSTSEINS

2. 1. SAKULARISIERUNG UND ”SAKULARER” PLURALISMUS
IN DER WESTLICHEN INDUSTRIEGESELLSCHAFT

Mit Berger und Luckmann (Berger/Luckmann 1966, 73) wollen wir
unter Pluralismus in diesem Kontext eine aus einem historischen Prozess
der Demonopoilisierung von Religion hervorgegangene Situation bezeichnen,
in der verschiedene, das tédgliche Leben mit all seinen Problemen und Hand-
lungszusammenhdngen umfassende Sinnzusammenhdnge (”’ Sinnprovinzen”,
um mit Schiitz zu sprechen) miteinander konkurrieren. Dies umfasst nicht
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nur traditionelle Religion im engeren Sinn, sondern auch verschiedene wissen-
schaftliche und politische Weltanschauungen, Ideologien und ”Rituale des
Alltags”. Als globale historische Ursache der Entstehung einer solchen plura-
listischen Situation der Weltdeutung und Sinnstiftung ist die Entwicklung
der modernen Industriegesellschaft zu nennen, die sich durch fortschreitende
Ausgliederung sozialer Bereiche, Organisationen und Institutionen aus der
Herrschaft religioser Wertvorstellungen, Glaubensinhalte und Institutionen
gebildet hat.

Bei der Analyse der Dimensionen dieser Situation des Pluralismus muss
man zwischen seinen Wirkungen auf andere soziale Institutionen in der Gesell-
schaft (1), der Rickwirkung auf organisierte Formen der Religion selbst (2)
und den Konsequenzen fiir individuelles Bewusstsein (3) unterscheiden.

AD 1:

Im Bereich der Sozialstruktur ist als wesentlichste die Beziehung zwi-
schen Religion und Staat durch eine globale Tendenz der Trennung zwischen
beiden bestimmt. Eine solche Situation der Trennung von Religion und Staat
ist typisch fiir Gesellschaften mit mehreren konkurrierenden religiésen Syste-
men, was oft mit dem Begriff ”denominationaler Pluralismus” bezeichnet
wird. Hier fungiert der Staat lediglich als Ordnungsinstanz zwischen verschie-
denen Gruppierungen und gewdhrt ihnen Rahmenbedingungen und Unter-
sttitzung. Eine solche Situation des ”reinen” denominationalen Pluralismus
ist vor allem in den USA gegeben. In Europa ist die Situation eher durch den
Begriff “Volkskirche” zu kennzeichnen, der die Wandlung ehemaliger sog.
”Staatskirchen” zu weitgehend selbstdndigen Organisationsformen bezeichnet,
wenn auch in fast allen européischen Landern noch starke Relikte der einstigen
Verbindung Kirche(n)—Staat festzustellen sind (zu diesen begrifflichen Unter-
scheidungen siehe Fiirstenberg/Morth 1979, 25 ff.; zu den Unterscheidungen
der europdischen und amerikanischen Situation siehe Mérth 1979, 20ff).
Allerdings ist gerade unter diesen Voraussetzungen eine starke Tendenz ver-
schiedener religioser Gruppierungen zu einer Riickgewinnung des staatsgestal-
tenden Einflusses zu verzeichnen. Dies gilt insbesondere fiir Bestrebungen
des politischen Katholizismus in verschiedenen Lindern Europas.

AD 2:

Auf die innere Struktur religidser Gruppierungen (ibt die auch in Europa
zumindest tendenziell vorhandene Marktsituation einen tiefgreifenden Einfluss
aus (vgl. Berger 1965). Sie miissen um Unterstiitzung und damit um Plausibili-
tdt werben. Sowohl die auf die potentiellen als auch die auf die ”alten” Mit-
glieder gerichtete Selbstdarstellung und Werbung miissen sich den Bediirfnissen
dieser Gruppen nach Sinnstiftung anpassen. Eine Fixierung auf die partikuliren
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Bediirfnisse verschiedener ethnischer oder sozialer Gruppierungen innerhalb der
Gesellschaft als Konsequenz dieser Entwicklung ist vor allem in Amerika zu
beobachten (vgl. Lenski 1967, Greeley 1972). Die religiosen Bediirfnisse der
einzelnen Gruppierungen und Individuen resultieren vornehmlich aus der
Bildung einer privaten Lebenswelt in Kontrast zur 6ffentlichen Sphire. In
dieser privaten Welt sucht der Einzelne fiir sich den Sinn des Lebens zu be-
greifen und sich selbst zu finden. Diese Sphire der genuin religiosen Sinn-
stiftung wird religioésen und anderen dazu legitimierten Institutionen der
Weltdeutung zugeordnet. Unter den Bedingungen des Pluralismus wandeln sich
religiése Institutionen zu ’sekundiren Institutionen der Sinnstiftung” (Luck-
mann) nur noch im privaten Bereich um. Pluralismus bedeutet daher auch reli-
giose Subjektivation. Ueberlieferte religiose Inhalte verlieren den Status objek-
tiver Guiltigkeit und werden zu bloss individuellen Bewusstseinsinhalten, die
sich der Einzelne entsprechend seiner Lebenslage, seinen individuellen Be-
diirfnissen in vergleichender Auswahl aneignet. Dies hat einerseits als Riick-
wirkung zur Folge, dass sich religiose Inhalte mehr und mehr an ausschliesslich
subjektive Inhalte und Themen anpassen. Religion zentriert sich auf die "’klei-
ne” Lebenswelt, indem sie sich immer ausschliesslicher an den psychischen
und intersubjektiven Bediirfnissen des privaten Lebens orientiert, zieht sich
in den Bereich von Psychologie zuriick. Religioses Handeln legitimiert sich als
eine ”Art von Psychotherapie” (Berger 1973, 158), verliert aber eine direkte
sozialstrukturelle Relevanz. Durch die Konzentration auf die Situation und
Bediirfnisse verschiedener sozialer Gruppierungen bleibt zwar eine u.U. enge
Verbindung mit ©6konomischen und politischen Interessen aufrecht, diese
Elemente werden aber immer mehr zu “akzidentellen” (Morth 1978, 153f))
Bestandteilen religioser Systeme, deren Proprium der individuelle Sinn des
Lebens wird.

AD3:

Die Abkoppelung der privaten Lebenswelt von den grossen, hoch-
komplexen gesellschaftlichen Institutionen und die daraus sich ergebenden
Konsequenzen fiir Alltagsbewusstsein und Alltagsreligiositit lassen sich an-
hand dreier Momente beschreiben (nach Drehsen 1982, 173f.):

1) Das Moment der SOZIALEN DESINTEGRATION:

Gemeint ist ein Vorgang, durch den die Institutionen, die das Alltags-
leben durchziehen, wie Bildung, Wirtschaft, Recht etc. zu relativ autonomen
Grossen entflochten und nach ihrer je spezifischen Rationalitit systemati-
siert worden sind. Keine der autonomen Institutionen kann die Sinngleichheit
des ganzen Lebens quasi monopolistisch reprdsentieren, strebt dies auch
gar nicht mehr an.
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2) Das Moment der DESORGANISATION:

Dies meint einen Prozess, in dessen Verlauf Gesellschaftsbereiche durch
eine Art zweckrationaler Organisation gestaltet werden, dass sie gegeniiber
den in ihrem Einflussbereich lebenden Menschen weitgehend verselbstidndigt
auftreten. Sie funktionieren also relativ unabhdngig von der ausdriicklichen
Zustimmung oder dem aktiven Beitrag ihrer einzelnen Mitglieder, und sind
daher nur noch ein Minimum sozialer Kontrolle und sozialer Einbindung

des Einzelnen angewiesen.

3) Das Moment der SOZIALEN DESTRUKTURIERUNG:

Damit ist der Sachverhalt gemeint, dass sich das Leben des Einzelnen
nicht mehr primar und nicht mehr unmittelbar auf der Ebene der Institutionen
und Organisationen vollzieht. Diese nehmen den Einzelnen nur mehr partiell,
als Rollentrager in Anspruch, und sein Alltagsleben vollzieht sich mehr und
mehr in Gruppen, die von den grossen Institutionen abgekoppelt sind.

Die Konsequenzen dieser drei Momente des Alltagslebens in der Gegen-
wartsgesellschaft liegen nach Drehsen darin, dass sich kirchlich fabrizierte
und theologisch formulierte Religiositdt einreiht in einen Reigen konkurren-
zierender Weltauslegungen, deren Ablehnung oder Annahme auf die Ebene der
individuellen Priferenz herabgesunken ist (siehe oben). Die Notwendigkeit
alltagsintegrierter Sinnerfahrung bleibt bestehen, wird aber nicht mehr durch
die Uebernahme eines geschlossenen Gebdudes religiés vordefinierter Sinn-
stiftung geleistet, sondern durch Auswahl aus verschiedenen Sinnprovinzen und
Ebenen der Weltdeutung. Eine wesentliche sinnintegrierende Leistung des
Individuums ist die Herausbildung einer konsistenten Identitdt, die Balancie-
rung zwischen den Verhaltensmustern des Alltagslebens und den standardi-
sierten Verhaltensweisen, die in Offentlichen und halb6ffentlichen Orga-
nisationsbereichen erforderlich sind. Sinnintegrierte Alltagsreligiositat ist
daher auch wesentlich am Problem der Identitdtsfindung und Identititserhal-
tung anzusiedeln. Dieser Prozess der Identitdtsfindung im Privat- und Alltags-
leben vollzieht sich in den entsprechenden Bezugsgruppen unter Zugrund-
legung der Verarbeitung vorgeschriebener ”Kulturstile” (Luckmann) solcher
Gruppen, sodass sehr viele unterschiedliche Formen von Alltagsreligiositét
denkbar sind. Die Sinnintegration auf der Alltagsebene vollzieht sich jedoch
stets unmittelbar und ganzheitlich und wird so zur Komplementéirform einer
gesellschaftlichen Existenz, die nur noch partikuldre Teilnahme an verschiede-
nen gesellschaftlichen Bereichen zulasst.
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2.2. INTRA— UND INTERRELIGIOSER PLURALISMUS IN
NICHT-WESTLICHEN GESELLSCHAFTEN

Sédkularisierung und “’sdkularar” Pluralismus, in dem religiés fundierte
Sinnstiftungen mit anderen Konzepten auf einem privaten Bewusstseinsmarkt
konkurrieren, sind als zentrale Begriffe der Erfassung und Beschreibung der
religiosen Situation der Gegenwart allerdings an die fiir die abendldndische
Gesellschaft typische Institutionalisierung einer dominanten Religion — des
Christentums — in einer dominanten Form — der Kirche — gekniipft. Nur
unter diesen Bedingungen entwickelt sich der oben beschriebene, typische”
Gegensatz zwischen der expliziten Religion religioser Institutionen und der
impliziten, “unsichtbaren” Religion des privaten Bewusstseins, wie ihn
Luckmann am klarsten beschrieben hat (Luckmann 1967). Die oben angedeu-
tete Entkoppelung von Person, Religion und Sozialstruktur, die daraus resul-
tierende Subjektivation von Religion, nachdem Gesellschaft und Staat entsak-
ralisiert und das Individuum entfremdet sind, ist an eben diese Grundstruktur
abendldndischer Religion gebunden.

Die Tatsache, dass sich der Islam nicht als kirchliches, sondern als "or-
ganisches Religionssystem” (Tibi 1981) entwickelt hat, hat in seinem Einfluss-
bereich einen intrareligiosen Pluralismus entstehen lassen, der sowohl im ara-
bischen wie im nicht-arabischen Raum die Anpassung an eine Reihe von histo-
risch und/oder kulturell unterschiedliche, allerdings durchwegs vorindustrielle
Gesellschaften ermdglichte. Ein einheitlicher Islam existiert noch nicht einmal
in einem seiner Kernbereiche, der normativen Rechtslehre (s. Tibi 1981, 114), -
und noch viel weniger in der gesellschatflichen Realitit. Wie J.Waardenburg
zeigt (Waardenburg 1978), ist so neben der schmalen “normativen Tradition”
eine breit gefacherte populdre Tradition entstanden, aus der heraus sich erst
de o. a. anpassungsfdhige, “amorphe” Charakter des Islam ergibt. Dieser intra-
religiose, weltorientiert-populdre, nicht sikularisierte Pluralismus des Islam
kennt den denominationalen Pluralismus innerhalb des Christentums, seine
immer neuen kirchlich-organisatorischen Institutionalisierungen anderer
Interpretationen der religiosen Grundlagen, ebensowenig wie den sidkularen
Pluralismus, innerhalb dessen sakrale Religion zu einem ’neutralisierten”
(Adorno) Bestandteil im Kanon kultureller Deutungsmuster wird, aus dem
autonome Individuen auswihlen koénnen (vgl. hier das Konzept des ”Aus-
wahlchristentums” (Zulehner 1974)). Dieser islamische Pluralismus kennt
auch keine “abstrakte” Rationalitit westlich-christlicher Prdgung, sondern
nur konkrete Verhaltensorientierungen, die aus der konkreten Lebenssituation
heraus entstehen (vgl. Freund 1971, 121) und in der Gemeinschaft abge-
stiitzt sind.
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Die Lebenswelt des Islam und das daraus entstehende Alltagsbewusst-
sein sind daher auch nicht in dem Masse subjektiviert bzw. subjektivierbar,
wie oben fiir die westliche Gesellschaft skizziert wurde. W. S. Freund spricht
in diesem Zusammenhang treffend vom “undifferenzierten Profil der arabo-isla-
mischen Persénlichkeit” und davon, dass der Einzelne als Individuum ver-
waschen” ist (Freund 1970, 120). Der islamische Pluralismus ist so gesehen
ein Pluralismus gemeinschaftlicher Lebenswelten, angepasst an unterschiedliche
Traditionen und Lebenssituationen. Die Dominanz der populdren, lebens-
weltlichen Tradition hat auch sprachlichen Ausdruck gefunden: Neben dem
Koranarabisch als reiner Sakralsprache bildeten sich eine Vielzahl lokaler
arabischer Dialekte aus, die dem sozialen Alltag einzelner Regionen angepasst
waren (Freud 1971, 121). Diese lebensweltliche Pluralitit des Islam mag
zwar, gemessen an der Dominanz “industrieller” Bewusstseinsstrukturen,
Stagnation, Anomie, ja ”Degeneration” (Freund) bedeuten, bietet aber auch
die Chance, die Einheit von Person, Religion und Sozialstruktur angesichts
von Verinderungen der traditionellen sozio-kulturellen Voraussetzungen
ohne Preisgabe muslimischer Wertorientierungen aufrechtzuerhalten. Dies
hat kiirzlich J.Haddad am Beispiel der Bevolkerung in den Regionen Karak
und Agaba in Jordanien aufgezeigt (Haddad 1982).

Eine weitere Variante eines religiosen Pluralismus mit spezifischen
Konsequenzen fiir religioses Alltagsbewusstsein ldsst sich anhand einer Gesell-
schaft wie auf Java skizzieren, wo ein interreligioser Pluralismus aus einem
jahrhundertelangen Prozess des Einflusses hinduistischer, buddhistischer,
islamischer und christlicher Traditionen, die sich vielféltig tiberlagert und
z. Teil synkretistisch verbunden haben (vgl. dazu Geertz 1960, 1968), ent-
- standen ist. S.Siddique zeigt in einer ethnomethodologischen Untersuchung
der Sultanate von Cirebon, West-Java (Siddique 1977, 166ff.), wie sich das
?Kraton” (eig. der konigliche Palast) als religios fundierte Plausibilitits-
struktur auch in der Gegenwart behauptet, gerade weil hier verschiedene
religiose Traditionen sich in einer mystischen Grundorientierung treffen.
Als gemeinsames Element, abgestiitzt in der Organisationsform des “Kebati-
nan”, erscheint ein spiritualistisches Alltagsbewusstsein und ein Konzept
einer allgemeinen Religion (’Ke-Tuhanan Yang Maha Esa”, s. Siddique 1977,
180 u. Anm. 18), das so etwas wie eine nicht sikularisierte Form einer "Civil
Religion” darzustellen scheint.

Die Konsequenzen eines solchen interreligiosen Pluralismus fiir Lebens-
welt und Alltagsbewusstsein in einer tiberlieferungs- und geschichtslosen
Gesellschaft wie Singapur, die noch dazu in einem rasanten Prozess der 6ko-
nomischen und sozialstrukturellen Modernisierung begriffen ist, scheinen
ebenfalls in einem ”Neo-Synkretismus” (Matthes 1983, 19) zu liegen, der
subjektives Handeln und strukturelle Gegebenheiten nicht nur in der familia-
len Lebenswelt, sondern auch in familienaparten Lebenssphdren aufeinander
zu beziehen vermag (Matthes 1983, 17f.). Auch hier entwickelt sich das
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Konzept einer allgemeinen Religion” im Alltagsbewusstsein, das die Ueber-
nahme von Elementen aus anderen religidsen Traditionen ohne Preisgabe
der identitdtsbegriindenden eigenen religiosen Tradition ermoglicht :

”  Es scheint, als ob synkretistische Tendenzen in der . . . kolonialen Phase
Singapores stirker waren als heute; die . . . verscharfte lebensweltliche
Identitatsproblematik scheint eher puristische Tendenzen zu fordern. . . .
Andererseits wirkt sich auf der Ebene der lebensweltlichen Erfahrung
jene Ausweitung des Toleranzspielraumes im Umgang mit anderen .,
religiosen Gruppen aus, die durch die Mischung der Wohnbevdlkerung
und . . . der Arbeitsbevolkerung entstanden ist: eigene unmittelbare
Erfahrungen . . . filhren zu einer Ausweitung des Erfahrungswissens
von anderen, ohne dass dabei die Identitdtsgrenzen . .. liberschritten
wiirden. Es scheint, als ob auf diese Weise so etwas wie ein “sekun-
ddrer” . . . Synkretismus entstiinde: mischen sich im religiésen Selbst-
verstindnis einer &lteren Eurasierin ihre katholisch-christliche Grund-
orientierung mit Elementen chinesischer und malayischer Magie, . . .
so subsumieren Jiingere ihr kulturell -religiéses Herkunfts- und Zugehorig-
keitsverstindnis bei relativ strikter Wahrung von dessen Reinheit . . .
in einem quasi-theoretischen Akt einem gedanklichen Konstrukt von
”allgemeiner” Religion, in der alle konkreten Religionen vergleichbar
scheinen, — und zugleich werden Elemente anderer als der eigenen
Religion tber Akte rationaler Priifung und Entscheidung in Anspruch
genommen, wenn dies im Zusammenhang der Bewdltigung bestimmter
Lebenserfahrungen als angebracht und angemessen erscheint.”

(Matthes 1983, 19)

Dieser lebensweltliche interreligiose Pluralismus, der in eine identitats-
begriindende religiése Tradition Elemente anderer Traditionen gerade in ihrer
sinnstiftend -problemlésenden Qualitdt zu integrieren vermag, schliesst auch
Elemente einer kosmologisch-astrologischen Orientierung ein, die selbst-
verstindlich auch auf politisches oder wirtschaftliches Handeln angewendet
wird (Matthes 1983, 20).

Matthes pladiert dann abschliessend dafiir, solche Ergebnisse einer inter-
kulturell vergleichenden Religionsforschung als Korrektiv von Thesen zum
globalen Verhiltnis von Religion und Gesellschaft auf der begrifflichen Basis
der westlich-christlichen Ueberlieferungsgeschichte zu betrachten, und die
lebensweltliche Kommunizier- und Rezipierbarkeit von Religion zum Aus-
gangspunkt ihrer Analyse zu machen. Dem ist uneingeschrinkt zuzustimmen.
Unter dem Aspekt der lebensweltlichen Relevanz ist in unserem Zusammen-
hang vor allem die o. a. These der marktanalogen Konkurrenz verschiedener
Sinnsysteme zu relativieren:
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2.3. KONVERGENZ STATT KONKURRENZ: PLURALISTISCHE
ALLTAGSRELIGIOSITAT UND EBENEN DER
SINNSTIFTUNG

Das Marktmodell pluralistischer Konkurrenz von Sinnsystemen geht
von der zentralen Frage aus, welche Rickwirkungen die Entwicklung einer
”sdkuldren” Gesellschaft auf organisierte Religionen hat, die am ”integristi-
schen Grundprogramm” der ganzheitlichen Sinndeutung von Welt und Person
festhalten. Konkurrenz entsteht dann eben dadurch, dass dieser Universalitats-
anspruch aufrechterhalten wird, seine Guiltigkeit aber weder gesellschaftlich
selbstverstindlich noch politisch durchsetzbar ist. In dieser Konkurrenzsitua-
tion wird einmal die ”Aufweichung” der geschlossenen Plausibilitdtsstruktur
und die Herausbildung von ”Randschichten” in Kauf genommen, welche
nur mehr einen Teil des umfassenden Sinndeutungsangebotes akzeptieren.
Diese Fernstehenden sind jedoch stets Ziel ”innerer Mission”. Oder es wird
totale Mitgliedschaft in einer dementsprechend kleineren, sektiererischen
Gruppe verlangt, welche das Festhalten am gesamten integristischen Grundpro-
gramm auch im Ghetto der kognitiven Minderheit” (Berger 1971, 63) ge-
stattet. Dieser im engen Binnenkontakt aufrechterhaltene Anspruch auf Aus-
schliesslichkeit und Wahrheit macht auch einen Grossteil der Attraktivitat
gerade neuer religioser Bewegungen, vor allem der Jugendreligionen, aus.

Die umfassende sinnvolle Deutung der Welt und der Gesamtheit der
eigenen Lebensdusserungen darin ist jedoch eine Ebene der Sinnstiftung, die
keinesfalls von allen Gesellschaftsmitgliedern aktualisiert, geschweige denn
tiberhaupt als ”sinnvolles” Unterfangen erfahren wird. Vor dieser “letzten”
Ebene der Sinnstiftung sind vielmehr darunter liegende Ebenen zu unterschei-
den, die auch unterschiedliche Zeithorizonte der Erfahrung und Handlung
konstituieren (Dobert 1978, 54). Es ist keineswegs selbstverstindlich, dass
die Handelnden die Ebene der Letztbegriindungen, traditionellerweise von
ausformulierten Deutungs- und Symbolsystemen besetzt”, auch alle erreichen.
Und nur auf dieser Ebene der Letztbegriindungen wird eine Konkurrenz
verschiedener Sinnsysteme dem Bewusstsein auch konkret erfahrbar. Wie
Forschungen zur Sektenanfilligkeit von Jugendlichen zeigen (Brunmayr 1981),
sind es vor allem Jugendliche, die diese Fragen nach dem Sinn des Lebens
bereits bewusst stellen und die ”Unwahrhaftigkeit” und Inkonsequenz der
katholischen Kirche betonen, welche fiir die Botschaft der Jugendsekten
empféanglich sind.

Die o. a. Ebenen der Sinnstiftung konnen in erster Anndherung als
Reflexionsstufen analysiert werden (s. Morth 1978, 142 ff.): Vom “bewusst-
losen”, unreflektierten Vollzug alltdglichen Lebens und Handelns (1) liber die
Reflexion des Handelns in Bezug auf seine Verortung in der Lebenswelt
(2), die Reflexion der Strukturen dieser Lebenswelt (3) bis hin zur
Reflexion religioser Deutungsmuster in Bezug auf ihre Interpre-
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tations- und Leistungsfahigkeit (4). Religiése Inhalte werden nun auf den
Ebenen 1-3 nicht als konkurrierend, sondern als erginzend erfahren und
verwendet. Die Entwicklung ”volkstiimlicher” Religionsformen vor allem
auch innerhalb der christlichen Tradition, aus der Sicht einer hochreflek-
tierten ”Religion der Gelehrten” (Biezais 1981) allzuoft als ”Aberglauben”
denunziert, der auch im heutigen Westen vorhandene Glauben an Astrologie
(so lesen z. B. 72% der erwachsenen Bevolkerung Oesterreichs Horoskope,
s. Breid /Morth 1980) und an Wunderheiler (vgl. Morth 1983), all dies weist
darauf hin, dass lebensweltliche Religion eher durch das Prinzip Konvergenz
als das Prinzip Konkurrenz, das ja auch die Dichotomie Annahme / Ablehnung
beinhaltet, zu kennzeichnen ist. Hier wird in der Tat ein in sich geschichteter
Synkretismus” (Matthes 1983, 19) sichtbar, entsprechend den jeweils aktuali-
sierten Ebenen der Sinnstiftung und Reflexion.

Das quasi-theoretische Konstrukt einer allgemeinen Religion im Alltags-
bewusstsein, das den Konkurrenzkampf der Sinndeutungen gleichsam ent-
schirft und handhabbar macht, diirfte sich auch im europdischen Raum bereits
entwickelt haben, wie folgendes Detail aus einer Untersuchung zum religidsen
Bewusstsein in Qesterreich zeigt (Breid/Morth 1980):

BEWUSSTSEIN ALLGEMEINER RELIGION:

Zustimmung/ Ablehnung zu folgenden Statements :
(in % der Grundgesamtheit)

Statement Zustim- unent | Ablehnung
mung schieden

Alle Religionen laufen auf dasselbe
hinaus. ....................... 60,3 11,5 18,2

Jede Religion ist nur ein Teil

gt Wahithelts s vs s s s cownmus s ss 396 236 248
Nur eine Religion kann die

richtigesein . . .................. 457 12,7 41,6
(N = 238)
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Dieses Konzept einer allgemeinen Religion, das die Erfahrung von Plurali-
tdt und mangelnder Plausibilitdt in der Lebenswelt verarbeiten hilft, einerseits,
und ein religioses Alltagsbewusstsein, das Raum und Sozialwelt (zu dieser
” Aufschichtung der Lebenswelt” s.Schiitz/ Luckmann 1975, 53 ff.) auf den
Ebenen 2 und 3 sinnstiftend reflektiert, andererseits diirften nun fiir die
Funktionsweise lebensweltlicher Religion unter den Bedingungen des ’sdku-
laren” und interreligiésen Pluralismus charkteristisch ein. Auf diese sinnstiften-
de Verarbeitung von Zeit, Raum und Sozialwelt sei im Folgenden eingegangen.

3. RELIGIOSES ALLTAGSBEWUSSTSEIN ALS
"INTEGRISTISCHE IDEOLOGIE”
VON ZEIT, RAUM UND SOZIALWELT

Die o. a. verschiedenen Synkretismen religioser Lebensbewdltigung,
die entsprechend der jeweiligen Reflexionsstufe eine sinnintegrierte Lebens-
fiihrung ermdglichen, lassen die These gerechtfertigt erscheinen, dass in diesen
vielfaltigen Formen von Alltagsreligiositdt sich ein zusammenhingendes, auf
das Subjekt bezogenes Alltagsbewusstsein von Zeit, Raum und Sozialwelt
abzeichnet, das die herrschenden Strukturen auf der Makroebene erst bewaltig-
bar und begreifbar macht. Fiir die Problematik des Zeiterlebens und Zeit-
bewusstseins, auf die wir uns hier aus Platzgriinden konzentrieren wollen,
hat diese These bereits O. Rammstedt (Rammstedt 1975) ausformuliert. Er
unterscheidet vier Formen von Zeitbewusstsein :

—  das occasionale,

—  daszyklische,

—  das lineare mit geschlossener und

—  das lineare mit offener Zukunft.

Diese Zeitbewusstseinsformen entwickelten sich mit der gesellschaftlichen
Evolution von archaischen zu industriellen Gesellschaften. Die fritheren Zeit-
bewusstseinsformen werden nicht durch die letzte Form des linearen Zeit-
bewusstseins mit offener Zukunft ausser Kraft gesetzt, sondern existieren,
da sie auf die Ebene landesweltlichen Handelns bezogen bleiben, weiter.
Die Offenheit der Zukunft im herrschenden linearen Zeitbewusstsein, die
Dominanz des Machbaren, die offene Zukunft als Horizont zur Realisierung
vieler Moglichkeiten, all dies ist zwar funktional fiir das Bestehen des Sozial-
systems und seiner verselbstindigten Organisationen, aber nicht mehr funk-
tional fiir die Handlungsprobleme des Einzelnen. Dies bedeutet, dass das
Alltagsbewusstsein gegeniiber dem “herrschenden” Bewusstsein entfremdet
ist und vice versa.

Zur Ideologie werden dabei freilich beide Aspekte gesellschaftlichen
Bewusstseins: Technik und Wissenschaft werden, insoferne ihr Bezug zur
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lebensweltlichen Basis gesellschaftlichen Handelns verloren geht, ebenso
zum ”falschen Bewusstsein”, zur Ideologie (vgl. Habermas 1968), wie sinn-
stiftende Formen des Alltagsbewusstseins, die den reflektierten Bezug zu den
linear-zweckrationalen Strukturen nicht mehr beinhalten. Die im Ideologie-
begriff steckende Dialektik von Sein und Bewusstsein ist daher in eine ” Tria-
lektik” von Lebenswelt, Gesellschaft und Wissen (s. dazu Schiitz / Luckmann
1975, 234 ff.) lberzufiihren. Entfremdet sind Alltagsbewusstsein und herr-
schendes Bewusstsein dann, wenn sie tatsichlich als ”geschlossene Sinnge-
biete”, als ”’Sinnprovinzen” (Schiitz) auftreten.

Diese Entfremdung muss vom Subjekt getragen werden. Mit ” Subjekt”
ist hier zundchst einmal das Subjekt und sein Bewusstsein im empahatisch-
philosophischen Sinne gemeint. Die tatsdchliche Verarbeitung verschiedener
Bewusstseinsformen von Zeit, Raum und Sozialwelt erfolgt je nach kulturellem
und historischem Kontext und gegebenem Reflexionsniveau, wie oben mit
Bezug auf Aspekte des Pluralismus angedeutet, unterschiedlich: einmal auf
der Basis einer autonomen Individualexistenz und bewusster Auswahl, oder
auf der Basis einer “geschlossenen” Gemeinschaftsexistenz, oder auf der
Basis partieller Autonomie als Teil verschiedener Gemeinschaften.

Den permanenten Verinderungen setzt also das Subjekt ein Bediirfnis
nach Nicht-Verdnderung entgegen, um darin personale und soziale Identitét
zu finden. Das Zeitbewusstsein erscheint in diesem Zusammenhang als ein
Mittel, wahrgenommene Veranderungen zu ordnen bzw. als zeitlich geordnet
zu betrachten. Die ”Garantie” des herrschenden linear-offenen Bewusstseins,
dass es morgen anders sein wird als heute, und die damit verbundene Wahr-
nehmung der Reduzierung eigenen, subjektiven Handlungs- und Beiein-
flussungsmoglichkeiten schlidgt dann um in Angst. Der Rekurs auf andere
Bewusstseinsformen ist so nach Rammstedt ein Versuch, Angst zu bewiltigen,
indem Verdnderungsdaten anders geordnet werden. So formuliert sich im All-
tagsbewusstsein eine andere Ideologie sozialen Geschehens (Rammstedt 1975,
58). Diese anderen Zeitbewusstseinformen verbinden sich mit analogen Formen
der Wahrnehmung von sozialem Raum und sozialem Handeln. Ihr Fundament
haben diese alltagsweltlichen Bewusstseinsformen wesentlich auch in reli-
giosen Sinnprovinzen (s. dazu Morth 1982). Realisiert werden sie in der west-
lichen Gesellschaft zunidchst nur in der ”kleinen” Lebenswelt, in der gruppen-
haften Subkultur, die von den ”grossen” Institutionen abgekoppelt erscheint.
Diese Abkoppelung macht einerseits das Leiden an der Gesellschaft”
(Dreitzel), die Angst erst ertriglich, trdgt andererseits aber gerade deshalb
zum Weiterbestand des herrschenden Bewusstseins verselbstindigter Sozial-
systeme, zur Verfestigung des “Prinzips Herrschaft” (Adorno) bei.

Diese in der Tat negative Dialektik von Gesellschaft und Alltagsbewusst-
sein ist nun, wie ich glaube, unvollstindig. Indem hier eine Rekonstruktion
gesellschaftlicher Wirklichkeit auf der Grundlage des Bewusstseins des Ein-
zelnen und seiner existenziellen Probleme vollzogen wird, ist dieses Alltags-
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bewusstsein auch die Basis fiir eine Reintegration, Reorganisation und Re-
strukturierung der zunéchst als desintegriert, desorganisiert und destrukturiert
erfahrenen modernen Welt (vgl. Drehsen 1982). Dies deshalb, weil das reli-
gids fundierte Alltagsbewusstsein sich immer wieder umsetzt in gesellschaft-
liches und politisches Bewusstsein und in politische Aktion, also in den Ver-
such, aus der Partikularitit des Alltages wieder auszubrechen und die gesamte
Gesellschaft nach denselben Bewusstseinsformen wahrzunehmen und zu
ordnen. B.Tibi spricht in diesem Zusammenhang zu Recht vom modernen
Islam als politischer Ideologie (Tibi 1981, 47 ff.). Fiir Europa habe ich an
anderer Stelle dies am Beispiel der katholischen Sozialkritik und des politi-
schen Katholizismus im Oesterreich der Zwischenkriegszeit erldutert (Morth
1983): Das Alltagsbewusstsein von Bauernschaft und Kleinbiirgertum ange-
sichts des schnellen Uebergangs von einer traditionalen, landwirtschaftlich
orientierten, autokratischen zu einer modernen industriellen, demokratischen
Gesellschaft artikulierte sich in der katholischen Sozialkritik. Diese beklagte
die Zerstérung der traditionellen Lebenswelt durch die Prozesse der Industrali-
sierung und setzte der kritischen Interpretation der modernen Gesellschaft das
Idealbild einer traditionalen Gesellschaft gegeniiber, bei der sich die verschie-
denen Gruppen und verselbstindigten Organisationen wieder in eine hoéhere
ganzheitliche Ordnung einfiigen sollten. Dieses Idealbild wurde in Oesterreich
1934 mit der Einfilhrung der stdndestaatlichen Verfassung auch gesellschafts-
tragende Kraft. Dies mag sicher auch “riickwarts gerichteter Revivalismus”
(Freund) gewesen sein, entscheidend in diesem Argumentationszusammenhang
ist, dass eine Sinnintegration der Gesamtgesellschaft auf der Basis des Alltags-
bewusstseins und der Interessen der katholischen Mittelklasse in Stadt und
Land versucht und durchgesetzt wurde, und zwar in einer Zeit, als die lineare
Zweckrationalitit des Kapitalismus zu einer gesamtgesellschaftlichen Krisen-
situation gefiihrt hatte., Auch fiir die Gegenwart kann behauptet werden,
dass angesichts der Entwicklung gesellschaftlicher Superstrukturen zu
irrationaler Bedrohlichkeit Bewusstseinsformen, die eine Sinnintegration auf
der Basis einer neuen Wertrationalitdt anstreben, immer mehr an Gewicht
erlangen, und zwar gerade in der Ersten Welt: Friede, Gewaltlosigkeit, Har-
monie mit der Natur sind solche ”Heiligtiimer” des Alltagsbewusstseins, die
sich immer starker auch in politische Aktionen umzusetzen beginnen.
Religioses Alltagsbewusstsein — um eine allgemeine These zu formulieren
— ist also eine ‘§ntegristische” Rekonstruktion der gesamten Sozialwelt auf
der Basis von fiir das Subjekt “ertraglichen”, begreif- und verarbeitbaren
Bewusstseinsformen in den Dimensionen Zeit, Raum und Sozialbeziehungen.
Wenn Lebenswelt und Sozialwelt nicht mehr, wie in vormodernen Gesell-
schaftsformen, kongruent sind, entsteht so eine ”integristische Ideologie” mit
gesamtgesellschaftlicher Reichweite. Denn die alltagsintegrierte Sinnerfahrung
von Einzelnen und Gruppen stellt ein kognitives Potential dar, das evolution-
nires Lernen der Gesamtgesellschaft, also neue Strukturbildungen erst er-
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moglicht. Die strukturbildende Kraft solcher lebensweltlich und religios fun-
dierter Ideen wird besonders deutlich wihrend tiefgreifender Strukturkrisen
der herrschenden Sozialstrukturen. War es friither die Reschiftigungskrise der
30er Jahre, so sind es heute die globalen Probleme Oekologie und Frieden,
an denen sich ein neuer religiéser Integrismus ansiedelt.

Traditionsreiche religiose Sinnsysteme christlicher und nichtchristlicher
Provenienz erhalten hier insofern eine ”neue Chance”, als systemkritische
Subkulturen durch transzendente Fundierung mehr politisches und gesell-
schaftsgestaltendes Gewicht erhalten koénnen. Das zunehmende Engagement
amerikanischer Kirchen in Friedensfragen sei hier als Beispiel angedeutet.
Die Freisetzung des bisher im Ghetto der Privatheit und in Reservaten von Sub-
kulturen gefangenen religiosen Alltagsbewusstseins zu gesellschaftlich -emanzi-
patorischer Aktion sei nun anschliessend am Beispiel dkologischer Orientie-
rungen ausfiihrlicher diskutiert.

4. DIE BEZIEHUNG ZUR NATUR ALS THEMA
EINES RELIGIOSEN INTEGRISMUS

Das ¢kologische Problem, das riesengross die weitere Entwicklung der
Industriegesellschaft Gberschattet, diirfte seinen Ursprung auch im Sieg des
Judaismus und des nachfolgenden Christentums iiber heidnische” Vor-
stellungen haben. Wihrend Heiden”, also archaische, animistische und andere
Religionssysteme, den Glauben betonen, dass alle Objekte der Natur mit
Leben beseelt sind, und daraus eine Grundorientierung des Respekts vor
natirlichen Ordnungen ableiten, haben Juden und Christen durch die
Betonung des himmlischen Gottes die Natur entseelt und daraus die Moglich-
keit der Verfligung und Ausbeutung gefolgert. Die jiidisch-christliche Tra-
dition enthdlt sicher auch Elemente der Verehrung fiir die geschaffene Welt,
aber sie sind nicht dominant: die Welt ist geschaffen nicht als selbstindige
Einheit, sondern fiir den Menschen, der sie beherrschen kann und soll. Diese
Grundorientierung der Naturbeherrschung wurde in sdkularisierter Form
auch Grundlage der Zweckrationalitdt industrieller Wirtschaftsstrukturen,
Dass in dieser Rationalitdt die Gefahr der Zerstérung natiirlicher Ressourcen
und menschlichen Lebensraumes liegt, hat gerade in den fortgeschrittensten
Industriegesellschaften vor allem in den letzten 15 Jahren Eingang ins All-
tagsbewusstsein breiter Bevolkeurngsschichten gefunden. Oestliche Religionen,
die Verehrung und Anerkennung fiir alle Lebewesen predigen, und der Taois-
mus, der die Harmonie und Einheit des Menschen mit der Natur betont, so-
wie in Amerika auch indianisch-animistische Traditionen, die die Ehrfurcht
fiir ”Mutter Erde” in den Mittelpunkt stellen, erhalten unter diesen Aspekten
vermehrte Aufmerksamkeit und immer grossere Attraktivitit. Auch die Ele-
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mente in der jidisch-christlichen Tradition, die die Ehrfurcht vor allem Leben
und die Einheit und Harmonie mit der Natur anklingen lassen, also z. B. die
Schopfungsgeschichte oder bestimmte Psalmen, werden wieder stidrker in den
Vordergrund gestellt.

Hand in Hand mit diesem neuen, durch die Einbeziehung 0stlicher
Denkmodelle der Deutung von Mensch und Natur sich entwickelnden Bewusst-
sein der Natur geht ein neues Verstindnis der Stellung des Menschen. In der
judisch-christlichen Tradition wird der Ruhm des Menschen als Ebenbild
Gottes betont, und der Mensch an den hdchsten Punkt in der Ordnung der
Schopfung gesetzt. Damit verkniipft ist die unhinterfragte Annahme, dass der
Mensch weit weg ist von anderen Lebensformen, von Tieren und Pflanzen,
und dass diese nur insoferne Wert haben, als sie menschliche Bediirfnisse
befriedigen. Diese narzistische Sichtweise der Beziehung Mensch—Natur
wird heute ebenfalls in ihrer Einseitigkeit und geradezu selbstmdorderischen
Konsequenz deutlich, und neue Sinnintegrationen und Wertorientierungen
sind im Entstehen, die den Menschen wieder als Teil des natiirlichen Kosmos,
als Lebewesen unter vielen begreifen. Auch hier werden frithere, archaisch-
vorchristliche und 6stliche Denkmodelle, die in anderen Kulturen dieser
Erde bewahrt worden sind, wieder bedeutsam und einbezogen.

Ein solches Bewusstsein des Handelns in der Welt und gegeniiber der
Natur, das sich abzuzeichnen beginnt, beinhaltet schliesslich auch eine neue
ethische Dimension. Diese neue Ethik hinterfragt die traditionelle Betonung
individualistischer Aspekte. Denn das Handlungskonzept, das bisher vornehm-
lich rund um Individualrechte organisiert war, wird durch die Folgen individua-
listischen Handelns immer stdrker in Frage gestellt. Dies wird am deutlichsten
an der Frage des Privateigentums an Produktionsmitteln und der daraus ab-
leitbaren Rechte. Verbrechen gegen Natur und Gesellschaft wiegen bisher
gegeniiber Verbrechen gegen Leib, Leben und Eigentum nicht schwer.

All dies sind Aspekte, die ich bewusst stark idealtypisch iiberzeichnet
habe. Ansitze empirischer Evidenz fiir das wachsende Bestreben, auf der
Basis religios formulierter Erfahrung und religios fundierter Wertorientierungen
auch die Beziehung zwischen Mensch und Natur wieder zum Thema der Re-
flexion zu machen, gibt es dennoch genug. Dies ist mehr als “antiinstitutionel-
le Attitide”, 06kologische Romantik” oder ”romantisch regredierender
Protest” (Tibi 1981, 182). Ein solcher Integrismus auf religiéser Grundlage
unter Einbeziehung nicht- und vorchristlicher Grundziige der Weltdeutung
stellt vielmehr, wenn man das Konzept des evolutioniren Lernens in einer
Gesellschaft wieder betont, eine Chance dar, die keineswegs mehr in eine
offene Zukunft fithrende Entwicklung der Weltgesellschaft in einer humanen
Weise zu beienflussen. Die verselbstindigten Strukturen der Weltwirtschaft,
die Systemkonkurrenz zwischen Kommunismus und Kapitalismus und die sich
daran kniipfende Riistungsproblematik, die Verselbstindigung der Ver-
wertungsrationalitdt des Kapitals: Herstellung von immer mehr Giitern, unter
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Ausbeutung natiirlicher Ressourcen und ohne nach menschlichen Zwecken
zu fragen, die Beziehungen zwischen industrialisierten und Entwicklungs-
lindern”, die auf eine imperialistische Ausbeutung hinauslaufen, — all diese
in der Entwicklung der modernen Gesellschaft sich abzeichnenden Endpunkte,
die treffenderweise im Alltagsbewusstsein mit "NO FUTURE” sich wider-
spiegeln, haben die einst offene in eine immer ”geschlossenere” Zukunft
verwandelt. Th. Luckmann driickt das treffend so aus:

” Die moderne Gesellschaft beschert uns eine bemerkenswerte Umkehr
der Dinge. Natur erscheint eher beherrschbar und verfligbar als schick-
salhaft; Gesellschaftsstruktur entgleitet menschlicher Verfligungsgewalt.
Sie wird zur zweiten Natur. Es ist heute schon abzusehen, dass unsere
Ansicht tliber die Beherrschbarkeit der Natur zu revidieren sein wird.
Aber werden wir auch bereit und fahig sein, nicht nur unsere Sicht der
Gesellschaft als zweiter Natur zu revidieren (denn dass sie Menschen-
werk ist, wissen wir ohnehin), sondern zu dndern, was bereits harte 7az-
sache geworden sein konnte : das moderne Sozialsystem als tatsichliche
zweite Natur?” (Luckmann 1980, 206)

Eine Voraussetzung der Aenderung dieser scheinbar bereits harten
Tatsache ist m. E. auch ein ’’religiéser Integrismus”, der weder allein auf
der institutionell-staatlichen Ebene als politische Ideologie, noch allein auf
der personalen Ebene als ethischer Appell an die moralische Verpflichtung
des Einzelnen, sondern auf der Ebene der ” Lebenswelt’ an Formen des Alltags-
bewusstseins und einer lebensweltlichen Sinnintegration ansetzt. Ob die Vo-
raussetzungen fiir eine solche undogmatische, offene Handhabung religio-
ser Sinnstiftung zur Reintegration von Person, Lebenswelt, Sozialstruktur
und Natur unter den Bedingungen eines sdkularen, individuell ”beliebigen”,
eines intrareligiosen, gemeinschaftlich verpflichtenden, oder eines interreli-
giosen, in einer “allgemeinen Religion” konvergierenden Pluralismus am
glinstigsten sind, muss offen bleiben.
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